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Abstrak

Artikel ini akan memaparkan tentang cora tafsir akidah dengan kajian spesifiknya komparasi penafsivan terhadap ayat-
ayat akidah. Dalam kajian ilmu kalam (teologi), terdapat beberapa sekte yang banyak melakukan perdebatan dalam
permasalahan kalam, yaitu Kaum Mu'tazilah dan Asyr’ariyyah. Pemikiran kedua sekte ini mengimbas kepada para
mufassir (ahli tafsir) yang menafsirkan ayatayat alQur’an. Masalah-masalah yang dulunya tidak terfikiran, secara
berangsur menjadi terfikirkan, tersistematisasi, terkonsepsi, dan terpolarisasi, bahkan acap kali berimplikasi pada
pertengkaran antar umat Islam. Pada kajian ini, penulis setidaknya mendeskripsikan sealigus menganalisa dua tema
perdebatan kalam, yaitu permaslahan kalam Allah dan ru’yatull@h (melihat Allah). Dalam perdebatan terhadap dua
tema tersebut, penulis jga menyuguhan penafsiran dari sekte Mu’tazilah, Asy’ariyah, dan Salafi-Wahabi.

Kata kunci: tafsir alQur’an, akidah,

Abstract

This article seeks to describe the theological genre of Qur’anic exegesis with special reference to the comparative sudy on
various Qur’anic exegesis towards theological verses. In the course of kaldm (theology), there are plenty of Islamic sects,
those who involved in the debate of disputed theological issues, most notable of them are the Ash’arite and the Mu/’tazilite.
Their contention concerning theological issues has also affected the mufassir (Qur’anic exegetes), those who interpret the
Qur’anic verses. Some problems which are previously not taken into consideration, gradually systematized, conceived,
polarized, and even cause the contention among Islamic community. In this paper, i describe and analyze two issues on
kal@m discourse; the word of God (kaldm Allah) and ru’yatulldh (seeing God in heaven). In the disputes on both issues,

i also provide the Qur’anic exegesis from Mu'tazilite, Asy’arite, and Salafi-Wahabi.

Key words: qur’anic exegesis, theology,

Pendahuluan

Menurut data sejarah, muncul dan
berkembangnya “Ilmu Kalam” sebagai ilmu
yang berbicara tentang agidah Islam dengan
menggunakan dalil-dalil nagliyah dan aqliyah,
tidak lepas dari faktor internal Islam maupun faktor
eksternal, semisal perluasan displin keilmuan Islam,
yang kesemuanya secara akumulatif memperluas
cakrawala pemikiran umat Islam. Masalah-masalah
yang dulunya tidak terpikirkan, secara berangsur-
angsur menjadi terpikirkan, tersistematisasi,

terkonsepsi dan terpolarisasi. Hal ini mengimbas
pada terjadinya perbedaan persepsi (tanggapan
atau pemahaman) tidak lagi dapat dihindari,
termasuk perdebatan dalam kajian agidah.!

Dalam kajian ilmu kalam, para pakar telah
banyak mengupas tentang ajaran aqidah berbagai
mazhab. Asy-Syaharstani? (w. 548) semisal, ia

! Muhammad Tholhah Hasan, Ahl asSunnah wa alJama ‘ah:
Dalam Persepsi dan Tradisi NU, (Jakarta: Tantabora Press, 2005), xvi.
2 Nama lengkapnya adalah Aba al-Fath ‘Abd al-Karim bin
Abi Bakr Ahmad asy-Syahrastini. Nama lebih dikenal dengan Asy-
Syahrastani. Nisbat asy-Syahrastani kembali kepada Syahrastan
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banyak memaparkan aliran-aliran teologi dalam
sejarah umat manusia dalam kitabnya al-Milal
wa an-Nihal. Sementara Abu Zahrah banyak
mengetengahkan kajian tentang sejarah pemikiran
sekse-sekte dalam Islam dalam karyanya Tarikh
alMazahib allslamiyah. Bahkan, Harun Nasution
dalam karyanya Teologi Islam secara langsung
menyuguhkan perbandingan tema-tema kajian
yang diperselisihkan antar berbagai sekte tersebut.
Semisal, fungsi wahyu, perbuatan-perbuatan
Tuhan, sifatsifat Tuhan, kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan, dan lainnya yang terkandung dalam
tiga objek kajian aqidah (Ilahiyyat, Nubuwwat dan
Sam‘iyyat) di atas.

Di antara sekte dalam Islam yang banyak
melakukan perdebatan adalah kaum Mu‘tazilah dan
Asy'ariyah. Secara terbuka maupun melalui karya
tulis banyak sekali kita disuguhkan perdebatan
mereka terhadap tema kajian ilmu kalam di atas.
Akhir-akhir ini, perdebatan tidak terbatas pada
kedua sekte tersebut, namun meluas pada sekte
yang baru lahir pada masa modern ini (abad 19),
yaitu kaum Salafi Wahhabi. Mereka mengaku
sebagai menganut mazhab salaf Ibnu Taimiyah.
Mereka sering sekali menyerang pemikiran-
pemikiran Mu'‘tazilah bahkan Asy‘ariyah khususnya
terkait dengan pemahaman dan penta’wilan
ayat-ayat mutasyabihat atau ayat-ayat tentang sifat
Allah. Berangkat dari view point di atas, artikel
ini akan dipaparkan secara tentang pemikiran
tafsir aqidah sekte Mu'‘tazilah, Asy‘ariyah, Salafi
Wahhabi, Musyabbihah Mujassimah. Di akhir
akan dilakukan aplikasi perdebatan dan komparasi
penafsiran mereka terhadap beberapa ayat aqgidah.

Corak Penafsiran

Dalam bahasa Arab, corak atau warna disebut
dengan kata laun, yang mempunyai bentuk
plural (jama‘) alwan. Az-Zahabi dalam salah

yang merupakan bagian dari Khurasan, yang saat ini masuk
kedalam wilayah negara Iran. Ia juga dikenal sebagai ulama di
bidang ilmu kalam dan sejarah. Karyanya yang paling terkenal

adalah alMilal wa an-Nihal.
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satu sub judul kitabnya atTafsir wa alMufassiran
menyebutkan sglas (K 3 puall ol¢ll (corak-
corak penafsiran dalam setiap fase). Baidan
menjelaskan bahwa corak penafsiran adalah suatu
warna, arah atau kecenderungan pemikiran atau
ide tertentu yang mendominasi sebuah karya
tafsir. Corak penafsiran erat hubungannya dengan
keahlian dalam bidang keilmuan tertentu seorang
mufassir.> Menurut az-Z ahabi apabila sesorang ahli
dalam bidang studi tertentu menyusun tafsir, maka
tafsirnya akan sangat diwarnai dengan bidang
yang menjadi keahliannya itu. Misal, tafsir yang
ditulis oleh seorang ahli sejarah (muarrikh) sangat
dipengaruhi oleh unsur-unsur sejarah. Tafsir yang
ditulis oleh seorang yang ahli hukum Islam, ahli
retorika (balaghah), ahli tata bahasa Arab (Ilmu
an-Nahw) akan dipengaruhi oleh keahliannya
masing-masing.*

Menurut Baidan, kata kunci dari corak
penafsiran adalah pada dominan atau tidaknya
sebuah pemikiran atau ide dalam sebuah karya
tafsir. Ini berarti, apabila sebuah kitab tafsir
mengandung banyak corak dan kesemuanya tidak
ada yang dominan karena porsinya sama, maka
ini disebut corak umum. Namun, apabila ada
salah satu pemikiran yang mendominasi tafsirnya,
disebut corak khusus. Dan apabila ada dua corak
atau lebih secara bersamaan yang kedua-duanya
mendapat porsi yang seimbang, maka disebut
dengan corak kombinasi. Sedangkan, corak khusus
yang terkenal dalam kitab tafsir adalah, corak fight
(kecenderungan mufassir pada bidang keilmuan
hukum), corak ‘aqaidi (agidah), corak lughawi
(bahasa), corak falsafi (filsafat dan pemikiran),
corak sufi (tasawuf dan tarikat), corak ‘ilmi
(saintific), corak adabi ijtima‘T (sastra dan sosial).’
Artikel ini dimaksudkan secera spesifik akan lebih
khusus membahas corak aqaidi (corak agidah).

3 Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2011), Cet. II, 388.

* Muhammad Husain az-Zahabi, AcTafsir wa alMufassirin
(Kairo: Maktabah Wahbah, 1995), 39.

