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Abstract

Mizan exegesis is a set of book explained many different
aspects such as worship, legal social, history, philosophy, and
political leadership. Each of this topic described based on
contextual approach and methodology. The author of this book
attempted to respond the social phenomenon that developed from
materialism of western scholarship. Within this problem, this essay
will answer the following main questions: to what extent does Al-
Mizan has a contextual legal implication toward usury?. How does
Al-Mizan contextualize the marriage verses, slavery, and politics
(siyasah Syar’iyyah)? This research is library research that is
qualitative, and to analyze the data there are methods that will be
employed such as ijmali, tahlili muwarran (comparative), and
maudhui.The conclusion notified that the usury prohibition implied
social problem among people, the one who gets benefits and the
other doesn’t get any, this problem arise a social envy, therefore
usury is prohibited. The verses related to marriage lies on the
problem of polygamy, those verses contextualized that it is allowed
yet must be founded by fairness. Third, the author’s of Al-Mizan
explained that slavery verses goes along with the prohibition of
human slavery, because all human being must treated equally, and
the last the politics contextualized with the obligation of obeying
the leader in many ways.
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Abstrak

Tafsir AlI-Mizan memuat bahasan atau tema-tema utuh baik
tentang ibadah, hukum, sosial , sejarah, filsafat dan kepemimpinan
politik. Masing-masing topik dikupas berdasarkan pendekatan dan

ALQALAM 362  Vol. 31 No. 2 (Juli-Desember) 2014




metodologi yang terkait dengan kontektualitas yang berkembang.
Kelahiran tafsir ini ditulis dalam upaya merespon dan menyikapi
orientasi sosial yang tengah terpengaruh pada dunia materialism,
utamanya kontek kehidupan modern yang diusung oleh peradaban
Barat. Artikel ini akan menjawab beberapa masalah sebagai
berikut : Bagaimana kontektualitas Tafsir Al-Mizan terhadap ayat
yang berkaitan dengan hukum riba? Bagaimana kontektualitas
Tafsir Al-Mizan terhadap ayat yang berkaitan denganhukum
perkawinan? Bagaimana kontektualitas Tafsir Tabataba’i terhadap
ayat yang berkaitan dengan hukum perbudakan? dan Bagaimana
kontektualitas tafsir Thabthaba’l terhadap ayat yang berkaitan
dengan hukum politik (sivasah syar'iyyah)?Penelitian ini
menggunakan metode studi pustaka (library research) yang
bersifat kualitatif. Metode yang digunakan untuk menganalisa data
adalah metode Ijmali, tahlili, mugaran dan maudhui. Dalam kajian
ini, kontekstualitas (atau rasionalitas) penafsirannya bisa diukur
dari empat tema pokok yang menjadi sorotan. Pertama, perihal
kontekstualitas penafsiran tentang ayat riba. Baginya, larangan
riba terjadi karena satu pihak memperoleh harta dalam jumlah
besar dengan cara yang ringan, sementara pihak lain mengalami
kerugian besar karena tersedot hartanya. Hal ini akan memantik
terjadinya permusuhan diantara mereka, yang karenanya terlarang
dilakukan. Kedua, perihal kontekstualitas penafsiran tentang
ayat poligami. la tidak melarang praktik poligami, asal
diselenggarakan dengan pondasi keadilan.Ketiga, perihal
kontekstualitas penafsiran tentang ayat perbudakan. Baginya,
perbudakan adalah pekerjaan terlarang, apalagi dalam konteks
modern yang menjadikan kesetaraan manusia sebagai agenda
utama. Keempat, perihal kontekstualitas penafsiran teniang ayat
politik (sivyasahsyar’iyyah). Uli al-amr, baginya, adalah pemimpin
yang wajib ditaati karena kebenarannya. Selagi dia mengajak
bermaksiat, maka ketaatan tidak boleh diberikan kepadanya.
Sedangkan terkait musyawarah, ia tidak banvak memberikan
elaborasi. Hanya saja, ia memberika catatan perlunya dilakukan
musyawarah terkait penyapihan anak dan beberapa lagi dalam hal
keputusan perang.

Kata Kunci: Tafsir, Kontekstualitas, Tab@daba’i
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A. Pendahuluan

Tafsir terhadap ayat al-Qur’an merupakan kerja yang tak
pernah berhenti sepanjang zaman. Kemunculan para mufasir yang
berupaya menggali kandungan al-Qur’an mengindikasikan bahwa
kerja tafsir al-Qur’an dengan berbagai corak dan metodenya terus
tumbuh dan berkembang Kondisi ini telah melahirkan perbedaan
tafsir baik dari sisi metode, pendekatan, bobot dan hasil penafsiran.
Perbedaan atas tafsir al-Qur’an , tentunya, lahir dari akar
kehidupan para mufassir itu sendiri baik dari sisi sejarah hidup,
wawasan, subtansi ilmu dan kontek dimana para muffasir itu
bermukim.'

Dari konstruk sosiologi pemikiran mufassir yang berbeda
setidaknya terdapat pandangan yang menilai atau memberikan
sebuah katagori  terhadap mufassir sejalan dengen hasil
penggaliannya. Dalam konteks ini, maka terminologi yang
diwujudkan kerap diberikan oleh peneliti tafsir kepada mufassir
atau hasil tafsir yang bersangkutan. Misalnya terminologi tafsir
kontemporer, tafsir kontektualtafsir  tradsional, tafsir
emansipatoris, tafsir inklusif , dan tafsir eklusif bahkan baru-baru
ini muncul terminologi tafsir maqashidi.

Terminologi yang diberikan kepada hasil tafsir
mencerminkan perwujuduan lingkup isi/materi penyajian sejalan
dengan terminology yang diberikannya. Tafsir kontemporer dari
sisi ligkup materi, misalnya, dipandang sebagai tafsir yang
mengungkap tema-tema kekinian seperti antara lain tentang HAM
dan gender. Tafsir inklusif ditengarai sebagai tafsir yang terbuka
dan toleran dalam mengungkap masalah kerukunan antar umat
beragama. Adapun tafsir kontektual, yang akan menjadi tema
dalam penelitian ini, dimaknai sebagai tafsir yang daya cakup
bahasannya mampu mengaitkan tema ayat dengan keadaan atau
kontek yang sedang berkembang. Sebaliknya, tafsir lain yang tidak
mengaitkan temanya dengan kontek yang telah berkembang
dipandangnya sebagai tafsir tradsional dan kelasik.

Dalam diskursus sejarah pemikiran/peradaban  Islam,
terminology klasik dan modern, seperti dikemukakan Harun
pasution, ke dua terminology ini lahir seiring dengan kond1s1
' peradaban yang mempengaruhinya. Menurut Harun Nasution,”
Priode kelasik adalah priode kemajuan umat. Priode ini mencakup
dua fase yaitu fase ekpansi, integrasi dan puncak kemajuan (650-
1000 M) dan fase disintegrasi (1000-1250 M).Pada fase puncak
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kemajuan tersebut wilayah Islam berkembang luas meliputi Afrika
Utara ke Sepanyol di Barat dan melalui Persia sampai ke India
Timur. Pada masa inilah aneka ilmu penghetahuan  dan
kebudayaan Islam berkembang pesat yang ditandai dengan
munculnya ulama-ulama besar yang membangun dinamika ijtthad
seperti Imam Abi Hanifah (699-772 M), Imam Malik (712-798
M). Imam Syafi’i (766-820 M) dam Imam Ahmad Ibnu Hanbal
(780-855). Dalam bidang filsafat di fase ini lahir tokoh seperti al-
Kindi, al-Farabi, Ibnu Sina dan lain-lain.

Pada fase disintegrasi peradaban politik islam mulai pecah.
Akibat perpecahan umat islam lalu pada priode berikutnya dengan
gampang Napoleon Bonaparte dari Perancis melakukan ekpansi ke
Wilayah Mesir. Sejak ekpansi Perancis ke Mesir inilah, kekuasaan
Islam tidak punya kekuatan lagi sehingga dalam segala bidang
mereka harus belajar dan berorientasi ke Barat. Dalam pada itu,
guna mengimbangi kekuatan barat dari aspek pemikiran, muncul
gagasan pembaharuan pemikiran Islam yang dipelopori mufassir
antara lain Muhammad Abduh dan Muhammad Rasid Ridha.

Melalui Muhammad Abduh dan Muhammad Rasyid Ridha,
gagasan pembaharnan pemikiran islam kemudian dituangkan
secara monumental dalam kitab tafsir al-Manar. Gagasan
pembaharuan itu anatara lain berisi perlunya umat Islam
mengambil peradaban Barat yang baik dan membuangya yang
negative. Menurut kedua tokoh ini, ajaran al-Qur’an merupakan
ajaran lengkap yang sejalan dengan peradaban teknologi dan
rasionalitas. Peradaban rasional dan teknologi selama ini dibangun
oleh teknologi Barat, menurut kedua tokoh ini, tidak bertentangan
dengan ajaran islam sepanjang membawa kemaslahatan umat.

