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PRAKATA 

Bismillah al-Rahman al-Rahim, segala puji dan syukur 

penulis persembahkan kehadirat Allah Swt.yang telah 

melimpahkan rahmat dan hidayah-Nya serta kekuatan lahir dan 

batin sehingga penulis dapat menyelesaikan penulisan buku ini. 

Shalawat dan salam semoga senantiasa dilimpahkan kepada 

Nabi Muhammad Saw. demikian juga kepada keluarganya dan 

para sahabatnya yang setia. 

Buku ini salah satu literatur yang diperlukan 

mahasiswa dalam menambah wawasan pengetahuan khususnya 

dalam pengkajian al-Qur’an.  Di mana kajian al-Qur’an dan 

metodologi tafsir senantiasa mengalami perkembangan yang 

dinamis seiring dengan akselerasi perkembangan kondisi 

sosial-budaya, keagamaan dan peradaban manusia. Terbukti 

dengan munculnya karya-karya tafsir dengan berbagai corak, 

pendekatan dan metode mulai dari zaman klasik sampai 

kontemporer. Melihat problem sosial kemanusian yang terus 

berkembang tak terbatas, mendorong semangat para pengkaji 

al-Qur’an untuk menggali nilai-nilai universal yang selalu 

relevan untuk setiap zaman dan tempat (sha>lihun li kulli zama>n 

wa maka>n).  

Oleh karenanya, al-Qur’an di era modern ini- harus 

ditafsirkan sesuai dengan tuntutan zaman. Jika problem 

kontemporer harus dipecahkan dengan metode orang terdahulu 

yang jelas berbeda dengan problem yang dihadapi sekarang ini, 

maka hal itu yang menyebabkan sebuah kejumudan dan 
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kemunduran. Seperti penafsiran di era klasik yang bersifat 

analisis linguistik, lebih dipandang subyektif, karena dijadikan 

legitimasi oleh penafsirnya dan banyak dimasuki unsur-unsur 

isra>illiyat, yang berdampak pada pemaksaan makna baru yang 

jauh dari apa yang dikehendaki teks. Hal ini pula yang 

menyebabkan pemahaman al-Qur’an menjadi kurang utuh dan 

parsial. Kemudian untuk menyikapi hal tersebut, maka penulis 

memperkenalkan seorang ahli tafsir dengan metodologi tafsir 

modern yaitu Muhammad Syahru>r. 

Selanjutnya, untuk memperkuat dan mempertahankan 

bahwa al-Qur’an tidak akan mengalami pengeringan makna 

dan pemahaman yang tidak utuh, maka perlu dilakukan 

perenovasian bangunan tafsir. Maka Muhammad Syahru>r salah 

seorang intelektual muslim yang beraliran reformis-moderat. 

Aliran ini menjadi sintesa kreatif dari dua aliran yang saling 

bertentangan yaitu aliran tradisionalis-konservatif yang 

cendrung anti kemodernan atau bersikap tekstualis-literalis dan 

aliran progresif yang cendrung sekuler dan kebarat-baratan. 

Justru aliran reformis-moderat ini mengajak umat Islam untuk 

kembali kepada Al-Qur’an dan menerima modernitas sejauh ia 

membawa kemashlahatan bagi umat dan berorientasi ke dapan. 

Salah satu metodologi baru yang dikembangkan oleh 

Muhammad Syahrur terkait dengan analisis linguistik, yaitu 

teori “Asinonimitas”, di mana teori ini menyatakan bahwa 

setiap kata yang terdapat dalam al-Qur’an tidak satupun 

memiliki makna yang sama, sekalipun di luar al-Qur’an 

ditemukan memiliki makna yang banyak. Teori ini 

mengimplementasikan sebuah makna yang relevan terhadap 

lafaz}-lafaz} dalam al-Qur’an, Penafsiran al-Qur’an lebih 

obyektif dan rasional, dan mencerminkan penafsiran yang 
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menampakkan ke i’ja>z-an al-Qur’an. Kemudian untuk 

memberikan kemudahan dalam penelitian ini, penulis 

menjelaskan kajian lafaz}-lafaz} al-Qur’an dengan pendekatan 

linguistik, semantik dan historis-ilmiah dengan metode 

deskriptif analitis. Dalam pengaplikasian teori tersebut 

terhadap lafaz}-lafaz al-Qur’an, Syahru>r menerapakan metode 

tarti>l yaitu dengan cara mengurutkan dan menghubungkan 

ayat-ayat tersebut secara tematis maka akan melahirkan 

pandangan yang objektif dan komprehensif. Dalam buku ini, 

teori Asinonimitas Syahru>r mengaplikasikan lafaz} kita>bah 

dengan fari>dah, dan inza>l dengan tanzi>l.  

Oleh karena itu penulis hendak mendeskripsikan 

argumentasi Al-Qur’an dalam menjawab serta memberi solusi 

terhadap berbagai masalah yang muncul di era modern ini 

khususnya dalam hal metodologi baru dalam tata bahasa dan 

sastra al-Qur’an. Penulis mencoba mengangkat tema ini dalam 

rangka membuka cakrawala berfikir khususnya dalam kajian al-

Qur’an dan tafsir. Di samping untuk menjunjung tinggi nilai-

nilai universal al-Qur’an yang selalu relevan untuk setiap 

zaman dan tempat (sha>lihun li kulli zama>n wa maka>n. 

Kiranya, hadirnya buku ini harus diakui sebagai 

langkah maju dalam percaturan akademis di Universitas Islam 

Negeri Mataram untuk menjadi Universitas yang cendekia, 

unggul dan terbuka. Karenanya rasa terima kasih disampaikan 

kepada Prof. Dr. Masnun Tahir, M.Ag, selaku Rektor UIN 

Mataram, yang memberikan semangat dalam penyelesaian 

penulisan buku ini. Khususnya kepada Dr. H. Lukman Hakim, 

M.Pd selaku Dekan Fakultas Ushuluddin dan Studi Agama 

UIN Mataram di mana tempat penulis mengabdi dalam 

menyalurkan ilmu yang penulis peroleh. Dan seluruh Dosen 
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lingkup Civitas Akademika UIN Mataram yang telah bersedia 

meluangkan waktu untuk berdiskusi terkait penelitian ini. 

Ucapan terima kasih yang tidak kalah pentingnya kepada istri 

tercinta yang selalu memberikan motivasi dan dukungan moril 

yang telah mendorong penulis berkarya, dan kepada semua 

pihak yang tidak dapat penulis sebutkan satu persatu, 

ungkapan rasa terima kasih juga penulis haturkan kepada 

mereka orang-orang yang berjasa dalam selesainya disertasi ini 

baik secara langsung ataupun tidak langsung. 

Hanya harapan do’a, semoga Alah Swt. memberikan 

balasan yang berlimpah kepada semua pihak yang telah 

berjasa membantu penulis dalam menyelesaikan buku ini. 

Akhirnya dengan segala keterbatasan dan kekurangan penulis, 

maka kontribusi dan saran konstruktif sangat penulis harapkan 

guna memperkaya kualitas dan kelengkapan buku ini.Semoga 

karya kecil ini bermanfaat bagi penulis, akademisi dan para 

pecinta ilmu tafsir dan al-Qur’an pada umumnya. 

 

Mataram, Juni 2022 

Penulis, 

 

 

Abdul Rasyid Ridho 
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BAGIAN PERTAMA 

PENDAHULUAN 

 

Al-Qur’an sebagai kitab petunjuk yang memuat 

ajaran moral universal bagi umat manusia sepanjang 

zaman. Karena posisinya sebagai kitab petunjuk,1 maka 

Al-Qur’an diyakini tidak akan pernah lekang dan lapuk 

dimakan zaman. Sehingga metodologi tafsir dan studi 

terhadap Al-Qur’an harus selalu mengalami perkembangan 

yang sangat signifikan, bersamaan dengan akselarasi 

perkembangan sosial, budaya, politik dan peradaban 

manusia.2Akan tetapi pada kenyataannya sekarang, teks 

Al-Qur’an sering kali dipahami secara parsial dan ideologis 

yang menyebabkan seolah menjadi teks yang mati dan 

tidak lagi relevan dengan perkembangan zaman.3 

 
1Al-Qur’an sebagai petunjuk bagi manusia: 

نَ الْهُدٰى وَالْفرُْقاَنِِۚ فَمَنْ شَهِ  دَ  شَهْرُ رَمَضَانَ الَّذِي ْ انُْزِلَ فيِْهِ الْقرُْاٰنُ هُدًى لِِّلنَّاسِ وَبيَِِّنٰتٍ مِِّ
نْ اَ  ُ بِكُمُ مِنْكُمُ الشَّهْرَ فلَْيَصُمْهُ ۗ وَمَنْ كَانَ مَرِيْضًا اوَْ عَلٰى سَفَرٍ فَعِدَّةٌ مِِّ يَّامٍ اخَُرَ ۗ يرُِيْدُ اللّٰه

َ عَلٰى مَا هَدٰىكُمْ وَلَعلََّكُ   مْ تشَْكُرُوْنَ الْيسُْرَ وَلََ يرُِيْدُ بِكُمُ الْعسُْرَ ۖ وَلِتكُْمِلوُا الْعِدَّةَ وَلِتكَُبِِّرُوا اللّٰه

“(Beberapa hari yang ditentukan itu ialah) bulan Ramadhan, 
bulan yang di dalamnya diturunkan (permulaan) Al Qur’an 
sebagai petunjuk bagi manusia dan penjelasan-penjelasan 
mengenai petunjuk itu dan pembeda (antara yang hak dan yang 
bathil). (al-Baqarah/2:185).  

2Abdul Mustaqi>m, Studi Al-Qur’an Kontemporer; Wacana Baru 
Berbagai Meodologi Tafsir, Yogyakarta: PT. Tiara Wacana, 

2002, hlm. 8. 
3Abdul Mustaqi>m, Epistemologi Tafsir Kontemporer, Yogyakarta: PT. 

LKiS Printing Cemerlang, 2011, hlm. V. 
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Dalam tradisi keilmuan Islam klasik tafsir Al-

Qur’an dianggap bukan sebagai “ilmu yang sudah benar-

benar mateng” yang tampak gosong dan tidak memerlukan 

penghangatan dengan cara dimasak atau dikaji kembali 

(Nadaja Wa Ikhtaraqa).4Inilah yang menyebabkan 

keilmuan menjadi stagnan dan statis. Sehingga secara 

mendasar Muhammad Syahru>r mengatakan ini suatu hal 

yang fundamentalis dan tradisional ekstrem, yang telah 

membuat banyak kekeliruan, yaitu mengubah pesan Islam 

yang universal menjadi sempit, bersifat domestik, seakan 

hanya diproyeksikan hanya untuk kaum muslim belaka.5 

Hal ini berbeda dengan apa yang diistilahkan oleh 

Thomas S. Khun sebagai “Shifting Paradigm” yaitu setiap 

ilmu pengetahuan, baik itu sosial, humaniora dan bahkan 

ilmu agama dalam penggal waktu tertentu pasti akan 

mengalami perubahan dan pergeseran ide, sebab konstruksi 

teori ilmu pengetahuan adalah produk zaman tertentu dan 

tidak secara universal berlaku dan cocok untuk zaman 

berikutnya.6 

Keunikan  dan keistimewaan Al-Qur’an baik dari 

segi keorsinalitasnya yang tetap terpelihara, keindahan-

keindahan sastra yang memiliki cita rasa yang tinggi dan 

 
4Yusron, dkk, Studi Kitab Tafsir Kontemporer, cet. 1, Yogyakarta: 

Teras, 2006, hlm. 3. 
5Muhammah Syahru>r, Isla>m dan Ima>n; Aturan-aturan Pokok ini adalah 

terjemahan dari al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiya>m oleh 

M. Zaid Su’di, cet. 1, Yogyakarta: Jendela, 2002, hlm. XVII. 
6Yusron, dkk, Studi Kitab Tafsir Kontemporer, hlm. 2. 
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sempurna, bacaannya merupakan ibadah,7  kandungannya 

yang menyimpan isyarat ilmiah, kisah-kisah futuristiknya 

serta kekayaan maknanya yang tidak akan pernah habis,8 

hal inilah yang menjadikan pergeseran dalam bidang tafsir 

yang senantiasa berkembang dari masa ke masa, relevan 

dengan situasi dan kondisi (sha>lihun likulli zama>n wa 

maka>n). Karena itu, di era modern- Kontemporer dewasa 

ini, Al-Qur’an harus ditafsirkan sesuai dengan tuntutan 

zaman.9 

Dengan kemukjizatan di tengah peradaban Arab, 

Al-Qur’an mampu bahkan mengalahkan teks-teks Arab 

sebelumnya. Sehingga wajar ketika Rasulullah 

SAW.pertama kali membacakannya kepada masyarakat 

Arab, dengan nada yang sangat terkejut mereka sambil 

berkata” Alangkah indah bacaannya, ini bukanlah sebuah 

 
7Kaitannya dengan keutamaan Al-Qur’a>n sebagai ibadah terdapat 

dalam hadits Rasul: 

  ِ ِ بْنَ مَسْعوُدٍ رضى الله عنه يَقوُلُ قاَلَ رَسُولُ اللَّه »   -صلى الله عليه وسلم -عَنْ عَبْد اللَّه

وَالْحَسَنَةُ   بهِِ حَسَنَةٌ  فلَهَُ   ِ كِتاَبِ اللَّه مِنْ  حَرْفاً  قَرَأَ  الم حرْفٌ .مَنْ  أقَوُلُ  أمَْثاَلِهَا لاَ  بِعشَْرِ 

 .« فٌ وَمِيمٌ حَرْفٌ وَلَكِنْ ألَِفٌ حَرْفٌ وَلامٌَ حَرْ 

“Abdullah bin Mas’ud radhiyallahu ‘anhu berkata: “Rasulullah 

shallallahu ‘alaihi wasallam bersabda: “Siapa yang membaca 
satu huruf dari Al –Qura>n maka baginya satu kebaikan dengan 
bacaan tersebut, satu kebaikan dilipatkan menjadi 10 kebaikan 
semisalnya dan aku tidak mengatakan الم satu huruf akan tetapi 
Alif satu huruf, Laam satu huruf dan Miim satu huruf.” (HR. 

Tirmidzi dan dishahihkan di dalam kitab Shahih Al-Jami’, no. 

6469). 
8Moh. Chadzing Charisma, Tiga Aspek Kemukjizatan Al-Qur’an, 

Surabaya: PT. Bina Ilmu, 1991, hlm. 46. 
9Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa al-Qur’an: Qira>’ah Mu’a>shirah, 

Damaskus: A<hali li an-Nasyr wa at-Tawzi>’, 1992, hlm. 33. 
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bacaan yang dibuat oleh manusia”.10Sampai para 

penyembah berhala pun merasa terharu melihat susunan 

liriknya dan mereka merasa tidak mampu untuk 

menciptakan yang serupa dengan Al-Qur’an.11 

Oleh sebab itu, kajian Al-Qur’an merupakan menu 

utama para sarjana intelektual muslim dari klasik sampai 

moderen, seperti Fazlur Rahman, Muhammad Syahru>r, 

Muhammad Arkoun, Hassan Hanafi, Asghar Ali Engineer, 

Nasr Hamid Abu Zaid12 dan para sarjana non muslim 

seperti Richard Bell, Arthur Jeffrey, John Wansbrough, 

Ignaz Goldziher, Andrew Rippin,13 itu dilakukan sejak Al-

Qur’an diturunkan telah banyak memberikan kontribusi 

terhadap peradaban dan  kebudayaan umat Islam yaitu 

hampir 14 abad lebih.14 

Dari hal inilah muncul kegairahan (ghi>rah) di 

kalangan generasi Islam yang akan mengkaji dan 

menafsirkan Al-Qur’an dengan format dan pendekatan 

yang agak berbeda yaitu dengan menggabungkan 

pendekatan dan metodologi kaum orientalis dengan 

 
10‘Aisyah ‘Abdurrahma>n Bint-Syat}I’, al-Ija>z al-Baya>ni li al-Qur’an; 

Wa masa>ilu ibn al-Azraq, juz 1, Mesir: Da>r al-Ma’a>rif, 1987, 

hlm. 40. 
11M.M. al- A’z}ami, Sejarah, Teks al-Qur’an; Dari Wahyu Sampai 

Kompilasi, cet. 1, Jakarta: Gema Insani, 2005, hlm. 4. 
12Abdul Mustaqi>m, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 4. 
13Hasan Hanafi, Okssidentalisme; Sikap Kita Terhadap Tradisi Barat, 

Cet. 1, Jakarta: Paramadina, 2000, hlm. 27.  
14Taufiq Adnan Kamal, Rekonsruksi Sejarah Al-Qur’an, Yogyakarta: 

Forum Kajian Budaya dan Agama (FKBA), 2001, hlm. 2. 
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metodologi kaum muslimin sendiri.15 Di antara salah satu 

pengkajian Al-Qur’an yang bertumpu pada analisis 

linguistik yang merupakan warisan atau tradisi ulama-

ulama terdahulu, seperti karya Abu Muslim al-

Asfaha>ni>“Mufarada>t li Gharibi al-Qur’an” yang menjadi 

standar rujukan analisis leksikal al-Qur’an.16 

Kemudian analisis linguitik ini terus mangalami 

akselerasi pertumbuhan yang sangat pesat sejak pasca 1 

Hijriyah, dibuktikan dengan beberapa karya tafsir yang 

dapat dipublikasikan seperti, Abu ‘Ubaidah yang 

menekakankan pada maja>z Al-Qur’an, Ibnu Qayyim al-

Jauziyah pada Aqsa>mu al-Qur’an17 dan al-Zamakhsyari 

pada Bala>ghah di dalam Tafsirnya al-Kasysyaf dan buku al 

fa>iq fi> Ghari>b al- Hadi>ts yang dianggap memiliki lafaz}-

lafaz} yang dianggap Ghari>b atau asing.18 

Walaupun  begitu banyak para ulama yang 

memberikan kontribusi yang besar terhadap analisis 

linguistik filologis dalam merespon Al-Qur’an, akan tetapi 

tidak menutup kemungkinan penafsiran bisa diprediksikan 

akan mengalami “pengeringan makna Al-Qur’an” yang 

 
15M. Arkoun, Berbagai Pembacaan Al-Qur’an, Terj. Machasin, Jakarta: 

INIS, 1997, hlm. 37. 
16Aan Radiana dan Abdul Munir, Analisi Linguistik dalam Penafsiran 

Al-Qur’an, Studi-studi Islam al-Hikmah, 1996, hlm. 13. 
17J.J.G. Jansen, Diskursus Tafsir Al-Qur’an Modern, terj. Harussalim 

dan Hidayatullah, Cet. 1, Yogyakarta: Tiara Wacana, 1997, 

hlm. 90. 
18Moh. Matsna HS., Orientasi Semantik al-Zamaksyari: Kajian Makna 

Ayat-ayat Ahkam, Jakarta: Anglo Media, 2006, hlm. 17. 
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bedampak pada pemahaman Al-Qur’an yang kurang utuh 

dan parsial karena belum mencerminkan suatu kesatuan 

yang utuh dan terpadu.19Oleh karena itu, untuk 

mengantisipasi terjadinya hal seperti itu, maka muncul 

para mufasir seperti Amin al-Khu>li> (w. 1996 M.) dengan 

mengembangkan analisis linguistik tersebut dengan 

disertakan orientasi kontekstual.20 

Salah satu karya Amin al-Khu>li> yaitu “Mana>hij al-

Tajdi>d” banyak memberikan kontribusi berupa solusi 

terhadap pemecahan problem antara filologi dan edifikasi 

makna dalam penafsiran. Kemudian teori-teori penafsiran 

ini dikembangkan oleh murid-muridnya, seperti Bint al-

Sya>t}i’, Muhammad Ahmad Khalafullah, Nasr Hamid Abu 

Zayd dengan menggunakan corak penafsiran yang 

bermazahab sastrawi (al-tafsi>r al-Adabi>).21 Hal inilah yang 

dilakukan oleh para mufassir dan intelektual muslim untuk 

mempertahankan makna kandungan Al-Qur’an supaya 

tidak terjadi pengeringan  makna dan pemahaman yang 

tidak utuh.  

Selanjutnya, untuk memperkuat dan 

mempertahankan bahwa Al-Qur’an tidak akan mengalami 

pengeringan makna dan pemahaman yang tidak utuh, maka 

 
19M. Amin Abdullah, Studi Agama; Normativitas atau Historisitas, 

Cet. 1, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996, hlm. 139. 
20Bint al-Syat}i’, Tafsir Bint al-Syat}i’, terj. Muzakkir Abdusalam, cet. 

1, Bandung: Mizan, 1996, hlm. 30. 
21Amin al-Khu>li> dan Nasr Hami>d Abu> Zayd, Metode Tafsir Sastra, terj. 

Khoiron Nahdiyyin, Cet. 1, Yogyakarta: Adab Press, 2004, hlm. 

6. 
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perlu dilakukan perenovasian bangunan tafsir. Maka 

Muhammad Syahru>r salah seorang intelektual muslim 

yang beraliran reformis-moderat.22Aliran ini menjadi 

sintesa kreatif dari dua aliran yang saling bertentangan 

yaitu aliran tradisionalis-konservatif yang cendrung anti 

kemodernan atau bersikap tekstualis-literalis dan aliran 

progresif yang cendrung sekuler dan kebarat-baratan. 

Justru aliran reformis-moderat ini mengajak umat Islam 

untuk kembali kepada Al-Qur’an dan menerima 

modernitas sejauh ia membawa kemashlahatan bagi umat 

dan berorientasi ke dapan. 

Muhammad Syahru>r dalam karya monumentalnya 

yaitu “al-Kita>b wa al-Qur’a>n: Qira>’ah Mu’a>shirah” 

terdapat bangunan metodologi yang dijelaskan oleh Ja’far 

Dikk al-Bab dalam muqaddimahnya. Bahwa Muhammad 

Syahru>r telah menyusun pendekatan historis ilmiah yang 

disarikan atau diadopsi dari perspektif aliran linguistik 

Abu Ali> al-Fa>risi>. Teori linguistik ini merupakan 

perpaduan antara Ibnu Jinni dalam al-Khasha>ish dan al-

Jurjani dalam Dala>’il al-I’ja>z.23 

Lebih lanjut, Ja’far memaparkan dasar-dasar 

bangunan metodologi historis ilmiah Syahru>r sebagai 

berikut:24 

 
22Abdul Mustaqi>m, Epistemologi Tafsir Kontemporer,…hlm. 113. 
23Mahir al-Munajjad, Membongkar Ideologi Tafsir Al-Qur’an 

Kontemporer, Cet. 1, Yogyakarta: Elsaq Press, 2008, hlm. 65. 
24Mahir al-Munajjad, Membongkar Ideologi Tafsir Al-Qur’an 

Kontemporer…hlm. 66. 
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1. Relasi yang erat antara ucapan, pikiran, dan fungsi 

komonikasi yang berawal sejak tumbuhnya bahasa 

manusia. 

2. Pikiran manusia berkembang secara bertahap 

menuju kesempurnaan, dan proses 

perkembangannya berawal dari objek material 

konkrit menuju yang abstrak murni. Demikian pula 

tata bahasa yang berkembang secara bersamaan 

dengan perkembangan bahasa tersebut. 

3. Penolakan terhadap sinonimitas (tara>duf),25 dan 

bahkan satu kata memiliki banyak makna (multiple 

meanings). 