5 Lihat Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, 389.



Konsep Agidah

Secara bahasa (etimologi), agidah berasal dari
kata ‘aqada - ya‘qidu -‘aqda”- ‘agidata”. al-‘Aqdu
mempunyai arti ikatan (arrabr), perjanjian (al-‘ahd)
dan peneguhan. Apabila dikatakan ‘aqadtu albina’
berarti aku mengikat bangunan, dan ‘aqadtu al-‘ahd
berarti aku mengikat janji. Al-‘agd juga berarti
attausiq yaitu kepercayaan yang kuat dan juga al
ihkam berarti menetapkan dengan kuat.®

Sementara menurut istilah (terminologi)
aqgidah adalah iman yang teguh dan pasti, yang
tidak bercampur dengan keraguan sedikitpun bagi
orang yang meyakininya. Aqidah merupakan inti
ajaran agama yang tetap dari masa ke masa. Aqgidah
tidak akan berubah meskipun para nabi yang
membawa risalah Allah silih berganti sepanjang
sejarah. Hal ini bisa dilihat dalam al-Qur’an,
bagaimana Nabi Nuh, Nabi Hud, Nabi Shalih,
Nabi Syu‘aib mengajak umatnya menyembah Allah
Yang Esa: “Wahai kaumku sembahlah Allah, sekalikali
tak ada Tuhan bagimu selain-Nya” (QS. al- A'raf: 59,
65, 73, 85).7

Dengan demikian, maksud dari Aqidah
I[slam yaitu keimanan yang teguh dan bersifat
pasti kepada Allah (dengan bertauhid dan taat
kepada-Nya) beriman kepada Malaikat-malaikat-
Nya, Rasul-rasul-Nya, Kitab-kitab-Nya, hari akhir,
takdir baik dan buruk dan mengimani seluruh apa
yang telah benar tentang prinsip-prinsip agama
(ustiluddin), perkara-perkara yang ghaib, beriman
kepada apa yang menjadi ijma’ dari salaf as-salih,
serta seluruh berita-berita gar T (pasti), baik secara
ilmiah maupun secara amaliah.®

Sementara itu, dilihat dari segi objek kajiannya,
para ulama Ahl as-Sunnah wa alJama ‘ah, membagi
kajian ilmu tauhid (yang tercakup dalam rukun
iman: Iman kepada Allah, iman kepada malaikat-

¢ Abi Husain Ahmad Ibnu Faris, Mu’jam Maqayis al-Lugah,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1979), jld. 4, 86.

7 Muhammad Rabi‘Jauhari, Igtinas al-‘Awam min Igtisad al
Ghazali, (Kairo: Dar al-I‘tisam, 1998), 8.

8 Lihat Nasir ‘Abd al-Karim Al“Aql, 1412 H, Mujmal Usul
Ahl asSunnah wa alJama’ah fi al‘Aqgidah, (Riyad: Dar al-Watan li
an-Nasyr, 1412 H), 5.
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Nya, kepada iman kitab-kitab-Nya, iman kepada
para Rasul, iman kepada hari akhir, dan iman
kepada gadha dan gadar-Nya) menjadi tiga bagian:
1) ‘Aqidah Ilahiyyat; mempelajari tentang segala
sesuatu yang berhubungan dengan Tuhan (Allah),
seperti wujud Allah, sifat dan Asma’ Allah; 2)
‘Aqidah Nubuwwat; yaitu mempelajari tentang
segala sesuatu yang berhubungan dengan Nabi
dan Rasul, mencakup mukjizat mereka dan kitab-
kitab yang diwahyukan kepada mereka; 3) ‘Aqidah
Sam‘iyyat; yaitu pembahasan tentang segala sesuatu
yang pengetahuannya tidak dapat dijangkau oleh
akal, namun hanya bisa diketahui pendengaran
dari dalil naqli berupa al-Quran dan as-Sunnah
seperti malaikat, jin, alam barzah, akhirat dan azab
kubur, surga dan neraka, dan yang lainnya.’

Tafsir Aqidah Mu‘tazilah dan Zaidiyah

Dari segi embrio, Mu‘tazilah muncul sebagai
satu kelompok di komunitas pengikut Ali. Mereka
mengasingkan diri dari masalah-masalah politik dan
beralih ke masalah agidah ketika Hasan turun dari
jabatan khalifah untuk digantikan oleh Mu‘awiyah
bin Ab1 Sufyan. Penggagas mazhab ini adalah
Wasil bin ‘Ata’ Aba Zahrah.'® Sementara asy-
Syahrstaini menjelaskan bahwa istilah Mu‘tazilah
juga muncul sebagai istilah pemikiran di akhir
pemerintahan daulah Umawiyyah. Mu‘tazilah
terkadang disebut juga dengan sebutan ashab al
‘adl wa attauh1d, sebagaimana mereka menamakan
diri dengan gadariyah."

Secara umum, antara Mu‘tazilah dan
Zaidiyyah mempunyai hubungan yang sangat
erat. Hal ini diketahui dari sejarah keduanya.

Imam Zaid (pendiri Zaidiyah) pernah berguru
kepada Wasil bin ‘Ata’. Namun lebih spesifik

® Muhammad Rabi‘Jauhari, Igtinas al-‘Awwam min Igtisad
alGhazali, 10.

1© Muhammad Aba Zahrah, Tarikh alMazahib alIslamiyyah
fi as-Siyasah wa al-‘Aqaid, wa Tarikh alMazahib al-Fighiyyah (Kairo:
Dar al-Fikr al-‘Arabi, tth.), 134.

" Abi al-Fath Muhammad asy-Syahrastani, AlMilal wa an-
Nihal (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, tth.), 38.
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dapat dikatakan bahwa Zaidiyah di Yaman dan
Mu'‘tazilah merupakan sekte yang hampir sama.
Sebab, Zaidiyah di Yaman juga berpegang teguh
pada ajaran al-Ustl alKhamsah yang menjadi lima
pokok ajaran Mu‘tazilah. Oleh sebab itu, kedua
sekte ini terdapat banyak kesepahaman, meskipun
juga terdapat beberapa perbedaan.!” Perbedaan
itu sejatinya hanya pada permasalahan imamah
semata.

Meskipun terdapat dua aliran Zaidiyyah, yakni
yang sepakat dengan Mu‘tazilah dan yang kontra
dengan Mu‘tazilah, namun terjadi hubungan
saling mempengaruhi satu sama lain di antara
tokoh-tokohnya. Sebagian pengikut Mu‘tazilah
ada yang menjadi pengikut Zaidiyyah dan sebagian
Zaidiyyah ada yang menjadi Mu‘tazilah. Di antara
mereka ada yang menggabungkan antara Zaidiyyah
dan Mu‘tazilah seperti al-Mahdi lidinillah Ahmad
bin Yahya al-Murtada (764-840 H)."

Berkaitan dengan keyakinan terhadap sifatsifat
Allah, kaum Mu‘tazilah dan Zaidiyah menetapkan
bahwa sifat-sifat Allah bukanlah sesuatu yang lain
dari Zatnya sendiri. Jika tidak demikian, maka
menurut pendapat mereka akan terjadi ta‘addud
al-qudama’ (yang Qadim menjadi terbilang).
Hal ini berarti bahwa mereka tidak mengakui
adanya sifat-sifat Allah, sebab Mu‘tazilah dan
Zaidiyah mengatakan bahwa Zat Allah tidak
boleh dibedakan dengan sifat-Nya.™ Sifat itu
mereka ta’'wilkan menjadi nama-nama dari Zat
yang Maha Tinggi, bukan sifat-sifat nama itu.
Daripada itu, mereka berkeyakinan bahwa Allah
mengetahui dengan Zat-Nya bukan dengan ilmu-
Nya (sebagaimana diyakini oleh Ahl asSunnah wa
alJama‘ah).

12 Abd al-Ghani Qasim Ghalib Asy-Syarji,al-Imam asy-
Syaukani: Hayatuhu wa Fikruhu (Beirut: Muassasah ar-Risalah, tth.),
87.

B Abdul Ghani Qasim Ghalib Asy-Syarji,allmam asy-Syaukani,
87.