Dari pemikiran mufassir kontemporer tersebut tampak bahwa
kontektualitas tafsir telah tumbuh dalam upaya menyahuti
(merespon) peradaban Barat yang mulai menguasat dunia islam.
Dengan kata lain tafsir tersebut dari sisi uraiannya telzh berhasil
mengungkap tema-tema kontektual auvtara lain tentang perlunya
mentransformasikan hukum Islam dalam perundang-undangan
negara. Salah satunya adalah gagasan perlunya diberlakukan
hukuman bagi pelanggar poligami oleh negara.

Kontektualitas tafsir pada perkembangannya tidak hanya
terdapat pada tafsir al-Manar tetapi juga pada tafsir lain seperti
pada Tafsir Al-Mizan fi tafsir a-Qur’an karya Sayyed Muhammad
Husain Tabataba’i. Tafsir ini dari sisi pengarangnya adalah seorang
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pemikir yang bermazhab Syi’ah sehinga kondisinya terkesan
kurang popular. Bahkan masih sedikit dari para peneliti yang
tertarik melakukan penelitian terhadap tafir karya Tabataba’i ini.
Dibanding para peneliti yang melakukan penelitian terhadap tafsir
al-Manar, karya Muhammad Abduh dan Mubammad Rasyid
Rldha.

Sayyed Muhammad Husain Tabataba’i lahir di kota Tabriz ,
Iran pada tanggal 29 Dzulhijjah tghun 1321 H, bertepatan tahun
1903 M. Selama waktu enam tahun (1905-1981) Ia belajar ilmu-
ilmu tradisional terutama ilmu-ilmu dasar ; mempelajari ilmu al-
Qur’an, karya-karya kelasik dalam bidang sejarah dan
kesusastraan. Bahkan Tabatabd’i juga menguasai ilmu fikih, usul
fikih, filsafat, fisika dan ilmu tafsir. Di bidang tafsir, Tabataba’i
berhasil melahirkan karya monumental tafsir 30 juz berjudul Tafsir
Al-Mizan fi tafsir al-Qur ‘an.’ Dari sisi kandungannya, tafsir ini
memuat bahasan atau tema-tema utuh baik tentang ibadah, hukum,
sosial , sejarah, filsafat dan kepemimpinan politik. Masing-masing
topik dikupas berdasarkan pendekatan dan metodologi yang terkait
dengan kontektualitas yang berkembang. Hal ini wajar karena
kelahiran tafsir ini ditulis dalam upaya merespon dan menyikapi
orientasi sosial yang tengah terpengaruh pada dunia mater ialism,
utamanya kontek kehidupan modemn yang diusung oleh peradaban
Barat.

Bertolak dari latar belakang di atas, untuk mengelaborasi sisi
kontektualitas tafsir Al-Mizan secara lebih mendalam dan
komperhensif, penulis perlu membahasnya dalam sebuah penelitian
yang berjudul : Kontektualitas Tafsir Al-Mizan : Studi Tafsir
Tabatabd’i terhadap Ayat-Ayat Hukum.

Artikel ini akan menjawab beberapa masalah sebagai
berikut : Bagaimana kontektualitas Tafsir Al-Mizan terhadap ayat
yang berkaitan dengan hukum riba? Bagaimana kontektualitas
Tafsir Al-Mizidn terhadap ayat yang berkaitan denganhukum
perkawinan? Bagaimana kontektualitas Tafsir Tabataba’i terhadap
ayat yang berkaitan dengan hukum perbudakan? dan Bagaimana
kontektualitas tafsir Tabataba’i terhadap ayat yang berkaitan
dengan hukum politik (siyasah syar’iyyah)?

B. Metode Penelitian
Penelitian ini menggunakan metode studi pustaka (library
research) yang berorientasi pada data-data yang digali dari
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berbagai literature baik primer maupun skunder yang tersedia
dalam perpustakaaan. Karena itu, dalam penelitian ini penulis
mengoperasikan metode penilitian kualitatif, yang menekankan
pada kekuatan apnalisa narasi bukan pada angka-angka yang
dikuantifikasi seperti dalam peneliian kualitatif.

Sesuai dengan objek penelitianya adalah bidang tafsir
terhadap ayat-ayat al-Qur’an, maka metode yang digunakan adalah
metode penafsiran yang dalam ilmu tafsir dikenal mencakup empat
metode yaitu metode Ijmali, tahlili, mugaran dan maudi’i. Semua
metode yang disebuat di atas akan dioperasikan dalam penelitian
berdasarkan tata urut yang melingkupi: (1) upaya menghimpun
ayat-ayat al-Qur’an searah dengan kontek tema yang menjadi
sasaran penelitian; (2) berupaya menganalisa ayat-ayat yang
menjadi objek penelitian tadi berdasrkan kontek dan realitas untuk
kemudian diidentifikasi dengan mufasir yang bersangkutan; dan (3)
berupaya mengadakan perbandingan antara tafsir yang menjadi
kajian dengan tafsir tafsir di luar kajian . Hal ini dilakukan untuk
mendapatkan perbandingan kontektualisasi tafsir antara mufasir
bersangkutan dengan mufassir lain.

C.Biografi Muhammad Husain Tabataba’i
1. Riwayat hidup

Nama populer penulis 4/-Mizan fi Tafsir al-Qur’an ini adalah
‘Allamah* al-Tabataba’i. Nama aslinya adalah Muhammad Husain.
Secara lengkap, nama dan nasab beliau adalah Muhammad Husain
bin Muhammad bin Muhammad Husain bin al-Hajj al-Amirza Ali
Asgar bin al-Amirza Syeikh al-Islam bin al-Amirza Muhammad
Taqi al-Qadi.’ Beliau dilahirkan pada 1903 M® atau 29 Dulhijjah
1321 H’ di Tibriz.® Terkadang beliau juga disebut Sayyid
Muhammad Husain bin Sayyid Mubhammad bin Sayyid
Muhammad Husain bin al-Mirza® Ali Asgar Syeikh al-Islam al-
Tabataba’i al-Tabrizi al-Qadi.'® Jika nasabnya diruntut jauh ke
belakang, maka nasabnya atau pertalian darahnya ternyata masih
keturunan ‘Ali bin Abi Talib."' Dengan demikian, dari sisi
keturunannya, ‘Allamah al-Tabataba’i telah digariskan muncul dari
keluarga dengan disiplin pengetahuan keagamaan yang mumpuni,
bahkan terikat darah dengan sosok yang konon oleh Rasulillah
Saw disebut sebagai bab al-‘ilm (pintu pengetahuan) itu.'? Tak
heran karenanya, jika di kemudian hari al-Tabataba’i menjadi
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sosok besar perkemampuan mumpuni di bidang pengetahuan
keamaan yang bergelar “allamah”.

Beliau lahirdi Tibriz,” sebuah kawasan di sebelah barat laut
Iran. Muhammad Husain al-Tabatabd’i — dalam buku ini
selanjutnya disebut al-Tabataba’i'*~ adalah sosok besar yang
dilahirkan dari lingkungan keluarga besar, yang religius dan
pecinta ilmu. Untuk menggambarkan keunggulan nasab
keluarganya ini, ‘Ali al-Auwsi dalamkaryanya al-Tabataba'i wa
Manhajuh fi Tafsirihi Al-Mizan menyebut nasabnya sebagai “kana
aksar rijal nasabih min al-asyraf wa min rijal al-‘ilm”(mayoritas
nasabnya adalah orang-orang mulia dan para cendekia).”®

Sebagai pecinta pengetahuan, al-Tabataba’i menjalani
kehidupan penuh lika-liku yang sungguh bermakna. Ia berguru dan
menuntut pengetahuan pada orang-orang hebat di zamannya.
Seperti dicatat oleh ‘Ali al-Awsi misalnya, beberapa gurunya yang
sangat berpengaruh terhadap bangunan intelektualitasnya,
adalahMirza Mubammad Husain al-Na’ini dan Syeikh Muhammad
Husain al-Kambani al-Isfahani yang menuntunnya dengan telaten
di bidang fikih dan ushul fikih, Sayid Husain al-Badkubi yang
tekun mengarahkannya menyelami dunia filsafat, juga Sayyid Abu
al-Qasim Khawansari yang mengasah kemampuannya di bidang
Matematika.'® Tiga bidang ini saja, jika dikuasainya dengan
mumpuni, maka akan menjadikan al-Tabatabd’i sebagai sosok yang
unik sekaligus langka, karena keilmuannya yang beragam latar
belakang Kenyataan ini sekaligus menunjukkan betapa al-
Tabataba’i mampu berdamai dengan bidang keilmuan yang (justru)
banyak dihindari oleh kalangan cendekiawan muslim tradisional,
terutama filsafat dan Matematika.