4. Sistem bahasa terbentuk secara menyeluruh dan 

terbentuknya level struktur bahasa di dalamnya 

 
25Dalam kajian linguistik, paling tidak ada dua aliran utama. Pertama, 

aliran yang mengakui adanya sinonimitas dan yang kedua 

adalah aliran yang tidak mengakui adanya sinonimitas. Syahru>r 

termasuk dalam aliran yang kedua. Ada tidaknya sinonim ini 

biasanya berkaitan dengan masalah relasi makna. Mazhab anti 

sinonim/ asinonimitas berpendapat bahwa tidak ada kesamaan 

makna secara seratu persen antara satu ujaran dengan ujaran 

yang lain. Kalaupun ada kesamaan makna antara satu dengan 

yang lainnya maka sesungguhnya makna yang kedua kata itu 

tidak akan sama persis. Hal ini disebabkan oleh faktor waktu, 

tempat dan wilayah, faktor keformalan, social, nuansa makna 

dan sebagainya. Uraian argumentatif bisa dibaca lebih lanjut 

pada Abu> Hila>l al-Aska>ri>, al-Furu>q Fi al-Lugha>h, Beirut: Da>r al-

‘afa>k al-‘adika<h, 1973, hlm. 13-19. Lihat pula Abdul Chair, 

Linguistik Umum, cet. 2, Jakarta: Rineka Cipta, 2003, hlm. 

2997-299. 
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menyebabkan adanya pengaruh timbal balik antara 

sistem bahasa dan strukturnya. 

5. Memperhatikan sistem bahasa yang umum dan 

yang mutlak, namun tidak mengabaikan adanya 

pengecualian.  

Muhammad Syahru>r menggunakan pendekatan 

linguistik-strukturalis untuk memahami kandungan Al-

Qur’an.Hal ini dilakukan dengan melibatkan telaah 

singkronik26-diakronik27, menggunakan analisis hubungan 

sintagmatik28 dan paradigmatik29.Sebagaimana yang 

 
26Singkronik berarti penyelarasan, pemaduan, penyesuaian, sinkron. 

Lihat Pius Partanto dan M. Dahlan al-Barri, Kamus Ilmiah 
Populer, Surabaya: Arkola, 2001, hlm. 716. 

27Diakronik merupakan suatu istilah yang berarti berdasarkan sejarah; 

bersifat sejarah bahasa. Lihat Pius Partanto dan M. Dahlan al-

Barri, Kamus Ilmiah Populer, Surabaya: Arkola, 2001, hlm. 

114. 
28Analisis Sintagmatis adalah analisis yang mencoba 

menghubungnkan antara satu kata dengan kata lain, baik di 

depan atau dibelakangnya, dalam satu susunan kalimat. Dengan 

kata lain, hubungan sintagmatis adalah hubungan antar unsur 

yang tersusun dalam kombinasi. Sebagai contoh, kata “makan” 

yang dirangkai dengan kata-kata saya dan pisang. Jika kata-

katanya dibalik, misalnya menjadi pisang makan saya, maka hal 

itu tentu tidak dapat dipahami. Lihat Muhammad Ali Al-

Khu>lli, Diictionari of Theoritical Linguistics; English Arabic, 

Riyad: Librairie Duliban, 1982, hlm. 280. Lihat pula Jean 

Piaget, Strukturalisme, Jakarta: Yayasan Obor, 1995, hlm. Ix. 
29Analisis paradigmatik ialah hubungan sebagian kata yang tidak kita 

pilih untuk diucapkan, dengan kata-kata yang kita ucapkan. 

Kata yang tidak dipilih itu memiliki hubungan asosiatif dengan 

kata yang tidak diucapkan dan bias menggantikan 

kedudukannya dalam suatu konteks. Dalam artian kata-kata 
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ditulis oleh Abdul Mustaqi>m dalam buku Epistemologi 

Tafsir Kontemporer. 

Kaitanya dengan hal ini, maka Syahru>r sepakat 

dengan pemikiran Ibnu Fa>ris yang mengatakan bahwa di 

dalam bahasa Arab tidak terdapat sinonimitas 

(mura>dif).30Setiap kata memiliki kekhususan makna 

tersendiri. Bahkan boleh jadi bisa memiliki lebih dari satu 

potensi makna.Karena faktor utama yang bisa menentukan 

potensi makna yang lebih tepat yaitu konteks kalimat 

(siya>q al-kala>m) dalam suatu teks.Inilah yang kemudian 

disebut dengan istilah hubungan sintagmatis. 

Ketika Al-Qur’an menggunakan sebuah kata, kata 

tersebut tidak dapat diganti dengan kata yang lain yang 

dianggap sebagai sinonimitas (mura>dif) kata pertama. 

 
yang tidak dipillih itu masih memiliki persentuhan makna. 

Lihat Sahiron Syamsudin,Pembacaan Muhammad Syahru>r 
terhadap beberapa ayat gender, makalah diskusi, hlm.5. 

30Abdul Mustaqi>m, Epistemologi Tafsir Kontemporer,…hlm. 78. 



11 

Sebagai contoh kata qasata31 dan ‘adala32 yang sama-sama 

bermakna adil jika dipandang secara sekilas. Akan tetapi 

jika diperhatikan lebih dalam dari hasil renungan dan 

pemikiran para mufassir sebagaimana yang terdapat pada 

surat An-nisa’ ayat 3 tentang poligami akan memberikan 

penjelasan yang melarang menghimpun dalam saat yang 

sama lebih dari empat orang istri bagi seorang pria dengan 

tujuan, penempatan serta makna yang berbeda di antara 

dua kata ini.33 

 
31Dalam bahasa arabqasata adalah sebuah terma dasar yang memiliki 

satu bentuk tetapi memiliki dua pengertian yang saling bertolak 

belakang. Arti pertamanya adalah “keadilan dan pertolongan,” 

seperti dalam firman-Nya “Sesungguhnya Allah mencintai 

orang-orang yang berbuat adil (al-muqsiti>n)” [al-Ma’idah: 42; 

al-Hujura>t: 9; al-Mumtahanah:8]. Sedangkan arti keduanya 

adalah kezaliman dan penindasan, seperti dalm firman-Nya” 

Adapun orang-orang yang menyimpang dari kebenaran (al-
qa>situ>na), maka mereka menjadi kayu api neraka jahannam”. 

[al-Jin:14]. Lihat Muhammad Syahru>r, Prinsip dan Dasar 
Hermeneutika Hukum Islam Kontemporer, Yogyakarta: Elsaq 

Press, 2012, hlm. 236. 
32Kemudian terma ‘adala memiliki arti 

kelurusan/kesejajaran.Meskipun demikian terdapat perbedaan 

nuansa makna antara qist dan ‘adl. Kata qist menyiratkan 

hubungan dari satu pihak saja, sedangkan kata ‘adl menyiratkan 

hubungan timbal balik antara dua pihak. Lihat Muhammad 

Syahrur, Prinsip dan Dasar Hermeneutika Hukum Islam 

Kontemporer, Yogyakarta: Elsaq Press, 2012, hal.236. 
33Muhammad Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’a>n, cet. Ke XVII, 

Bandung: Mizan Media Utama (MMU), 2007, hlm. 199. 
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Demikian pula kata zanb34 dan sayyi’ah35, kata 

Kha>lid dan Ba>q dalam Al-Qur’an. Firman Allah: 

ِ باَقٍ ۗ وَلنَجَْزِينَه الهذِينَ صَبرَُوا أجَْرَهُمْ بأِحَْسَنِ مَا    مَا عِنْدَكُمْ ينَْفدَُ ۖ وَمَا عِنْدَ اللَّه

 كَانوُا يَعْمَلوُنَ 

“Apa yang di sisimu akan lenyap, dan apa yang ada di sisi 

Allah adalah kekal”. (an-Nahl:96)  

ته فهَُمُ الْخٰلِدُوْنَ   نْ قبَْلِكَ الْخُلْدَۗ افَاَ۟ىِٕنْ مِِّ  وَمَا جَعلَْناَ لِبَشَرٍ مِِّ

“Kami tidak menjadikan hidup abadi bagi seorang 

manusiapun sebelum kamu (Muhammad); Maka Jikalau 

kamu mati, Apakah mereka akan kekal? (al- Anbiya’:34). 

Adanya kata-kata di dalam Al-Qur’an yang di 

terjemahkan dengan arti yang sama. Setelah itu perlu 

 
34Kata zanb mempunyai dua arti yang bersamaan; pekerjaan yang 

menngandung maksiat dan mempunyai akibat. Oleh sebab itu 

ketika seseorang melakukan sesuatu yang diharamkan oleh 

Allah Swt, maka sesungguhnya ia telah melanggar salah satu 

perintah Allah. Sehingga dari pelanggaran itu menimbulkan 

dosa (zanb). Lihat Muhammad Syahru>r, Isla>m dan Ima>n, 

Jogjakarta: Jendela, 2002, hlm.292-293. 
35Adapun kata sayyi’ah termasuk dalam babal –qabih (perangai buruk). 

Seseorang yang berperilaku buruk pada hakikatnya itu sebuah 

kejelekan yang diperbuatnya. Karena itu kejelekan disebut 

sayyi’ah. Kemudian Dari sini kita bisa memahami bahwa antara 

zanb dan sayyi’ah terdapat keterkaitan antara keduanya, namun 

zanb kadang tanpa sayyi’ah, sedangkan sayyi’ah tidak bias 

tanpa zanb. Lihat Muhammad Syahru>r, Islam dan Iman, 

Jogjakarta: Jendela, 2002, hlm.292-293. 
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adanya pengkajian sejauh mana kata-kata yang berbeda 

tersebut memiliki persamaan dan perbedaan maknamya. 

Pertanyaannya kemudian, tepatkah penerjemahan 

kata-kata di atas dengan kata yang sama? Oleh sebab itu 

perlu dikritisi kembali dan dikaji secara detail, karena 

kalau kata-kata di atas dibiarkan apa adanya tanpa 

penjelasan yang mendalam, maka dikhwatirkan akan 

dipahami secara keliru oleh orang-orang yang mengkaji 

dan mempelajari isi kandungan Al-Qur’an hanya dengan 

Al-Qur’an terjemahan bahasa Indonesia bukan dibaca dan 

dipelajari dari kita-kitab tafsir sehingga dapat 

menyesatkan. 

Seperti contoh di atas, apabila kata kha>lid dan baqa> 

hanya diterjemahkan dengan arti kekal, maka akan muncul 

pemahaman bahwa kedua kata tersebut memiliki makna 

yang sama tanpa perbedaan sedikitpun dan dapat saling 

mengganti dalam suatu konteks. Padahal kalau dikaji 

secara mendalam, maka kata-kata itu memiliki makna 

yang spesifik. Kata kha>lid biasanya digunakan pada 

konteks atau kondisi yang kekekalannya akan berakhir, 

sedangkan kata baqa> dimaknai sebagai kekekalan yang 

tidak berakhir.36 

Oleh sebab itu, sekiranya kedua kata tersebut 

dimaknai sama, maka akan muncul pemahaman bahwa, 

 
36Hilal Al-Asyka>ri, Al-Furqa>n Al-Lughawiyah, Beirut: Da>r Al-Kutub 

Al-Ilmiah, t.t., hlm. 95. 
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antara kekekalan makhluk dengan kekekalan Allah sama. 

Akan tetapi jika ditinjau dari sisi pemahaman akidah 

antara sifat makhluk dengan sifat Allah berbeda, karena 

Allah memiliki sifat yang berbeda dengan makhluk dan 

tidak ada yang sama baik wujud maupun sifatnya. 

Bagaimanapun juga sekiranya dipaksakan 

mengganti kata-kata tersebut di atas dengan kata lain yang 

artinya sama, maka akan terjadi kerancuan dalam susunan 

bahasa dan makna, karena kemungkinan besar masing-

masing kata di atas memiliki maksud tertentu sebagaimana 

dikendaki oleh Allah SWT. 

Lebih lanjut kaitannya dengan lafaz}-lafaz} yang 

maknanya tampak sinonim ini, dari dulu terjadi polemik 

yang berkepanjangan para ulama ahli bahasa. Ada yang 

sepakat dengan adanya sinonimitas, seperti Abu Mushal al-

A’rabi dalam kitabnya al-Nawa>dir dan Ibnu al-Saki>t (W. 

244 H) dalam karyanya al-Alfa>z}, sementara ulama yang 

menolak adanya sinonimitas yaitu Abu Mans}u>r al-S{a’a>libi>, 

Abu Hila>l al- Askari>, mereka adalah para ulama yang hidup 

pada abad ke 4 H.37Kemudian Syahru>r juga termasuk yang 

menolak adanya sinonimitas dan sebagai penggagas teori 

asinonimitas. 

Dengan teori asinonimitas ini mampu 

menampakkan kemukjizatan dan keistimewaan yang 

tersirat di balik ujaran lafaz}-lafaz} yang digunakan dalam 

 
37‘Aisyah ‘Abdurrahman Binti al-Syat}}i’, al-I’ja>z al-Bayani >… hlm. 213. 
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Al-Qur’an, seperti dalam hal menafsirkan Al-Qur’an, akan 

Nampak terjadinya keluasan makna “field meaning”, dari 

hal ini pula akan ditemukan batasan-batasan maknanya, 

sehingga denga pembatasan makna tersebut, sebuah kata 

tidak bisa digunakan di sembarangan tempat. 

Di antara tema besar dari pengapliaksian teori 

Asinonimitas yang akan penulis uraikan dalam karya tulis 

ini, seperti perbedaan kita>bah dengan fari>d}ah, daninza>l 

dengan tanzi>l yang terdapat di beberapa surat dalam Al-

Qur’an yang memiliki kandungan makna yang luas dan 

berbeda-beda sesuai dengan penempatan dan tujuan Allah 

kaitannya dengan ayat tersebut. Sebagai contoh ayat yang 

berkaitan dengan kewajiban berpuasa pada bulan ramadhan 

dan kewajiban berhaji38. 

Dari dua ayat inimenjelaskan suatu ketentuan dari 

Allah Swt berupa perintah kewajiban di dalam pelaksanaan 

 
38Firman Allah swt: Q.S, al-Baqarah/2:183 dan 197. 

َّقوُْنَ   ياَمُ كَمَا كُتبَِ عَلَى الَّذِيْنَ مِنْ قَبْلِكُمْ لَعلََّكُمْ تتَ   يٰ ايَُّهَا الَّذِيْنَ اٰمَنوُْا كُتبَِ عَليَْكُمُ الصِِّ
“Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu berpuasa 
sebagaimana diwajibkan atas orang-orang sebelum kamu agar 
kamu bertakwa,(al-Baqarah/2:183). 

ِ ۗ الَْحَجُّ اشَْهُرٌ   عْلوُْمٰتٌ ِۚ فَمَنْ فَرَضَ فِيْهِنَّ الْحَجَّ فَلََ رَفثََ وَلََ فسُُوْقَ وَلََ جِدَالَ فِى الْحَجِّ مَّ
ادِ التَّقْوٰىۖ وَاتَّقوُْنِ يٰ اوُلِى  دُوْا فاَِنَّ خَيْرَ الزَّ ُ ۗ وَتزََوَّ  الَْلَْباَبِ  وَمَا تفَْعلَوُْا مِنْ خَيْرٍ يَّعْلَمْهُ اللّٰه

 “(Musim) haji adalah beberapa bulan yang dimaklumi, 
Barangsiapa yang menetapkan niatnya dalam bulan itu akan 
mengerjakan haji, Maka tidak boleh rafats, berbuat Fasik dan 
berbantah-bantahan di dalam masa mengerjakan haji” (al-
Baqarah/2: 197). 
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puasa dan haji. Namun ketika melihat konteks ke dua ayat 

tersebut, Allah Swt. menggunakan lafaz} yang berbeda di 

dalam penyampaian terkait kewajiban atas 

perintahNya.Dalam ayat tentang puasa Allah Swt. 

menggunakan lafaz} kita>bah dalam menunjukan suatu 

kewajiban, sementara terkait dengan perintah kewajiban 

haji- Allah Swt. menggunakan lafaz} fari>dah. Dari hal inilah 

dibutuhkan suatu analisis untuk mengungkap di antara 

rahasia dibalik penggunaan lafaz} kita>bah di suatu ayat 

terkait ketentuan kewajiban suatu perintah dan lafaz} 

fari>dah pada ketentuan kewajiban yang lain. 

Begitu pula dalam penggunaan lafaz} inza>l secara 

umum memberikan pemahaman proses turunnya Al-

Qur’an sekaligus (30 juz) ke langit dunia. Sementara 

tanzi>lyaitu turunnya Al-Qur’an secara bertahap ke bumi di 

mana tempat Nabi Muhammad Saw.melakukan segala 

aktivitas kehidupan.39Pemahaman yang demikian sudah 

berlaku sejak lama dan terbukti banyaknya karya Ulum Al-

Qur’an yang cendrung menggunakan penjelasan seperti itu. 

Namun Syahru>r menawarkan pemahaman lain yang agak 

berbeda dengan pemahaman sebelumnya yang sulit 

dijangkau oleh logika berfikir masyarakat kontemporer. 

Karena itu menurut Syahru>r perlu adanya pemahaman baru 

 
39Manna’ Khali >l Al-Qatta>nStudi Ilmu-ilmu Al-Qur’a >n, diterjemahkan 

oleh Mudzakir AS. Dari judul Maba>his fi> ‘Ulumil Qur’a >n. 

Bogor: Litera AntarNusa, 2011, hlm. 95. 
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mengenai konsep pewahyuan Al-Qur’an yang lebih 

rasional. 

Berangkat dari hal-hal inilah penulis merasa 

tertarik mengangkat tema tersebut. Penulis ingin meneliti 

lebih dalam teori Asinonimitas yang ditawarkan oleh 

Syahru>r dengan pengaplikasian lafaz} kita>bah dengan 

fari>dah, dan inza>l dengantanzi>l yang berasumsi bahwa 

dengan penerapan teori ini akan memberikan nuansa baru 

dengan pemaknaan Al-Qur’an yang lebih dalam. 

Kaitannya dengan hal penafsiran, dengan teori ini pula 

menunjukan bahwa Al-Qur’an bersifat tauqi>fi. Di mana 

setiap lafaz} yang dipilih oleh Allah SWT. Dengan sangat 

tepat dan sempurna. Sehingga ketika suatu lafaz} diganti 

penempatannya dengan lafaz} yang lain yang dianggap 

serupa dalam maknanya, maka lafaz} tersebut akan 

kehilangan efektivitasnya, penekanannya, keindahannya, 

ketetapannya dan bahkan esensinya.40Hal ini pulalah yang 

membuktikan kemukjizatan Al-Qur’an yang tidak ada 

seorang pun yang dapat membuat serupa dengan Al-

Qur’an. 

Dengan memperhatikan uraian latar belakang 

masalah di atas, agar lebih fokus dan spesifik 

pembahasannyaserta tidak melebar, maka yang menjadi 

pokok permasalahan dalam buku ini adalah: Bagaimana 

pandangan Muhammad Syahru>r tentang teori 

 
40H. M. Yusron, Mengenal Pemikiran Binti al-Syat}i…hlm. 227. 
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Asinonimitas dan aplkasinya dalam Al-Qur’an, serta 

bagaimana bentuk implikasi penerapan teori Asinonimitas 

terhadap penafsiran Al-Qur’an?  

Kaitannya dengan pokok permasalahan yang 

penulis angkat dalam buku ini yaitu tentang teori 

Asinonimitas Muhammad Syahru>r, sehingga untuk 

mempermudah penulis di dalam menyelesaikan rumusan 

masalah, maka diperlukan suatu kerangka teori. 

Kerangka teori ini, penulis akan menggunakan teori 

pemikiran Muhammad Syahru>r. Dalam menafsirkan kitab 

suci Al-Qur’an, Syahru>r bersandar kepada metode 

semantik41 Abu>’Ali> Al-Fa>risi> yang bisa didapatkan dalam 

khazanah pemikiran Ibn Jinni > dan ‘Abd  Al-Qa>hir Al-

Jurja>ji>. Di samping itu pula, dia juga menggunakan 

pendekatan ilmu linguistik strukturalis dengan analisis 

sintagmatis-paradigmatis sebagai pisau analisis.42 

 

 
41Semantik merupakan bagian dari tata bahasa yang menyelidiki 

tentang tata makna atau arti kata-kata dan bentuk linguistik 

(kebahasaan), fungsinya sebagai symbol dan peran yang 

dimainkan dalam hubungannya dengan kata-kata lain dan 

tindakan manusia. Lihat Pius A Partanto dan M. Dahlan Al-

Barri, Kamus Ilmiah Populer, Surabaya: Arkola, 2001, hlm.707.   
42M. Aunul Abied Shah et al. Islam Garda Depan Mosaic Pemikiran 

Islam Timur Tengah, Bandung: Mizan, 2001, hal.241. lihat juga 

Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 
Jogjakarta: LKiS Group, 2011, hlm. 6. 
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Dalam masalah sinonimitas maka pendapat Cruse43 

memberikan telaah kemutara>difan dengan acuan kata-kata 

yang memiliki semantik yang lebih menonjol daripada 

perbedaannya. Cruse membagi sinonim atas: 

1. Sinonim mutlak (absolute synonymy),  

2. Sinonim proposional (proposional synonymy),  

3. Sinonim menyepi (near synonymy).44 

Di samping teori semantik Barat, ada juga teori 

semantik Arab yang banyak dijadikan rujukan yang ditulis 

oleh ‘Umar dalam bukunya Ilm al- Dila>lah yang membagi 

kalam menjadi tiga bagian:45 

1. Al-Mutaba>yin yaitu satu kata yang mengandung 

satu makna saja, dan inilah yang paling banyak 

dalam suatu bahasa. 

2. Al-Musytarak al-Lafzi yaitu suatu kata yang 

mengandung banyak makna. 

3. Al- Mutara>dif yaitu kata yang banyak akan tetapi 

mengandung satu makna yang sama. 

Adapun sebagai contoh mutara>difkata menurut 

Ibnu Fari>s dalam bukunya al- Sha>hibi, menurutnya banyak 

 
43D. Alan Cruse, Meaning in Language ‘An Introduction to Semantics 

and Pragmatics, Oxford: Oxford University, 2004, hlm. 156. 
44Cruse, Meaning in Language, New York: Oxford University, 2000, 

hlm. 156-161. 
45Muhammad Yusuf, Relasi Tanda Bahasa dan Makna Dalam Bahasa 

Arab; Kajian atas Pemikiran Ibn Fari>s dalam al-Sha>hibi, 
Desertasi, Jakarta: UIN Syarif Hidayatullah, 2008, hlm.18.  
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ditemukan satu benda disebut dengan berbagai macam 

nama, seperti  السيف(al-Saif), المهند(al- Muhannad),الحسام(al-

Husa>m), namun menurutnya mengenai hal tersebut ialah 

bahwa namanya adalah satu yaitu al-Saif. Sedangkan 

penyebutan yang lainnya adalah sifat-sifat saja. Perlu 

diketahui juga bahwa, setiap masing-masing sifat memiliki 

makna masing-masing yang berlainan maknanya. 

 Sementara memang ada beberapa orang yang 

menganggap bahwa kata-kata tersebut memiliki makna 

yang sama, serta menolak pendapat di atas, serta 

berkeyakinan bahwa kata-kata itu yang walaupun terlihat 

berbeda akan tetapi kembali atau merujuk kepada makna 

yang sama. Seperti saif. ‘adhab (yang tajam) dan husa>m. 

Sedangkan sebagian yang lain mengatakan bahwa 

tidak ada perbedaan antara satu benda dengan sifat-

sifatnya walaupun memang maknanya saling berbeda satu 

dengan yang lainnya. Seperti kata qa’ada, jalasa, raqada, 

na>ma.‘Abi ‘A\li al-Abba>s Ahmad bin Yahya> Tsa’lab yang 

merupakan guru Ibn Fari>s menolak pendapat yang kedua 

itu, karena baginya pada kata qa’ada terdapat makna yang 

tidak dimiliki oleh kata jalasa, demikian juga dalam kata 

yang lainnya.46 

Demikian itu Ibn Fa>ris merupakan seorang linguis 

yang telah berhasil untuk mewujudkan tujuan dari 

 
46Ibn Fari>s, al-Sha>hibi> tahqi>q al-Sayyid Ahmad Shaqar, Kairo: ‘Isa> al-

Ba>bi> al-Halbi>wa Syuraka>uh, t.t, hlm. 97-98. 
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penyusunan kitabnya yaitu al-Sha>hibi>.Karena di dalamya 

telah tercakup berbagai macam pembahasan yang sangat 

penting diketahui oleh para peminat kajian kebahasaan 

sehingga nantinya dapat digunakan untuk memahami Al-

Qur’an dan Hadi>ts. 