4 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh alMazahib alIslamiyyah
1 asSiyasah wa al-‘Aqaid, wa Tarikh alMazahib al-Fighiyyah (Kairo:
Dar al-Fikr al-‘Arabi, tth.), 127.
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Hal ini berarti bahwa menurut Mu'‘tazilah dan
Zaidiyah, Allah tidak mempunyai sifat. Definisi
mereka tentang Tuhan, sebagaimana dijelaskan
al-Asy‘ari, bersifat negatif. Allah tidak mempunyai
pengetahuan, tidak mempunyai kekuasaan, tidak
mempunyai hajat dan sebagainya. Ini tidak berarti
bahwa Allah bagi mereka tidak mengetahui, tidak
berkuasa, tidak hidup dan sebagainya. Allah
tetap mengetahui, berkuasa, namun mengetahui,
berkuasa dan sebagainya bukan sifat dalam arti
kata sebenarnya. Arti “Tuhan mengetahui’ kata
Abu al-Huzail, ialah Tuhan mengetahui dengan
perantara pengetahuan dan pengetahuan adalah
Tuhan sendiri. Dengan demikian, pengetahuan
Tuhan sebagaimana dijelaskan Abu al-Huzail
adalah Tuhan sendiri, yaitu Zat dan esensi.
Arti ‘Tuhan mengetahui dengan esensinya,
kata al-Jubba’1 ialah untuk mengetahui, Tuhan
tidak berhajat kepada suatu sifat dalam bentuk
pengetahuan atau keadaan mengetahui (Nasution,

1986: 135).5

Sikap Mu‘tazilah yang menganggap bahwa
Allah tidak mempunyai sifat, termasuk sifat ma‘ani
(qudrah, iradah, sama’, basar, kalam) dan sifatsifat
lainnya yang disebut dalam al-Qur’an, berimplikasi
pada penafian sifat kalam dari Allah. Penafian
itu menurut pandangan mereka bertujuan untuk
mensucikan Allah dari menyerupai yang baru,
dan karena itu mereka menetapkan bahwa al-
Qur’an adalah makhluk, bukan gadim. Namun,
dengan mengingkari sifat al-Kalam mereka secara
otomatis mengingkari bahwa Allah Mutakallim
(berfirman). Padahal terdapat beberapa ayat al-
Qur’an yang menisbahkan kata al-kalam kepada
Allah, semisal LSS (gwgo 4l f\.lfj (Allah telah
berfirman kepada Musa). Ayat ini kemudian
mereka ta’'wilkan, Allah menciptakan alkalam di
pohon itu, sebagaimana Dia menciptakan segala
sesuatu. Atas dasar itu, mereka menetapkan bahwa

5 Harun Nasution, Teologi Islam, Alitan-Aliran, Sejarah Analisa

Perbandingan (Jakarta: Ul-Press, 1986), 135.



alkalam adalah makhluk dan karenanya al-Qur’an

adalah makhluk Allah.

Kaum Mu‘tazilah dan Zaidiyyah telah
menelurkan beberapa karya tafsir dan karya yang
berkaitan dengan ayat mutasyabihat, di antaranya;
al-Kasysyaf karya az-Zamakhsyari, Mutasyabihat
alQur'an karya al-Qad1 ‘Abd al-Jabbar (keduanya
merupakan ulama terkenal Mu'‘tazilah), as-Samarit
al-Yani‘ah karya Syamsuddin Yasuf bin Ahmad,

dan lainnya.

Tafsir Aqidah Musyabbihah-Mujassimah
(Antropomorpisme)

Tidak bisa dipungkiri, terdapat banyak ayat
mutasyabihat dalam al-Qur’an yang membicarakan
tentang sifat Allah seperti yad (tangan), ‘ain (mata),
wajah dan lainnya. Dalam menyikapi ayat-ayat
mutasyabihat tersebut, terdapat golongan yang
berpegang pada nas secara zahir seperti makna
bahasanya. Mereka adalah kaum musyabbihah dan
Mujassimah. Musyabbihah berarti menyerupakan,
sedangkan Mujassimah menisbahkan tubuh kepada
Allah. Hal ini berarti bahwa kaum musyabbihah
adalah segolongan umat yang menyerupakan Allah
dengan makhluk-Nya (bersifat materi), dengan
mengatakan bahwa Allah menyerupai makhluk-
Nya, dengan bertangan, berkaki, bertubuh seperti
layaknya manusia. Semantara kaum Mujassimah,
yaitu segolongan umat yang berkeyakinan bahwa
Allah mempunyai tubuh, yang terdiri dari daging,
mata, tangan, kaki dan anggota tubuh lainnya.

Bahkan mereka berkeyakinan Allah berjenis
kelamin laki-laki.

Menurut al-Asy‘art dalam Magalat alIslamiyyin
(1990A: 106), kelompok yang berkeyakinan bahwa
Allah menyerupai makhluk-Nya adalah sekelompok
Syi‘ah ekstrim dan kelompok ahli hadis dari
kalangan al-Hisyamiyah yang dinisbahkan kepada
Hisyam bin al-Hakam. Mereka menyatakan bahwa
Tuhan mempunyai bentuk serta anggota tubuh
dan bagian-bagian tubuh lainnya, baik yang berupa

16 Muhammad Abua Zahrah, Tarikh alMazahib al-Islamiyyah,
152.

Ahmad Atabik

rohani maupun jasmani. Tuhan dapat naik dan
turun, Tuhan dapat berdiam dan bergerak."”

Asy-Syarstani menambahkan, selain kelompok
al-Hisyamiyah terdapat pula sekelompok ahli hadis
dari golongan al-Khasywiyah yang menganut aliran
tasybih (penyerupaan). Asy-Syahrstani (tth.: 93-94)
dalam alMilal wa an-Nihal menguraikan riwayat
dari al-Ka‘bi dari sekelompok musyabbihah ini,
bahwa Tuhan dapat dilihat di dunia dan Tuhan
dapat ditemui, serta Tuhan pun bisa menemui
mereka. Sebagaimana diriwayatkan dari Daud
al-Jawaribi, bahwa Tuhan berjasad, mempunyai
darah dan daging, mempunyai anggota tubuh
seperti tangan, kaki, kepala, lidah, dan daun
telinga. Akan tetapi, menurutnya anggota tubuh
Tuhan tidak sama dengan anggota tubuh makhluk.
Darah Tuhan tidak seperti darah manusia, daging
Tuhan tidak seperti daging manusia, karena
terdapat perbedaan sifat Tuhan dengan manusia.’®

Sementara kelompok Mujassimah dinisbatkan
kepada al-Karamiyyah pengikut Abu ‘Abdullah
Muhammad ibn Karam (255 H). Mereka
berkeyakinan bahwa Allah mempunyai sifat dan
menyamakan sifat Allah dengan makhluk, serta
meyakini tajsim (antropomorpisme) bahwa Tuhan
mempunyai anggota tubuh seperti manusia. Aba
‘Abdullah berpendapat bahwa Allah bersemayam
di atas Arsy, Allah berada di atas semua benda,
yang dinamakan ‘jauhar’ (benda). Menurutnya
lagi, Allah dapat berpindah-pindah, bergerak
dan turun (asy-Syahrstani, tth.: 99).” Berkaitan
dengan karya tafsir Mujassimah, sementara ulama
menduga bahwa tafsir Muqatil bin Sulaiman
terindikasi banyak penafsiran-penafsiran yang
berbau antropomorpisme.

Tafsir Aqidah al-Asya‘irah (al-Asy‘ariyah)

17 Abu al-Hasan Al-Asy‘ari, Maqalat alIslamiyyin wa al-Ikhtilaf
alMusallin (Beirut: al-Maktabah al-‘Asriyyah, 1990), 106.

18 Abi al-Fath Muhammad asy-Syahrastani, AlMilal wa an-
Nihal (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, tth.), 93-94.

19 Abi al-Fath Muhammad asy-Syahrastani, AlMilal wa an-
Nihal, 99.
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Telah dijelaskan sebelumnya, kaum Mu'‘tazilah
yang didukung oleh kelompok Jahmiyyah
menyatakan bahwa Allah tidak mempunyai sifat
dan menafikan sifatsifat Allah yang disebutkan
dalam al-Qur’an. Telah dipaparkan pula tentang
kaum Musyabbihah dan Mujassimah, yang
memasukkan Zat Allah ke dalam kategori sifat-
sifat yang baru, dengan berlebih-lebihan mereka
menyatakan bahwa Allah mempunyai sifat yang
mirip dengan sifatsifat makhluk-Nya. Al-Asy‘ari
datang menjadi penengah kedua golongan
tersebut. Al-Asy‘ari menetapkan sifatsifat yang
terdapat dalam al-Qur’an maupun Sunnah. Al-
Asy‘ari menyatakan bahwa sifatsifat Mutasyabihat
yang ada dalam al-Qur’an merupakan sifat yang

layak bagi Zat Allah.