Dalam keterangan lain disebutkan, al-Tabataba’i juga
memiliki ijazah al-ijtihad wa al-riwayah (legalitas mengkriya dan
meriwayatkan hukum) yang diperolehnya dari Syeikh al-Na’ini,
jjazah riwayat/transmisi dari Syeikh ‘Al al-Qumi,"”” dan
sebagainya. Keterangan ini juga menunjukkan, bahwa al-
Tabataba’i memiliki kualifikasi yang baik dalam hal menjalankan
aktivitas berijtihad dan meriwayatkan; dua hal yang memang sudah
semestinya dipunyai cendekiawan yang mumpuni. Tak heran
karenanya, jika al-Tab3taba’i dipandang sebagai sosok “mujtahid”,
yang oleh Sayid Husain Nasr disebut sebagai “ulama tradisional”'®
yang “fakih sekaligus sufi”;'® dua predikat yang diperoleh hanya
oleh orang-orang dengan kualifikasi keulamaan di atas rata-rata.
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a. Aktifitas Keilmuan

‘Allamah al-Tabataba’i adalah orang yang menjalani proses
pendidikan panjang di tiga wilayah; Tibriz, Najaf dan Qum. Tibriz,
tanah kelahirannya, menjadi tempat pertama baginya untuk
menimba aneka pengetahuan. Di daerah ini, ia mendalami
pengetahuan agama dan kalangan keluarganya sendiri, yang oleh
‘Ali  al-Awsi  keluarganya  dinilai  sebagai  keluarga
ulama/agamawan.” Sayid Mubammad, ayahnya, seorang ulama
besar dan tersohor. Ini sebabnya, pihak keluarga menginginkannya
menjadi  seorang  ulama, guna  meneruskan  tradisi
keluarganya.Sayangnya, di tengah perhatiannya, sang ayah keburu
meninggal dunia. al-Tabataba’ilalu diserahkan kepada pembantu
yang sekaligus bertindak sebagai walinya. Ialah yang bertugas
mengurusi  segala keperluan al-Tabataba’i. Guna meneruskan
pendidikannya, sang wali menyerahkan tanggungjawab ini pada
guru privat yang menemani al-Tabatabd’i selama enam tahun
(1922-1928).%

Dituliskan Ahmad Izzan, al-Tabatabd’i mempelajari al-
Qur’an dan berbagai kitab klasik tentang kesusastraan dan sejarah,
semisal Gulistan dan Bustan karya Sa’di, Nesab, Akhlak, Anvar-e
Sohayli, Tarekh-e Mu'jam, Irsyad al-Qur’an, al-Hisab, Amir-e
Nezam dan beberapa lagi.”> Al-Tabataba’i juga menckuni agama
dan Bahasa Arab dengan menelaah karya klasik. Kegiatan ini
dijalaninya selama tujuh tahun (1928-1935). Gramatika, sintaksis,
retorika, fikh, ushul fikih, logika dan filsafat dan cabang keilmuan
yang dxsebutnya sebagai spiritual science, juga ditekuninya tanpa
canggung.” Demikian juga al-Tabataba’i menekuni ilmu-ilmu
nagqliyah (pengetahuan yang bersandarkan nash/teks) dan ‘agliyah
(pengetahuan yang bersandarkan nalar/rasio). Al-Tabataba’i
mengaji fikih dari Mirza Mubammad Husain al-Na’ani dan
menguasainya dengan baik, sehingga Sayid Husien Nasr menilai,
andaikan al-Tabataba’i tetap berada di jalur keilmuan ini, maka ia
akan menjadi mujtahid yang, populer dan amat berpengaruh di
bidang sosial kemasyarakatan.*

Sebagaimana telah disinggung sepintas pada ulasan
sebelumnya, dalam bidang Matematika tradisional, al-Tabataba’i
dibimbing Sayid Abu al-Qasim al-Khunsari, dalam filsafat Islam ia
belajar pada Sayid Husain Badkuba’i. al-Tabatabd’i menyelesaikan
studi karya sejumlah filosof besar, seperti al-Syifa karya Ibn Sina,
al-Asfar al-Arba’ah karya Mulla Shadra dan Tahmid al-Qawa’id

Kontekstualitas Tafsir Al-Mizan 369 Fauzul Iman
Fi Tafsir Al-Qur’an



karya Ibn Kurkah. Penelaahan atas ketiga karya ini diselesaikannya
di bawah bimbingan Sayid Husain Badkuba’i. Al-Tabatabd’i juga
sempat menjadi murid dua ulama besar Teheran Iran, yakni Sayyid
Abu al-Hasan Jelwe dan Agha Ali Mudarris Zununi. >

b. Karya-Karyanya

Dalam bidang filsafat misalnya, al-Tabataba’i mempunyai
karya penting yang berjudul Usul-i Falsafeh va Ravesh-e-Realism
(The Principles of Philosophy and The Method of Realism). Karya
ini telah diterbitkan dalam 5 jilid dengan catatan penjelas dan
komentar oleh Murtadha Muthahhari.?® Karya utama lainnya dalam
bidang filsafat adalah ulasan luasnya terhadap Asfar al-Arba’ah,
magnum opus karya Mulla Shadra, yang merupakan seorang
pemikir muslim besar Persia terakhir pada abad pertengahan.Dua
hasil karyanya yang lain adalah kitab Bidayat al-Hikmah dan
Nihayat al-Hikmah, _yang terhitung sebagai karya besar dalam
bidang filsafat Islam.”

Ada juga buku yang ditulisnya untuk kepentingan
meluruskan kesalahpahaman tentang Syiah, yakni Shi‘ah dar Islam
yang telah diterjemahkan ke dalam Bahasa Inggris oleh Sayid
Husain Nasr dalam judul Shi’ite Islam, yang dibantu oleh William
Chittick sebagai sebuah proyek dari Colgate University, Hamilton,
New York, Amerika. Buku ini ditulis untuk memperbaiki
pemahaman inter-sektarian antar sekolah-sekolah Islam di
Amerika.®® Selain itu, diantara karya-karya al-Tabataba’i dalam
bahasa Arab, adalah, Al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an yang ditulis
dalam 20 jilid. Dan berpulith-pulih makalah dalam berbagai
bidangégAda juga beberapa karyanya yang ditulis dalam Bahasa
Persia.

2. Kontekstualitas Penafsiran Ayat-ayat tentang Riba

Dalam penelitian ini, Penulis menjadikan ayat tentang riba
sebagai obyek kajian kontekstualitas penafsiran Mubammad
Husain al-Tabataba’i. Alasannya karena riba dilakukan dalam
mu’amalah sosial antara satu orang dengan orang lain. Praktik
mencari keuntungan tinggi dengan jalan pintas ini bahkan telah
dilakukan sejak zaman jahiliah hingga sekarang. Akibatnya, pelaku
riba mendapatkan Kkelipatan harta dengan jalan culas, dengan
menjadikan pihak lain sebagai sapi perahan yang terus-menerus
dirugikan. Di sinilah ayat-ayat tentang riba penting mendapat
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elaborasi yang cukup. Diantara ayat tentang riba, misalnya, adalah
Qs. al-Bagarah [2]: 275. Allah Swt berfirman:
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Artinya: “Orang-orang yang makan (mengambil riba) tidak
dapat berdiri melainkan seperti berdirinya orang yang kemasukan
setan lantaran (tekanan) penyakit gila. Keadaan mereka yang
demikian itu, adalah disebabkan mereka berkata (berpendapat),
sesungguhnya jual beli itu sama dengan riba, padahal Allah telah
menghalalkan jual beli dan mengharamkan riba.” (Qs. al-Baqarah
[2]: 275).

Ayat di atas menggambarkan, bahwa orang yang melakukan
praktik riba dan karenanya makan hasil ribanya, mereka itu
diibaratkan orang yang“tidak dapat berdiri melainkan seperti
berdirinya orang yang kemasukan setan lantaran (tekanan)
penyakit gila.” Ini pengibaratan yang tidak main-main, karena
orang yang kerasukan setan itu sama halnya orang vang tidak
memiliki keimanan kokoh di dadanya. Orang yang memakan riba,
dengan demikian, sama halnya dengan orang yang tidak memiliki
iman di dadanya.