Demikian pula kerangka teori pemikiran Syahrur 

dengan pendekatan linguistik (kebahasaan) sebagaimana 

yang telah diterapkan oleh gurunya Ibn Fari>s, bahwa 

ternyata bahasa Arab mempunyai karakter struktur bahasa, 

di mana setiap kata memiliki arti dan pemahaman yang 

berbeda satu sama lain.  

Oleh sebab itu, penulis pada tesis ini akan 

menerangkan secara komprehenshif bagaimana teori 

Asinonimitas Muhammad Syahru>r mengaplikasikan lafaz} 

Kita>bah, Fari>d}ah, Inza>l, dan Tanzi>l dengan teori 

pemikirannya. Penulis perhatikan sepintas dalam 

penjelasan Muhammad Syahru>r terhadap kata-kata 

tersebut sangat panjang lebar dengan pendekatan 

linguistiknya. Kemudian agak berbeda dengan penafsiran 

beberapa mufassir yang secara sepintas memberikan 

penjelasan terhadap kata-kata tersebut. 

Sebagai contoh dalam kitab tafsir Aisarutafa>sir 

jaza>’ir mengatakan kaitannya juga dalam hal kewajiban 

puasa ramadhan yaitu:  كُتِبَ { : فرض وأثبت {, artinya kewajiban 

serta penetapan terhadap puasa ramadhan.  Kemudian juga 

dalam tafsir Fathul Qa>dir As-Syauka>ni> mengatakan: 
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} كتب { ولا خلاف بين المسلمين أجمعين أن صوم رمضان فريضة افترضها الله سبحانه  
 على هذه الأمة 47

Arti “Kutiba” adalah tidak ada khilaf di antara kaum 

muslimin, bahwasanya puasa ramadhan itu wajib 

sebagaimana Allah SWT wajibkan kepada semua ummat. 

Kemudian dalam tafsir Za>dal masi>r fi ‘ilmi tafsir 

menjelaskan salah satu ayat yang mengandung makna 

“Kataba” yaitu:  

} كتب عليكم القتال { قال ابن عباس : لما فرض الله على المسلمين الجهاد شق عليهم   
 وكرهوه ، فنزلت هذه الآية ، و »كتب« بمعنى : فرض في قول الجماعة 48

(Diwajibkan atas kamu berperang), kemudian Ibnu 

Abbas menjelaskannya bahwa Allah mewajibkan kepada 

kaum muslimin untuk berjihad walaupun itu memecah 

belah mereka dan mereka membencinya, sehingga 

diturunkannnya ayat ini. Pendapat yang lain bahwa 

“Kataba” bermakna wajib berdasarkan perkataan 

jama’ah/ijma’. 

Mengingat pentingnya dari pada pembahasan 

makna kata dalam ayat-ayat Al-Qur’an sehingga dapat 

 
47Imam Muhammad bin Ali> bin Muhammad Asy-Syauka>ni, Fathul 

Qadir Al- Jami’ Baina Fannair Riwa>yah Wad Diro>yah Min Ilmi 
Tafsir, Lebanon: Darul Ma’rifah, Beirut, 2007, hlm.  234. 

48Abil Faraj Jamaludin Aburrahman bin Ali> bin Muhammad AL-Jauzi, 

Za>dul Masi>r Fi Ilmi Tafsir, jilid 1, Beirut-Lebanon: Dar Al-

Kotob Al-Ilmiyah, 2002, hlm. 199. 
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dipahami secara jelas oleh semua kalangan, maka tidak 

heran banyak karya-karya ilmiyah yang mengupas seputar 

permasalahannya. Misalnya: konsep-konsep metodologis 

yang dikemukakan oleh Muhammad Syahru>r dalam buku 

pertamanya Al-Kita>b wa al-Qur’a>n; Qira>’ah Mu’asirah.49 

Buku yang dinyatakan sebagai bacaan kontemporer ini 

berisi pemikiran-pemikiran dasar yang terdiri dari kaedah-

kaedah metodologis yang menjadi landasan rentetan 

pemikiran dalam interpretasi teks Al-Qur’an.Sekaligus 

menjadi buku primer penulis dalam mengupas kajian lafaz} 

yang tertera dalam judul penelitian. 

Isla>m dan Ima>n (Aturan-aturan pokok) salah satu 

yang menjadi sumber primer juga dari karya  Muhammad 

Syahru>r. buku yang ditulis Muhammad Syahru>r seorang 

cendikiawan Muslim yang berbeda dengan pemikir-

pemikir Muslim lainnya yang berlatar belakang keilmuan 

agama, akan tetapi konsentrasi keilmuan Syahru>r justru 

teknik sipil. Di dalam bukunya mengupas secara detail 

kaitannya dengan interpretasi mutara>dif kata serta maksud 

dan tujuan tentang kenapa digunakan kata-kata tersebut di 

dalam menegaskan perintah Allah SWT dalam Al-Qur’an. 

Kemudian karya-karya Ibnu Fari>s sepanjang 

hidupnya telah menghasilkan 66 karya tulis dalam berbagai 

hal: nahwu, akhlak, usul fiqh, bahasa, sejarah, kritik sastra. 

Beliau sebagai tokoh yang pertama kali menyebut fiqh al-

 
49Muhammad Syahru>r, Dira>sat Islami>yah Mu’assirah fi al-daulah wa 

al-Mujtama’ , Siria: Dar al-Ahali, 1994, hlm. 88. 
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lughah dalam salah satu karyanya, sementara karya 

tersebut merupakan salah satu disiplin ilmu bahasa arab, 

maka Ibn Fari>s hampir tidak pernah terlewatkan dalam 

berbagai literatur tentang ilmu bahasa arab.50 

Dalam karya yang sama juga ditemukan dalam 

buku Fiqh al-Lughah al- ‘Arabiyyah wa 

Khasha>isuha>karyaEmi>l Badi> Ya’ku>b.buku ini pula 

berbicara tentang Ibn Fari>s, al-Sha>hibi>, di samping karya-

karya para linguis Arab lainnya seperti Ibn Jinni>, al- 

Tsa’a>labi> dan al-Suyu>thi dalam bab Fiqh Lughah fi> al-

Kutub al- ‘Arabiyyah al-Qad>imah (linguistik umum dalam 

karya-karya Arab klasik).51Pemikiran  Ibn Fari>s tentang al-

Tara>duf dan masalah lain yang termasuk dalam bahasan 

makna hanya ditemukan berserakan dalam bab fi> al-

Tara>duf wa al-Musytarak wa al-tadha>d. 

Pada umumnya, pemikiran-pemikiran Ibn Fari>s 

terdapat dalam sub bahasan al- tara>duf, al-adhda>d, al-

musytarak, al-lafzi>, dan taghayyur al-ma’na (perubahan 

makna). Buku al-Dilal>ah al-Lughawiyyah ‘ind al-‘Arab 

 
50Karya Ibn Fari>s yang 66 ini merupakan hasil pendataan yang 

dilakukan oleh Zuhair ‘Abd Muhsi>n Sultha>n sebagai pengkaji 

dan penyunting karya Ibn Fari>s, Mujmal al-Lughah.Itu semua 

masih berupa manuskrip yang didata berdasarkan pada karya-

karya Ibn Fari>s yang telah dicetak. Lihat Zuhair ‘Abd Muhsi>n 

Sultha>n, Mujmal al-Lughah, Ira>q: Muassasah al- Risa>lah, t.t, juz 

1. hlm. 22-29. 
51Emi>l Badi>Ya’ku>b, Fiqh al-Lughah al- ‘Arabiyyah wa Khasha>isuha>, 

hlm. 37-52. 
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karya ‘Abdul Kari>m Muja>hid dan Ilm al-Dila>lah karya 

Ahmad Mukhtar ‘Umar.52 

 Kemudian kaitannya dengan kajian terhadap 

pemikiran Syahru>r telah banyak dilakukan. Kajian yang 

menyoroti aspek tertentu dari pemikiran Syahru>r antara 

lain adalah Studi Tokoh Pembaharuan Pemikiran Islam: 

Dr. Ir.Muhammad Syahru>r oleh Zaenuri. Artikel ini 

menyoroti Syahru>r sebagai salah satu tokoh pembaharu 

dalam pemikiran Islam, khususnya terkait dengan 

kotribusinya berupa Teori Batas dalam bidang Hukum 

Islam. Terkait dengan wahyu, Sahiron Syamsuddin 

menulis Konsep Wahyu al-Qur'an dalam Perspektif 

Muhammad Syahru>r. Sedangkan M. Inam Esha berusaha 

merekonstruksi akar historis dan metodologis pemikiran 

Muhammad Syahru>r terutama yang terkait dengan tawaran 

pemikirannya tentang teori batas (the theory of limit) 

dalam hukum Islam.53 

Adapun karya ilmiah lainnya yang membahas 

pemikiran Syahru>r antara lain adalah Konsep I’jâzul 

Qur’a>n Perspektif Syahru>r: Studi Analisis atas al-Kita>b 

waal-Qur’a>n: Qira>’ah Mu’ashirah oleh Khoirul Hudaya; 

Konsep Sunnah danHadis Studi Komparasi Antara Fazlur 

 
52Lihat ‘Abdul Kari>m Muja>hid, al-Dilal>ah al-Lughawiyyah ‘ind al-

‘Arab, hlm. 95.danAhmad Mukhta>r ‘Umar, Ilm al-Dila>lah, hlm. 

193-195. 
53Fahru Rozi, Wasiat dan Waris Dalam Al-Qur’a>n Perspektif 

Muhammad Syahru>r, Tesis, Jakarta: UIN Syarif Hidayatullah, 

2007, hlm. 12-13. 
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Rahman dan Muhammad Syahru>r oleh Fahrur Rozi; 

Konsep Wahyu Menurut Muhammad Syahru>r oleh Ahmad 

Syarqawi; Al-Qur’an Menurut Muhammad Syahru>r (Studi 

atas InterpretasiAlternatif al-Qur’an) oleh M. Abdul 

Majid; Rekonsepsi Muhkam dan Mutasyâbih (Telaah 

Kritis Pemikiran Muhammad Syahru>r) oleh Mashadin; 

Pemikiran Muhammad Syahru>r tentang Ayat-ayat Jender 

dalam al-Qur’an olehSiti Rohah; Dekonstruksi Studi Ilmu 

al-Qur’an: Telaah atas Ancangan Hermeneutika Kitab Suci 

Dr. M Syahrûr oleh Ahmad Fawaid Sadzily; dan Prinsip 

Batas (al-Hudu>d) dalam Hukum Islam menurut 

Muhammad Syahru>r: Kajian Metodologis oleh Irma Laily 

Fajarwati. Dengan demikian, pembahasan yang akan 

diangkat dalam penelitian ini adalah berbeda dengan 

penelitian-penelitian yang telah ada terhadap gagasan-

gagasan Muhammad Syahru>r.54 

Dari berbagai kajian-kajian yang telah dipaparkan 

di atas, masih belum ada yang memfokuskan kajianya pada 

teori Asinonimitas dan pengaplikasian yang digunakan 

oleh Muhammad Syahru>r. Oleh  sebab itu, maka penulis 

pada penelitian ini akan memaparkan bagaimana 

penafsiran Muhammad Syahru>r mempraktikan teori 

asinonimitas ini, dan bagaimana bentuk implikasi terhadap 

penafsiran Al-Qur’an. 

 
54Fahru Rozi, Wasiat dan Waris Dalam Al-Qur’a>n Perspektif 

Muhammad Syahru>r, Tesis, Jakarta: UIN Syarif Hidayatullah, 

2007, hlm. 13. 
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BAGIAN KEDUA 

DISKURSUS SINONIMITAS DAN ASINONIMITAS 

 

A. Definisi Sinonimitas 

Kata sinonimitas terambil dari bahasa Yunani 

kuno, di mana terdiri dari akar kata sin yang berarti “sama” 

atau “serupa” dan akar kata onim yang berarti “nama”, 

sehingga bisa diartikan bahwa sinonim adalah sebuah kata-

kata yang memiliki arti pusat yang sama, tetapi dalam segi 

nilai kata berbeda, atau ringkasnya bahwa sinonim 

merupakan sebuah kata yang memiliki denotasi yang sama 

tetapi dalam konotasi yang berbeda.55 

Ahli bahasa banyak memberikan definisi tentang 

sinonim, diantaranya Zgusta mengatakan “Synonim: they 

are word which have different form but identical 

meaning”.56 

Sinonim yang dalam bahasa Arab diistilahkan 

dengan al-Tara>duf bukanlah kajian baru dalam dunia 

kebahasaan.Kata al-Tara>duf berasal dari lafaz} ردف yang 

berarti sesuatu yang mengikuti sesuatu.Sedangkan رادفت itu 

sendiri berarti sesuatu yang saling mengikuti.57 

 
55Hanri  Guntur Taringan, Pengajaran Kosa Kata, Bandung: Angkas, 

1984, hlm. 78. 
56 Mansoer Peteda, Semantik Leksikal, Jakarta: Rineka Cipta, 2000, 

hlm. 222. 
57Ibn Manzu>r, Lisa>n al-‘Arab, Beirut: Da>r al-S{adir, t.t, jilid 9, hlm. 115 
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Karena dari dulu para ahli bahasa (linguistik) telah 

memberikan banyak perhatian terhadap gejala bahasa 

seperti ini.Sinonimitas merupakan fenomena kebahasaan 

yang begitu penting, karena hubungan antara kata-kata dan 

artinya memiliki pengaruh kepada komonikasi dalam 

kehidupan manusia. 

Problematika sinonimitas sangat beragam, dan 

telah menyita perhatian para ulama dari berbagai bidang 

keilmuannya. Sehingga tidak mengherankan banyak sekali 

definisi atau keragaman perspektif di kalangan para 

pengkajinya, baik  itu dari kalangan ulama ushul fiqh, 

logika, bahasa (linguis klasik maupun linguis kontemporer) 

maupun yang secara khusus mengkaji ilmu-ilmu Al-

Qur’an.  

Di antara para linguis klasik Arab yang 

memberikan definisi tentang sinonim yaitu: 

1. Abdul Karim Mujahid memberikan penjelasan 

Tara>duf dalam bukunya al-Dala>lah al-Lughawiyah 

Inda al-Arab58 sebagai berikut: 

 تتابع الشيئ وترادف الشيئ ,تبع بعضه بعضا, والترادف التتابع" "

“Mengikuti atau saling mengikuti sesuatu, 

sebagiannya mengikuti sebagian yang lain, 

mengikuti yang diikuti” 

  

 
58Abdul Karim Mujahid, al-Dala>lah al-Lughawiyah Inda al-Arab, (TP, 

tt.), hlm. 92. 
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2. Sementara menurut istilah, al-Fakhru al-Razi59 

dalam kitab al-Munzhir memberikan definisi: 

 …لاالفاظ المفردة الدالة علي شيء واحد باعتبار واحد ا

“Kata-kata tunggal yang menunjukan kepada satu 

referen dengan ungkapan yang sama”. 

 

Dia menambahkan, bahwa kami menjaga 

diri dari isim dan pembatasan, karena bukanlah dua 

kata itu disebut sinonim dengan hanya bersatu 

dalam satu ungkapan, padahal itu merupakan 

mutaba>yin, seperti kata al-saifdan al-sha>rim, dua 

kata itu memang menunjukan kepad satu benda, 

akan tetapi dalam ungkapan yang berbeda. Yang 

pertama menunjukan kepada kata benda, sedangkan 

yang kedua menunjukan kepada makna sifat. 

3. Sedangkan Dr. Emil Badi’ Ya’kub di dalam 

bukunya Fiqhu Al-Lughah Al- ‘Arabiyah wa 

Khasha>ishuha memberikan definisi taraduf: 

ااختلف لفظه واتفق معناه او هو اطلاق عدة كلمات على مدلول واحد كالأسد م
والمهند  والسيف  والحسام  واحد  مسمى  تعني  وأسامة...التى  والليث 

والحميد واتحموت...تدل واليماني...بمعنى واحد والعسل والشهد وقيئ الزنابير  
 على مدلول واحد. 

Artinya; kata-kata yang lafalnya berbeda namun 

artinya sama, atau penyebutan berbagai kata 

 
59Ahmad Mukhtar Umar, ‘Ilm al-Dila>lah, Kuwait: Maktabah Da>r  al-

‘Ura>bah al-Nasyr  wa al-Tauzi>’, 1982,  hlm.215. 
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terhadap satu makna, seperti kata al-asad, al-layth, 

dan usa>mah, yang semuanya bermakna satu (singa), 

juga kata al-h}isa>m, al-sayf, al-muhannad, dan al-

yama>ni> yang bermakna sama (pedang), atau juga al-

‘asal, al-shahd, qay’ al-zana>bi>r, al-h}ami>d, al-

tah}mu>t, yang semuanya bermakna satu pula 

(madu).   

4. Menurut Imam al-Sayu>thi>, 

 لمترادف فى اللغة هو ما اختلف لفظه واتفق معناه ا

“Sinonim merupakan kata yang berbeda bentuknya, 

namun sama maknanya”.60 

 

Sedangkan dari kalangan linguis kontemporer Arab 

juga memberikan sebuah definisi tentang sinonim sebagai 

berikut: 

1. Dr. Ramadhan Abdu At-Tawwab61 dalam kitab 

Fushu>l Fi> Fiqhi Al-‘Arabiyah juga memberikan 

definisi taraduf yaitu: 

 لمترادفات هي ألفاظ متحدة المعنى وقابلة للتبادل فيما بينهما فى أي سياق ا

“Sinonim merupakan kata-kata yang memiliki 

kesatuan makna serta saling berterima ketika 

digunakan dalam situasi apapun”. 

 

 
60Emi>l Ba>di> Ya’qu>b, Fiqhu al-Lughah al-‘Arabiyah wa Khasha>ishua>, 

Beiru>t: Da>r al-Tsaqa>fah al-Isla>miyyah, tt, hlm. 173. 
61Ramadhan Abdu Tawwab, Fushu>l Fi> Fiqhi Al-‘Arabiyah. 

Kairo:Maktabah Al-Khanji, 1977, hlm. 309. 
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2. Ha>kim Ma>lik al-Ziya>di>, 

 مختلفة ومنفردة على المسمى الواحد دلالة واحد لالة عدة كلمات د

“Kesatuan makna dan acuan yang berasal dari 

beberapa kata tunggal yang berbeda”.62 

3. Ahmad Mukhta>r ‘Umar, 

 لمترادف هو أن يدل أكثر من لفظ على معنى واحدا

“Relasi yang diacukan kepada makna tunggal dari 

banyak kata”.63 

4. Ahmad Muhammad Qaddu>r 

 عدد الدوال التى تشير الى مدلول واحدت

“Sejumlah kata yang menunjukan makna yang 

sama”64 

Demikian pula definisi dari kalangan linguis Barat 

yaitu: 

1. Palmer memberikan makna sinonim yaitu “ 

Sinonim is used to mean sameness of meaning” 

(kesamaan makna).65 

2. Mathews, menurutnya sinonim merupakan “the 

relation between two lexical units with a shared 

 
62Haki>m Ma>lik al-Ziya>di>, al-Taradu>f fi al-Lughah, Baghda>d: Wu>za>rah 

al-Trabiyah wa al-Ta’lu>m, 1980, hlm. 32. 
63Ahmad Mukhtar Umar, ‘Ilm al-Dila>lah, Kuwait: Maktabah Da>r  al-

‘Ura>bah al-Nasyr  wa al-Tauzi>’, 1982,  hlm. 145. 
64Ahmad  Muhammad Qaddu>r, Madkhal Ila> Fiqh al-Lughah al-

‘Arabiyah, Beirut:Da>r al-Thaqafah, 1996, hlm. 309. 
65 F. R. Palmer, Semantics,Cambridge: Cambridge University Press, 

1983, Cet. 2, hlm. 88. 
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meaning”66 (hubungan dua leksikal dengan satu 

makna). 

3. Allan, sinonim yaitu “Y is synonymous with Z, 

only if when Y is true, then Z is true, and vice 

versa”.67(Y dan Z bersinonim, sehingga 

menggunakan Y sama juga menggunakan Z di 

berbagai hal). 

Adapun menurut A. Chaedar Alwasilah68 

memberikan sebuah definisi sinonim adalah beberapa kata 

yang berbeda yang mempunyai arti sama. Atau dengan 

istilah lainnya sinonim merupakan beberapa kata yang 

mengacu pada suatu unit semantic yang sama. 

Di samping itu adapula yang memberikan definisi 

yang lebih tajam lagi yaitu Mansoer Pateda69. Dia 

mendefinisikan sinonim dengan memberikan tiga batasan 

yaitu: 

1. Kata-kata dengan acuan linguistik yang sama, 

misalnya kata mati dan mampus; 

2.  Kata-kata yang mengandung makna yang sama, 

misalnya kata memberitahukan dengan kata 

menyampaikan; 

 
66 Matthews, The Concise Oxford Dictionary Of Linguistics, New 

York: Oxford University Press, 1997, hlm 367. 
67 Keith Allan, Natural Language Semantics,Oxford: Basil Blackwell, 

2001, hlm. 115. 
68 A. Chaedar Al-Washilah, Linguistik Suatu Pengantar, Bandung: 

Angkasa, 1987, cet. 2, hlm. 9. 
69 Mansoer Peteda, Semantik Leksikal, Jakarta: Rineka Cipta, 2001, 

cet. 1, hlm. 222-223. 
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3. Kata-kata yang dapat disubtitusi dalam konteks 

yang sama, misalnya “kami berupaya agar 

pembangunan berjalan terus.” Dengan kalimat 

“kami berusaha agar pembangunan berjalan terus.” 

Jadi kata berupaya memiliki sinonim dengan kata 

berusaha. 

Secara semantik Verhaar mendefinisikan bahwa 

sinonimitas adalah ungkapan (berupa kata, frase, atau 

kalimat) yang maknanya kurang lebih sama dengan makna 

ungkapan lain.70Definisi ini bisa dilihat adanya 

penggunaan urutan kata, yang lebih sama maknanya. Hal 

ini karena kesamaan makna tidak berlaku secara sempurna. 

Dalam artian meskipun artinya sama tetapi 

memperlihatkan perbedaan-perbedaan, apalagi jika 

dihubungkan dengan pemakaian kata-kata tersebut. 

Dalam kamus besar bahasa Indonesia disebutkan 

bahwa sinonim adalah bentuk kata yang maknanya mirip 

atau sama dengan bentuk bahasa lain, seperti pandai, 

pintar, cakap, cerdik, cerdas, banyak akal dan mahir.71 

 
70Bisa dicontohkan dengan kata buruk dan jelek adalah dua buah kata 

yang bersinonim.Kemudian hubungan makna antara dua buah 

kata yang bersinonim ini bersifat dua arah, dalam arti, jika kata 

buruk bersinonim dengan kata jelek, demikian juga sebaliknya 

kata jelek bersinonim dengan kata buruk. Abdul Chaer, 

Pengantar Semantik Bahasa Indonesia, Jakarta: PT. Rineka 

Cipta, 1990, hlm 82-83. 
71 Depertemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa 

Indonesia, Jakarta: Inpres, 1995, hlm. 82. 



34 

Dari beberapa pengertian sebelumnya, yang telah 

dijelaskan oleh para ahli bahasa, baik dari Timur maupun 

dari Barat, maka bisa diambil kesimpulan bahwa yang 

dimaksud dengan sinonim (الترادف) adalah beberapa kata 

yang berbeda, namun mempunyai makna yang sama. 

Adapun pembagian  sinonim dalam bahasa Arab 

menurut Dr. Ahmad Mukhta>r Umar, yaitu :72 

1. Perfec Synonimy (الكامل  hal ini terjadi ,(الترادف 

ketika ada dua kata yang bebeda atau lebih, 

mempunyai kesamaan makna yang sempurna, 

sehingga tidak dapat dirasakan adanya perbedaan 

antara keduanya. Sinonim jenis ini sangat jarang 

terjadi bahkan hampir tidak ada. 