Dalam karyanya allbanah ‘an Ustul ad-Diyanah,
al-Asy‘ari menjelaskan bahwa ayat-ayat yang
mengandung penyerupaan dengan Allah semisal
Ll Al nas (Kepada yang telah Ku-ciptakan dengan
kedua tangan-Ku [QS. Sad: 75]) ‘tangan’ Allah
merupakan ‘tangan’ yang layak bagi Zat Allah
yang Maha Mulia, bukan tangan fisik seperti
tangan manusia. Bahkan, tangan-Nya merupakan
‘sifat’ sebagaimana pendengaran, dan penglihatan-
Nya. Dengan ini, al-Asy‘ari menafikan tasybih
(menyamakan Tuhan dengan makhluk) dan juga
tidak menafikan sifatsifat Allah (al-Asy‘ari, 2010:
103-105).2° Dalam hal ini, al-Asy‘ari (dan generasi
salaf) bersikap tafwid dengan menyerahkan
urusan ayat mutasyabihat kepada Allah Swt. tanpa
memberikan penta’wilan secara terperinci. Dan
itu juga dilakukan oleh ulama-ulama salaf lainnya.
Sikap tafwid ini dilakukan karena menghindari
sikap salah paham tentang penyerupaan Allah
dengan makhluk-Nya.

Hanya saja, menurut ulama al-Asy‘ariyah
(generasi khalaf) apabila terdapat ayat-ayat
mutasyabihat ketika dipahami dengan makna
zahir yang literal justru berimplikasi pada

20 Al-Asy ‘ari, Allbanah ‘an Usul ad-Diyanah, (Beirut: Dar al-
Kutub al-llmiyah, 2010), 103-105.
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penyerupaan Allah dengan makhluk atau pada
pengertian yang tidak dapat dipahami tujuan dan
sasarannya, maka memberikan makna bahasa
lain (menta’wilkan) dengan makna yang pantas
bagi Zat Allah tentu lebih baik. *!Semisal, kata
‘tangan’ diinterpretasikan dengan kekuatan atau
kenikmatan, dan kata ‘wajah’ dapat dita’'wilkan
dengan Zat, seta kata ‘turun ke bumi’ dapat
diartikan dengan sudah dekat hisab-Nya dan
kedekatan-Nya dengan hamba-hamba-Nya (Abu
Zahrah, tth.A: 234).

Para ulama al-Asy‘ariyah dari kelompok
salaf dan khalaf khalaf berbeda metode dalam
menyikapi ayat mutasyabihat yang berkaitan
dengan sifat Allah. Kedua kelompok yang berbeda
generasi tersebut sejatinya menggunakan ta'wil.
Kelompok salaf dari Ahl asSunnah wa alJama‘ah
yang dikenal dengan “Mazhab asSalaf” atau “T ariq
asSalaf” berijtihad melakukan ta’wil secara global
yang disebut dengan istilah “Ta’wil Ijmali”.
Pemberlakuan ta’wil ini dengan cara menggunakan
nash secara zahirnya, namun meyerahkan makna
yang dimaksudkan kepada Allah (metode tafwid).
Sedangkan, ulama al-Asy‘ariyah dari kelompok
khalaf melakukan cara dengan menjelaskan
makna yang dimaksud oleh nash al-Qur’an dan
Hadis yang samar (mutasyabih) tersebut, sehingga
jelas maksudnya dan tidak menyerupakan Allah
dengan makhluk. Penjelasan makna ini dengan
cara memalingkan makna zahir (makna hakikat)
kepada makna lain yang lebih sesuai keagungan-
Nya. Pemalingan makna ini disebut dengan istilah
“Ta’wil Tafsili”.** Penggunaan dua metode ta’wil
ini menjadikan paham al-Asy‘ariyah sebagai paham
yang moderat. Di antara moderasi al-Asy‘ariyah
dalam hal beragidah selalu mengambil jalan tengah
(tawassut) baik dalam metode mapun pola pikir.
Tidak over rationalist seperti Mu‘tazilah dan juga

' Muhammad Abu Zahrah, Tarikh alMazahib al-Islamiyyah,
234,

22 ‘Abdullah Al-Harari, Asy-Syarh alQawim fi Halli Alfaz as-Sivat
alMustagim (Beirut: Dar al-Mutasyayi‘ li at-Tiba‘ah, 2004), 195-196.



tidak over leteralist seperti kaum Musyabbihah dan
Mujassimah.

Paham al-Asy‘ari yang dikenal moderat
ini dengan cepat menyebar seantero dunia
[slam, sehingga kaum muslimin di dunia secara
mayoritas berpegang pada paham aqgidah al-
Asy‘ari. Tersebarnya paham al-Asy‘ari tidak lepas
dari peran para ulama berpengaruh dalam dunia
Islam, semisal al-Bagillani (w. 403 H), al-Juwaini
(w. 478 H), al-Ghazali (w. 451 H), as-Sanusi (w.
833 H) (Hasan, 2005: 18-22). Selain para ulama
kalam (mutakallimin) yang menyebarkan paham
al-Asy‘ari tersebut, juga terdapat para mufassir al-
Asya‘irah yang kecenderungan penafsirannya pada
paham al-Asy‘ari, yaitu: as-Samargandi (w. 375 H)
dengan karya tafsirnya ‘Bahr al‘Ulim’, as-Sa‘labi
(w. 427 H) dengan karya tafsirnya Tafsir as-Sa‘labr,
al-Mawardi (w. 450 H) dalam karyanya an-Nukat
wa al-‘Uyan, Ibnu al-Jauzi dalam karyanya Zad al
Mastr, Ibnu ‘Aciyyah dalam karyanya alMuharrar
alWajiz fi atTafsir alKitab al-‘Aziz, al-Alusi dalam
tafsirnya Rah alMa‘ani, Fakhruddin ar-Razi
dengan tafsirnya Mafatith alGhaib dan banyak
mufassir lainya.”

Sikap moderat yang disampaikan oleh al-
Asy‘ari dan para penganutnya (al-Asy‘ariyah
atau al-Asya‘irah) tidak lepas dari cara al-
Asy‘ari pengambilan dalil (istidlal). Al-Asy‘ar1
menggunakan dua dalil sekaligus (nagli dan aqli)
dalam berargumentasi dengan persoalan aqgidah.
[a tidak hanya menggunakan ayat-ayat al-Qur’an
dan hadis dalam menetapkan sifat-sifat Allah,
para rasul-Nya, hari kiamat, malaikat, hisab serta
nikmat surga dan siksa neraka, namun juga
memerankan fungsi akal dan dalil-dalil rasional
dalam membuktikan kebenaran dalil naqli
tersebut. Sebaliknya, ia tidak hanya menjadikan
akal sebagai pemutus terhadap nash dalam
menginterpretasikannya, namun juga berpegang
kepada pengertian literal teks. Meskipun demikian,

2 Muhammad bin ‘Abdurrahman Al-Maghrawi, alMufassirun
baina atTa'wil wa allsbat fi Ayat as-Sifat, (Riyad: Muassasah ar-
Risalah, 2000), 543.
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ia menjadikan akal sebagai pembantu untuk
memahami dan mendukung zahir suatu teks.*

Tafsir Aqidah Salafi Wahhabi

Mengenai aqidah sifatsifat Allah, kaum Salafi
menetapkan apa-apa yang Allah dan Rasulnya
telah tetapkan atas diri-Nya, baik itu dengan
Nama-Nama maupun dengan sifat-Sifat-Nya,
mensucikan-Nya dari segala aib dan kekurangan,
sebagaimana hal itu telah disucikan oleh Allah dan
Rasul-Nya. Terhadap hal ini kaum muslim wajib
menetapkan Nama dan Sifat Allah sebagaimana
yang terdapat dalam al-Qur’an dan as-Sunnah, dan
tidak boleh dita’wil (Jawas, 2015: 162). Pendapat di
atas sebenarnya bermuara pada pernyataan Ibnu
Taimiyah bahwa metode salaf dan para Imam
ahl as-Sunnah mengimani Tauhid asma’ wa sifat
dengan menetapkan apa-apa yang telah Allah tetap
atas diri-Nya dan telah ditetapkan Rasulnya, tanpa
tahrif?, dan ta‘t1l?, serta tanpa takyif”’ dan tams1l%.
Menetapkan tanpa tamsil, menyucikan tanpa ta‘ril,
menetapkan semua sifatsifat Allah dan menafikan
persamaan sifat-Sifat Allah dengan makhluk-Nya.