Dalam al-Qur’an dan Tafsirnya dijelaskan, orang-orang
Arab jahiliyah meyakini, setan dapat mempengaruhi jiwa manusia,
demikian juga jin. Jika setan atau jin memengaruhi jiwa manusia,
maka ia laksana orang vang kesurupan. Dalam hal ini, al-Qur’an
menyerupakan pengarch orang yang memakan riba dengan
pengaruh setan yang telah masuk ke dalam jiwa seseorang menurut
kepercayaan orang-orang jahiliah.Maksud perumpamaan ayat ini
hanyalah untuk memudahkan peinahaman, bukan untuk
menerangkan bahwa al-Qur’an meanganut kepercayaan orang Arab
jahiliyah. Karenanya, menurut jumhur ulama, ayat ini menjelaskan
kondisi orang-orang yang memakan riba ketika dibangkitkan pada
hari kiamat, yakni laksana orang kemasukan setan. Inilah pendapat
yang disampaikan Abdullah bin Mas’ud. Juga berdasarkan Hadis
Nabi Muhammad riwayat al-Tabrani, bahwa pemakan riba itu
dibangkitkan dalam keadaan majniinan yatakhattab (gila laksana
kemasukan setan).*® Imam Ibn Katsir, dalam Tafsir al-Qur’an al-
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Adhim, juga berpendapat sama. Menuruinya, kondisi ini terjadi
hina yaqimu fi qabrih (ketika pemakan riba dibangkitkan dari
kuburnya).’!

Namun demikian, kenyataannya pemakan riba memang
mengalami  kondisi  ketidaktenangan dalam diri dan
kehidupannya.la senantiasa gelisah, tak ubahnya orang yang
kemasukan setan. Sebagian mufasir berpendapat, ayat ini
menggambarkan pemakan riba di dunia. Kedua pendapat ini bisa
saja dikompromikan, bahwa keadaan pemakan riba baik di dunia
maupun di akhirat sama saja. Mereka tidak lagi bisa membedakan
antara yang halal dan yang haram, antara yang bermanfaat dan
yang madarat, antara yang dibolehkan oleh Allah Swt dan yang
dilarang-Nya, sehmgga mereka mengatakan bahwa jual beli dan
riba itu sama saja.’

Selain pengibaratan pemakan riba seperti orang yang
kesurupan setan, ayat di atas juga menjadi dalil/ argumen penting
perihal penghalalan atau legalitas kebolehan jual beli dan
pengharaman riba. 33 Pembolehan jual beli ini tak lainkarena aspek
kemanfaatan yang didapat oleh kedua belah pihak yang
menjalankan transaksi jual beli. Sedangkan ketidakbolehan riba tak
lain karena dampak yang ditimbulkannya, yakni kerugian pada
salah satu pihak. Riba menjadikan pelakunya mendapatkan
keuntungan berlipat, dengan menjadikan pibak lain bangkrut
karena hartanya akan tersedot scbagai balasan piutang yang
dilakukannya. Untuk itu, Islam berprinsip, perbuatan apapun yang
menghadirkan kemanfaatan bagi banyak pihak diperkenankan
untuk dilakukan dan yang menghadirkan kerugian tidak
diperkenankan untuk dilakukan dan karenanya harus ditinggalkan.

Bagaimana ‘Allamah Muvhammad Husain al-Thabathabai
dalam Al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an merespon ayat tentang riba di
atas? Dalam pandangan al-Tabatabd’i, riba adalah i ta’ al-syai’ wa
akhz ma yumaSiluh wa ziyadah bi al-ajl (memberikan sesuatu dan
mengambil yang sepadannya dan penambahan karena alasan
waktu/tempo).3* Definisi yang disampaikan al-Tabataba’i ini
memberikan gambaran yang jelas, bahwa proses riba melibatkan
dua pihak: pemberi hutang/nba (al-Tabatabd’i menyebutnya al-
murabi atau lintah darat)*® dan penerima hutang. Setelah itu, sesuai
tempo pembayaran yang disepakati dan ketika hutang dibayarkan,
maka yang berhutang mengembalikannya berikut kelebihannya
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sesuai perjanjian. Seberapa besar kelebihannya, itu tergantung
kesepakatan yang terjalin diantara mereka di awal transaksi.

Masih menafsiri ayat ini, al-Tabataba’1 juga menuliskan, al-
muslimiin (kaum muslim) adalah mereka yang mencegah
melakukan perbuatan riba.’® Kenapa kaum muslim semestinya
tidak melakukan praktik riba? Menurat al-Tabatabd’i, hal ini
karena riba termasuk perkara yang dibenci (margiiban ‘anh) sejak
zaman permulaan masa Nabi Muhammad (Islam), sebelum beliau
hijrah.*’Larangan riba itu sendiri mencapai puncaknya melalui ayat
di atas.’® Dikatakannya juga, sesungguhnya keharaman riba juga
terdapat dalam agama Yahudi (mazhab Yahud), yang kemudian
didukung oleh keterangan dalam Islam.*’Keterangan al-Tabataba’i
ini menunjukkan bahwa tradisi riba sudah terjadi sejak zaman yang
sangat awal, dilakukan oleh generasi ke generasi secara turun-
temurun. Karena itu, tak heran jika sesungguhnya larangan ribapun
telah ditegaskan dalam kitab-kitab terdahulf, termasuk terlarang di
kalangan penganut ajaran Yahudi. Inilah yang kemudian ditegaskan
dan dikuatkan kembali oleh Islam sebagai agama penyempurna,
melalui ayat di atas dan beberapa ayat lainnya. Larangan ini juga
menunjukkan, bahwa agama-agama semitik yang ada mengakui
dampak buruk yang ditimbulkan oleh riba bagi pihak lain.

Para ulama berpendapat, bahwa yang dimaksud pernyataan
“Allah memusnahkan riba” adalah Allah Swt memusnahkan atau
meniadakan keberkahan harta riba, karena akibat makan riba akan
muncul permusuhan antara para pemakan riba dan timbul
kebencian masyarakat terutama yang pernah menjadi korbannya.
Riba juga menyebabkan jauhnya jarak hubungan antars pelaku riba
dengan korbannya. Hal ini tidak mustahil akan melahirkan
kebencian dan permusuban, bahkan peperangan, yang
berkepanjangan.w Inilah pemahaman yang umurmn di kalangan para
ulama, terkait bilangnya keberkaha:n harta yang dipercleh melalui
praktik riba.

Terkait pernyataan Alish Swi perihal “pemusnahan riba”
ini, al-Tabataba’i menuliskan, al-mahq (musnah), maksudnya
. adalah nugshan al-syai’ halan ba’d halin atau berkurangnya
sesuatu perlahan-lahan; atau al-fana’ wa al-zawal tadrijan (rusak
dan hilang secara bertahap)." Tampaknya, al-Tabatabd’i
memahami ungkapan “musnah” ini dengan pendekatan yang lebih
rasional. Dikatakannya, dampak buruk riba akan menyebabkan
kekakuan dan kerugian, juga melanggengkan/mewariskan
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kebencian, permusuhan dan prasangka (yurisu al-bugd wa al-
‘adawah wa si’ al-zann) antar pihak-pihak yang terlibat. Juga
mendorong terjadinya perpecahan dan perbedaan (tad’u ila al-
tafarrug wa al-ikhtilaf). Ujungnya dari semua ini, maka akan
terbukalah pintu-pintu kerusakan dan kelenyapan harta benda.*?
Inilah yang olehnya dimaksud sebagai “pemusnahan riba.”

Selain ayat di atas, terdapat juga ayat lain yang berbicara
perihal riba, tepatnya larangan memakan riba dengan berlipat
ganda. Allah Swt berﬁrman
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Artinya: “Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu

memakan riba dengan berlipat ganda dan bertakwalah kamu

kepada Allah supaya kamu mendapat keberuntungan.” (Qs. Ali
‘Imran [4]: 130).

Sekaitan dengan ayat ini, al-Tabataba’i menyatakan, bahwa
pada ghalibnya secara dasari riba adalah menumpuk-numpuk harta
atau melipatgandakannya, sehingga harta menjadi berhpat ganda
(ad’afan mudda’afah), sampai-sampai harta pihak lain ludes atau
habis.* Ini pula yang menyebabkan praktik riba terladang dalam
Islam. Penjalasan al-Tabataba’i ini menunjukkan cara pandangnya
yang kontekstual atau tidak terikat kaku oleh redaksional ayat apa
adanya, kendati hal ini banyak dilakukan oleh para mufassir pada
umumnya. Dengan latar belakangnya sebagai filosof, al-Tabataba’i
berupaya merasionalkan redaksi-redaksi yang seringkali dipahami
secara leterlek oleh banyak pihak. Di sinilah barangkali kelebihan
al-Tabataba’i dalam konteks “rasionalitas” penafsirannya.Tentu
saja tidak dalam wilayah riba semata, namun juga tatkala menafsiri
ayat-ayat lainnya.