2. Near Synonimy (شبه الترادف), sinonim ini terjadi jika 

dua kata mempunyai kedekatan yang sangat dekat 

sehingga sulit bagi kita untuk membedakannya, 

karena seringnya digunakan sehingga mengabaikan 

perbedaan kedua kata tersebut, contoh kata-kata 

سنة  -عام  -حول  –ketiga kata-kata ini sering dipakai 

dalam bahasa Arab (Al-Qur’an). 

3. Semantic Relation ( التقارب الدلا لي ), ini terjadi ketika 

makna saling mendekati, namun antara kata yang 

satu dengan yang lainnya berbeda, tetapi ada satu 

aspek inti yang menjadikan antara kata yang sati 

dengan kata lainnya masih dalam tatanan arti yang 

 
72Ahmad Mukhta>r Umar, ‘Ilm al-Dala>lah, Kuwait: Da>r al-‘Uru>bah, 

1982, hlm. 220- 222. 



35 

sama. Contoh dalam bahasa Inggris crawl – skip – 

hop – run – walk. Semua kata tersebut mengandung 

arti bergerak dengan menggunakan kaki, namun 

cara menggerakkan, jumlah kaki yang digunakan 

antara kata yang satu dengan kata yang lainnya 

berbeda. Contoh dalam bahasa Arab yaitu kata  حلم 

dan رؤيا dua kata ini ada perbedaan arti, hulum 

berarti mimpi sebagai bunga tidur, sedangkan ru’ya 

berarti mimpi yang benar.73 

4. Entailment (الاستلزام) yaitu hubungan sebab akibat, 

ini dapat dipahami dengan contoh berikut: 

Pernyataan I : Muhammad bangun dari tempat 

tidurnya pada pukul 10.00 

Pernyataan II: Muhammad ada di tempat tidurnya 

sebelum pukul 10.00 

Jadi pernyataan II merupakan entailment dari 

pernyataan I. 

5. Parapharase (المترادفة  ini terjadi ketika dua ( الجمل 

kalimat mempunyai arti yang sama. Nilsen 

membaginya menjadi: 

a. Modifikasi, yaitu perubahan posisi kata dalam 

kalimat dengan tujuan penyajian gambaran kata 

ditentukan dalam kalimat tanpa 

mengungkapkan makna yang umum yang 

terdapat di dalamnya, contoh: 

 
73Aisyah binti Sya>ti’, Min asra>ri al-‘Arabiyyah fi al-Siya>qi al-Qur’a>ni>, 

vol. 8, jilld 1, al-Riba>t} Majallah al-Lisa>n al-Arabi>, 1971, hlm. 

23. 
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 -دخل محمد الحجرة ببطء
(Muhammad masuk kamar denga pelan-pelan) 

 ببطء دخل محمد الحجرة
(Dengan pelan-pelan Muhammad masuk kamar)- 

 الحجرة دخلها محمد ببطء
(Kamar yang Muhamamad memasukinya 

dengan pelan)- 

b. Inversi atau kontras. Contoh 

 دينار ---بمبلغاشتريت من محمد الة كاتبة 

(saya membeli alat tulis  dari Muhammad 

dengan harga 100 dinar) 
 دينار  ---باع محمد الة كاتبة بمبلغ 

(Muhammad menjual kepadaku alat tulis dengan 

harga 100 dinar) 

c. Sisipan leksikal, misalnya ungkapan tentang 

peringkasan. Contoh: 

Covered with cement dengan kata cemented, 

atau to touch the lips dengan sebuah kata to 

kiss.74 

6. Translation (الترجمة), tejadi ketika dua ungkapan 

atau dua kalimat memiliki arti yang selaras dalam 

dua bahasa yang berbeda, atau dalam satu bahasa 

namun tingkat khitabnya berbeda. Contoh pada 

 
74 Den L. F. Nilsen, Semantic Theory, London: Cambridge Uninersity 

Press, 1975, hlm. 141-147. 
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penerjemahan tulisan ilmiah ke dalam bahasa 

popular atau penerjemahan syair ke dalam prosa. 

7. Interpretation (التفسير), ungkapan (س) tafsirannya 

adalah (ص) jika (س) diterjemahkan sebagai ( ص). 

Tafsiran yang dibangun untuk (س) lebih dipahami 

untuk (ص). Dengan demikian setiap tafsiran adalah 

terjemah, tetapi tidak berlaku untuk sebaliknya. 

Namun dari seluruh definisi dan bagian-bagian 

sinonim yang telah dicantumkan di atas, mengenai al-

tara>duf atau sinonim masih terjadi polemik di kalangan 

para ulama’, baik ulama klasik maupun ulama modern, 

apakah mengandung arti kesamaan makna dari beberapa 

lafaz yang berbeda atau hanya merupakan rincian sifat dari 

makna asal. 

Pada hakikatnya masalah sinonimitas tidak akan 

menjadi sebuah perdebatan panjang di kalangan para 

ulama’ dan tidak menjadi kesulitan serta menyita perhatian 

para pengkajinya, jika beragamnya lafaz yang menunjuk 

pada satu makna terdiri dari bahasa yang berbeda, namun 

sebaliknya lafaz}-lafaz} tersebut bersumber dari bahasa yang 

sama.75Di samping itu pula kecendrungan masing-masing 

ulama dalam memahaminya terpecah pada bidang dan 

fokus yang berbeda. Oleh sebab itu, untuk memberikan 

sedikit pencerahan, maka penulis menguraikan sekelumit 

 
75Bint al-Sya>t}i’, al-‘Ija>z al-Baya>ni> li al-Qur’a>ni; Wa masa>ilu ibn al-

Azraq, juz 1, Mesir: Da>r al-Ma’ri>f, 1987, hlm. 210. 
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terkait sejarah singkat term sinonimitasdi kalangan para 

ahli bahasa, yaitu; 

Seorang ahli bahasa yang pertama kali 

memperkenalkan adanya  sinonim atau tara>duf dalam 

kalimat yaitu Imam Sibawaih (w. 180 H). beliau 

memberikan klasifikasi hubungan antara lafaz} dengan 

maknanya menjadi tiga bagian yaitu:76 

1. Beberapa lafaz} yang berbeda dengan makna yang 

berbeda pula, 

2. Beberapa lafaz} yang sama dengan makna yang 

berbeda dan, 

3. Lafaz} yang berbeda namun dengan makna yang 

sama. 

Kemudian dari klasifikasi tersebut, para ahli bahasa 

menjadikannya asumsi dasar serta landasan dalam 

menyusun beberapa kitab mereka yang memunculkan 

beraneka ragam penulisan studi yang berkaitan dengan 

perbedaan dan persamaan kata-kata yang dianggap 

sinonim. 

Adapun  ulama-ulama tersebut yaitu al-As}mu>’i> (w. 

216 H), al-Mubarrad (w. 286 H), dan Abu ‘Ubaid (w. 224 

H), mereka menjadikannya di dalam penulisan karya 

dengan berbeda-beda. Al-As}mu>’i> dalam kitabnya “Ma 

ikhtalafa lafz}uhu wa ittafaqa ma’nahu>” (kata yang lafaz} 

 
76M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n al-Kari>m; Baina 

al-Naz}ariyyah wa al-Tat}bi>q, Damaskus: Da>r al-Fikr al-Mu’a>s}ir. 

1997, hlm. 30. 
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berbeda dengan makna yang sama), dalam kitab al-

Mubarrad “Ma ittafaqa lafz}uhu wa ikhtalafa ma’nahu> fi al-

Qur’a>n al-Maji>d “(lafaz} yang sama dengan makna yang 

berbeda dalam al-Qur’an al-Majid), serta dalam karangan 

Ibnu ‘Ubaid yang berjudul “al-Asma>’ al-Mukhtalifah li al-

sya’i al-Wa>hid”(nama-nama yang beragam pada satu 

benda). 

Dengan demikian sangat jelas adanya diskursus 

yang terkait dengan sinonimitas yang terdapat dalam 

karangan para ahli bahasa, yaitu menjadikannya sebagai 

dasar dari lafaz}-lafaz} yang berbeda yang menunjuk kepada 

satu makna tanpa mengikuti batasan dan syarat tertentu 

sebagaimana yang didasarkan oleh Imam Sibawaih. 

Sementara ulama yang pertama kali yang 

menyebutkan term sinonimitas secara jelas yaitu ‘Ali> bin 

‘Isa al-Rumma>ni> (w. 384 H), sebagaimana yang tertuang 

dalam karangannya yang berjudul “Al-Alfa>z} al-

Mutara>difah wa al-Mutaqa>ribah al-Ma’na>” (lafaz}-lafaz} 

yang sinonim dan makna-makna yang berdekatan), 

penjelasannya dalam kitab ini, tidak menjelaskan secara 

detail antara tiap-tiap kata yang dianggap sinonim, karena 

ia lebih condong memilih makna-makna yang berdekatan 

(Mutaqa>ribah al-Ma’na>) dari pada al-Mutara>dif, dan 

seakan-akan menurutnya kata-kata tersebut bermakna 
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sama. Kemudian hal inilah yang menyebabkan istilah 

sinonimitas masih tetap kabur di kalangan ulama.77 

Demikian pula dalam karangan Imam Ibnu Ma>lik 

(w. 672 H) yang berjudul “ al-Alfaz} al-Mukhtalifah fi al-

Ma’a>ni al-Mu’talifah” (lafaz}-lafaz} yang berbeda dalam 

makna-makna yang sama), beliau memilih beberapa lafaz} 

sinonim, akan tetapi sama seperti al-Rumma>ni>, ia juga 

tidak menyebutkan istilah sinonimitas, yang menyebabkan 

term sinonimitas belum bisa dipahami secara jelas pula.78 

Dari sejarah singkat terkait pendapat para ahli 

bahasa klasik, menunjukan bahwa pemahaman mereka 

terkait tara>duf atau sinonim masih dalam pengertian 

bahasa, sehingga mengungkapkannya sebagai kumpulan 

nama-nama bagi satu benda yang mempunyai makna yang 

berdekatan, tanpa memperhatikan adanya batasan dan 

syarat tertentu dalam memahami sinonimitas.  

Sementara untuk mendapatkan pengertian 

sinonimitas secara istilah bisa dilihat dari beberapa 

pendapat ulama di awal pembahasan. Sebagian ahli bahasa 

di kalangan ulama modern ada yang berpedoman atau 

mengikuti ulama klasik dalam memberikan definisi terkait 

sinonimitas, karena menurut mereka permasalahannya 

tidak terlalu urgent, sehingga pengertian dari tara>duf 

menurut mereka adalah sebuah lafaz} atau kalimat yang 

 
77M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n al-Kari>m…hlm. 

32. 
78M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n al-Kari>m…hlm. 

32. 
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bentuknya berbeda namun mempunyai makna yang sama 

atau satu.79demikian itu yang dilakukan oleh ‘Ali> al-Ja>rim 

dengan berpedoman kepada penjelasan sinonimitas yang 

diberikan oleh al-Tiha>nawi> yaitu tersusunnya dua lafaz} 

atau lebih yang berurutan dalam bentuk tunggal (mufrad) 

yang menunjukan pada satu arti.80 

Kemudian berbeda dengan ulama modern seperti 

Muhammad al-Ta>hir ibn ‘Asyu>r, bahwa sinonimitas adalah 

lafaz} tunggal yang menunjukan atas makna, kemudian 

makna itu juga ditunjukan oleh lafaz} lain yang juga 

berbentuk tunggal (mufrad), dan tentu dengan huruf yang 

berbeda.81Selanjutnya  M. Nuruddin al-Munajjad 

menyimpulkan sebuah definisi sinonim yaitu dua kata atau 

lebih berbentuk tunggal dan menunjukan pada makna 

hakiki, otentik dan mandiri, kemudian dua kata tersebut 

menunjuk pada satu makna dengan satu tujuan dan dalam 

lingkungan bahasa yang sama, dan tidak dianggap sinonim 

 
79Imam al-Bulqaini mengakui pendapat ini, di mana dua lafaz yang 

berbeda yang menunjuk pada satu arti merupakan fenomena 

bahasa yang  pasti terjadi. Jala>luddin ‘Abdurrahman Abu> Bakar 

al-Suyu>t}i>, al-Tahbir Fi ‘Ulu>m al-Tafsi>r, Beirut:Da>r al-Fikr al-

‘Ilmiyyah, t.t. hlm 100. 
80M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n al-Kari>m…hlm. 

33. 
81Lafaz} yang dimaksud yaitu meliputi ism,fi’l dan hurf dan memiliki 

makna hakiki bukan maja>zi> atau kinayah. Dan lafaz} yang 

mufrad bukan murakkab (tersusun dari beberapa kata), karena 

yang  kata yang tersusun tidak termasuk dalam istilah sinonim. 

Lihat M. T{a>hir ibn ‘A>syu>r,Al-Mutara>dif fi al-Lughah al-
‘arabiyyah, Mesir:t.p. 1973, hlm. 341. 
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jika kata tersebut terdiri dari kata yang murakkab(tersusun 

dari beberapa kata) dan makna maja>zi> (bukan makna 

sebenarnya).82 

Oleh karena keambiguan pemahaman pengucapan 

istilah sinonimitas di kalangan para ulama menyebabkan 

muncul perdebatan para ulama, antara ulama yang 

menetapakan adanya sinonimitas dan ulama yang menolak 

sinonimitas.Tentunya hal tersebut didasari dari dalil-dalil 

penetapan dan penolakannya. 

B. Sebab-sebab Munculnya Sinonimitas 

Kaitannya dengan sebab-sebab muncul 

sinonimitas, maka akan ditemukan fenomena sinonimitas 

dalam berbagai pendekatan serta metode yang digunakan 

oleh para ahli bahasa baik klasik maupun modern. 

Sehingga  bisa diketahui sebab-sebab munculnya 

sinonimitas banyak sekali, sesuai dengan pendekatan dan 

kecendrungan yang digunakan oleh para ahli bahasa. Oleh 

sebab itu, penulis akan menampilkan beberapa sebab 

munculnya sinonimitas dari sumber para ahli bahasa. 

Dalam kajian sinonimitas, tenyata ditemukan ada 

yang disebut asba>b nusyu> al-tara>duf (faktor penyebab 

 
82M. Nuruddin al-Munajjad  meberikan definisi yang mirip dengan 

penjelasan M. T{ahir bin ‘A<syu>r. karena  penjelasannya sangat 

diakui lebih jelas dan terperinci. Di samping itu beliau juga 

mencantumkan beberapa batasan dan persyaratan tertentu 

dalam menyimpulkan kata yang dianggap sinonim. Dari sebab 

itulah ia berbeda dengan ulama bahasa klasik. Lihat M. 

Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n...hlm. 30. 
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munculnya sinonim dalam bahasa Arab). Adapun menurut 

para linguis Arab yaitu Ani>s, Al-Ziya>di, Ya’ku>b dan ‘Umar 

memaparkan beberapa sebab sebagai berikut: 

1. Dialek (al-lahjah) 

Bahasa Arab memiliki variasi bahasa yang berbeda-

beda menurut pemakai yang disebut dialek (al-

lahjah).83Keragaman bahasa dalam dialek dapat berupa 

bahasa dari suatu daerah tertentu, kelompok sosial tertentu 

dan kurun waktu tertentu.84 Oleh sebab itu mereka 

membaginya menjadi; 

a. Dialek Regional (al-lahjah al-maha>lliyah) 

Di seluruh negara yang berbahasa Arab 

memiliki berbagai macam dialek.Di Saudi Arabia 

misalnya, terdapat lebih dari dua ratus dialek yang 

tersebar di seluruh kerajaan. Ada dua kelompok dialek 

bahasa Arab, yaitu dialek Maghrib yang dipakai oleh 

beberapa Negara Afrika Utara dan Afrika Barat, 

seperti Libiya, Tunisia, Al-Jazair, Maroko dan dialek 

bahasa Arab Timur, terdapat di sebelah timur Saudi 

Arabia, seperti Bahrain, Qatar, Emirat Arab, dan 

 
83 Muhammad Ali Al-Khuli, A Dictionary of  Theoretical Linguistics 

‘English-Arabic With an Arabic- English Glossary, Beirut: 

Librairie du Luban, 1982, hlm. 73. 
84 David Crystal, The Cambridge Encyclopedia of Language, 

Cambridge: Cambridge University, 1991, hlm 24-26. 
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Kuwait. Demikian itu yang dijelaskan oleh M.H. 

Bakalla.85 

Dialek regional menimbulkan variasi bahasa 

yang dipakai suatu daerah dan variasi bahasa yang 

dipakai di daerah lain. Oleh sebab itu asal penutur dan 

tempat tinggal yang baru sangat berhubungan dengan 

dialek regional. Contoh yang menujukan pasangan 

sinonim yang berasal dari dialek regional yang 

berbeda: 

Dialek  Qat}a>n  Dialek Quraish 

 bersumpah:(halafa) حلف  (aqsama) أقسم

 jari-jari:  (syana>tir) شناتر  ’(’as}a>bi) أصابع

Dialek Riyad  Dialek Mekkah 

 cabe hijau:(filfil) فلفل   (hibhir)حبحر

لقرنف(  (mismark)مسمر qurunful) :cengkeh 

b. Dialek Temporal (al-lahjah al-zama>niyah) 

Ahmad Mukhtar Umar86 menyebutkan bahwa 

bahasa Arab mengalami perkembangan dari masa ke masa. 

Dari segi perkembangan waktu, bahasa Arab dapat 

diklasifikasi sebagai: bahasa Arab purba, bahasa Arab 

Jahiliyah, bahasa Arab klasik, dan bahasa Arab Modern. 

Bahasa Arab klasik disebut juga bahasa Arab al-Qur’an, 

 
85 M.H. Bakalla, Arabic Culture Through Its Language and Literature, 

London: Kegan Paul Internasional, 1984, hlm. 84-89. 
86Ahmad Mukhtar Umar, ‘Ilm al-Dila>lah,…hlm. 233. 



45 

sementara Bahasa Arab modern merupakan perkembangan 

dari bahasa Arab klasik tanpa perubahan yang mendasar 

dari sistem sintaksisnya, tetapi perubahan dan 

pertumbuhan sangat banyak dalam kosa kata. 

Perbedaan kronologi bahasa Arab klasik dan bahasa 

modern tidak terjadi kesepakatan para ahli bahasa Arab. 

Bahasa Arab klasik diperkirakan mulai berkembang dari 

abad ke 6 atau ke 7 yang disebut bahasa pra Islam dan 

bahasa Al-Qur’an, sedangkan bahasa Arab modern 

diperkirakan berkembang sejak abad 19 yang diprakarsai 

sarjana Arab dari Eropa.87 

Adapun contoh dialek temporal oleh Ahmad 

Mukhtar Umar sebagai berikut: 

Pra Islam  Permulaan Islam 

 pemimpin:(khali>fah) خليفة (ima>m) امام

2. Ragam  (al-Nau’iyah) 

Dalam bahasa Arab baik klasik maupun 

modern disebut bahasa Arab resmi (al-‘Arabiyyah 

fusha) yang diposisikan dengan bahasa Arab dialek 

(al-‘arabiyyah al-‘a>miah).Bahasa Arab resmi (fusha) 

dikategorikan bahasa Arab ragam tinggi (high 

variety), yang digunakan dalam pidato resmi, khutbah, 

kuliah, ceramah, dan segala penulisan yang bersifat 

formal. Sedangkan bahasa Arab ragam rendah (low 

variety) digunakan untuk aktifitas sahari-hari, untuk 

 
87 Clive Holes, Modern Arabic, New York:Longman, 1995, hlm. 30. 
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penulisan yang tidak resmi seperti surat pribadi 

kepada kawan, percakapan yang akrab dalam 

lingkungan keluarga. Perbedaan ragam inilah yang 

dimaksud oleh Emi >l Ba>di> Ya’ku>b88 dan Ahmad 

Mukhtar Umar89 sebagai perbedaan sinonim 

berdasarkan ragam. 

Adapun contoh pasangan sinonim berdasarkan 

perbedaan ragam resmi dan tidak resmi sebagai 

berikut: 

Ragam Resmi Ragam tidak Resmi 

 istri:(imra’ah)امرأة (aqi>lah‘)عقيلة

 sahabat:(<s}adi>qi)صديقي (<azi>zi‘)عزيزي 

 uang: (fulu>s)فلوس (nuqu>d)نقود

 anakku: (bunayya)بني (<waladi)ولدي 

3. Laras  (al-majal) 

Konsep laras bahasa mengacu ke ragam bahasa 

yang dipandang dari sudut kelayakannya di dalam berbagai 

jenis situasi pemakaian bahasa, demikian yang dinyatakan 

oleh Anton M. Moeliono.90 Adapun perincian 

 
88Emi>l Ba>di> Ya’qu>b, Fiqhu al-Lughah al-‘Arabiyah wa 

Khasha>ishua>,…hlm.177-178. 
89Ahmad Mukhtar Umar, ‘Ilm al-Dila>lah,…hlm. 228-229. 
90Anton M. Moeliono, Pengembangan dan Pembinaan Bahasa 

Ancangan Alternatif di Dalam Perencanaan Bahasa Seri 
ILDEP, Jakarta: Djembatan, 1985, hlm. 122-123. 



47 

penggolongan laras bahasa dapat dilakukan menurut tiga 

dimensi yang masing-masing menggambarkan tipe situasi 

yang menjadi ajang perenan bahasa yaitu: a. laras bahasa 

dari sudut pandangan bidang atau pokok persoalan, b. laras 

bahasa menurut sarana pengungkapannya, lazimnya dibagi 

atas ragam lisan dan tulisan, c. laras bahasa berdasarkan 

tata hubungan diantara penyerta peristiwa bahasa, 

ragamini disebut langgam atau gaya. 

Menurut Ahmad Mukhtar Umar,91 masing-masing 

bidang tersebut memiliki kosa kata dan ungkapan yang 

khusus dipergunakan dalam bidang yang bersangkutan. 

Untuk memperjelas keterangan di atas, bisa diperhatikan 

contoh berikut: 

Laras Hukum  Laras Agama 

 hukum: (syari>’ah) شريعة  (hukum) حكم

Laras Sosial  Laras Agama 

 imigran: (al-muha>jiri>n)المهاجرين (al-la>jii>n) اللا جئين

Laras Ekonomi Laras Agama 

 bank: (bait al-ma>l)بيت المال  (bank) بنك

 

 
91Ahmad Mukhtar Umar, ‘Ilm al-Dila>lah,…hlm. 230. 
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Adapun menurut al-Suyu>t}i>, setidaknnya ada dua 

faktor yang menyebabkan terjadinya sinonim dalam bahasa 

Arab:92 

a. Adanya  dua kelompok suku (qabi>lah), yang 

menggunakan dua kata yang berbeda, namun untuk 

menunjukan referen yang sama yang tidak 

diketahui oleh masing-masing suku, sehingga 

kedua kata tersebut menjadi terkenal tanpa dikenal 

kedua suku yang meletakkan atau terjadinya iltiba>s 

(keserupaan) antara satu dengan yang lainnya. 

b. Sinonim yang bersumber dari satu suku (qabi>lah) 

walaupun hal ini sangat sedikit. 

Sementara Ibra>hi>m Ani>s sebagai linguis modern 

mengatakan bahwa sebab terjadinya sinonim yaitu karena 

banyaknya kata-kata yang memiliki banyak makna saling 

berdekatan dan menjadi semakin kuat kedekatannya, dan 

satu dengan yang lain menjadi tercampur sehingga 

perbedaan satu kata dengan kata yang lain semakin 

terlupakan, apalagi ditambah dengan adanya beberapa ahli 

bahasa yang terkadang tidak mengetahui kata yang cocok 

untuk menterjemahkan satu kata bahasa Arab ke dalam 

bahasa lain. Hal inilah yang disebut oleh para ahli bahasa 

dengan sinonim yaitu menjadikan banyaknya kata-kata 

yang dipergunakan dalam satu makna.93 

 
92 Imam al-Suyu>ti>}, al-Munz]ir, juz 1, hlm. 241. 
93Ibra>hi>m Ani>s, Dila>lah al-Fa>zh, Kairo: Maktabah al-Anjil al-

Mis}riyyah, 1984, hlm. 207. 
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Sebagai ahli bahasa kontemporer, Ibrahi>m Ani>s 

memberikan syarat-syarat yang ketat terhadap ciri-ciri 

kata yang dapat digolongkan ke dalam kata yang 

bersinonim (mutara>dif), yaitu:94 

a. Adanya kesamaan yang sempurna di dalam 

maknanya, atau setidaknya kesamaan itu dapat 

dipahami oleh masyarakat umum tempat bahasa 

tersebut berkembang. 

b. Kedua kosa kata tersebut digunakan di tempat yang 

sama, atau dalam arti kedua kosa kata tersebut 

berasal dari satu dialek. 

c. Kata yang bersinonim tersebut dipakai dalam satu 

zaman, karena perkembangan zaman secara pasti 

mempengaruhi perkembangan makna baru. 

d. Kata yang bersinonim tersebut bukan akibat dari 

perkembangan bunyi. 