Dengan demikian, menurut Abu Zahrah
(tth.A: 195) mazhab salaf menetapkan sifat-sifat
Allah atau keadaannya sesuai dengan zahir ayat
tanpa menta wilkannya. Hal ini berarti bahwa Allah
mempunyai ‘tangan’ tanpa menjelaskan bagaimana
bentuk tangan dan tanpa menyerupakan dengan
makhluk-Nya. Allah juga mempunyai ‘wajah’,
‘kaki’, ‘betis’, ‘mata’ dan sifatsifat lain tanpa
menjelaskan bagaimana bentuknya. Allah ‘naik’,

% Muhammad Abu Zahrah, Tarikh alMazahib allslamiyyah,
170.

5 Tahrif juga disebut sebagai ta’'wil menurut Salafi Wahabi,
yaitu: merubah lafaz nama dan sifat, atau merubah maknanya, atau
menyelewengkan dari makna sebenarnya.

%6 Ta‘ril adalah mengilangkan dan menafikan Sifat-Sifat Allah
atau mengingkari seluruh atau sebagian Sifat-Sifat Allah.

2T Takyif adalah menerangkan keadaan yang ada padanya
sifat atau mempertanyakan: Bagaimana sifat Allah itu? Atau
menentukan sifat Allah itu hakekatnya begini dan begitu, seperti
menanyatakan: Bagaimana Allah bersemayam?.

28 Tamsil hampir sama dengan tasybih, yaitu mempersamakan
atau menyerupakan Allah dengan lainnya.
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‘turun’ dan lainnya yang terdapat pada zahir nas
al-Qur’an secara literal, bukan semata-mata zahir
dan bukan majazi (metafor). Meskipun demikian,
menurut Ibnu Taimiyah mazhab itu bukan
musyabbih dan mujassim dan bukan pula nihilisme
sebagaimana dikemukakan oleh Mu‘tazilah.?

Meskipun pendapat di atas diklaim oleh pengikut
Ibnu Taimiyah sebagai mazhab salaf atau hasil
pemikiran Ibnu Taimiyah, namun Aba Zahrah
(tth.A: 196) menjelaskan bahwa pendapat di
atas sebenarnya pernah dikemukakan oleh Iman
Ahmad ibn Hanbal pada abad ke-4 Hijrah. Baru
pada abad ke-7, pemikiran-pemikiran Salafi Ibnu
Hanbal ini kemudian dihidupkan kembali oleh
Ibnu Taimiyah. Pemikiran literal yang dilakukan
oleh mazhab Salaf Ibnu Hanbal ini justru pernah
dibantah oleh ulama lainnya, semisal Ibnu al-
Jauzi. Mereka menyatakan bahwa pandangan
tersebut dapat mengakibatkan paham tasybih
dan jismiyyah. Pemikiran Ibnu Taimiyah ini
kemudian dikembangkan oleh Muhammad ibn
‘Abd al-Wahhab yang dikenal sebagai pencetus
mazhab Wahhabi*® Namun pada dasarnya,
kaum Wahhabi tidak membawa pemikiran baru
tentang aqidah. Mereka hanya mengamalkan
apa yang telah dikemukakan oleh Ibnu Taimiyah
dalam bentuk yang lebih keras dibanding apa
yang telah diamalkan Ibnu Taimiyah sendiri.

Sementara itu, para ulama mazhab salaf sejak
dicetuskan oleh Imam Ahmad ibn Hanbal telah
banyak berkarya di bidang tafsir. Penafsiran
mereka terhadap ayatayat aqgidah dalam al-
Qur’an mereka tafsirkan sesuai apa yang telah
ditafsirkan oleh mazhab Salafi, yaitu menetapkan
seluruh apa yang telah ditetapkan Allah dan
Rasul-Nya dalam al-Qur’an dan hadis. Di antara
karya tafsir yang banyak dijadikan rujukan oleh
Salafi Wahhabi adalah; Ibnu Jarir at-Tabari
dalam tafsirnya Jami‘ alBayan fi Ta'wil Ai al
Qur’'an, al-Baghawi dalam karyanya Ma‘alim at-

2 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh alMazahib alIslamiyyah,
195.

30 Muhammad Aba Zahrah, Tarikh alMazahib alIslamiyyah,
196.

216 | LSENSIA, Vol 17, No. 2, Oktober 2016

Tanzil, Ibnu Kasir dalam tafsirnya Tafsir alQur’an
al‘Azim, Siddiq Khan dalam karyanya Fath al
Bayan, Muhammad Jamaluddin al-Qasimi dalam
karyanya Mahasin atTa’wil, Muhammad Amin
asy-Syanqiti dalam karyanya Adwa’ al-Bayan.”!

Komparasi Penafsiran Ayat-ayat Aqidah
Melihat Allah (Ru’yatullah)

Sebagian kaum muslimin percaya bahwa
nikmat terbesar yang diperoleh orang
mukmin ketika berada di surga adalah melihat
Allah (ru’yatullah) dengan mata pandangan
mereka. Mayoritas ulama, baik salaf maupun
khalaf, mempercayai adanya ru’yatullah ini
dengan menguatkan beberapa dalil aqli dan
naqli. Tidak ketinggalan, asy-Syaukani juga
mempunyai pendapat tentang persoalan ini.
Dalam penafsirannya terhadap beberapa ayat
yang sering digunakan dalil oleh ulama yang
meyakini kebenaran ru’yatullah di hari kiamat,
asy-Syaukani juga memberikan penjelasan yang
lebih terhadap persoalan ini.

Dalil yang sering digunakan oleh para
ulama dalam menyatakan ru’yatullah adalah
8,l5L Ly J1 8 4L ditaga 699 (QS. AlQiyamah:
22 dan 23). Dalam menafsirkan ayat ini, asy-
Syaukani (2014E: 449) menjelaskan, s¢=>9
8 s i g9, wajah orang-orang mukmin pada
hari itu berseri-seri, yaitu segar, lembut, dan
baik, laksana tanaman yang hijau. Hal ini
berarti kehidupan mereka baik dan penuh
kebahagiaan. Sementara dalam menafsirkan, |
8,150 Lz, kepada Tuhannyalah mereka melihat.
Kata 8,1 diambal dari sl yang berarti
melihat, yaitu memandang-Nya sedemikian
rupa. Pendapat ini dipegangi oleh mayoritas
ahli ilmu, dan sebagaimana dikuatkan oleh
hadis-hadis shahih yang mutawatir, bahwa
kaum mukminin akan melihat Tuhannya

31 Muhammad bin ‘Abdurrahman Al'Maghrawi, alMufassirin
baina atTa'wil wa allsbat fi Ayat as-Sifat, (Riyad: Muassasah ar-
Risalah, 2000), 519.



pada hari kiamat kelak sebagaimana mereka
melihat bulan pada malam purnama. Dalam
menguatkan pendapatnya ini, asy-Syaukani
mengambil beberapa penafsiran dari Ibnu
Kasir dan Mujahid. Ibnu Kasir menyatakan,
ru'yatullah telah disepakati oleh para sahabat,
tabi’in, dan para pendahulu umat ini,
sebagaimana disepakati oleh para imam-imam
dan ulama Islam.*

Ayat lain yang dijadikan pedoman
ru’yatullah di akhirat adalah firman-Nya:
St g ondl) 35039 (Bagi orang yang
berbuat baik, ada pahala ya;Lg terbaik [surga] dan
tambahannya [QS. Yunus: 26]). Asy-Syaukani
(2014C: 616) menyuguhkan beberapa
penafsiran tentang ayat ini dan diakhiri
dengan pengunggulan (pentarjithan) terhadap
salah satu pendapat. Asy-Syaukani cenderung
menafsitkan &wesdl dengan surga. Sementara
8aL31) terdapat beberapa pendapat; 1) karunia
yang ditambahkan kepada ganjaran tersebut,
seperti firman-Nya: (yo @adss9 @2 JYey| N
dlxnd (agar Allah menyempurnakan kepada
mereka pahala mereka menambah dari mereka
karunia mereka [QS. Fatir: 30]); 2) Qila (ada
yang berpendapat): melihat Allah di hari surga;
3) Qila (pendapat lain) dilipat gandakannya
satu kebaikan menjadi sepuluh kali lipatnya;
4) Qila (pendapat lain menyebutkan) bahwa
8aL31) adalah berupa kamar yang terbuat dari
mutiara; 5) Qila : ampunan dan keridhaan

dari Allah.*

Para ulama kalam dan ahli tafsir berbeda
dalam menyikapi ru’yatullah ini. Kaum
Mu‘tazilah meyakini bahwa Allah tidak bias
dilihat, baik di dunia manupun di akhirat. Di
antara ulama Mu‘tazilah yang bersuara lantang