3. Kontekstualitas Penafsiran Ayat tentang Poligami

Bagaimana Muhammad Husain al-Tabataba’i merespon Qs.
al-Nisa [4]: 3. Ada penjelasan menarik yang disampaikannya,
diantaranya terkait al-gitam atau al-yatama (anak-anak yatim),
karena ia mengawali penjelasan perihal poligami dari sini. Dalam
uraiannya yang penjang, al-Tabataba’i menjelaskan bahwa tradisi
jahiliah menunjukkan kegemaran mayoritas masyarakat waktu itu
untuk melakukan perang dan pembunuhan (al-hurub wa al-
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mugatil). Peristiwa inilah yang menyebabkan banyaknya
bermunculan anak-anak yatim diantara mereka.** Yang menjadi
bencana bagi anak-anak yatim itu, mereka (orang-orang jahiliah
yang memenangkan peperangan) mengambil atau menguasai
wanita-wanita yatim itu beserta harta bendanya. Wanita-wanita
yatim itu dikawininya dan harta bendanya dimakan habis.
Sayangnya, seringkali mereka tidak berlaku adil pada wanita-
wanita yatim itu. Bahkan terkadang, wanita-wanita itu
dicampakkan begitu saja ketika hartanya telah ludes (wa rubama
akhrajuhunna ba’da akl malihinna), sehingga mereka menjadi
wanita-wanita yang terlantar/nestapa lagi hina (al- ‘atilah zawat al-
maskanah), yang tiada memliki harta dan cinta. Menurut al-
Tabataba’i, al-Qur’an mengritik keras perilaku buruk dan tercela
(al-da’b al-khabis wa al-zulm al-fahisy) yang diselenggarakan oleh
masyarakat jahiliah ini.*’

Dituliskan al-Tabataba’i, karena “perilaku buruk dan tercela”
masyarakat jahiliah ini, maka Allah Swt menguatkan larangan-Nya
pada mereka untuk tidak menzalimi anak-anak yatim dan memakan
harta mereka secara batil.** Allah Swt berfirman:
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Artinya: “Sesungguhnya orang-orang yang memakan harta
anak yatim secara zalim, sebenarnya mereka itu menelan api
sepenuh perutnya dan mereka akan masuk ke dalam api yang
menyala-nyala™. (Qs. al-Nisa’ [4]: 10).
Tidak hanya pada satu tempat saja kecaman keras Allah
Swt itu disampaikan pada pelaku penzaliman atas anak-anak yatim
dan hartanya. Dalam ayat yang lain, Allah Swt juga berfirman:
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Artinya: “Dan berikanlah kepada anak-anak yatim (yang
sudah baligh) harta mereka, jangan kamu menukar yang baik
dengan yang buruk dan jangan kamu makan harta mereka bersama
hartamu.  Sesungguhnya tindakan-tindakan (menukar dan
memakan) itu adalah dosa yang besar”. (Qs. al-Nisa’ [4]: 2).
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Terkait penafsiran atas Qs. al-Nisa’ [4]: 3, yang menjadi
dasar banyak ulama dan kaum muslim untuk melegalkan praktik
poligami, yang tak jarang dengan mengabaikan ketentuan al-gist
(keadilan), maka bagaimana al-Tabataba’i meresponnya?
Dituliskan al-Tabataba’i, jika yang bersangkutan tidak mampu
berbuat baik pada anak-anak yatim itu, maka janganlah menikahi
mereka dan carilah wanita-wanita lain selain mereka.’ Pada masa
jahiliah, tulisnya, banyak lelaki yang mengawini wanita hingga
empat, lima atau lebih dari itu. Ketika hartanya telah ludes, maka ia
~ berpaling pada harta anak yatim yang ada dalam pangkuan
(pengayoman) nya. Atas hal ini, Allah Swt melarang mereka
menikahi lebih dari 4 (empat) wanita dengan harapan mereka tidak
mengambil/merampas harta anak-anak yatim itu dengan cara
zalim.*®

Menurut al-Tabataba’i, ayat ini juga mengritik keras perilaku
poligami yang seringkali acuh pada pondasi keadilan. Diantaranya,
para pelakunya pada zaman duli seringkali hati-hati terkait
persoalan anak-anak yatim, namun sepele pada urusan wanita-
wanita yang tidak yatim. Akibatnya, mereka berani menikahi
wanita-wanita itu dalam jumlah yang banyak dan tiada berlaku adil
pada mercka.Atas perilaku buruk ini, Allah Swt menegaskan;
“Andai kalian takut pada persoalan anak yatim, semestinya kalian
takut juga pada persoalan wanita-wanita (selain yatim). Maka
nikalilah mereka satu saja hingga (maksimal) empat.”® Inilah
penekanan jumlah kebolehan menikahi wanita non-yatim, yang
ditolerir oleh Islam.Ini juga menjadi kritik keras pada perilaku
semena-mena laki-laki yang menikahi wanita, terutama kritik dari
sisi jumlah dan perlakuan.

Masih terkait ayat di atas, selain mengulas poligami (laki-lali
menikah dengan lebih dari satu istri), Muhammad Husain al-
Tabitaba’i menguraikan persoalan poliandri (wanita menikah
dengan lebih dari satu suami). Dalam hal ini, yang pertama
dibolehkan oleh agama dan yang kedua dilarang. Alasannya
terletak pada pada nasab anak yang akan dilahirkannya kelak.
Dalam hal ini, al-Tabataba’i menukil riwayat Muhammad bin
Sinan. Diceritakan, Imam al-Ridha a.s. menulis surat jawaban
untuk Muhammad bin Sinan yang bertanya perihal alasan lelaki
boleh menikah dengan lebih dari satu istri dan larangan wanita
menikah dengan lebih dari satu suami. Dalam jawabannya, Imam
al-Ridha menjelaskan, jika lelaki menikah dengan 4 (empat)
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wanita, maka nasab anak akan dihubungkan padanya. Jika wanita
memiliki dua atau lebih suami, maka nasab anak itu milik
siapa?Atas hal ini, maka hubungan nasab dan waris akan
berantakan. Muhammad bin Sinan sendiri menambahkan, argumen
kebolehan poligami ini karena faktanya jumlah perempuan lebih
banyak dibanding jumlah lelaki.*® Kata al-Tabataba’i, Islam sendiri
mensyariatkan menikah hanya dengan satu wanita (al-Islam
syarra’a al-izdiwdj bi wahidah) dan meluliskan al-taksir
(poligami) hingga 4 (empat) istri dengan ketentuan keadilan
diantara mereka.”’

4. Rasionalisasi Argumen Poligami Nabi

Tidak hanya berupaya merasionalkan alasan-alasan
pembolehan poligami, Muhammad Husain al-Tabataba’i mengulas
fenomena pernikahan fa’addud al-zaujat (istri berbilang) yang
dijalani Nabi Muhammad Saw. Menurutnya, pernikahan “istri
berbilang” yang dilakukan oleh Nabi Muhammad adalah bagian
dari perilaku khusus (al-khusisiyyah) baginya, yang tidak diberikan
pada umatnya. Karenanya, dalam sejarahnya, tercatat beliau
memiliki istri hingga 11 orang dan 9 orang yang terkumpul dalam
satu waktu.”? Sementara itu, sesuai Qs. al-Nisa’ [4]: 3, umatnya
hanya dibenarkan memiliki bilangan istri tak lebih dari 4 (empat)
dengan catatatn yang sangat ketat terkait keadilan. Bahkan
shahabat beliau yang memiliki isteri 10 diminta menceraikannya
hingga tersisa 4 istri. Hal inilah yang seringkali menjadi pertanyaan
banyak kalangan, yang mencoba mengkritisi poligami beliau.
Karena itu, melalui penelusuran sejarah yang dilakukannya, al-
Tabataba’i mencoba merasionalkan argumen poligami Nabi
Mubhammad Saw melalui penjelasannya atas ayat di atas.