Adapun persyaratan yang di atas hampir sama juga 

sebagaimana yang diungkapkan oleh Cruse dan Lyons yang 

digolongkan sebagai sinonim mutlak (al-Ta>duf al-ka>mil), 

yaitu pertama, makna kata yang bersinonim tersebut sama, 

kedua, kata-kata tersebut bersinonim dalam berbagai 

 
94Ibrahi>m Ani>s, Fi> al-Lahja>t al-‘Arabiyah, Kairo:al-Anjlu, 1972, hlm. 

178-179. dikutip oleh Mahyudin Ritonga, Semantik Bahasa 
Arab Dalam Pandangan Anba>ri>;Kajian Makna al-Tadadd di 
Dalam Al-Qur’an, cet.1,Padang:Hayfa Press, 2013, hlm.39. 
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konteks, ketiga, kata-kata tersebut ekuivalen secara 

semantic pada semua dimensi makna.95 

Ahli bahasa mengatakan hal yang demikian karena 

bahasa sendiri membagi sinonim menjadi beberapa macam, 

yaitu:96 

a. Sebagian sinonim tersebut berasal dari dialek yang 

berbeda dalam bahasa tersebut. Misalnya, fall, kata 

ini digunakan di Amerika Serikat, sementara di 

Britain mereka menggunakan lafal autum. Tapi 

karena kedua kata ini sama-sama dipahami di kedua 

daerah tersebut, maka dikatakan sebagai kata yang 

bersinonim. 

b. Sinonim yang digunakan dalam gaya yang bebeda, 

misalnya gentleman (laki-laki yang budiman), 

man(laki-laki), chap (kawan). 

c. Sinonim yang maknanya berbeda secara konotasi, 

misalnya politician (ahli politik) dan kata 

statesman(negarawan). 

d. Sinonim terbatas maknanya menurut hubungan 

kolokatif. 

e. Sinonim yang mempunyai makna yang berdekatan 

atau tumpang tindih. 

 
95 Jhon Lyon, Linguistic Semantic An Introduction,  Cambridge: 

Cambridge University Press, 1995,  hlm. 61 D. Alan Cruse, 

Meaning in Language:An Introduction to Semantic and  
Pragmatics, Oxford: Oxford University, 2004, hlm. 156 

96Mahyudin Ritonga, Semantik Bahasa Arab Dalam Pandangan 
Anba>ri>;Kajian Makna al-Tadadd di Dalam Al-Qur’an, 

cet.1,Padang:Hayfa Press, 2013, hlm. 40. 
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Sebagaimana yang telah diungkap oleh Ahmad 

Mukhtar ‘Umar dan Emi>l Ba>di>  Ya’ku>b, bahwa variasi 

bahasa Arab yang dipakai oleh penuturnya kebanyakan 

berasal dari beberapa dialek Arab yang masuk ke dalam 

dialek Quraish sebagai hasil akulturasi suku Quraish 

dengan suku yang lain. Hal ini pernah disinggung oleh Ibbn 

Fari>s dalam ba>b al-Qaul fi Afs}ah al-Arab, bahwa mayoritas 

ulama dari para penyair, lingus maupun periwayat bahasa 

sepakat bahwa dialek Quraish merupakan sebaik-baik 

dialek. Karena sebab Allah memilih mereka dan 

mengangkat seorang Nabi dari  suku mereka serta 

menjadikan Quraish sebagai penghuni tanah suci Makkah 

serta berdampingan dengan Ka’bah. 

Kemudian Makkah menjadi tempat yang didatangi 

oleh orang seluruh dunia baik bangsa Arab maupun bangsa 

‘ajam untuk menunaikan haji. Sehingga di tempat itu 

mereka saling bercampur dengan suku Quraish dalam 

berbagai muamalah dalam memenuhi kebutuhan 

mereka.Bangsa Arab juga mengakui kelebihan suku 

Quraish sampai menamakan dengan Ahl Allah karena 

mereka merupakan anak keturunan Nabi Isma’il 

as.kebiasaan suku Quraish juga yang sudah terkenal 

dengan bahasa mereka yang amat bagus, mereka 

mengambil kata-kata maupun syair-syair yang baik dari 

tamu-tamunya dari berbagai suku yang melakukan 
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haji,sehingga semakin bagus dan bertambah bahasa yang 

mereka gunakan dalam percakapan sehari-hari.97 

C. Perspektif Ulama Terhadap Sinonimitas dan 

Asinonimitas 

Dari penjelasan sebelumnya kaitannya dengan 

sinonimitas, bisa terlihat bahwa masih terjadi perbedaan 

pendapat para ahli bahasa dalam menyikapi sinonimitas 

dalam bahasa Arab.Di antara para ahli bahasa ada yang 

menerima atau mengakui keberadaan dari pada istilah 

tara>duf atau sinonim, dan sebagian yang lain tidak 

mengakui atau menolak keberadaan sinonim. Pengakuan 

mereka terhadap ada tidaknya sinonim, didasari dengan 

alasan serta dalil. Untuk lebih jelasanya, maka penulis akan 

mengklasifikasikan masing-masing dari sikap para ahli 

bahasa sebagai berikut: 

1. Ulama yang Menerima Adanya Sinonimitas 

Ibnu Khala>wiyah salah satu ulama klasik yang 

menerima keberadaan sinonim dalam bahasa 

Arab.Penetapan tersebut para ahli bahasa melakukan usaha 

untuk mengumpulkan beberapa lafaz} yang menujuk pada 

satu makna dengan tanpa adanya batasan. Seperti Ibn 

Khala>wiyah dengan bangga, karena mampu menghafal 

lima puluh kata dijadikan nama lain (tara>duf) dari kata saif 

yang berarti pedang, kemudian lima ratus kata untuk nama 

lain dari “asad” yang berarti singa dan “ al-Hayyah” yang 

 
97Ibn Fari>s, al-S{ahibi, Beirut: Maktabah al-Ma’rif, 1993, hlm. 55. 
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berarti ular. Demikian pula yang dilakukan oleh al-As}mu’i> 

sebagai tokoh bahasa yang mendukung keberadaan 

sinonimitas, ia menghafal lafaz} bermakna batu sampai 

tujuh puluh kata.98 

Tokoh lain juga seperti al-Rumma>ni dalam 

karangannya yang berjudul “ al-Alfaz} al-Muatara>difah” 

yang terdiri dari empat ratus pasal yang khusus memuat 

kata-kata sinonim yang memiliki kesamaan makna dalam 

setiap pasalnya. Seperti contoh; was}ala, h}aba, a’ta, rafada 

dan wahaba, semuanya diberi arti “memberi” dan kata al-

suru>r, al-farh, al-h}ubu>ru dan al-jaz\lu yang diberi arti 

“gembira”.99 

Melihat para ahli bahasa di atas, masih belum 

terlihat tidak adanya batasan keluasan sinonim dengan 

adanya kesesuain yang sangat dekat atau perbedaan yang 

tidak jauh dari beberapa kata yang dianggap sinonim. Oleh 

sebab itu muncullah dua orang tokoh bahasa yaitu Fakhrur 

Ra>zi> dan al-Asfaha>ni>. Kedua tokoh ini mencoba 

memberikan batasan keluasan sinonim terhadap lafaz}-lafaz} 

yang dianggap sinonim. Hanya saja al-Asfaha>ni> 

memberikan pendapat bahwa lafaz}-lafaz} tersebut harus ada 

dalam satu dialek dan tidak dalam dialek berbeda, baru hal 

tersebut dikatakan sinonim.  

 
98 Bint al-Sya>t}I, al-Ija>z al-Bayani li al-Qur’an…hlm. 211. 
99Fathur Rahim, Kontroversi Seputar Sinonim dalam Bahasa Arab, 

Jurnal Madaniya (Jurnal Sastra dan Sejarah), 2002, hlm. 72. 



54 

Adapun beberapa sebab sumber pedoman yang 

digunakan oleh kelompok yang menerima adanya sinonim 

yaitu: 

a. Kelompok ahli bahasa ini menafsirkan kata “ al-

labu” dan kata “ al-aqlu” bermakna akal, kata “al-

jarh}u” dan “al-kasbu” dengan makna perolehan 

nafkah. Dari kata-kata itu menurut mereka 

mempunyai pengertian yang sama. 

b. Para ahli bahasa kelompok ini mengandaikan,jika 

setiap satu makna bisa diungkapkan dengan satu 

kata, maka tidak mungkin bagi seseorang 

mengungkapkan sesuatu bukan dengan ibaratnya, 

seperti contoh jika menafsirkan  kalimat” La> raiba 

fi>hi” di tafsirkan dengan kalimat “ La> syakka fi>hi” 

yang berarti tiada keraguan. Kemudian jika “al-

raibu” berbeda dengan “ al-syakku” maka kalimat 

tersebut salah. 

c. Kelompok ini pula mendasari alasannya dengan 

hadis Rasul SAW yang berbunyi” bahwa pisau 

telah terjatuh dari tangan Nabi Muhammad SAW, 

kemudian Nabi memerintahkan kepada Abu 

Hurairah untuk mengambilkan pisau (al-saki>n) 

untukku. Kemudian Abu Hurairah menoleh ke 

kanan dana ke kiri setelah Rasu>lullah mengulang 

ucapannya sebanyak tiga kali, Abu Hurairah 

berkata; “madiyyah”(pisau)kah yang engkau 
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maksudkan wahai Rasu>lullah, beliau menjawab: 

“ya”.100 

Dari  uraian di atas, maka bisa diambil sebuah 

kesimpulan bahwa para ahli bahasa klasik yang menyetujui 

adanya sinonim, tergolong menjadi dua, yaitu ulama yang 

sangat fanatik terhadap sinonim tanpa memberikan  

batasan dan syarat tertentu, dan ulama yang setuju dengan 

sinonim dengan memberikan batasan dengan syarat harus 

tidak begitu jauh perbedaan makna antara dua kata 

sinonim dan terjadi dalam satu dialek, demikian itu yang 

digaungkan oleh Fakhrur Ra>zi> dan al-As}faha>ni>.  

Sehingga ada sebagian ulama bahasa modern yang 

mengikuti apa yang dilakukan oleh Fakhrur Ra>zi> dan al-

As}faha>ni>, yaitu: 

Dari golongan yang pertama Ullmann berpendapat 

sesungguhnya tidak ada sinonim yang sempurna, walaupun 

ada jarang sekali terjadi. Satu kata mengartikan kata yang 

lain dalam konteks yang berbeda secara umum. Kata 

tersebut baru dapat dipertimbangkan menjadi sinonim, 

belum sepenuhnya diterima. 

 
100Lafaz} “al-madiyyah’ pada hadit tersebut bisa dibaca “al-mudiyyah 

dan al-midiyyah”, ketiganya bermakna pisau.Demikian pula 

makna lafaz} “al-sakin” yang bermakna pisau pula.Hadist ini 

diriwayatkan oleh Imam Muslim yang datangnya dari ‘A<’isyah, 

dimana lafaz} “al-madiyyah” yang bermakna pisau dipakai untuk 

menyembelih binatang. Al-Muslim,S{ahih Muslim, juz xii, 

Beirut: Da>r al-Fikr, t.t, hlm. 121-122. 
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Dari golongan kedua Lahrer berpendapat bahwa 

sinonim itu ada. Pembenarannya cukup dengan 

perbandingan-perbandingan kata dalam konteks yang luas, 

misalnya mama dan mother, perbedaan konstruksi tidak 

mengalami terjadinya kesamaan makna (sinonim). 

Dari golongan ketiga. Dr. Ibrahi>m Ani>s memberi 

persyaratan untuk membuktikan sinonim, yaitu: 

a. Kesatuan masa 

Tidak ada kesesuaian pendapat dalam tiap-tiap 

periode bahasa. Pandangan tentang waktu 

mengakibatkan terjadinya perbedaan di antara lafal-

lafal. Contoh yang pertama yaitu: الكرسي dan  العرش 

yang menggunakan sinonimnya terdapat dalam Al-

Qur’an dan untuk saat ini kita membedakan makna 

keduanya. Contoh yang kedua yaitu: المشرفى  \اليمانى\  

 di dalam mencari makna dari kata-kata tersebut المهند

tidak harus mengamati kata-kata lain. Kata المهند 

dibuat di India yang terbuat dari baja yang tipis yang 

beraneka ragam, dan kata المشرفى dibuat di Damaskus 

dari bahan yang tebal dan lurus, demikian juga dengna 

kata اليمانى.Dengan beredarnya waktu, ketiga kata 

tersebut diartikan dengan pedang yang bagus saja.101 

 

 

 
101Zulkifli Agus, Orientasi Pemikiran Semantic Ibn Jinni (analisis buku 

al-Khasa>is suatu kajian dari segi makna), Tesis: UIN Syarif 

Hidayatulah, 2004, hlm. 45-46. 



57 

b. Kesatuan lingkungan bahasa 

Dua kata dapat menjadi kata yang sempurna 

apabila dimaksudkan ke dalam dialek yang satu atau 

dikumpulkan dari berbagai macam dialek. 

c. Adanya perbedaan persepsi terhadap dua kata 

Ini terjadi akibat dari hasil perkembangan 

pengucapan dari bahasa lain. Contoh tara>duf yang 

memenuhi syarat-syarat yang telah disebutkan di atas 

adalah: 

Lafal اثر denganفضل, lafal حضر denganجاء, lafal  بعث 

dengan ارسل. Beliau mengambil istisyhad dari Al-

Qur’an: 

 demi Allah sesungguhnya Allahتا الله لقد اثرك الله علينا

telah melebihkan kamu atas kami. (Q.S. Yusuf: 91) 

dengan ayat وانى فضلتكم على العالمين dan (ingatlah pula) 

bahwa Aku telah melebihkan kamu atas segala umat. 

(Q.S. Al-Baqarah: 47 ). Lafal ayat   حضر اذا  عليكم  كتب 

 diwajibkan apabila seseorang di antara kamuاحدكم الموت

kedatangan(tanda-tanda) maut.(Q.S. Al-Baqarah: 

180) dengan ayat حتى اذا جاء احدكم الموتsehingga apabila 

datang kematian kepada salah seorang di antara kamu. 

(Q.S. al-An’an: 61). Lafal ayat فيهم رسولا بعث   ketikaاذ 

Allah mengutus di antara mereka seorang Rasul. (Q.S. 

Ali Imran: 164) dengan ayat فارسلنا فيهم رسولاlalu kami 

utus kepada mereka seorang Rasul (Q.S. Al-

Mukminun: 32). 
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Sebagian yang lain mencoba menyodorkan 

beberapa persyaratan  sehingga lafaz}-lafaz} itu bisa 

dikatakan sinonim, yaitu: 

a. Keseragaman lingkungan bahasa, jika dua kata 

bahasa dari dialek bahasa yang sama. Berdasarkan 

syarat ini, kata yang dianggap sinonim harus 

dikaji dari perbedaan dialek Arab. 

b. Keseragaman waktu,artinya munculnya dua kata 

yang dianggap sinonim ini harus terjadi pada masa 

yang tidak berjauhan. Sehingga yang dianggap 

sinonim harus dilihat dari zaman dan waktu, 

bukan seperti salah satu lafaz} tersebut dipakai 

pada masa Jahililyah dan satunya pada masa 

Abbasiyah.102 Karena berpotensi akan terjadi 

perbedaan waktu dan perubahan makna dari 

perjalanan waktu.103 

c. Salah satu kata bukan merupakan hasil dari 

perkembangan fonetik yang terjadi dari kata 

asalnya, seperti kata “al-Jaslu” dan “al-Jaflu” 

 
102M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n al-Kari>m…hlm. 

35. 
103Sebagai contoh lafaz} al-musyrifi>, al-muhindu dan al-yamani>, ketiga 

lafaz} tersebut mengandung makna yang berbeda, al-muhindu 

adalah sebuah benda yang tajam yang mempunyai bentuk 

tertentu dandibuat di India, sedangkan al-musyrifi yang dibuat 

di Damaskus, dan al-yamani> yang dibuat di Yaman. Karena 

perjalanan waktu, ketiga lafaz} tersebut dipakai sebagai nama 

lain dari kata pedang (al-saif). Lihat Fathur Rahim, Kontroversi 
Seputar Sinonim dalam Bahasa Arab…hlm. 79. 
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yang bermakna “al-Namlu” yang bermakna 

semut.104 

2. Ulama yang Menolak Adanya Sinonimitas  

Meskipun sudah banyak karya yang dimunculkan 

oleh para ahli bahasa yang berkaitan dengan sinonim, akan 

tetapi masih menimbulkan pengingkaran terhadap adanya 

sinonim dalam bahasa Arab dikalangan para linguis Arab. 

Hal tersebut mereka dasarkan pada riwayat-riwayat yang 

mencoba menjelaskan pendapat para linguis yang menolak 

sinonim.Kemudian dari riwayat tersebut mereka berusaha 

menampakkan perbedaan-perbedaan di antara kata-kata 

yang dianggap bersinonim oleh sebagian ulama. 

Pada awal abad ke 2 H, Ibra>hi>m Ani>s105 mengutip 

pendapat Imam al-Suyu>t}i, bahwa persoalan sinonim bahasa 

Arab sudah diterima oleh para perawi (istilah bahasa dalam 

pengumpulan hadis). Kemudian pada abad ke 4 H, 

muncullah perbedaan pendapat mengenai sinonim bahasa 

Arab, seperti Abu al-‘Abba>s Ahmad Bin Yahya Tsa’lab (w. 

291 H) dalam karyanya “Fiqh al-Lughah”mulai mencoba 

mencari perbedaan makna dari kata-kata yang dahulu 

dianggap sinonim dan pada akhirnya menolak  sinonim 

pada bahasa Arab dan pendapat ini pula yang didukung 

 
104M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n al-Kari>m…hlm. 

35. 
105Ani>s, Fi> lal- Lahja>t al-Arabiyah,  Mesir: Maktabah al-Anjlu, 1965, 

hlm. 174-175. Lihat juga Imam al-Suyu>t}i, al-Muzhir, juz 1, hlm. 

401.  
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oleh muridnya yaitu Ibn Fari>s yang memiliki karya “al-

S}a>hibi fi> Fiqh al-Lugah” dan Abu Fata>h Us}man ibn Jinni 

dalam karya “al-Khas}a’is}”.106 

Penolakan sinonim ini oleh ulama yang tidak 

menerima keberadaannya dianggap hanya pemborosan 

kata yang tidak perlu,dan membuat ketidakjelasan satu 

kata dengan kata yang lain. Sebagaimana yang dikisahkan 

oleh Ibn A’rabi>107 bahwa “ suatu hari Abu> ‘Ali> al-Farisi (w. 

395 H), pernah mendatangi tempat para panglima di daulah 

Halab, di tempat itu dihadiri oleh beberapa pembesar ahli 

bahasa Arab, di antaranya Ibn Khala>wiyah,108 dan di 

tengah-tengah keramaian tersebut beliau berkata 

bahwa,”saya menghafal lima puluh nama untuk pedang” 

kemudian mendengar perkataan itu, serentak Ibn Fari>s 

tersenyum sambil berkata bahwa,” sebenarnya nama-nama 

 
106Bint Sya>t}i, al-Ija>z al-Baya>ni> li al-Qur’an...hlm. 21. 
107Ibn al-‘Arabi> berkata: setiap dua huruf yang diucapkan oleh bangsa 

Arab itu pasti memiliki satu makna, dan setiap masing-masing 

huruf dari keduanya itu pasti memiliki perbedaan antara satu 

dengan yang lainnya. Jika kami mengetahui perbedaan tersebut, 

maka kami akan jelaskan, tetapi jika kami tidak mengetahuinya 

pasti orang Arab mengetahuinya. Lihat  Must}afa S}adiq al-

Ra>fi>’I, Ta>ri>kh A<da>b al- ‘Arab, Mesir: t. pn, 1940, juz 1, hlm. 

405. 
108Nama lengkap beliau adalah Husain bin Ahmad bin Khala>wiyah, 

beliau seoranng ulama ahli bahasa yang berasal dari Himdan, 

salah satu daerah kebanngsaan Halb, dan wafat juga di tempat 

itu. Adapun karya tulis beliau di antaranya, laisa fi al-Kala>m al-
Arab, Syarah al-Maqs}urah ibnu Darid, al-Isytiqa>q, al-Maqs}u>r 
wa al-Ma’du>d, dan dalam  Emi>l Ba>di> Ya’ku>b, Fiqh al-Lughah 
al-‘Aarabiyah wa Khas}a>’is}uha, Beirut: Da>r al-S\aqafah al-

Islamiyah, t,t, hlm. 174. 
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untuk pedang yang kamu hafal itu hanya satu, yaitu kata 

“saif”, kemudian ia berkata lagi kepada Abu> Fari>s, 

“bagaimana dengan kata al-munhidu dan al-s}ari>m, 

kemudian dijawab dengan tegas oleh Abu> Fari>s,’ 

sesungguhnya yang lainnya itu semua sifat atau kata-kata 

penjelas. Nampaknya Ibn Khala>wiyah tidak membedakan 

antara isim dan sifatnya.109 

Ulama yang menolak sinonim seperti Ibn Fa>ris 

memberikan bukti dengan mengatakan bahwa “bebepa 

lafaz} yang berbeda yang dipakai untuk menyebutkan satu 

benda, seperti kata saif, al-munhidu dan al-s}arim, lafaz} ini 

merupakan hanya satu yang menunjuk kepada makna 

pedang, yaitu al-saif, sedangkan yang lainnya merupakan 

julukan yang berfungsi sebagai penjelas. 

Para ahli bahasa yang menolak sinonim ini, ingin 

memabangun suatu prinsip bahwa sesungguhnya dalam 

setiap kata sifat memiliki makna tersendiri yang tidak 

sama yang satu dengan yang lainnya. Oleh sabab itu 

mereka menganggap itu tidak sinonim dan tidak bisa saling 

dipertukarkan.110 

Abu Hila>l al-‘Aska>ri sebagai linguis yang menolak 

adanya sinonim dalam bahasa Arab dengan karangannya 

yang berjudul “ al-Furu>q al-Lughawiyyah”. Buku ini secara 

tegas menyatakan bahwa sinonim dalam bahasa Arab itu 

tidak ada sekaligus menerangkan perbedaan-perbedaan 

 
109Imam al-Suyu>t}i, al-Muzhir, juz 1, hlm. 401. 
110Emi>l Ba>di> Ya’ku>b, Fiqh al-Lughah al-‘Aarabiyah wa 

Khas}a>’is}uha,…hlm.175. 
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dari masing-masing kata yang dianggap besinonim dan 

memiliki kemiripan makna oleh para ulama yang 

mendukung sinonim.111 

Esack dalam hermeneutika tetap mengakui bahwa 

Al-Qur’an sebagai teks asing yang hadir dihadapan kaum 

muslim Afrika Selatan, hal itu disebabkan karena 

masyarakat muslim Afrika Selatan tidak menngalami 

langsung proses menunjukan bahwa Al-Qur’an 

sebagaimana masyarakat Arab.112Pernyataan ini 

menunjukan bahwa dia tidak mengakui adanya sinonim 

kata dalam Al-Qur’an, karena Tuhan tidak mungkin 

mengungkapkan satu makna dengan bahasa yang berbeda, 

masing-masing kata memiliki arti dan maksud tersendiri. 