terhadap permasalahan ini adalah Qadi Abd

32 Muhammad bin Ali Asy-Syaukani, Fath alQadir alJami’

Ahmad Atabik

al-Jabbar. ‘Abd al-Jabbar menyatakan bahwa
di antara alasan yang dipakai oleh kaum yang
meyakini adanya ‘ru’yatullah’ adalah ayat yang
menyatakan bahwa di hari Kiamat kelak,
wajah kaum muslimin berseri-seri Allah Swt.
Sebagaimana firman-Nya; J| 8,450 diag 6929
8,1 Ly ‘Abd alJabbar menolak pendapat
ini seraya mengemukakan beberapa alasan:
Pertama, lafaz ylas (dalam ayat di atas 5,55) tidak
selamanya bermakna melihat (Lgi)), karena lafaz
ini apabila dihubungkan dengan ¢saJ! (mata)
mempunyai arti usaha untuk melihat (dls
4.5,11) sebagaimana dikaitkan dengan —J4ll
(hati) maka mempunyai arti usaha untuk tahu
(9,200l db). Apabila ,lss diartikan melihat,
maka terkesan mengarahkan pandangan mata
ke suatu arah. Maka konsekuensinya Allah
berarti jisim (jasmani), dan ini mustahil bagi
Allah, karena Allah bukan jisim. Oleh karena
itu, 8,bL L,y JI harus dita’'wilkan dengan
makna Bahasa lain, yang sesuai dengan
keagungan-Nya, yaitu menanti-nanti nikmat

dari Allah.*

Kedua, penggunaan lafaz s bukan
saja pada makna melihat (f,), namun juga
digunakan untuk makna menanti (,laz)),
bahkan terkadang juga digunakan untuk
makna berpikir agar memperoleh suatu
pengetahuan. Oleh sebab itu, pada konteks
ini L bisa dimaknai sl (menanti).
Ketiga, pada ayat ini didahului dengan lafaz
5929, dalam literatur Bahasa Arab pengkaitan
antara ,as dengan wajah tidak dapat diterima,
sementara pengkaitan a3 (melihat) dengan
d>9 (wajah) tidak dikenal dalam literatur
Bahasa Arab, yang hanya dikenal adalah
pengaitan antara (e (mata) dengan ,las
(penglihatan).

Lebih lanjut Abd al-Jabbar menjelaskan,

bahwa aliran yang tidak sejalan dengan

baina Fannai arriwayah wa ad-dirayah min ‘ilm atTafsir, (Beirut: Dar

Ibn Hazm, 2014), JId. V, 449. 3 Machasin, alQadi Abd alJabbar (Mutasyabih alQur’an: Dalih
3 Muhammad bin Ali Asy-Syaukani, Fath} alQadir, JId. 11, Rasionalitas alQur’an) (Yogyakarta: LKiS, 2000), 143.

455. %> Machasin, alQadi Abd al-Jabbar (Mutasyabih alQur’an, 144.
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pemikiran kami berkeyakinan bahwa
permintaan Nabi Musa As. (dalam QS. al-
Bagarah: 55) untuk melihat Allah dapat
dijadikan justifikasi adanya kemungkinkan
melihat-Nya. Karena kalau Allah tidak dapat
dilihat maka Musa As. tidak akan memintanya.
Abd al-Jabbar menjawab, permintaan tidak
menunjukkan apakah yang diminta itu berbeda-
beda keadaannya. Karena bisa jadi orang
mengajukan pertanyaan untuk meyakinkan
orang lain yang mendengarnya, meskipun
yang diminta itu tak mungkin dilakukan.
Lebih dari itu, menurut Abd al-Jabbar jawaban
Allah _il,5 o (kamu sekali-kali tidak akan bisa
melihatku) justru dijadikan landasan oleh
Mu‘tazilah bahwa Allah tidak mungkin dilihat
di dunia maupun di akhirat kelak.*®

Sementara ayat lain yang dijadikan justifikasi
oleh ahl as-Sunnah dalam berkeyakinan bahwa
orang mukmin bisa melihat Allah di surga
adalah 85L 39 sl Igius! ), kaum
ahl as-sunnah wa aljama’ah menguatkannya
dengan beberapa hadis (sebagaimana telah
dijelaskan di atas). Abd al-Jabbar menjawab,
ayat ini tidak terdapat di dalamnya pengertian
lahiriyah yang memberikan petunjuk bahwa
Allah bisa dilihat, sekalipun dari kata 330 9,
tidak bisa lantas tambahan diartikan or;mg
yang beriman akan masuk surga dan mendapat
kenikmatan tambahan melihat Allah. Karena
yang dikatakan oleh Ahl as-Sunnah, melihat
Allah adalah nikmat yang paling besar,
jadi tidak mungkin melihat tuhan sebagai
mengalahkan kenikmatan sebelumnya yaitu
masuk surga. Dengan demikian ayat tambahan

ini dengan sendirinya tidak boleh diartikan
sebagai melihat Allah.*

Sebagai perbandingan, akan diungkap
tentang pemikiran kaum al-Asya‘irah atau
al-Asy‘ariyah tentang masalah ru’yatullah ini.

3¢ Machasin, alQadi Abd alJabbar (Mutasyabih alQur’an, 143.
3T Machasin, al-Qadi Abd alJabbar: Mutasyabih al-Qur’an, 146.
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Salah seorang mufassir al-Asy‘ariyah yang
secara panjang lebar membahas ru’yatullah
dalam penafsirannya adalah Fakhruddin ar-
Razi. Dalam menafsirkan QS. al-An‘am: 103,
cigalll gag Lol el a9 sLall 4S5 Y
i ) ar-Razi menjelaskan bahwa ayat ini bagi
mazhab kami (al-Asy‘ari) merupakan dalil
bahwa Allah boleh dilihat oleh orang mukmin
kelak di hari kiamat. Ar-Razi menguatkan
dengan pernyataan bahwa dalam ayat ini Allah
memuji diri-Nya “Dia tidak dapat dicapai oleh
penglihatan mata”, kalau Allah tidak boleh
dilihat pada tidak ada pujian dengan firman-

Nya tersebut, bukankah sesuatu yang tidak ada
tidak boleh dilihat.”

Selanjutnya ar-Razi menggunakan dalil,
baik nagli maupun agli dalam menyatakan
keyakinan ruyatullah ini: 1) Nabi Musa meminta
kepada Allah untuk dapat melihat-Nya, ini
merupakan dalil bahwa Allah boleh dilihat,
kalau tidak boleh maka tidak permintaan
tersebut. 2) Allah mengaitkan melihat-Nya
dengan tetapnya gunung, dengan firman-Nya:
“apabila gunung itu tetap ditempatnya maka
kamu bisa melihat-Ku”, tetapnya gunung boleh
dan mengaitkan sesuatu yang boleh maka itu
boleh. 3) berpegang pada ayat QS. al-An‘am:
103, sebagaimana yang telah dijelaskan. 4)
berpegang pada QS. Yunus: 26 yang dikuatkan
dengan hadis-hadis yang shahih. 5) berpegang
pada QS. 110, Pernyataan Allah ‘barangsiapa
mengharap berjumpa dengan Tuhannya’ dapat
dijadikan dasar bahwa Allah memungkinkan
ditemui di hari kiamat. 6) berpegang pada QS.
al-Mutaffifin: 15, ayat ini menjadi dasar bahwa
orang kafir saja terhalang melihat Tuhannya.
7) berpegang pada QS. al-Qiyamah: 22-23, ayat

ini berbicara secara nyata bahwa wajah kaum

3% Aba ‘Abdullih Muhammad bin ‘Umar Fakhruddin ar-

Razi,Mafatih alGhaib (Kairo: Dar al-Hadis, 2012), jld. XV, 534.



mukmin di surga kelak berseri-seri, karena
melihat Tuhannya.*

Sementara itu, kaum Salafi Wahhabt
mempunyai keyakinan yang hampir sama
dengan al-Asy‘ari, yaitu meyakini bahwa
kaum mukmin kelak di hari kiamat dapat
melihat Allah. Al-Fauzan, salah seorang ulama
Wahhabi ketika memberi komentar kitab ‘al
‘Aqidah at-T ahawiyah’, menyatakan bahwa
kaum mukmin akan melihat Allah langsung
dengan mata telanjang sebagaimana mereka
melihat bulan pada malam purnama, bahkan
sebagaimana mereka meliha matahari yang
bersinar cerah pada hari yang tidak berawan.
Pernyataan ini dasarkan pada QS. al-Qiyamah:
22-23. Lanjut al-Fauzan, kata 8,55 (melihat),
maknanya adalah melihat secara langsung
dengan mata kepala. Ketika dikatakan,
“Saya melihat kepada sesuatu”, berarti anda
melihatnya langsung. Kata sl yang apabila
dijadikan kata kerja transitif dengan J| (ke)
maka maknanya adalah langsung dengan
mata.* Al-Fauzan sebagaimana dalam ‘al-
‘Agidah at-T ah awiyah’ mendasarkan ru’yatullah
berdasarkan dalil-dalil yang telah dikemukakan
oleh asy-Syaukani maupun ar-Razi di atas.