Muhammad Husain al-Tabataba’i menyatakan, banyak yang
menduga atau menuduh bahwa poligami yang diselenggarakan oleh
Nabi Muhammad Saw tak lain kecuali sebentuk kerakusan
syahwati untuk kepentingan memuaskan nafsu. Sebagian akhirnya
menilai (secara gegabah), Nabi Muhammad Saw tidak konsisten
menjalankan syariat yang diberikan pada umatnya. Umatnya
dibatasai menikahi wanita paling banyak 4 (empat) orang,
sedangkan Nabi sendiri diberi kebebasan dan kelonggaran hingga 9
(sembilan) istri.>® Bagi al-Tabatabd’i, yang paling penting
dimengerti, bahwa argument “isteri berbilang” yang dijalani Nabi
Mubammad Saw tidak sesederhana itu. Masing-masing
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pernikahannya dengan isteri-isterinya memiliki tujuan khusus.
Misalnya, beliau menikah dengan Khadijah bint Khuwailid kurang
lebih 20 tahun. Setelah itu, barulah beliau menikah dengan
beberapa wanita. Diantara mereka, ada yang janda, gadis, juga
yang lemah. Hanya kurang lebih 10 tahunan beliau menikah
dengan beberapa wanita setelah Khadijah.>* Penjelasan ini
menunjukkan, bahwa nikah Nabi Muhammad Saw setelah dengan
Khadijah bukan persoalan memperturutkan nafsu, melainkan ada
unsur pembelaan dan pemihakan pada janda, wanita lemah dan
termarjinalkan. Beliau sesungguhnya juga tengah mereduksi
jumlah istri dalam tradisi poligami pada masa-masa sebelumnya
yang dengan leluasa siapapun bebas mengawini wanita dalam
jumlah yang tiada terbatas. Oleh beliau ketidakterbatasan ini
dikikis, lalu oleh umatnya dikikis kembali hingga terbanyak 4
(empat).

5. Kontekstualitas Penafsiran Ayat-ayat tentang Perbudakan

Terkait sanksi memerdekakan budak atas pelanggaran yang
dilakukan, hal imi banyak ditemukan dalam al-Qur’an. Salah
satunya yang dijelaskan dalam Qs. al-Nisa] [4]: 92. Allah Swt
berfirman:
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Yang tak kalah menarik, masih terkait penjelasan atas ayat
ini, al-Thabathabai menyatakan:
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Cara pandang al-Tabatabda’i ini sungguh menghargai nilai-
nilai lubur kemanusiaan.al-Tabatabd’i tidak mentolerir praktik
perbudakan atas alasan apapun. Itu sebabnya, al-Tabataba’i
menyebut perbudakan sebagai “nau’an min al-qatl” sebentuk
pembunuhan.Ini terjadi karena perbudakan telah membelenggu
bahkan mencerabut kebebasan seseorang untuk menjalani
kehidupannya sebagai manusia. Manusia yang hidup tanpa
kemerdekaan dan kebebasan, hakikatnya ia telah mati sebelum
nyawanya dicabut oleh Allah Swt. Sesungguhnya, siapapun
manusianya dan dari latar belakang apapun, ia adalah makhluk
Tuhan yang scharusnya dihormati sepenuhnya. Untuk itu,
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nemerdekaan budak disejajarkannya dengan pemberian kehidupan
yang bebas, sementara perbudakan itu bagian dan
pembunuhan.Dengan demikian, pemerdekaan budak sudah
semestinya menjadi agenda penting dalam gugusan agenda-agenda
kemanusiaan lainnya. Lebih-lebih dalam konteks kehidupan
modern seperti sekarang ini, yang menjadikan nilai-nilai Hak Asasi
Manusia (HAM) dan penghormatan atasnyz menjadi agenda
utamanya. Inilah urgensi sekaligus relevensi “revolusi damai”
Rasuliillah Saw melalui Islam dalam rangka menghapuskan
perbudakan dari muka bumi, dalam setiap sanksi yang diberikan
atas pelanggaran.

Dalam ayat lain, terkait pemerdekaan budak ini, Allah Swt
berfirman:
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Artinya: “Tahukah kamu apakah jalan yang mendaki lagi
sukar itu? (12) (vaitu) melepaskan budak dari perbudakan (13).”
(Qs. al-Balad: 12-13).

Firman Allah Swt di atas memberikan gambaran perihal
pekerjaan yang tidak mudah dan dinilai-Nya laksana mendaki lagi
sukar, yang diistilabkan dengan “ialan yang mendaki lagi sukar”.
Sebuah gambaran perjalanan yang tidak mudah diselenggarakan,
kecuali oleh orang-orang dengan keimanan kokoh dan kemampuan
finansial memadai. Dan perjalanan mulia itu adalah memerdekakan
budak (fakku ragabah). Memerdekakan budak bukanlah pekerjan
yang gampang, semudab membalikkan telapak tangan, karena yang
bersangkutan membutuhkan kekuatan dana. Pertanyaannya:
mengapa memerdekakan budak dalam ajeran Isiam dinilai sebagai
kebaikan kelas tinggi, yang menjadi barter atas perebusan
hukuman? Muhammad Husain al-Tabatab3d’i  memberikan
jawabannya:
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Artinya: “Allah memahami/mengerti, sesungguhnya tidak
setiap individu manusia mampu memerdekakan budak. Karenanya,
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Allah menjadikan hal ini (memerdekakan budak) sebagai jalan
menuju surga.”

Keterangan yang disampaikan al-Tabatabd’i ini memberikan
isyarat yang gamblang, bahwa sesungguhnya penulis AI-Mizan fi
Tafsir al-Qur’an inimenyetujui dan bahkan sangat mendukung
penghapusan perbudakan dari muka bumi ini, karena tradisi ini
bertentangan dengan nilai-nilai dasar kemanusiaan. Manusia adalah
sosok yang merdeka dari ketertindasan pihak lain. Tak hanya itu,
bagi al-Tabataba’i, memerdekakan budak bahkan dinilainya
sebagai salah satu tiket bagi scorang mukmin menuju surga, tempat
kenikmatan tertinggi yang diidam-idamkan oleh seluruh lapisan
masyarakat muslim, yang juga menjadi penghargaan tertinggi oleh
Allah Swt atas amal ibadah atau kebajikan para hamba-Nya di
dunia.

6. Kontekstualitas Penafsiran Ayat-ayat tentang Siyasah
Syar’iyyah

Dalam Islam, ada beberapa isu terkait siyasah syar’iyyah
(politik Islam). Diantara yang mencuat, adalah diskusi perihal
kekuasaan dan kedaulatan, kepatuhan pada i al-amr, musyawarah
sebagai sarana pengambilan keputusan, persatuan dan larangan
berpecah belah, keadilan dan amanah; dan sebagainya. Dalam bab
ini, penulis hanya akan menguraikan beberapanya saja, terutama
isu kekuasaan dan kedaulatan, ketaatan pada wuli al-amr, dan
musyawarah sebagai pengambilan keputusan. Tiga hal ini kiranya
bisa mencerminkan bincang perihal ayat-ayat politik secara umum.

a. Kekuasaan dan Kedaulatan

Diantara pandangan-pandangan tentang kekuasaan dan
kedaulatan yang beragama itu, bagaimana al-Qur’an berbicara
peribal keduanya dan di manakah posisinya? Cukup banyak ayat
al-Qur’an yang acapkali dihubungkan dengan kekuasaan dan
kedaulatan — al-Qur’an tampaknya tidak secara klir membedakan
antara kekuasaan dan kedaulatan — antara lain adalah Qs. al-An’am
[6]: 57. Allah SWT berfirman:
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Artinya: “Menetapkan hukum itu hanyalah hak Allah”. (Qs.
al-An’am [6]: 57).
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Menjelaskan ayat di atas, Muhammad Husain al-Tabataba’i
menyatakan, hukum hanya milik Allah Swt semata, baik yang
berkaitan pengaturan alam raya ini maupun syari’ah/agama. > Ini
menunjukkan, baik kekuasaan maupun kedaulatan mengatur dan
menentukan hukum-hukum untuk kepentingan manusia, maka
sepenuhnya berada dalam genggaman kekuasaan Allah Swt. Tak
seorangpun bisa mengambi-lalih kekuasan dan kedaulatan mutlak
Tuhan ini. Bahkan al-Tabataba’i membagi dua kategori hukum,
yakni al-hukm al-takwini (hukum-hukum/aturan-aturan yang
berkaitan dengan alam raya atau sunnatullah) dan al-hukm al-
tasyri’i (hukum-hukum/aturan-aturan yang berkaitan dengan
manusia/umat beragama).>’ Dua hal ini juga tidak bisa diambil-alih
oleh siapapun, kecuali atas izin dan limpahan mandat-Nya.

Dalam kesempatan lain, ketika menjelaskan Qs. Yasuf [12}:
40: “In al-hukm illa li Allah/Keputusan itu hanyalah kepunyaan
Allah” yang dinilainya sebagai ayat yang memberikan dalalah atau
petunjuk tersurat perihal kekuasaan Allah Swt tentang al-hukm al-
syar’i, al-Thabathabai menyatakan: al-hukm li Allah subhanah la
yusyarikuh fih gairuh ([penetapan] hukum itu hanya milik Allah
Swt yang tiada orang lain bersekutu dengan-Nya) Keterangan ini
juga menggambarkan dengan jelas, bahwa penetapan hukum yang
berfungsi untuk mengatur kehidupan manusia, berada di tangan
Allah Swt.