Linguis lain seperti Abu al-Baqa> al-Kafwi> yang 

mengarang kitab al-Kulliya>t. di dalam kitab ini 

 
111Bisa dilihat ‘Umar, Ilm al-Dilalah,..hlm 218. Di bab awal kitabnya 

yaitu menerangkan tentang perbedaan ungkapan mengharuskan 

perbedaan makna, karena itu sebuah kata yang menunjukan 

kepada makan semestinya. Jika kata itu diperuntukan untuk 

sebuah benda, maka kata-kata yang lain tidak memiliki makna 

yang sama dengan kata itu lagi. Para pengguna bahasa 

merupakan orang yang bijak sehingga tidak akan menggunakan 

kata yang tidak berfaedah. Sehingga jika menggunakan kata 

yang berbeda untuk suatu yang berbeda itulah yang benar. Lihat 

Abu> Hila>l al-Aska>ri>, al-Furu>q al-Lugahwiyah, Beirut: Da>r al-

‘Afa>q al-Jadi>dah, 1997, hlm. 13-14. 
112 Metode hermeneutika yang digunakan Esack dalam memberikan 

interpretasi terhadap Al-Qur’an untuk pembebasan, dalam  arti 

dia menjadikan realitas Afrika Selatan sebgai  landasan 

interpretasi. Lihat Farid Esack, Al-Qur’an, Liberation, 
Pluralism: An Islamic Prespective of  Interreligious Solidarity 
Against Oppression, Oxford:Oneworld, 1997, hlm. 50. 
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menerangkan perbedaan kata-kata yang dianggap sinonim. 

Contohnya, perbedaan antara kata itsm, dzamb dan 

ma’s}iyyah, jaram dan’ishya>n.113 ibn  al-Sarra>j 

menceritakan bahwa Ahmad bin Yahya> berkata: “ tidak 

boleh ada dua kata yang berbeda namun memiliki makna 

yang sama.114 

Demikian pula para linguis Barat seperti 

Bloomfield berpendapat bahwa tidak ada sinonim 

sempurna.Alasannya, setiap bentuk kebahasaan pada 

dasarnya selalu memiliki ketetapan dan kekhususan makna 

sehingga perbedaan fonem pun mengakibatkan adanya 

perbedaan makna.Misalnya kata quick, fast, rapid, speedy. 

Secara makna kata-kata tersebut sangat dekat maknanya, 

akan tetapi kata-kata tersebut tidak sama. Oleh karena itu 

tidak mungkin dibandingkan dengan gambaran yang 

kongruen.115 

Goodman berpendapat tidak ada dua kata yang 

mungkin salah satunya menggantikan kedudukan yang lain 

tanpa mengubah makna dasarnya. Dalam hal ini kata yang 

bersinonim sesungguhya tidak mungkin saling 

menggantikan satu sama lainnya. Stork berpendapat 

bahwa setiap kata-kata memiliki pengaruh emosional dan 

 
113Ahmad Mukhtar Umar, ‘Ilm al-Dila>lah,…hlm. 219. 
114Ramadhan Abdu Tawwab, Fushu>l Fi> Fiqhi Al-‘Arabiyah… hlm. 

312. 
115Zulkifli Agus, Orientasi Pemikiran Semantic Ibn Jinni (analisis buku 

al-Khasa>is suatu kajian dari segi makna), Tesis: UIN Syarif 

Hidayatulah, 2004, hlm. 44. 
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memiliki isyarat-isyarat, sehingga mustahil terdapat 

sinonim sempurna. 

Kemudian Ani>s menambahkan bahwa sebagian 

besar para ahli bahasa yang menolak sinonim adalah para 

kritukus sastra yang selalu memakai khayalan ketika 

memahami kata dan tidak mengetahuinya hal itu kecuali 

mereka.Mereka memberikan penjelasan dengan sangat 

dalam makna-makna yang tidak diketahui oleh orang biasa 

serta mereka mendalami makna dari kata-kata dan mencari 

makna dibalik zhahir kata-kata itu.116 

Adapun dasar sumber penolakan para ulama ahli 

bahasa terhadap sinonim dalam bahasa Arab yaitu: 

a. Para ahli bahasa yang terdahulu sangat teliti dan 

bijak di dalam menggunakan kata-kata. Mereka 

tidak menggunakan suatu kata yang tidak 

memiliki arti atau nilai. Oleh karenanya dikatakan 

benar jika kata yang ditandakan pada  arti kedua 

dan ketiga berbeda dengan yang pertama. Artinya  

dua kata atau lebih pasti memiliki atau menunjuk 

pada arti yang berbeda satu dengan yang lainnya. 

b. Sebagaimana yang dikatakan Abu> ‘Ali al-Fa>risi>, 

bahwa nama sesuatu pada dasarnya adalah satu, 

adapun nama ke dua dan selebihnya itu merupakan 

sifat atau penjelas dari sesuatu itu. Secara tegas 

beliau berkata “ saya hanya hafal satu nama dari 

kata pedang, yaitu “saif” dan ketika ditanya, 

 
116Ani>s, Fi> lal- Lahja>t al-Arabiyah,  …hlm. 81. 
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bagaimana dengan al-Manhidu, S{arimu>n, dan 

seterusnya, ia menjawab; semua itu merupakan 

sifat dari pedang “saif”. 

Kemudian untuk memperkuat argumentasinya, 

maka didukung dengan penulisan sebuah karya berupa 

tulisan yang berisikan  tentang perbedaan arti kata yang 

dianggap sinonim (tara>duf).  Seperti Abu> Hila>l  al-‘Askari> 

dalam karyanya yang berjudul “ al-Furu>q fi al-

Lughawiyyah”. Dalam karyanya tersebut, ia berusaha 

membedakan kata-kata yang dianggap sama atau serupa, 

sebagai contoh: 

a. Lafaz}البخلdanالشح yang berarti kikir, bahwa  البخل 

berarti kikir dari hartanya sendiri, sedangkan 

  adalah kikir dari harta orang lain.117Nabiالشح

bersabda; “ قبلكم كان  من  اهلك  الشح  فان  الشح   ”اتقوا 

(hindarilah kikir, karena kikir adalah perusak umat 

sebelum kalian). 

b. Lafaz}  السخي dan الجود, dibedakan menjadi 

pemberian menunggu adanya permintaan dan 

pemberian dengan tanpa adanya permintaan untuk 

kata السخي,oleh karena ketika dikatakan Allah 

bersifat dermawan kata yang dipakai adalah al-

 
117Abu> Hila>l al-Aska>ri berpendapat bahwa kata al-Syih}h{u berarti 

ketamakan dalam mencegah kebaikan, sementara kata al-
bukhlu adalah  ketamakan dalam mencegah kebenaran, 

sehingga orang-orang yang telah melaksanakan hak-hak Allah, 

tidak dikatakan sebagai orang yang bakhil. Lihat Abu> Hila>l al-

Aska>ri>, al-Furu>q al-Lugahwiyah…hlm. 144. 
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Sakha> bukan kata al-Ju>du. Seperti kalimat   الله

 118.سخي

c. Kata  جلس dan  قعد yang keduanya berarti duduk. 

Akan tetapi penggunaan جلسberarti duduk dari 

kondisi yang sebelumnya tidur. Sementara 

 berarti duduk dari kondisi yang sebelumnyaقعد

berdiri.119 

Pandangan yang berbeda pula sebagaimana yang 

diungkapkan oleh Hija>zi> dengan mengatakan bahwa 

sinonim adalah kata-kata yang memiliki kedekatan makna, 

tapi bukan kesamaan makna secara keseluruhan.120Oleh 

karena itu, dengan pemikiran Hija>zi> tersebut, penulis 

melihat bahwa sinonim merupakan suatu yang tidak dapat 

dipungkiri keberadaannya di dalam bahasa.Akan tetapi 

bukan al-Tara>duf al-Kami>l (absolute synonym), karena 

mengingat ketatnya syarat untuk mengkategorikan kata 

sebagai kata yang bersinonim, tentu tidak mungkin 

terdapat sinonim mutlak atau sinonim al-kamil di dalam 

sebuah bahasa. 

Kembali dari penentuan ada atau tidaknya sinonim 

mutlak, seharusnya dikembalikan pada pertanyaan, 

kemiripan maupun  kesamaanragam makna yang 

 
118Abu> Hila>l al-Aska>ri>, al-Furu>q al-Lugahwiyah, Beirut: Da>r al-‘Afa>q 

al-Jadi>dah, 1997, hlm. 142. 
119Fathur Rahim, Kontroversi Seputar Sinonim dalam Bahasa Arab, 

Jurnal Madaniya (Jurnal Sastra dan Sejarah), 2002, hlm. 74-76. 
120 Mahmu>d Fahmi Hija>zi>, ‘Ilm al-Lughah Bayna al-Tura>th wa al-

Mana>hij al-Hadithah, Kairo: Da>r al-Bayd}a>, 1992, hlm. 69 
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mana?Apabila dikaitkan dengan makna refrensial sinonim 

mutlak memang ada.Masalahnya menjadi lain jika 

penentuan makna itu dihubungkan dengan adanya makna 

kontekstual (konteks pemakaian), baik secara gramatikal 

maupun secara leksikal besar kemungkinan sinonim 

mutlak itu ada. 

Penguasaan sinonim secara benar, sebenarnnya 

sangat berperan dalam kegiatan wicara maupun 

mengarang, terutama dalam kaitannya dengan 

diksi.Disebut demikian karena seperti diungkapkan oleh 

Collinson, kesamaan maupun kemiripan makna bentuk 

kebahasaan yang satu dengan yang lainnya, bisa jadi 

memiliki nuasa perbedaan tertentu. Nuansa perbedaan itu 

didapat berhubungan dengan kenyataan bahwa: 

1) Kata yang satu memiliki makna yang lebih umum 

dari yang lainnya, misalnya antara kata بكىdengan 

نتحبا yang bermakna menangis. 

2) Kata yang satu lebih bernuasakan pengertian yang 

lebih dalam dari yang lain, misalnya antara kata  انهك 

dengan اتعب yang berarti capek. 

3) Kata yang satu lebih khusus dari pada kata yang lain, 

misalnya ذاتى  dengan arti استقلالdengan حكم 

kemerdekaan. 

4) Kata yang satu lebih bernuansakan keindahan dari 

pada kata yang lain, misalnya kata تلوdengan  بعد 

5) Kata yang satu lebih bersifat netral dan 

bernuansakan keindahan dari pada kata yang lain, 



68 

misalnya antara kata المياه تواليت  -مرحاض   -دورة  yang 

berarti toilet, WC, kakus. 

Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa kata 

atau lebih yang memiliki makna sama atau hampir sama 

yang sering kali dapat mengganti dalam kalimat, dengan 

kata lain tidak ada sinonim yang lengkap mutlak atau sama 

persis. Sinonim kemudian dianggap sebagai penghubung 

yang relatif karena dari dua kata atau lebih yang dianggap 

bersinonim, di dalamnya terdapat unsur emotif berupa 

implikasi rasa dan penghargaan yang membedakan masing-

masing kata, sehingga ketika dipakai dalam kalimat, kata 

yang awalnya dianggap sinonim kemudian tidak 

sepenuhnya sama dan dapat menggantikan antara satu 

dengan yang lain.121 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
121Zulkifli Agus, Orientasi Pemikiran Semantic Ibn Jinni (analisis buku 

al-Khasa>is suatu kajian dari segi makna), Tesis: UIN Syarif 

Hidayatulah, 2004, hlm. 48-49. 
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BAGIAN KETIGA 

PERSPEKTIF MUHAMMAD SYAHRUR TERHADAP 

TEORI ASINONIMITAS 

 

A. Setting Sosio-Historis Muhammad Syahrur dan Karir 

Akademiknya 

1. Biografi Muhammad Syahrur 

 Salah seorang tokoh yang dikategorikan sebagai 

pemikir muslim yaitu Muhammad Syahrūr al-Dayyub, 

lahir pada tanggal 11 April 1938 M di Damaskus, Suriah.122 

Ayahnya bernama Deyb bin Deyb Syahrūr, sementara 

ibunya bernama Shiddiqah binti Shalih Filyun.123 

Kemudian Muhammad Syahru>r menikah dengan 

seorang wanita yang amat dicintainya, Azizah. Dan 

dikaruniai lima orang anak yaitu Tha>ri>q (beristrikan 

Riha>b), al-Laits (beristrikan Olga), Ri>ma (bersuamikan 

Luis), sedangkan dua orang lainnya adalah Basi>l, dan 

Mashu>n. Adapun dua cucunya bernama Muhammad dan 

Kina>n. Perhatian dan kasih sayang Syahru>r kepada 

 
122Muhammad Syahru>r, al-Kita>b wa al-Qur’a>n Qira’a>h Mu’as }irah, 

Damaskus: Dar al-Ahali li al-Tiba’ah wa al-Nasyr wa al-

Tawzi’, 1990, hlm. 823, kemudian ada pula yang menulis 

kelahiran Muahmmad Syahru>r pada bulan Maret. Ini ditemukan 

dalam tulisan M. Ainul Abied Syah dan Hakim Taufik dalam 

buku Islam Garda Depan Mozaik Pemikiran Islam Timur 
Tengah, Bandung: Mizan, 2001, hlm. 237. 

123Abdul Mustaqim, Epistimologi Tafsir Kontemporer, Yogyakarta: 

LKis Group, 2011, hlm. 92. 
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keluarganya begitu besar. Hal ini terbukti pada lembar 

persembahan di setiap karyanya nama-nama tersebutlah 

yang selalu terukir.124 

Ada sebuah perkataan yang dijadikan pegangan 

tersendiri oleh Syahru>r, termasuk ketika dia kemudian 

memiliki perhatian yang cukup terhadap kajian al-Qur’an 

yaitu, ayahnya mengajarkan padanya bahwa beribadah 

pada Tuhan sama pentingnya dengan kejujuran, kerja dan 

mengikuti hukum alam, yang diilustrasikan dengan 

perkataan ayahnya ”Jika kamu ingin menghangatkan 

tubuh, jangan membaca Al-Qur’an, tapi nyalakan api di 

tungku”.125 

Kemudian ia mencoba menggunakan pisau analisis 

lain dari yang selama ini ada yakni pisau analisa sains, 

dengan memadukan antara keilmuan eksakta dan 

keilmuan tafsir dalam memahami Al-Qur’an. Masa 

dewasanya tak lepas dari sejarah masa kecilnya, dimana 

masa kecilnya dihabiskan dalam lingkungan keluarga yang 

liberal, dimana kesalehan ritual dipandang kurang penting 

dibanding ajaran etika Islam, sekalipun ini tidak berarti 

 
124Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Struktualisme Linguistik 

Linguistik dalam Tafsir Al-Qur’an Kontemporer “ala” 
Muhammad Syahru>r,Yogyakarta: Elsaq Press, 2007,hlm. 137. 

125Dale F. Eickelman, Muhammad Syahru>r, ed. Andreas Christmann, 
The Qur’an, Morality and Critical Reason: the Essential 
Muhammad Shahru>r (Leiden: Brill, 2009), hlm. 502. 
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bahwa mereka meninggalkan kewajiban-kewajiban ritual 

keagamaan. 

2. Karir Akademik Muhammad Syahrur 

Karier akademik diawali di lembaga pendidikan 

Abdurrahman al-Kawakibi,126 Damaskus, tepatnya di 

pinggiran kota sebelah selatan Damskus yang berada di 

luar batang dinding kota tua,127baik pendidikan dasar, 

Ibtidaiyah (setingkat SMP), hingga Tsanawiyah-

nya(setingkat SMU). Di usia 19 (tahun 1957), Syahru>r 

memproleh ijazah sekolah menengahnya, dan setahun 

kemudian ia memulai pengembaraan intelektual ke tempat 

yang agak jauh yakni Moskow, Uni Soviet  (sekarang 

Rusia) dan melanjutkan studinya di bidang Teknik Sipil 

dengan beasiswa dari pemerintah Syiria. Setelah berhasil 

mengenggam gelar Diploma (S1) pada tahun 1964, 

iakembali ke negara asalnya untuk mengajar di fakultas 

teknik sipil Universitas Damaskus pada tahun 1965128.  

Ketika studi di Moskow, Muhammad Syahru>r 

mulai bersentuhan dengan berbagai macam corak 

pemikiran.Kemudian  dari sana Muhammad Syahru>r mulai 

tertarik sebuah teori Marxis yang sangat terkenal dengan 

 
126Abdul Mustaqi>m, Epistemologi  Tafsir Kontemporer, hlm. 94. 
127Andreas Christman, Bentuk Teks Wahyu Tetap, Tetapi 

Kandungannya Selalu Berubah: Tekstualitas dan Penafsirannya 
dalam al-Kita>b wa al-Qur’a>n karya Syahru>r, hlm. 19. 

128Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’an: Qira>’ah al-
Mu’a>shirah, Damaskus: Al-Aha>li, 1990, hlm. 823. 
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konsep materialisme dialektis dan materialism historis.129 

Syahru>r  dalam pengakuan Peter Clark, bahwa walaupun 

ia bukan seorang Marxis, tetapi pemikirannya sangat 

terpengaruh dengan pemikiran Friedrich Hegel dan Alfred 

North Whitehead, sebagai dua tokoh yang sangat benyak 

menggunakan para pemikir Marxian. Sehingga hal inilah 

yang menjadikan Syhru>r mengenal tradisi “Strukturalisme 

linguistik” sebagaimana yang dipopulerkna oleh 

Ferdinand De Saussure.130Kemudian pemikiran inilah 

yang kemudian berpengaruh dalam penulisan studi 

keislaman Muhammad Syahru>r.131 

Dalam waktu yang tidak lama, Universitas 

Damaskus mengutusnya ke Ireland National University 

(al-Ja>mi’ah al-Qaumiyah al-Irlandiyah) Dublin, Irlandia 

untuk mengenyam jenjang Magister dan Doktoral dalam 

bidang yang memang ia geluti sebelumnya, spesialisasi 

 
129Materialism dialektis merupakan ontology dan filsafat alam 

Marxisme-Leninisme, yaitu sebuah ajaran tentang hakikat 

materi alam dan hukum yang mengatur gerkanya. Sementara 

materialisme historis merupakan filsafat sejarah Marxisme-

Leninisme, ini membahas pandangan Marx tentang 

perkembangan masyarakat. Lihat Franz Magnis Suseno, 

Pemikiran Karl Marx dari Sosiallis Utopis ke Perselisihan 
Revisionis, Jakarta: Gramedia Pustaka Utama,2005, hlm. 215. 

130Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Struktualisme Linguistik, hlm. 

138. 
131Charles Kurzman, Liberal Islam, A Sourcerbook (Wacana Islam 

Liberal Pemikiran Islam Kontemporer Tentang Isu-Isu Global), 
diterjemah oleh Bahrul Ulum dan Heri Junaidi, Jakarta: 

Paramadina, 2001, hlm. 210. 
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Mekanika Pertahanan dan Fondasi (Mikanika Turbat wa 

Asasat). Dengan kecerdasan yang dimilikinya, gelar 

Master sudah ia kantongi pada tahun 1969, sedangkan 

untuk gelar Doktor kemudian ia kantongi pada tahun 1972.  

Kemudian di tahun yang sama pula ia diangkat 

menjadi menjadi dosen Fakultas Teknik Sipil Universitas 

Damaskus dan mengampu mata kuliah Mekanika 

Pertanahan dan Geologi (Mikanika at-Turba>t wa al-

Mansya’a>t al-Ardhiyyah) dengan resmi. Dan di samping 

aktivitasnya sebagai tenaga edukatif, pada tahun 1982-

1983 ia juga menjadi tenaga ahli pada al-Sa’ud Consult 

Arab Saudi serta bersama beberapa rekannya di Fakultas 

Teknik membuka Biro Konsultasi Teknik Da>r al-

Isytisyarat al-Handasiyyah.132 

Ada hal yang menarik dari sosok Syahru>r, yakni 

sesibuk apapun kegiatannya dalam berbagai lembaga, baik 

lembaga kampus maupun pemerintahan tidak 

menyurutkan semangatnya untuk terus berkarya dalam 

bidang tulis menulis, terutama dalam bidang spesifikasinya 

yakni bidang teknik.Selain itu, Syahru>r juga sangat 

memperhatikan kajian kajian keislaman, terutama yang 

berkaitan dengan aqidah. Menurut Syahru>r, umat Islam 

sekarang terpenjara dalam kerangkeng kebenaran yang 

 
132Muhammad Syahru>r, Dialektika Kosmos dan Manusia: Dasar-Dasar 

Epistemologi Qur’ani, trj. M. Firdaus, Bandung: Nuansa 

Cendekia, 2004, hlm. 5, lihat pula Ahmad Zaki Mubarok, 

Pendekatan Struktualisme Linguistik, hlm. 139. 
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diterimanya begitu saja (musallama>t / taken for granted) 

yang sebenarnya harus dikaji ulang.133 

Jika dilihat dari latar belakang pendidikan 

formalnya dalam bidang ilmu eksak, akan tetapi hal itu 

tidaklah berarti telah mengurangi perhatiannya terhadap 

kajian Islam. Sebaliknya, latar belakang pendidikannya 

tersebut sangat membantu dan sangat berpengaruh 

terhadap hasil kajian-kajian Islam yang 

dilakukannya.134Karena hal ini sejak tahun 1990 telah 

dibuktikan dengan beberapa karyanya dalam bidang 

keislaman. 

3. Karya-Karya Muhammad Syahrur 

Meskipun Syahrur berlatar belakang akademik 

bidang teknik, hal ini tidak berarti kosong sama sekali dari 

wacana pemikiran keislaman. Sebab, akhirnya ia tertarik 

untuk mengkaji Al-Qur’an dan as-Sunnah secara lebih 

serius dengan pendekatan ilmu filsafat bahasa (linguistik) 

dan dibingkai dengan teori ilmu eksaknya. 

Syahru>r menguasai bahasa Inggris dan bahasa 

Rusia, selain bahasa ibunya sendiri, yakni bahasa Arab.Di 

samping itu, dia juga menekuni bidang yang menarik 

 
133Achmad Syarqowi Ismail, Rekonstruksi Konsep Wahyu Muhammad 

Syahru>r ,Yogyakarta, eLSAQ Pres, 2003, hlm. 45. 
134Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theoris; An Introduction 

to Sunni Ushul al-Fiqih, cet. 1, New York: Cambridge 

University Press, 1997, hlm. 245. 
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perhatiannya, yaitu filsafat humanisme dan pendalaman 

makna bahasa Arab. 

Seorang tokoh intelektual dikatakan berpengaruh 

kalau dia memiliki karya yang bisa merubah pandangan 

hidup (world of view).Dalam perjalanan karirnya, Syahru>r 

selain berkarir sebagai insinyur konsultan teknik sesuai 

dengan bidang keahliannya, ia menjadi seorang dosen di 

universitas Damaskus selama dua puluh enam tahun 

hingga tahun 1998. Selain itu, masa hidupnya juga 

dihabiskan dengan menuangkan pemikirannya dalam 

tulisan, tercatat beberapa karya Muhammad Syahru>r yang 

populer antara lain: 

1. Pada tahun 1990, karya terbesar Syahru>r yang 

pertama, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira’a>h 

Mu’as}irah yang berisikan tentang ide dan gagasan 

baru dalam pembacaan al-Qur’an dengan kacamata 

keilmuan modern. 

 Di dalam buku ini Muhammad Syahru>r 

menuangkan metodologi hermeneutika Al-Qur’an 

yang menjadikan namanya melejit di kancah 

blantika pemikiran keislaman.Buku ini ditulis 

selam 20 tahun, tebalnya mencapai 800 halaman 

lebih.135 Karena buku ini dinilai sebagai buku best 

seller di Timur Tengah, maka dalam penerbitan 

 
135Masduki, Usaha Pembaruan Ushul Fiqh Muhammad Syahru>r,..hlm. 