Dari pada itu, meskipun al-Asy’ariyah dan
Salafi Wahhabi sama-sama menetapkan dan
meyakini ru’yatullah di akhirat, namun terdapat
perbedaan antara keduanya. Wahhabiyah
yang mempunyai kecenderungan seperti
kaum Musyabbihah dan Mujassimah yang
menyatakan bahwa Ahli surga dapat melihat
Allah disertai dengan arah. Hal ini dibangun di
atas ideologi mereka bahwa keberadaan Allah
membutuhkan tempat. Bagi Wahhabi, syarat
sesuatu dapat dilihat adalah ketika sesuatu itu
butuh terhadap arah dan tempat. Sementara
al-Asy‘ariyah menyatakan bahwa Allah dapat

3 Muhammad bin ‘Umar Fakhruddin ar-Razi,Mafatih al-

Ghaib, jld. XV, 534-535.

40 Shalih bin Fauzan, Penjelasan Matan ath-Thahawiyah (Jakarta:

Darul Haq, 2011), 97.
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dilihat tanpa disertai arah. Bagi al-Asy‘ariyah
syarat sesuatu bisa dilihat adalah wujud, tanpa
harus membutuhkan arah, karena sesuatu yang
wujud pasti bisa dilihat. Dan Allah adalah Zat
yang wujud, oleh karena itu Allah boleh untuk
dilihat.

Kalam Allah (Al-Qur’an: Qadim atau
Makhluk?)

Membicarakan tentang sifat kalam Allah
tidak lepas dengan persoalan al-Qur’an sebagai
Kalam Allah. Persoalan ini pernah menyita
perhatian kaum muslimin sejak Daulah
‘Abbasiyah masa al-Ma’'mtn sampai al-Wasiq,
sehingga memunculkan fitnah yang melanda
kaum muslim saat itu dengan diterapkannya
mihnah* kepada setiap ulama yang menjabat
sebagai qadi atau hakim. Persoalan yang
muncul adalah, apakah al-Qur’an makhluk
(hadis), ataukah gqadim! Pada hakikatnya,
persoalan tentang kalam Allah merupakan
persoalan kalam, namun bermula pada masa
khalifah al-Ma’mun, persoalan ini terseret
kepada persoalan politik.

Dalam persoalan gadim dan makhluknya
al-Qur’an, muncul dua pendapat yang saling
berlawanan; 1) Mu‘tazilah yang menyatakan
bahwa al-Qur’an adalah makhluk (diciptakan).
Pendapat ini sebenarnya dimunculkan pertama
kali oleh al-Jahm ibn Safwan (kelompok
mereka disebut al-Jahmiyah). Ia menafikan
sifat kalam bagi Allah. Argurmentasi yang
mereka bangun adalah, al-Qur’an terdiri dari
beberapa bagian, yaitu ayat dan surat, yang satu

41 Mihnah adalah Pengujian pejabat pemerintah dan orang-
orang yang terkait dengan jabatan-jabatan mereka, yaitu para ahli
figih dan hadis, serta semua orang yang mengurus masalah fatwa,
pengajar dan pembimbing. Materi yang diujikan berkisar antar
apakah al-Qur’an makhluk atau bukan (qadim)? Apabila mereka
menjawab bahwa al-Qur’an bukan makhluk, hukuman yang mula-
mula diberlakukan adalah dicabutnya hak mereka sebagai pejabat,
gadi atau hakim. Kemudian pada masa berikutnya hukuman
berubah menjadi hukuman penjara, cambuk, penyiksaan bahkan
ada yang sampai dibunuh. Mihnah ini terjadi pada tiga masa
khalifah Abbasiyah, yaitu al-Ma’'mun, al-Mu’tasim dan al-Wasiq.
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mendului yang lainnya. Segala sesuatu yang
mendahului dan didahului tidak bisa bersifat
gadim, yaitu tak bermula; 2) al-Hanabilah dan
al-Karamiyyah yang menyatakan bahwa al-
Qur’an yang merupakan kalam Allah adalah
qadim (tidak diciptakan). Namun sikap mereka
ekstrim sampai menganggap bahwa semua
huruf, kata dan bunyi al-Qur’an adalah qadim.

Kaum Mu’tazilah berkeyakinan bahwa
Allah tidak mempunyai sifat, termasuk di
antaranya adalah sifat Kalam dan sifat-sifat lain
yang disebut di dalam al-Qur’an. Sifatsifat itu
mereka ta'wilkan menjadi nama-nama dari Z at
Allah yang Maha Mulia, bukan sifat-sifat dari
nama-nama itu. Hal ini berarti ketika kaum
Mu'tazilah menafikan sifat al-Kalam bagi Allah,
maka mereka mengingkari bahwa Allah adalah
bersifat Mutakallim (Zat yang berfirman).
Ayatayat al-Qur’an yang menisbatkan kata al-
kalam kepada Allah Swt, semisal: S Wa 3Ll
(Allah berbicara kepada Musa secara langsung),
mereka ta’'wilkan. Maksud ayat ini menurut
mereka, Allah menciptakan alkalam di pohon
itu, sebagaimana Dia menciptakan segala
sesuatu. Atas dasar itu mereka menetapkan
bahwa al-kalam adalah makhluk Allah, oleh

karena itu al-Qur’an juga makhluk.*

Berbeda dengan kaum Mu‘tazilah, al-
Asy‘ariyah berpendapat bahwa Allah
mempunyai sifat kalam. Dengan demikian
Allah mutakallim, Allah Maha berfirman.
Segala sesuatu yang menjadi Sifat Allah
adalah gadim, maka kalam Allah adalah
qadim, demikian dinyatakan oleh al-Iji dalam
alMawagif (Al-1j1, 1998D: 103). Lebih lanjut
ia menjelaskan bahwa dalil menunjukkan
bahwa Allah Maha berfirman adalah ijma’
para Nabi dan berita mereka secara mutawa tir
yang menetapkan bahwa Allah berfirman
kepada mereka, Allah memerintahkan

152.

# Muhammad Aba Zahrah, Tarikh alMazahib alIslamiyyah,
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melakukan kebajikan, dan Allah melarang
kemungkaran, Allah memberitahukan ini
dan itu. Semua ini menjadi bukti bahwa Allah
telah berfirman kepada para utusan-Nya. Ibnu
Faurak (1987: 60) yang merangkup pendapat
al-Asy‘art menyatakan kalam Allah yang gadim
merupakan sifat zatiyyah jika dilihat dari
asalnya. Karena sesungguhnya Allah itu terus
menerus disifati dengan sifat kalam dan maha
kuasa untuk berbicara. Hal ini terjadi ketika
Allah memperdengarkan kalam (firman)-Nya
kepada Nabi Musa dan Nabi Muhammad

tanpa melalui perantara.®

Kelompok al-Hanabilah menyatakan
bahwa kalam Allah adalah gqadim, konsekwensi
gadimnya al-Qur’an ini, bahwa semua huruf,
kata, dan bunyi al-Qur’an adalah qadim, karena
huruf dan suara merupakan esensi dari Zat-
Nya. Hampir sama dengan al-Hanabilah, al-
Karamiyah yang merupakan manifestasi dari
kelompok alMujassimah berpendapat bahwa
kalam Allah terdiri dari huruf dan suara,
mereka bisa menerima bahwa itu adalah hadis.
Namun, mereka berkeyakinan bahwa Allah
mempunyai sifat kalam yang qadim, Allah
berbicara layaknya berbicaranya makhluk.**

Sedangkan asy-Syaukani, dalam persoalan
sifat kalam bagi Allah, ia menetapkan sifat
kalam bagi Allah. Ayatayat al-Qur’an berkaitan
dengan Allah berfirman, ia tafsirkan bahwa
firman Allah kepada para nabinya dengan
cara langsung tanpa melalui perantara. Dalam
menyatakan pendapatnya ini, nampaknya
asy-Syaukani terpengaruhi mazhab al-Asy‘ari
sebagaimana yang telah dijelaskan di atas.