Ketika menguraikan Qs. Yisuf [12]: 40 di atas, al-Tabataba’i
juga mengaitkannya dengan Qs. al-Ma’idah [5]: 44. Allah Swt
berfirman:
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Terkait ayat ini, al-Tabataba’i menyatakan anna al—bukm al-

haqq li Allah (hukum yang benar itu hanya milik Allah), yang
karenanya Allah Swt menyebut diri-Nya sebagai ahkam al-
hakimin.”® Ketentuan penetapan hukum yang hanya menjadi hak
prerogatif Allah Swt ini, dikatakan oleh al-Tabataba’i, hanya yang
terkait dengan persoalan al-hukm al-syar’i (hukum agama).Namun
yang berkaitan dengan aturan-aturan kemanusiaan lainnya (al-
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wad’i), maka itu terjadi karena adanya izin Allah Swt.*’ Di sinilah
al-Tabataba’i memandang penentuan hukum secara fleksibe!. Yang
berkaitan dengan hukum agama, maka itu menjadi hak Allah Swt
dan yang berkaitan dengan hubungan kemanusiaan maka bisa
ditentukan oleh manusia, namun atas izin Allah Swt. Dengan
demikian, pada ujungnya, sesungguhnya kekuasaan dan kedaulatan
itu tetap pada posisi di tangan Allah Swt. Apakah berarti al-
Tabatabd’i menganut pandangan teokrasi dalam tafsirnya? Tentu
saja jawabannya membutuhkan penelusuran lebih jauh dan
mendalam.

Sedangkan yang berkaitan dengan al-hukum al-takwini, maka
al-Tabataba’i menuliskan: wa amma al-hukm al-takwini fa la yujad
fiha — ‘ala ma azkur — ma yadullu ‘ala nisbatih ila ghairih (adapun
hukum takwini, maka tidak ditemukan — sebagaimana telah saya
sebutkan — keterangan yang menunjukkan penisbatannya pada
selain Allah Swt).%' Ini menununjukkan, bahwa hukum syar’i dan
hukum fakwini itu adalah dalam kekuasaan Allah Swt. Sedangkan
hukum wad’i itu ada pada kekuasaan manusia namun atas ijin
Allah Swt.

b. Kepatuhan pada Uld al-Amr

Bagaimanan Muhammad Husain al-Tabataba’i memahami
ulia al-amr ini?al-Tabataba’i menjelaskan, yang dimaksud al-amr
adalah perilaku yang bersumber pada agama kaum mukmm (din al-
mu’minin) maupun yang berkaitan dengan dunia mereka.®> Dengan
demikian, ulii al-amr itu sendiri adalah mereka yang memegang
kendali urusan atau persoalan manusia dan mereka ini memiliki
pengaruh bagi mereka, seperti pimpinan pasukan/tentara, tentara
perang, para ulama dan para pemimpin negara (awliya’ al-daulah).
Mengutip Tafsir al-Manar, al-Tabataba’i menyebutkan, bahwa /il
al-amr adalah ahl al-hall wa al-‘aqd, yakni orang-orang yang
dipercaya oleh umat, seperti para ulama, pemimpin tentara, dan

sebagainya.®
Menjelaskan perihal ketaatan pada wl/i al-amr, al-Tabataba’i
menjelaskan bahwa tidak patut bagi kita untuk meragukan bahwa
sesungguhnya Allah Swt tidak menghendaki ketaatan pada-Nya,
kecuali ketaatan atas apa yang telah diwahyukan-Nya melalui jalur
Rasuliillah Saw baik yang berkaitan dengan ma’rifat maupun
syariat.* Keterangan al-Tabatabd’i ini memberikan gambaran yang
jelas, bahwa tidak ada ketaatan di luar hal-hal yang diwahyukan
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melalui Muhammad Saw. Untuk itu, makna terbaliknya, jika ada
seseorang yang meminta ketaatan pada hal-hal yang tidak
diwahyukan oleh Allah Swt melalui Mubammad Saw, maka
ketaatan itu tidak perlu diselenggarakan atau batal. Ketaatan yang
berkaitan dengan pelanggaran hukum-hukum Allah Swt semisal
kemaksiatan, maka bukan sesuatu yang selayaknya ditaati.

Al-Tabataba’i juga menjelaskan, bahwa ketaatan pada
Rasuliillah Saw memiliki makna tersendiri dan ketaatan pada Allah
Swt juga memiliki maknanya sendiri yang lain, walaupun
sesungguhnya secara hakikat ketaatan pada Rasuliillah Saw juga
menunjukkan ketaatan pada Allah Swt, karena sesungguhnya
Allahlah yang menetapkan ketentuan kewajiban taat kepada
Rasuliillah Saw. Sebab, Allah Swt sendiri yang menjelaskan,
bahwa Ia tidak mengutus Rasuliillah Saw kécuali untuk ditaati.
Untuk itu umat Islam wajib menaati Rasulullah Saw sebagaimana
telah dijelaskan melalui wahyu Allah.®* Ini karena menaati
Rasuliillah Saw itu sejatinya merupakan pokok ketaatan pada Allah
Swt (anna itd’ah al-rasul ‘an ita’ah Allah). Dua ketaatan itu
sejatinya satu paket belaka.%

Sedangkan uli# al-amr adalah pihak yang tidak mendapatkan
wahyu dari Allah Swt. Mereka hanya mengandalkan ra’y (nalar
rasional) dalam menentukan kebijakan.Jika dengan nalarya
mereka mendapatkan kebenaran, maka ketaatan wajib diberikan
kepadanya (falahum iftirad al-ta’ah). Sebaliknya, jika mereka
dalam  kekeliruan, maka tidak perlu ada  ketaatan
padanya.Karenanya, jika di kalangar mereka terjadi pertentangan
atau perselisihan dalam berpendapat, maka kewajiban
mengembalikan dan menyerahkan persoalan itu bukan pada mereka
(ulii al-amr), melainkan secara khusus kepada Allah Swt dan
Rasul-Nya.’” Hal ini karena apa vang dilakukan atau diputuskan
oleh uli al-amr berdasarkan nalar rasionainya itu berpotensi keliru,
namun tidak ada potensi keliru pada Allah Swt dan Rasul-Nya. Imi
menunjukkan, bahwa Rasullullali Saw tidak memerintahkan atau
melarang suatu perbuatan apapun yang berbeda dengan yang
ditentukan (atau hukum) Allah Swt. Jika tidak, maka kewajiban
taat padanya menjadi berlawanan dengan yang seharusnya.®®

Dikatakan oleh Muhammad Husain al-Tabataba’i, semestinya
ulii al-amr tidak membuat kebijakan hukum baru, juga tidak
mengabrogasi (menghapus) hukum-hukum yang ketentuannya
telah ada dalam al-Qur’an dan Hadis.Karena itu — sekali lagi —
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perselihan yang terjadi di kalangan masyarkat harus dikembalikan
kepada Allah Swt dan Rasul-Nya, bukan kepada wu/iz al-amr. Kata
al-Tabatabd’i inilah pemahaman berdasarkan Qs. al-Ahzab [33]:
36. Allah Swt berfirman:
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Oleh al-Tabataba’i, ayat di atas dijadikan kunci pengikat
yang memberikan penjelasan bahwa ketaatan yang mutlak
hanyalah ketaatan pada Allah Swt dan Rasulnya. Apapun yang telah
Allah Swt dan Rasul-Nya putuskan, maka tidak ada ruang bagi
umat ini untuk mengritisi, menolak ataupun membantahnya. Ini tak
lain karena keputusan atau ketetapan yang Allah Swt dan Rasul-
Nya (untuk ketetapan Rasuliillah yang tak pernah salah, konteknya
adalah yang berkaitan dengan persoalan keagamaan) tentukan,
niscaya tidak pernah salah karena bersumber dari Dzat Yang Maha
Benar. Namun jika hal itu terkait dengan kebijakan atau ketetapan
ulii al-amr, maka penting dilihat dengan seksama perihal substansi
kebijakan atau ketetapan ituJika ketetapan itu nyata-nyata
mengandung unsur-unsur yang melawan ketentuan Allah Swt dan
Rasul-Nya, maka secara otomatis ketaatan itu tidak layak diberikan
kepadanya. Inilah yang disebut ketaatan yang proporsional, bukan
ketaatan yang membabi-buta tanpa pandang buld, sehingga
memunculkan hal-hal yang seringkali tidak masuk akal. Ketika u/iz
al-amr benar, maka ketaatan padanya sama dengan ketaatan pada
Allah Swt dan Rasu!-Nya, sama dalam pengertian wajib ditaati.
Karena itu, dalam ayat di atas, Allah Swt memerintahkan umat
Islan;guntuk taat pada Allah Saw, Rasul-Nya, sampai pada u/i ai-
amr.