110.  
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buku tersebut sampai terjual 20.000 eksemplar, 

sehingga mengalami sukses yang luar biasa.136 

 Penerbitan buku itu menurut pandangan 

Jamal al-Banna137 memicu kontroversi yang keras, 

di mana Syahru>r dalam buku tersebut 

memperkenalkan metode baru dalam interpretasi 

teks kitab suci Al-Qur’an. Masuknya Muhammad 

Syahru>r dalam wacana pemikiran agama membuat 

hamper seluruh para ahli  di bidang agama 

melakukan pertentangan masif.138 

2. Pada tahun 1994, buku keduanya terbit berjudul 

Dira>sah Islamiyah fi al-Dawla wa al-Mujtama’ 

(mendiskusikan konsep-konsep yang berkaitan 

dengan social politik yang terkait dengan 

 
136Sahiron Syamsudin, Metode Intratekstualitas Muhammad Syahru>r 

Penafsiran Al-Qur’an, dalam Abdul Mustqim dan Sahiron 

Syamsudin (Ed), Studi Al-Qur’an Kontemporer: Wacana Baru 
Beebagai Metodologi Tafsir, Yogyakarta: Tiara, cet. 1. 

Wacana, 2002, hlm. 132.  
137Jamal al-Banna merupakan tokoh intelektual muslim Mesir, dia juga 

tokoh gerakan buruh. Jamal Al-Banna sebagai adik kandung 

Hasan al-Banna. Jamal al-Banna ssalah satu tokoh yang aktif 

dalam memberikan respon yang kontra terhadap pemikiran 

Muhammad Syahru>r. hal tersebut dituangkan dalam tulisannya 

yang berjudul Nahw Fiqi>h Jadi>d. 
138Masduki, Usaha Pembaruan Ushul Fiqh Muhammad Syahru>r,..hlm. 

110.dalam buku ini menjelaskan bahwa ketika Syahru>r 

mendapatkan pertengtangan dari berbagai pihak, pada waktu 

itu pula Muhammad Syahru>rtidak memiliki lembaga yang bisa 

mendukung pemikirannya baik berupa lembaga akademis 

maupun lembaga pendidikan Islam. 
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masyarakat dannegara dari unitnya yang terkecil 

yaitu keluarga, ummat qaumiyyah dan bangsa). 

3. Tahun 1996 terbitlah bukunya yang berjudul al-

Isla>m wa al-Ima>n; Manzhu>mah al-Qiya>m (yang 

membahas tentang konsep-konsep teologis dalam 

Islam, yaitu mendekonstruksi tentang konsep 

klasik akan rumusan rukkun Islam dan rukun iman 

berdasarkan Al-Qur’an yang lebih mengarah 

kepada makna universalitan Islam yang inklusif 

dalam konstalasi global. Di samping itu pula ia 

membahas hubungan antara Islam dan politik). 

4. Pada pergantian tahun 2000, terbit karyanya yang 

ke-4 berjudul Nahwa Ushul Jadidah li al-Fiqh al-

Islami Fiqh al-Mar’ah al-Washiyah al-Irts al-

Qiwamah al-Ta’addudiyah al-Libas (berbicara 

tentang isu-isu feminisme setelah terlebih dahulu 

berbicara tentang dasar-dasar epistemologis-

filosofis yang mendasari kajiannya tersebut, buku 

ini kemudian banyak dijadikan rujukan dalam 

kajian tafsir feminis). 

 Buku ini pula sebagai penekanan akan proyek 

hermeneutika Al-Qur’anya, serta ia 

mengembangkan teorinya yang terutama berkaitan 

dengan metodologi fiqih Islam kontemporer. Yang 

diterjemahkan oleh Shyahirom Samsudin dan 

Burhanuddin dengan judul metodologi Fiqih Islam 

Kontemporer. 
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5. Pada tahun 2008, karyanya berjudul Tajwi>f 

Mana>bi’ al-Irhab, (didalamnya dia membantah 

penafsiran konsep-konsep kunci dalam Al-Qur’an 

yang ditawarkan oleh kalangan Islam 

radikal).Term-term atau kunci yang digunakan oleh 

Syahru>r dalam buku sebelumya seperti tanzi>l 

haki>m, umm al-kita>b, al-furqa>n dan lain-lain. Di 

samping itu ia juga mengulas tentang masalah jihad 

dan perang, amar ma’ru>f nahi > mungkar, serta 

masalah maqa>sidusyari>’ah. 

Dalam karya di atas, tercatat pakar bidang Teknik 

Sipil ini pun pada akhirnya sukses sebagai seorang yang 

aktif dan produktif di bidang keislaman, terlihat dari 

karya-karya yang ia hasilkan tak hanya Handasah al-

Asasiah (Teknik Fondasi Bangunan) dan Handasah 

Tura>biyah (Teknik Pertahanan) sebagai bukti 

keilmuannya di bidang teknik sipil, melainkan dijumpai 

pula beberapa buku yang concern keislaman. Secara tidak 

lansung pula mematahkan persepsi selama ini, bahwa 

orang sains pun berhak mengkaji Al-Qur’an. 

B. Evolusi dan Posisi Pemikiran Muhammad Syahrur 

1. Evolusi Pemikiran Muhammad Syahrur 

Sesuatu bisa dikatakan berevolusi kalau dia 

memiliki gerak melangkah maju menuju tahap 

penyempurnaan, baik itu sebuah fenomana alam –benda 

dan makhluk- ataupun sebuah pemikiran -idealisme-, 
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keduanya bisa melakukan evolusi perkembangan menuju 

tahap kesempurnaan. Dalam perkembangan pemikiran, 

kesejarahan manusia dan horizon lingkungannya dalam hal 

ini menjadi tolak ukur atau ikut andil dalam memberikan 

pengajaran dan pemikiran baru, sehingga membicarakan 

perkembangan pemikiran tokoh itu berarti juga 

membicarakan latar belakang kesejarahan tokoh terutama 

latar belakang pendidikannya.Evolusi pemikiran juga 

ditandai dengan adanya perluasan wacana sebagai sebuah 

hasil dari adanya pergeseran paradigma (shiffing 

paradigm). 

Syahru>r sendiri dalam karyanya membagi evolusi 

pemikirannya kepada tiga tahap, pertama tahap 

kontemplasi, kedua tahap pengembangan dan ketiga tahap 

sistemasi dan rasionalisasi atas bukunya Al-kita>b wa Al-

Qur’a>n, 139 sebagaimana yang dijelaskan sendiri oleh 

penulisnya dalam karyanya tersebut.140 

a. Fase Pengenalan dan Peletakan Awal 

Metodologi (1970-1980)  

Fase pengenalan dan peletakan metodologi 

ini dimulai ketika Muhammad Syahru>r 

mengambil studi di Dublin, Irlandia yakni 

program master dan doktoralnya. Fase ini 

merupakan fase peninjauan ulang (mura>ja’a>t) atas 

 
139Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 102-107 
140Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n, hlm. 46-48. 
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warisan ulama sebelumnya, dan fase ini juga 

merupakan peletakan awal atau dasar metodologi 

dalam mengkaji Al-Qur’an, di antaranya dalam 

memahami kata kunci seperti: az-zikr, al-risalah 

dan an-nubuwah. 141 

Pada fase ini Syahru>r merasa dirinya kurang 

produktif, disebabkan dia merasa belum bisa 

melepaskan dogma-dogma atau kerangka berfikir 

yang diwarisi dalam madzhab atau aliran 

pemikiran sebelumnya, yang masih menganggap 

warisan sebagai sebuah dogma ajaran yang 

final.142 

Pada fase ini rupanya Syahru>r ingin 

melakukan revolusi pemikiran dalam menafsirkan 

Al-Qur’an dan tidak lagi berpijak pada metode 

yang lama, melainkan berpijak pada teori yang 

baru.Hal ini tidak mungkin terjadi apabila Syahru>r 

tidak berari bergeser dari teori atau epistem 

lama,143 oleh karena itu kemudian Syahru>r 

mencoba untuk keluar dan membebaskan diri dari 

cengkrama madzhab yang telah lama 

membelenggu dan mencoba merumuskan 

metodologi pembacaan Al-Qur’an yang benar 

benar baru yang belum ada sebelumnya. 

 
141Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n, hlm. 46. 
142Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 103. 
143Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 103 
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Adapun dalam melakukan kegiatan 

eksegetik, menurut Syahru>r umat islam saat ini 

tidak harus terkungkung oleh hasil penafsiran para 

mufasir masa lalu, karena hanya merupakan 

produk historis yang mungkin tidak sesuai lagi 

dengan masa kini. Dia bahkan mengatakan : “kita 

harus bersikap seakan-akan kita baru saja 

menerima Al-Qur’an langsung dari Nabi 

Muhammad Saw”.144Kata ini memberikan pesan 

bahwa kita harus aktif dalam menggali pesan Al-

Qur’an sebagaimana aktifnya Nabi ketika 

membimbing umatnya. 

b. Fase Pengembangan (1980-1986) 

Nampaknya perhatian Syahrūr terhadap 

bidang teknik tidak menghalanginya untuk 

mendalami disiplin ilmu yang lain semisal filsafat, 

pada fase ini ditandai terutama melalui 

perjumpaannya dengan Ja’far Dek al-Bab –rekan 

sealmamater di Syiria dan teman seprofesi di 

Universitas Damaskus. Perjumpaannya telah 

memberi arti yang cukup berarti dalam 

pemikirannya yang kemudian tertuang dalam 

 
144Abdul Mustaqim et al,Studi al-Qur’an Kontemporer, Abdul 

Mustaqim dan Sahiron Samsudin (ed.),Yogyakarta:PT.Tiara 

Wacana Yogya,2002, hlm.137. 
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sebuah karya monumentalnya yaitu: al-Kita>b wa 

al-Qur’a>n: Qira>`ah Mu’a>shirah.145 

Pengenalan teori yang duajarkan ketika 

bertemu dengan Ja’far Dak al-Bab, kemudian 

membuat Syahru>r berfikir untuk mengemukakan 

sebuah gagasan yang berupa pembacaan baru atau 

“pembacaan alternatif” yang selama ini dinilai 

jarang dilakukan oleh kebanyakan orang. Syahru>r 

kemudian mulai memaknai bahwa sebuah “kata” 

hanya sebuah media untuk mengungkapkan 

sebuah “makna”146, makna kemudian ibarat 

sebuah rahasia yang ada dibalik sebuah kata yang 

perlu untuk diungkap dan mengungkapkan makna 

itu sendiri memiliki banyak jalan yang mungkin 

saja kita bias mencoba dari segala arah dengan 

tujuan memaknai kata tersebut untuk bisa 

difahami. 

Pada fase ini bisa dikatakan bibit pemikiran 

progresif mulai tertanam dalam diri Syahru>r, 

layaknya seorang pemula dalam setiap 

menuangkan ide idenya –yang masih belum 

bentuk terbukukan Syahru>r selalu meminta 

arahan dari gurunya Ja’far Dak al-Bab, termasuk 

 
145Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Strukturalisme Linguistik, hlm. 

138-139. 
146Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n,…hlm. 46-48. 
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pula ketika dia mulai mencari pembacaan baru 

terhadap tema Al-Qur’an. 

c. Fase Penyempurnaan (1986-1990) 

Fase ini ditandai dengan penyempurnaan 

karya monumentalnya tersebut, layaknya sebuah 

karya maka diharuskan adanya proses editing dan 

koreksi dari awal tulisan sampai akhir. Upaya ini 

ditandai dengan proses sistimatisasi dan 

rasionalisasi atas bukunya itu, dari bab pertama 

sampai akhir mengingat pembahasan yang 

dilakukan Syahru>r dalam bukunya ini memiliki 

kaitan antara bab satu dengan yang lainnya.  

Namun bab pertama lah yang paling sulit 

dirampungkan olehnya, mengingat bab pertama 

merupakan basis pembahasan atau kerangka teori 

untuk bab bab berikutnya, bahkan untuk bab satu 

saja dia menghabiskan waktu tiga tahun.147Hal ini 

dilakukannya, karena Syahru>r tidak ingin tergesa-

gesa dalam melakukan pembaruan interpretasi 

dalam studi Al-Qur'an, bahwa menginterpretasi 

Al-Qur’an itu tidak hanya membutuhkan 

keilmuan yang mapan saja, namun juga perlu 

merenungkan dan mendalaminya. 

Pada fase ini Syahru>r semakin giat untuk 

konsultasi dengan gurunya, Ja’far Dak al-Bab. 

 
147Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 106.  
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Syahru>r pun terus-menerus belajar dari gurunya 

tersebut. Seolah menemukan cara baru dalam 

membaca Al-Qur’an yakni tarti>l, yang kemudian 

menjadikan landasan yang paling kuat Syahru>r 

dalam membaca tema-tema krusial.  

2. Posisi Pemikiran Muhammad Syahrur 

Adapun hal yang sangat penting untuk diketahui 

untuk melihat atau mementukan posisi pemikiran seorang 

tokoh dalam hal ini Muhammad Syahru>r, tidak bisa lepas 

dari konstelasi pemikiran Islm Arab Kontemporer, 

terutama kaitannya dengan masalah modernisasi. 

Pemikiran Islam Arab kontemporer dapat dipetakan 

menjadi tiga, yaitu:148 

Pertama, aliran konservatif. Ciri yang menonjol 

dari aliran ini bahwa ia ingin berpegang teguh dengan ketat 

secara literal terhadap warisan pemikiran masa lalu (tura>s). 

hal ini dilakukan dalam rangka mempertahankan keutuhan 

karakter dan identitas nasional mereka. Dengan kata lain 

aliran ini ingin mengajak kembali pada prilaku ulama salaf, 

yaitu mereka yang hidup dalam tiga generasi pertama 

yaitu, para sahabat, ta>bi’i> dan atba>’ut tabi’i>n.149 

Ada ciri lain yang menonjol dari aliran ini yaitu, 

bahwa argumentasi harus jelas diambil dari Al-Qur’an dan 

 
148Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 110. 
149Abdul Mun’im al-Hifni, Mausu>’ah al-Furuq wa al-Jama>’ah wa al-

Madza>hib al-Islamiyah,Kairo: Da>r al-Rasyad, 1993, hlm. 245. 
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Hadis}, penggunaan akal atau rasio harus sesuai dengan Al-

Qur’an dan teks hadits yang sahih.150 Sehingga cara 

berfikir mereka sangat deduktif dan bayani. Akal hanya 

berfungsi sebagai alat pendukung saja. 

Aliran konsevatif ini sesungguhnya adalah 

perpanjangan dari pemikiran tokoh-tokoh sebelumnya 

yang muncul di era klasik, seperti Ahmad bin Hanbal, Daud 

adz-Dzahiri. Kemudian pemikiran ini dilanjutkan lagi oleh 

Ibn Taimiyyah, Abu A’la> al-Mawdu>di, Sayyid Qutub, 

demikian pula para penentang pemikiran Muhammad 

Syahru>r yaitu, Sali> al-Ja>bi,Na’i>m al-Ya>fi, Syauqi Abu> 

Khalil.151 

Kedua, aliran progresif.152 Sebuah aliran yang 

menyerukan sekularisme,153 modernisme, dan menolak 

semua warisan Islam, termasuk Al-Qur’an sebagai bagian 

 
150Abdul Mun’im al-Hifni, Mausu>’ah al-Furuq wa al-Jama>’ah…hlm. 

246. 
151Mahir Munajjid, al-Isyka>liyyat al-Manhajiyyah, hlm. 160. 
152Sebuah istilah yang dimuunculkan oleh Hassan Hanafi, kemudian 

Syahru>r menyebutnya dengan istilah “Sekularis Islam”. 
153Sekularisme merupakan sebuah gerakan yang menyeru kepada 

kehidupan duniawi tanpa campur tangan agama. Gerakan 

sekularisme tumbuh di Eropa, dan berkembang ke seluruh 

penjuru dunia seiring dengan pengaruh penjajahan, kristenisasi 

dan komunisme. Banyak faktor yang mengakibatkan 

tersebaranya gerakan ini, baik sebelum dan sesudah meletusnya 

revolusi Perancis pada tahun 1799 M. Lihat A. Najiyullah, 

Gerakan Keagamaan Dan Pemikiran; Akar Ideologis dan 
Penyebarannya, cet. Ke-6, Jakarta Timur: Al-I’tishom Cahaya 

Umat, 2008, hlm. 281. 
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dari tradisi yang diwarisi, yang dinilai hanya menjadi 

“narkotik” bagi pendapat umum.154 

Aliran ini memiliki karakteristik yang menonjol 

dengan sikap selalu mengikuti (taklid) terhadap Barat. 

Penganut aliran ini mengatakan  bahwa Barat bisa maju 

setelah mereka menggantikan kekuasaan agama dengan 

rasio dan hal itu juga harus diterapkan di dunia Islam jika 

agama juga tidak ingin ketinggalan zaman. 

Kaum Marxis-Komunis dan beberapa kaum 

Nasionalis Arab yang menjadi pelopor aliran ini ingin 

membangun Negara sekuler yang memonopoli kebenaran 

dan menghalangi ekpresi publik apapun mengenai 

pluralism.Kelompok ini pula menginginkan pemisahan 

agama dan Negara, karena menurut mereka tidak ada 

konsep kenegaraan di dalam Islam.Islam konsep masa 

lampau.Oleh karena itu, sekularisme bagi mereka 

merupkan alternative perubahan.155 

Adapun tokoh-tokoh di dunia Arab yang masuk 

kategori pemikir progresif yaitu, Tha>ha Husain, Kemal 

 
154M. Syahru>r, The Divine Text Pluralism in Moslem Society, dalam 

http:/www.moslem.org/shahroor.htm. hlm. 1. 
155Taufi>q Yusu>f, Auha>m al-Alma>niyyah haula ar-Risa>lah wa al-

Manhaj, T.tp: Da>r al-Wafa’ Mansyu>rah, 1988, hlm. 23. Lihat 

pula M. Syahru>r, The Divine Text Pluralism in Moslem Society, 

hlm.2. 
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Attartuk, Sala>mah Mu>sa, Abdur Razi>q, Fira>z Sawwah dan 

Hadi> Alawi>.156 

Ketiga, aliran reformis-moderat.Sebuah aliran yang 

menjadi penengah diantara dua aliran yang sebelumnya 

dianggap bertentangan.Dimana aliran konservatif yang 

sangat cendrung anti kemodernan dengan sikap tekstualis-

literalis dan aliran progresif yang cendrung sekuler dan 

kebarat-baratan. 

Hal inilah jangan sampai terjadi yang sangat 

disesalkan oleh seorang pembaharu yaitu Muhammad 

Abduh, bahwa orang Islam yang membaca Al-Qur’an 

sekarang ini ibarat keledai dungu yang membawa 

setumpuk kitab tanpa sedikitpun yang bisa dipahami dan 

dimengerti.157 Kemudian aliran-aliran ini akan sangat 

berbeda dengan aliran reformis-moderat ini. 

Aliran reformis-moderat ini memberikan suatu 

prinsip untuk mengajak umat Islam untuk kembali kepada 

Al-Qur’an, dan bersifat inklusif yang mana aliran ini masih 

menerima modernitas sejauh ia membawa kemaslahatan 

bagi umat manusia. Hal ini bisa terjadi dengan melakukan 

 
156Ghasan F. Abdullah, “New secularism in The Arab”, dalam 

http:/www.secularism/htm. Diakses 7/5/2016. 
157Fahmi Salim, Kritik Terhadap Studi Al-Qur’an Kaum Libral, cet. 

Ke-2, Jakarta: Perspektif Kelompok Gema Insani, 2010, hlm. 

105. 
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pembacaan Al-Qur’an secara kontekstual dan menjadikan 

masa depan menjadi orientasinya.158 

Dalam pengakuan Syahru>r, bahwa posisi 

pemikirannya pada aliran yang ketiga ini yaitu reformis-

moderat.Syahru>r mengajak untuk kembali kepada Al-

Qur’an dalam arti menjadikan Al-Qur’an sebagai basic 

moral-teologis dalam menyelesaikan masalah kehidupan 

umat menusia dengan melakukan pembacaan kitab suci 

dengan mempertimbangkan konteks kekinian.159Demikian 

pula pemikiran tersebut yang dianut oleh Fazlur Rahman, 

dimana produk pemikiran tafsir harus mampu menjadi 

basic transformasi sekaligus solusi atas segala bentuk 

problem sosial-keagamaan masyarakat kontemporer. 

Di samping itu pula, Muhammad Syahru>r 

memberikan kritikan terhadap dua aliran sebelumnya, 

yaitu aliran tradisionalis-konservatif dan aliran progresif-

sekularis. Adapun komentar Syahru>r terhadap aliran 

tradisionalis yaitu masih terjadi beberapa kesalahan 

yaitu:160 

1. Mereka telah merubah pesan Islam yang universal 

menjadi pesan yang sempit dan bersifat lokal-

temporal, 

2. Mereka telah melakukan sakralisasi terhadap 

warisan penafsiran masa lalu, padahal itu semua 

 
158Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 113. 
159Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 113. 
160Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 114. 
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hanya bentuk interpretasi manusia belaka, 

akibatnya pesan Al-Qur’an yang orsinal dan 

universal menjadi tertutup, sehingga kebudayaan 

Islam menjadi statis dan vakum. 

Demikian pula kritikan Syahru>r terhadap aliran progresif-

sekularis, yaitu:161 

1. Mereka menganggap Al-Qur’an sebagai 

“narkotik”, sama seperti orang komunis yang 

menganggap agama sebagai candu masyarakat. 

2. Meraka juga telah melakukan hegemoni dan 

menghalangi ekspresi publik tentang pluralisme, 

sehingga bagi Syahru>r langkah yang tepat untuk 

menghadapi segala problem modenitas dengan 

melakukan pembacaan atas kitab suci Al-Qur’an 

secara kontekstual, karena Al-Qur’an 

sesungguhnya menjadi pedoman yang akan 

senantiasa relevan terhadap zaman dan tempat 

(shalihum likulli zama>n wa maka>n). 

C. Hakikat dan Metodologi Pemikiran Tafsir   Muhammad 

Syahrur 

1. Hakikat Tafsir Muhammad Syahrur 

Untuk mengetahui hakikat tafsir dari perspektif 

seseorang, maka akan didapatkan beragam pernyataan 

sesuai dengan teori dan paradigma yang digunakan. 

 
161Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 114. 
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Kemudian dilakukan sebuah peninjauan atas persoalan 

secara ontologis, yaitu suatu penyelidikan terhadap sifat 

dan realitas penafsiran dengan refleksi rasional dan 

analisis sintesis logik.162 

Untuk menyingkap hakikat sebuah tafsir, maka 

digunakan beberapa teori atau paradigma, yaitu: 

Pertama, paradigma teknis,163 di mana hakikat 

tafsir merupakan suatu ilmu yang mengkaji tentang teknis 

dan tata cara menngucapkan lafaz}-lafaz} Al-Qur’an, 

kemudian apa saja yang menjadi makna-makna yang 

terkandung serta hukum-hukum lafaz} baik ketika berdiri 

sendiri maupun ketika telah tersusun dalam suatu kalimat, 

serta hal-hal lain yang menjadi pendukung dari 

kesempurnaan dari sebuah penafsiran. Seperti ilmu Asba>b 

an-Nuzul, Na>sikh Mansu>kh, dan lain-lain. 164 

Kedua, paradigma fungsional, menjelaskan hakikat 

tafsir yaitu sebuah ilmu yang digunakan untuk memahami 

Al-Qur’an yang diturunkan kepada Nabi Muhammad 

dengan menjelaskan makna-maknanya, hukum serta 

hikmah-hikmah yang terkandung di dalamnya. Paradigma 

 
 
163Muhammad Yusuf, et al, Studi Kitab Menyuarakan Teks Yang Bisu, 

Yogyakarta: TH Press, 2004, hlm. x. dalam buku ini Hamin 

Ilyas merumuskan tiga paradigm dalam memetakkan 

perkembangan tafsir di era pra modern, yaitu paradigma teknis, 

paradigma akomodasi dan paradigma takwil. 
164Adz-Dzahabi, At-Tafsi>r wa al-Mufassirun, Juz 1, Kairo: t.p. 1979, 

hlm. 14-15. Yang mengutip pendapat Abu> Hayyan al-Andalu>si 

dalam kitab Bahr al-Muhith yang menjelaskan tentang hakikat 

tafsir. 
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ini sesungguhnya menginginkan Al-Qur’an itu berfungsi 

sebagai petunjuk bagi manusia dengan pijakan dasar 

tafsirnya seperti ilmu bahasa (nahwu, sharf,balaghah), 

ush}ul fiqh dan ilmu –ilmu lainnya.165 

Ketiga, paradigma akomodatif, yaitu sebuah 

paradigma yang memberikan gambaran hakikat tafsir 

sebagai suatu ilmu yang mengkaji tentang Al-Qur’an dai 

sisi dala>lah-nya untuk memahami maksud dan tujuan dari 

firman Allah swt., sesuai dengan usaha dan batas 

kemampuan manusia dalam memahaminya.166 

Hakikat tafsir yang dikemukakan oleh para ulama 

masih sangat banyak selain dari tiga teori atau paradigma 

yang dikemukakan sebelumnya.Akan tetapi oleh Khali>d 

Ibn ‘Utsman dan Adz-Zahabi> mempersempit makna 

hakikat tafsir menjadi ilmu yang mengkaji kompleksitas 

Al-Qur’an dalam rangka memahami firman Allah sesuai 

dengan kemampuan manusia.167 

Seorang mufassir sesungguhnya memberikan 

sebuah pemahaman arti dari firman Allah sesuai dengan 

 
165Muhammad Ibn Bahadi>r Ibn Abdulla>h az-Zarkasyi>, Al-Burhan Fi> 

‘Ulu>m Al-Qur’a>n, juz I, Beirut: Da>r al-Ma’rifah, 1391 H, hlm. 