Dalam mendamaikan dua pandangan
ekstrem yang saling bertentangan dalam

# Allah berfirman secara langsung kepada Nabi Muhammad
pada malam ketika beliau di isra’ mi’rajkan Allah, berdasarkan
firman-Nya: sl s U 229 <l isa o (Lalu dia menyampaikan kepada
hamba-Nya (Muhammad) apa yang telah Allah wahyukan [QS.
an-Najm: 10]).

# ‘Ali Muhammad Al-Jurjani, Syath alMawaqif, (Beirut: Dar
al-Kutub al-Islamiyyah, 1998), 149.



persoalam qadimnya al-Qur’an, al-Asy‘ariyah
atau al-Asya‘irah berpendapat bahwa al-
Qur’an adalah kalam Allah yang qadim. Untuk
mengatasi persoalan bahwa yang tersusun tidak
bisa bersifat gadim, mereka memberi definisi
lain tentang firman atau kalam. Kalam Allah
yang qadim adalah kalam nafsi, yang gaimun
bi nafsih, dan kalam bagi mereka adalah arti
atau makna abstrak dan tidak tersusun. Kalam
bukanlah apa yang tersusun dari huruf dan
suara. Firman yang sebenarnya ialah apa yang
terletak dibalik yang tersusun itu. Firman yang
tersusun dari huruf dan kata-kata bukanlah
firman Tuhan® (Nasution, 1986: 144). Selain
menyatakan kalam Allah yang qadim, al-
Asy’ari menyatakan bahwa al-Qur’an yang
telah diucapkan dan dibaca berupa huruf-
huruf, kata-kata dan suratsurat merupakan
baru (hadis) serta diciptakan, karena hal itu
merupakan kalam lafz1 dari makhluk.

Mirip dengan al-Asy‘ari, kaum Salafi
yang Ibnu Taimiyah menjadi pionernya
menyatakan bahwa Allah berbicara kepada
makhluknya secara nyata. al-Qur’an Kalam
Allah yang diturunkan dan bukan makhluk.
Al-Qur’an yang diturunkan Allah kepada
Rasulullah adalah benar-benar kalamullah,
bukan perkataan selain-Nya. Tidak boleh
berpersepsi bahwa al-Qur’an adalah hikayat
(cerita), atau ibarah (ungkapan) dari kalam
Allah atau ungkapan tentang kalam Allah.
Al-Qur’an adalah kalam Allah; baik huruf-
hurufnya maupun makna-maknanya. Kalam
Allah bukan hanya huruf-huruf tanpa makna
semata, dan bukan pula semata makna-makna
tanpa huruf.*

Dengan demikian, yang membedakan
qadimnya kalam Allah menurut al-Asy’ari
dan kaum Salafi (Ibnu Taimiyyah) adalah; 1)
Huruf-huruf dan kata-kata yang tidak dianggap

% Harun Nasution, Teologi Islam, 144.
# Ibnu Taimiyah, al-‘Aqidah alWasitiyyah, (Riyad: Maktabah

Adwa’ as-Salaf, 1999), 89-90.
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gadim oleh al-Asy‘ari, sementara bagi kaum
Salafi hal itu dianggap qadim; 2) Menurut al-
Asy‘ari, kalam Allah merupakan kalam nafst;
yaitu ga’im bi nafsih (yang berdiri sendiri pada
Zat-Nya), sementara menurut kaum Salaff,
Kalam adalah gadim ketika ia berbicara dengan
kehendak dan kekuasaan-Nya. Sementara itu
kalau dirunut lagi, pendapat Mujassimah di
atas dipegangi oleh kelompok Salaft Wahhabi.
Meskipun secara sepintas dapat diketahui
bahwa pendapat ini saling kontradiksi,
bagaimana mungkin al-Qur’an yang dikatakan
gadim tapi bercampur aduk dengan keyakinan
hadis (baru)nya suara dan huruf.

Asy-Syaukani dalam masalah yang terkait
gadim dan makhluknya al-Qur’an dapat dilihat
ketika ia menafsirkan QS. al-Anbiya’: 2;

5

S .70 ﬁ..'fA}DW,a. °,o. 0*5’/
beanilel V] Siazs 0 (0 )53 (e ikl o
T 8- I

Artinya: “Tidak datang kepada mereka suatu ayat Al
Quer’an pun yang baru (diturunkan) dari Tuhan mereka,
melainkan mereka mendengarnya, sedang mereka

bermain-main” (QS. Al-Anbiya’: 2).

Setelah menjelaskan kandungan ayat,
asy-Syaukani kemudian mengulas tentang
permasalah gadim dan hudusnya al-Qur’an.
Ia menyatakan bahwa permasalahan ini telah
memunculkan fitnah (mihnah) antara sesama
muslim. Imam Ahmad bin Hambal yang
menyatakan bahwa al-Qur’an adalah qadim
pernah mengalami pemukulan keras dan
masuk penjara dari pihak Mu’tazilah yang
menyatakan al-Qur’an adalah makhluk (hadis).
Banyak pula hujatan yang dialamatkan kepada
imam ahl assunnah lantaran keengganan mereka
menjawab pendapat yang menyatakan bahwa

al-Qur’an adalah makhluk. Sebaliknya, telah

ada beberapa ulama sunnah yang menghukumi
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kafir kepada orang yang menyatakan bahwa

al-Qur’an adalah makhluk.#

Dengan adanya kejadian tersebut, asy-
Syaukani memilih jalan yang paling selamat
yaitu sikap tawaqquf (menahan diri dari
menanggapi apa yang kedua belah pihak
nyatakan). Asy-Syaukani tidak sependapat
dengan Mu’tazilah yang mengatakan bahwa
al-Qur’an adalah makhluk (baru), demikian
juga ia menolak pendapat imam al-Asy’ari yang
menyatakan bahwa al-Qur’an adalah gadim.
Menurutnya, Nabi Saw., para sahabat dan
tabi’in, dan umumnya para ulama salaf tidak
pernah membicarakan masalah ini.*®

Simpulan

Dari beberapa uraian di atas dapat disimpulkan
bahwa terdapat beberapa sekte yang banyak
melakukan perdebatan dalam permasalahan
kalam, yaitu kaum Mu‘tazilah dan Asy’ariyah.
Pemikiran kedua sekte ini mengimbas pada para
mufassir (ahli tafsir) yang menafsirkan ayat-ayat
al-Qur’an. Dalam masalah kalam Allah, kaum
mu’tazilah memandang bahwa Menafikan sifat
al-Kalam bagi Allah, mengingkari bahwa Allah
adalah bersifat Mutakallim. Allah menciptakan al
kalam di pohon itu, seba-gaimana Dia menciptakan
segala sesuatu. Atas dasar itu mereka menetap-kan
bahwa alkalam adalah makhluk-Nya, oleh karena
itu al-Qur’an juga makhluk. Sementara menurut al-
Asy‘ari, Kalam Allah ada-lah gadim, namun huruf-
huruf dan kata-kata tidak dianggap qadim. Ka-lam
Allah merupa-kan kalam nafst; yaitu ga’im bi naf-
sih (yang berdiri sendiri pada Zat-Nya). Berbeda
dengan keduanya, Bersikap tawaqquf (menahan
diri, dengan ti-dak bersikap apakah qadim atau
makhluk). Karena Rasul dan para saha-batnya tidak
pernah memper-soalkan hal ter-sebut.

# Muhammad bin Ali bin Muhammad Asy-Syaukani, Fath}
alQadir , jld. 111, 455.

# Muhammad bin Ali bin Muhammad Asy-Syaukani, Fath}
alQadir, jld. 111, 455.
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Sedangkan dalam permasalahan ru’yatullah,
kaum Mu'‘tazilah yang diwakili oleh Allah tidak
dapat dilihat di akhirat. QS. Al-Qiyamah: 22-23
dita’'wilkan dengan menunggu-nunggu rahmat
da-ri-Nya. Kaum Mujassimah dan Musyabbihah
menyatakan bahwa Ahli surga dapat melihat
Allah disertai dengan arah. Hal ini dibangun di
atas ideologi mereka bahwa keberadaan Allah
membutuhkan tempat. Aliran al-Asy‘ariyah
menyatakan Orang mukmin bisa melihat Allah
di surga berdasarkan nash-nash yang shahih. Ahli
surga dapat melihat-Nya tanpa disertai arah, yang
dilihat adalah wujud, sesuatu yang wujud pasti

bisa dilihat.
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