7. Musyawarah sebagai Sistem Pengambilan Keputusan

Bagaimana sesungguhnya al-Qur’an berbicara perihal
musyawarah? Setidaknya ada tiga ayat yang akarnya menunjukkan
arti musyawarah. Pertama, Qs. al-Baqarah [2]: 233. Allah Swt
berfirman:
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Menjelaskan ayat di atas, Muhammad Husain al-Tabataba’i
menuliskan, yang dimaksud al—tasyawwur adalah al-ijtima’ ‘ala al-
musyawarah (berkumpul musyawarah) Dalam konteks ayat di
atas, kata al-Tabatabad’i, permusyawaratan ini diselenggarakan di
kalangan orang tua untuk mendiskusikan solusi atas pengasuhan
atau tepatnya penyapihan anak.Sebab, isteri mempunyai hak untuk
menyusui atau menyapih anaknya; dan hal inilah yang penting
dimusyawarahkan dengan suaminya, sehingga ditemukan jalan atau
solusi yang terbaik. Bagi al-Tabataba’i, pemeliharaan dan
penyusuan anak itu bukanlah kewajiban bagi isteri yang tiada
menerima perubahan, melainkan hanyalah hak yang dimungkinkan
bagi seorang isteri meninggalkannya (fa al-hadanah wa al-rada’
laisa wajiban ‘alaiha ,¥azr qabil al-tagyir bal huwa haqq
yumkuniha ‘an tatrukah).”

Ayat ini memberikan arahan yang jelas, bahwa
permusyawaratan — yang juga menjadi tradisi khas dalam dunia
kebangsaan kita, yakni permuswaratan dalam perwakilan -
haruslah diselenggarakan dalam hal apapun, terutama hal-hal yang
menyangkut kepentingan dua orang atau lebih. Diharapkan, tentu
saja, dengan permusyawaratan maka akan terpenuhi solusi yang
dibangum di atas permufakatan bersama (dalam bahasa politik
sering disebut “musyawarah mufakat”), yang menghasilkan
kesimpulan win win solution (menang atau untung bersama). Itu
sebabnya, jika dalam hal yang kecil berskala domestik (keluarga)
saja Islam memberikan arahan dan tuntunan, lebih-lebih untuk
persoalan besar semisal urusan negara dan bangsa, yang
menyangkut hajat hidup sangat banyak pihak.

Kedua, Qs. Ali ‘Imran [3]: 159. Allah Swt berfirman:
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Dalam menjelaskan ayat di atas, Muhammad Husain al-
Tabataba’i tidak memberikan uraian yang memadai.al-Tabataba’i
hanya menyebutkan bahwa Rasulillah Saw melakukan
permusyawaratan dengan para shahabatnya, termasuk ketika
hendak menyelenggarakan Perang Uhud. Katanya, ini untuk
menunjukkan bahwa Nabi Mubammad dan para shahabat
menjalankan apa yang diperintahkan Allah Swt melalmi ayat di
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atas. Dan, kata al-Tabataba’i, Allabh Swt yang memberikan titah
musyarawah ini radin (meridhai) atas apa yang dilakukan
Rasuliillah Saw itu.”%al-Tabataba’i sendiri tidak memberikan
penjelasan perihal ukuran keridhaan Allah Swt itu, selain karena
Rasulillah Saw menjalankan perintah itu.

Keterangan al-Tabataba’i juga (hanya sedikit) memberikan
gambaran bahwa Rasuliillah Saw senantiasa melibatkan para
shahabatnya terkait upaya mencari solusi atas persoalan publik,
semisal penyelenggaraan Perang. Rasulillah Saw sangat
menyadari, menyangkut urusan orang banyak dan masa depan
Islam, maka partisipasi publik harus dikedepankan. Dalam
beberapa kasus, untuk kepentingan orang banyak ini, bahkan
Rasuliillah Saw “mengalah” dengan mengesampingkan pandangan
dan keinginannya sendiri guna mengedanpan pandangan pihak lain.
Kendati di kedalaman hatinya beliau menginginkan pandnagannya
yang disetujui, namun kebesaran dan kelegawaan hatinya
mengharuskan beliau menerima pandangan pihak lain sebagai
pandangan yang disetujui oleh mayoritas para shahabatnya. Inilah
kebesaran jiwa pemimpin, yang lebih mendahulikan pandangan
publik dibanding egoisme dirinya sendiri. Bahkan tidak hanya
mengundang shahabat-sahabat terdekatnya, terkadang beliau juga
mengadakan pertemuan dengan melibatkan umat muslim.

D. Kesimpulan

Terkait kontekstualitas penafsiran al-Tabataba’i ini,
disimpulkan bahwa latar belakang atau sociology of knowledge-nya
yang identik dengan tradisi filsafat, menjadikan pikiran-pikiran
yang tertuang di dalamnya kontekstual, sesuai dengan kondisi
kekinian dan kedisinian. Dalam kajian ini, kontekstualitas (atau
rasionalitas) penafsirannya bisa diukur dari empat tema pokok yang
menjadi sorotan.

Pertama, perihal kontekstualitas penafsiran tentang ayat riba.
Baginya, larangan riba terjadi karena satu pihak memperoleh harta
dalam jumlah besar dengan cara yang ringan, sementara pihak lain
mengalami kerugian besar karena tersedot hartanya. Hal ini akan
memantik terjadinya permusuhan diantara mereka, yang karenanya
terlarang dilakukan.

Kedua, perihal kontekstualitas penafsiran tentang ayat
poligami.la tidak melarang praktik poligami, asal diselenggarakan
dengan pondasi keadilan. Baginya, poligami bisa dimaklumi
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dengan beberapa argumen, termasuk jumlah wanita yang lebih
banyak, kepentingan reproduksi, usia lelaki lebih panjang dari
perempuan dan masa produktif lelaki yang juga lebih panjang dari
perempauan.

Ketiga, peribal Kkontekstualitas penafsiran tentang ayat
perbudakan.Baginya, perbudakan adalah pekerjaan terlarang,
apalagi dalam konteks modern yang menjadikan kesetaraan
manusia sebagai agenda utama.Karena itu, ketentuan pembebasan
budak sebagai sanksi atas pelanggaran bisa dimaklumi
sepenuhnya.Inilah cara Islam mengikis fenomena perbudakan, yang
telah menjamur sejak zaman pra-Islam dan dilakukan oleh bangsa-
bangsa besar di dunia.

Keempat, perihal kontekstualitas penafsiran tentang ayat
politik (siyasah syar’iyyah). la menjelaskan, kedaulatan dan
kekuasaan itu wewenang Allah Swt, terutama dalam hal al-hukm
al-syari’i dan al-hukm al-takwini. Dalam hal al-hukm al-wad’i,
Allah Swt memiliki kewenangan penubh, namun juga
melimpahkannya pada manusia yang diijinkannya.Ulid al-amr,
baginya, adalah pemimpin yang wajib ditaati karena
kebenarannya.Selagi dia mengajak bermaksiat, maka ketaatan tidak
boleh diberikan kepadanya. Sedangkan terkait musyawarah, ia
tidak banyak memberikan elaborasi. Hanya saja, ia memberikan
catatan perlunya dilakukan musyawarah terkait penyapihan anak
dan beberapa lagi dalam hal keputusan perang.

Catatan akhir:

! Terdapat dua pendektan pembacaan al-Qur’an, sebagai yang ditawarkan
Amin al-Khuli yaitu Dirasah ma fi al-Qur’an (analisa internal teks al-Qur’an)
dan Dirasah ma Hawla al-Qur’an (analisa ekternal teks al-Qur’an). Analisa teks
internal al-Qur’an berarti mengkaji teks, dalam hal ini ayat al-Qur’an, dengan
memotret ayat dimaksdud dari dalam tanpa melibatkan penafsir sama sekali.
Misalnya bagaimana kosa kata digunakan di dalamnya, untuk siapa ayat
ditujukan, bagaimana rangkaian maknanya dan sebagainya. Dari sini akan
terlihat sesungguhnya ayat dimaksud tengah memotret situasi dan kondisi
tertentu seperti apa. Adapun analisis ekternal teks, berarti memahami ayat atau
tepatnya penafsiran terhadap ayat dengan memotret situasi, kontek dan kondisi
sosial yang melingkupi penafsirnya tatkala ia memahami teks.Penafsiran apapun
termasuk penafsiran terhadap ayat hukum tidak muncul begitu saja tanpa adanya
sebab, factor, latar belakang dan kepentingan tertentu. Penafsiran muncul dari
dank arena terpengaruh hal-hal eksternal (pergaulan , pendidikan, lingkungan ,
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aktivitas sosial dan lain lain), yang muncul di luar ayat yang tengah ditafsirkan.
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