13. Demikian juga As-Suyu>thi, Al-Itqa>n Fi> ‘Ulu>m Al-Qur’a>n, 

juz II, Beirut: Da>r al-Fikr, t.t, hlm. 179. 
166Az-Zarqa>ni, Mana>hil al-‘Irfa>n yang dikutip oleh Muhammad Ali> 

Ash-Sha>buni dalam At-Tibya>n Fi> ‘Ulu>m Al-Qur’an, Beirut: 

‘Alam al-Kutub, 1985, hlm. 65-66. 
167Adz-Dzahabi, At-Tafsi>r wa al-Mufassirun, Juz 1, Kairo: t.p. 1979, 

hlm. 15. Lihat juga Khali>d Ibn ‘Utsma>n, Qawa>’id at-Tafsir; 
Lam’an wa Dira>satan, juz I, Mamlakah as-Sa’u>diyyah: Da>r Ibn 

Affa>n, 1997, hlm. 29-30. 
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bekal keilmuan yang dimilikinya dan dalam sebuah 

konteks yang dialaminya.Jadi  produk tafsir merupakan 

sebuah entitas yang sangat berbeda dengan Al-Qur’an. 

Sehingga Al-Qur’an  jika secara teologis diyakini sebagai 

kebenaran yang mutlak, maka hasil penafsiran seseorang 

terhadap Al-Qur’an bersifat nisbi-relatif, dalam arti 

seseorang mufassir memberikan makna terkait dengan 

latar belakang sosio-historisnya dan latar belakang 

keilmuan serta kepentingan masing-masing mufassirnya. 

Oleh karena itu Muhammad Syahru>r memiliki  

pandangan terkait dengan hakikat tafsir merupakan hasil 

ijtihad dan interpretasi manusia terhadap teks-teks Al-

Qur’an yang harus dipandang seb \agai sesuatu yang tidak 

final dan harus selalu diletakkan dalam konteks di mana 

tafsir tersebut diproduksi. Sehingga tafsir selalu terbuka 

untuk dikaji kembali dan dikritisi sesuai dengan tuntunan 

zaman, karena mengingat tafsir itu lahir dalam situasi  dan 

kondisi sosio-historis mufassirnya.168 

Syahru>r juga sangat menekankan bahwa tafsir yang 

menjadi kajian ilmiah atas teks suci keagamaan 

semestinya tidak boleh dilandansi dengan kepentinga-

kepentingan tertentu, bahkan harus terpenuhi syarat 

keilmuan sebagai mufassir.169Karena jika demikian maka 

 
168Fazlur Rahman, Major Themes of The Qur’an, Cicago: Minneapolis, 

1980, hlm. xi. 
169Menurut Imam Jalaludin as-Sayuthi dalam bukunya al-Itqan 

menyebut lima belas syarat yaitu menguasai ilmu bahasa arab, 

ilmu nahwu,ilmu sharaf, pengetahuan tentang isytiqaq (akar 
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hasil tafsirannya tersebut bisa menjerumuskan seseorang 

dalam memahaminya dan bisa menyebabkan hilangnya 

keobjektivitasan penafsiran Al-Qur’an.170 

Syahru>r memandang bahwa tafsir sebagai upaya 

manusia untuk memahami teks ketuhanan, karena seluruh 

interpretasi atasnya tidak lain hanyalah usaha manusia 

untuk mempelajari, memahami, bertindak dan berintraksi 

dengan teks ketuhanan. Hal ini juga pernah disampaikan 

Syahru>r di dalam sebuah artikelnya yang berjudul” The 

Divine Text and Pluralism in Muslim Society”: 

“All interpretation, including tafsir (exegesis) or 

ijtihad (independent reasoning) are; no more than human 

attempts toward understanding and acting on this divine 

text”. 

Kemudian bentuk dialektika seseorang terhadap 

teks ketuhanan bagi Syahru>r hanya bersifat relative dan 

temporer, dan termasuk hasil interpretasi Nabi atas Al-

Qur’an juga berada dalam wilayah, batas cultural, dan 

 
kata), ilmu al-ma’ani, ilmu bayan, ilmu badi’, ilmu qira’at, ilmu 

ushu ad-dhin, ilmu ushul al-fiqih, asbab an-nuzul, nasekh dan 

mansukh, fiqih/hukum Islam, hadits-hadits Nabi yang berkaitan 

dengan penafsiran ayat, ‘ilmu al-Mauhibah (sesuatu yang 

dianugrahkan Allah kepada seseorang sehingga menjadikannya 

berpotensi menjadi mufasir, itu bermula dari upaya 

membersihkan hati, meluruskan aqidah, atau apa yang 

diistilahkan oleh sementara ulama dengan Shihhat al-
‘Aqidah/lurusnya ‘Aqidah). Lihat M. Quraish Shihab, Kaidah 
Tafsir, cet. 2, Tangerang: Lentera Hati, 2013, hlm. 395-396. 

170Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa al-Qur’a>n; Qira’a>h Mu’as}irah, 

Damaskus: Ahalli> li an-Nasyr wa at-Tawzi’, 1992, hlm. 30. 
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budaya abad IIV M. ia tidak bisa dipaksakan untuk 

diterapkan di era sekarang, terlabih hasil penafsiran itu 

sudah tidak cocok dengan zaman sekarang. Sehingga 

menurut Syahru>r yang harus diikuti itu adalah kreativitas 

dan semangat ijtihad Nabi dalam memahami Al-Qur’an 

dan bagaimana memberikan  solusi dari sebuah problem 

kemasyarakatan.171 

Syahru>r juga menyarankan adanya keberanian 

moral-intelektual untuk keluar dari lingkungan hegemoni 

pemikiran masa lalu (tura>ts).172 Hal ini dilakukan dengan 

memunculkan dan membedakan dua konsep yang hampir 

sama namun berbeda, yaitu al-asha>lah dan as-

salafiyyah.Adapun konsep al-asha>lah dicirikan dengan 

sifat positif, dimanis, dan hidup, yaitu semangat ijtihad 

yang ada dalam tura>ts (warisan pemikiran masa 

lalu).Sementara as-salafiyyah merupakan ajakan untuk 

kembali ke masa lalu tanpa memperhatikan ruang, waktu, 

dan konteks di saat tura>ts itu muncul.Sehingga dapat 

disimpulkan konsep al-asha>lah yaitu semangat ijtihad 

yang harus selalu di hidupkan, sementara as-salafiyyah 

yang diprioritaskan yaitu semangat untuk taqlid.173 

 
171Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa al-Qur’a>n; Qira’a>h 

Mu’as}irah…hlm. 34. 
172Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa al-Qur’a>n; Qira’a>h 

Mu’as}irah…hlm. 46-47. 
173Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa al-Qur’a>n; Qira’a>h 

Mu’as}irah…hlm.31-34. 
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Dengan pemikiran-pemikiran seperti itulah 

Muhammad Syahru>r memahami tafsir sebagai proses yang 

meniscayakan adanya bentuk dialektika secara terus-

menerus anatara teks wahyu, akal, dan konteks yang terus 

berubah. Sebagaimana juga yang dinyatakan oleh Ahmad 

Baw’ud, yaitu sesungguhnya pemahaman terhadap teks 

Al-Qur’an tidakakan sempurna kebenarannya kecuali 

dengan memahami realiatas dengan baik.174 

Oleh sebab itu seorang mujtahid atau mufassir 

harus tahu bahwa realitas atau konteks selalu berubah, 

baik itu secara social, ekonomi, maupun politik.Karena 

tanpa melirik itu semua, maka hasil ijtihad dinilai atau 

dikatakan kurang relevan. Sesuai dengan apa yang 

dinyatakan oleh Yu>suf Qardha>wi bahwa seorang mujtahid 

harus mengetahui konteks peradaban dunia pada masanya 

agar ia tidak teraliansi (mun’azilan) dari masyarakat.175 

Hal senada juga diungkapkan oleh A.N. Whitehead 

dengan pemikiran “trilogi hermeneutika” yaitu segala 

sesuatu berproses di bawah kategori being, process, dan 

becoming.Dari pernyataan tersebut menunjukan adanya 

pergerakan menuju kebaruan atau gerakan dari 

potensialitas menuju akatualitas.176Dari tokoh fiisafat 

 
174Ahmad  Baw’u>d, Kita>b al-Ummah; Fiqh al-Wa>qi’; Us}u>l wa 

Dhawa>bith, Qatar Waza>rah al-Awqa>f wa asy-Syu’u>n al-

Isla>miyah, 1421 H, hlm. 70. 
175Yusu>f Qardha>wi, al-Ijtihad fi> asy-Syari’ah al-Isla>miyah, 

Kairo:Maktabah Wahbah, 1997, hlm. 48. 
176Sebuah elaborasi Muhammad Syahru>r terkait being  (kaynu>nah), 

process (sayru>rah), dan becoming (shayru>rah) dalam bukunya 
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inilah banyak memberikan pengaruh terhadap jalan pikiran 

Muhammad Syahru>r. bagi Syahru>r tafsir masa lalu 

hanyalah untuk orang-orang di masa lalu, sedangkan orang 

di zaman sekarang membutuhkan tafsir yang sesuai 

dengan tuntutan dan masalah sosial, ekonomi, budaya dan 

politik yang dihadapi oleh manusia saat ini. 

2. Metodologi Tafsir Muhammad Syahrur 

 Metodologi dalam penafsiran merupakan suatu hal 

yang esensi.Sehingga tanpa adanya metodologi, maka 

sebuah penafsiran sulit untuk dipahami dan bisa jadi 

pemahaman terhadap Al-Qur’an justru menyesatkan 

(misleading), terlebih jika Al-Qur’an dipahami secara 

parsial.177 Berbicara metodologi akan mengarahkan suatu 

pembicaraan tentang konsep-konsep teoretis mengenai 

proses dan prosedur yang dipakai oleh mufasir dalam 

melakukan sebuah penafsiran.  

Metodologi mengkaji kaitannya dengan langkah-

langkah yang harus ditempuh supaya pengetahuan yang 

bisa ditemukan dapat memenuhi standar ciri-ciri ilmiah 

dan mengkaji kaidah penalaran yang tepat serta mengkaji 

 
yang berjudul Nahwa Us}ul Jadi>dah li al-Fiqh al-
Isla>mi,Damaskus; al-Aha>ili li ath-Thiba>’ah wa an-Nasyr wa at-

Tawzi’, 2000, hlm. 27. 
177Lihat Pengantar Ahmad Syafi’i Ma’rifat dalam buku Fazlur 

Rahman, Islam dan Modernitas; Tentang Transformasi 
Intelektual Fazlur Rahman, Bandung: Pustaka, 1985, hlm. v. 
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tentang asumsi yang melatarbelakangi munculnya sebuah 

metode.178 

a. Asumsi – Asumsi Metodologis 

Asumsi metodologi secara umum berkaitan 

pula dengan persoalan epistemologi, yang 

merupakan yang tak pernah ditinggalkan dalam 

ranah kajian keilmuan. Syahru>r secara pribadi pun 

mengakui bahwa dia masih “dini” dalam kajian 

keislaman, karena itu dia belajar dari gurunya 

beberapa tahun untuk sebuah karya yang seperti 

ini –Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n- saja menghabiskan 

waktu 20 tahun. Berdasarkan kajian yang 

dilakukannya dalam rentang waktu tersebut, 

Syahru>r memberikan beberapa pandangan:179 

1) Perlu adanya relasi positif antara kesadaran 

manusia dengan pengetahuan itu sendiri. 

Kesadaran dan pengetahuan sama sama muncul 

dan membantu dalam berfikir. 

2) Akal mampu melampaui dan memiliki analisa 

yang tajam. Sehingga bagaimanapun ra’yu 

kemudian menjadi keharusan dalam 

memahami teks agama. 

 
178Rizal Mustansirin dan Misnal Munir, Filsafat Ilmu, Yogyakarta: 

Pustaka Pelajar, 2001, hlm. 107. 
179Muhammad Syahru>r, Al kita>b Wa Al-Qur’a >n,hlm. 42-44. Ahmad 

Zaki Mubarok, Pendekatan Strukturalisme Linguistik, hlm. 

156-157. 
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3) Alam realitas adalah alam metafisik dan alam 

material. Indra sebagai alat melihat realitas dan 

akal yang akan memperluas kajiannya, karena 

itu akal kemudian dibantu oleh ilmu 

pengetahuan walaupun ilmu pengetahuan juga 

berasal dari pemikiran akan realitas yang 

sebelumnya di konversi oleh akal. 

4) Syahru>r menegaskan bahwa Al-Qur’an tidak 

bertentangan dengan akal (filsafat), bahkan 

filsafat membantu akal dalam memahami 

agama. 

Asumsi asumsi ini pada akhirnya akan 

melahirkan pandangan pandangan Syahru>r terkait 

kajian Al-Qur’an yang sangat komplek,180 antara 

lain:  

Pertama, mengkaji Al-Qur’an berarti harus 

pula mengikut sertakan linguistik, bisa saja 

linguistik yang sudah ada atau ilmu linguistik 

modern.Kedua, bahasa selalu terkait dengan 

realitas sosial dan memungkinkan adanya 

perkembangan makna, karena itu tidak ada 

sinonimitas dalam Al-Qur’an, semua bahasa 

memiliki maknanya sendiri.Ketiga, semua ilmu 

bantu dalam mengkaji Al-Qur’an tidak akan 

mengurangi sakralitas Al-Qur’an, Al-Qur’an 

 
180Muhammad Syahru>r, Al Kita>b wa Al-Qur’a>n, hlm. 44-45. 
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adalah kalam Allah Swt. yang akan tetap sakral 

dan pembacaan dengan ilmu pengetahuan 

hanyalah perkataan manusia. Keempat, layaknya 

sebuah petunjuk maka peran akal sangat 

dibutuhkan kreatifitas dan keaktifannya dalam 

menggali petunjuk tersebut.Dan kelima, bahwa 

tidak ada pertentangan akal dengan wahyu ,wahyu 

dan realitas saling terkait erat sehingga dalam 

menghadapi dan mengendalikan realitas tersebut 

dibutuhkan rasionalisasi wahyu. Ijtihad bi al-

ra’yu begitu urgen, manakala didapati persoalan 

yang tidak terdapat dalam nash.hal ini 

dikarenakan persoalan selalu berkemabang dan 

tidak ada kesudahannya, sedang nash telah 

berakhir (inna al-hawadis la tatanaha wa al-

nususu tatanaha). 

b. Pendekatan Kajian Al-Qur’a>n  

Studi-studi mengenai Al-Qur’an di era 

sekarang ini semakin menemukan urgensitasnya. 

Dalam sejarah kemanusiaan, Ketika islam 

semakin penting dalam kerangka dunia agama-

agama, maka peran Al-Qur’an sebagai dokumen 

relegius semakin tak terbantahkan.181 Karenanya 

di setiap zaman  muncul pendekatan yang tak lain 

tujuannya ingin mengungkap makna dari 

 
181Stefan Wild, “Pengantar” dalam M. Nur Kholis Setiawan, Al-Qur’an 

Kitab Sastra Terbesar, hlm. xxvii. 
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dokumentasi religious tersebut.  Secara umum 

normativitas ajaran wahyu dibangun, diramu, 

dibakukan, dan ditelaah lewat pendekatan 

doktrinal-teologis, sedangkan historisitas 

keberagaman manusia ditelaah lewat berbagai 

sudut pendekatan keilmuan sosial-keagamaan 

yang bersifat multi dan inter disipliner, baik lewat 

pendekatan filosofis, historis, psikologis, 

sosiologis, kultural, antropologis, maupun 

hermeneutik.182 

Syahru>r dalam hal ini –sebagaimana 

pengakuannya- memilih setidaknya dua 

pendekatan dalam upaya meramu bacaan yang 

humanis. Pendekatan tersebut adalah, pendekatan 

bahasa / linguistikdan pendekatan scientific. 

Kaitannya dengan pendekatan linguistik serta 

prinsip-prinsip metodologis yang digunakan oleh 

Syahru>r, maka di dalam karyanya berjudul al-

Kita>b wa al-Qur’a>n Qira>’ah Mu’a>s}irah dipaparkan 

oleh guru linguistiknya Ja’far Dakk al-Ba>b di 

bagian pengantar. Dengan bantuan gurunya, maka 

Syahru>r memaparkan hasil-hasil istinbat serta 

metodologi dan pendekatan yang itu merupakan 

hal-hal yang penting digunakan dalam  mengkaji 

ayat-ayat Al-Qur’an. Syahru>r sangat dominan 

 
182M. Amin Abdullah, Studi Agama, Normatitivas atau Historisitas ?, 

Yogyakarta, Pustaka Pelajar, 1996 , hlm. V. 
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menggunakan pendekatan bahasa, secara khusus 

dalam hal analisis sintagmatis dan 

paradigmatic.Sebab hal ini pula yang 

mengantarkan Syahru>r berpendapat bahwa tidak 

ada sinonim dalam bahasa, karena setiap kata 

memiliki nuanasa makna yang spesifik.183 

Kemudian  Ja’far juga mengatakan bahwa 

metodologi linguistik Syahru>r dipengaruhi oleh 

pandangan tiga tokoh linguistic Arab, yaitu Abu> 

Ali> al-Fa>risi, Ibnu Jinni dan Abdul Qa>hir al-

Jurja>ni>. Di samping itu pula Syahru>r sangat 

terilhami dengan karya gurunya Ja’far dengan 

judul disertasinya Karakter Struktur Bahasa Arab 

dalam Perspektif Studi Linguistik Modern (al-

Khasa}i>s al-Banawiyyah li al-‘Arabiyyah fi Daui 

al-Dira>sa>h al-LIsaniyyah al-Hadi>s}ah), sehingga 

dari karya ini Syahru>r membanngun ssebuah 

pendekatan linguistic yaitu “Pendekatan Historis-

ilmiah dalam Studi Linguistik (al-Manhaj al-

Ta<rikhi al-‘Ilmi fi al-Dira>sa>h al-Lughawiyyah). 

Di samping bersandar kepada metode 

semantik Abu Ali Al-Farisi yang bisa didapatkan 

dalam khazanah pemikiran Ibn Jinni dan Abd al-

Qadir al-Jurjani (terlihat seringnya Syahru>r 

memilih kamus Maqa>yis al-Lughah, red), secara 

 
183Sahiron Syamsudin,” Book Review al-Kita>b wa al-Qur’a>n” ,al-

Jamilah Journal of Islamic studies, no. 62/XXI/1998, hlm. 195. 
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tidak langsung penggunaan teori strukturalisme 

linguistiknya juga didasari atas pandangan-

pandangan revolusioner Ferdinand de Saussure 

dalam kajian bahasa yang membedakan 

pendekatan diakronis dan sinkronis, membedakan 

Langue dan Parole, relasi Sintagmatis dan 

Paradigmatis, perbedaan Signifie dan Signifiant, 

Form dan Subtance.184 

Begitu juga menurut Syahru>r, bahwa bahasa 

mempunyai hakikat sebagai sistem, konvensi, 

komunikasi, tanda/simbol, bunyi, unik dan 

arbiter.Pandangan demikian, sejatinya sangat 

sejalan dengan hakikat bahasa dalam perspektif 

strukturalisme linguistik.185Pengkajian terhadap 

ayat-ayat Al-Qur’an dengan menggunakan analisa 

strukturalisme linguistik, sering digunakan 

Syahru>r dalam upaya memetakkan artikulasi 

makna yang ada dalam kitab Al-

Qur’an.Menjadikan Strukturalisme Linguistik 

sebagai pisau analisa dalam mencari dan mengejar 

makna yang ada pada sebuah redaksi teks, 

keberadaannya menjadi penting dalam rangka 

 
184Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Struturalisme Linguistik, hlm.  

8-9. 
185Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Struturalisme Linguistik, hlm. 

306-308. 
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membongkar beberapa tanda dan simbol yang ada 

pada redaksi teks Al-Qur’an tersebut. 

Adapun pendekatan kedua yang digunakan 

Syahru>r adalah pendekatan scientific.Jika selama 

ini kebanyakan orang melihat Sains adalah suatu 

yang “berbeda dunia” dengan kajian teologis, 

maka Syahru>r memaknai keduanya dalam sebuah 

integratif. Sains dalam Islam bukanlah suatu yang 

terlepas secara bebas dari norma dan etika 

keagamaan, tapi ia tetap dalam kendali agama, ia 

tumbuh dan berkembang bersamaan dengan 

tumbuh dan berkembangnya Islam . Karena antara 

agama dan sains dalam Islam tidak ada 

pemisahan, bahkan sains Islam bertujuan untuk 

menghantarkan seseorang kepada pemahaman 

yang lebih mendalam terhadap rahasi-rahasia 

yang terkandung dalam ayat-ayat Allah Swt. baik 

ayat qauliah maupun ayat kauniah melalui 

pendayagunaan potensi nalar dan akal secara 

maksimal.  

Dengan kata lain, Syahru>r meyakini tidak 

adanya pertentangan antara akal dengan wahyu 

sebagaimana wahyu dengan realitas.186Karena itu 

memungkinkan ilmu pengetahuan bisa dijadikan 

pisau analisi dalam memahami Al-Qur’an, 

 
186Ahmad Zaki Mubarok Pendekatan Struturalisme Linguistik,hlm. 

168. 
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termasuk Syahru>r sendiri yang pada awalnya 

adalah seorang saintis teknik yang kemudian 

mencoba mendalami filsafat bahasa dan akhirnya 

keluar dengan pemikiran yang dituangkan dalam 

karyanya. Selain Syahru>r, sebenarnya Sederet 

ilmuan yang sudah bersentuhan dengan Al-Qur’an 

semisal Harun Yahya dan yang lainnya 

mengungkapkan “Al-Qur’an is always one step 

ahead of science” ungkapan tersebut dapat 

diartikan bahwa  Al-Qur’an selalu selangkah di 

depan penemuan-penemuan sains modern masa 

kini. Setiap kali ada penemuan-penemuan hebat 

pada setiap abad, ternyata Al-Qur’an sudah 

menjelaskannya terlebih dahulu. Dengan ini dapat 

di alihbahasakan dengan Al-Qur’an juga 

merupakan himpunan informasi tentang masa 

lalu, masa kini sekaligus masa depan yang tak 

dapat disangkal kebenarannya’.187 

c. Muhammad Syahru>r dan Metode Pembacaan 

Kontemporer Terhadap Al-Qur’an 

Pada masa modern, telah terjadi pergeseran 

paradigma (shifting paradigm) dalam studi-studi 

Al-Qur’an, dari berwatak literal ke arah yang 

lebih rasional dan kontekstual. Ketika paradigma 

berubah, maka persepsi tentang teks pun 

 
187Agus Haryo Sudarmojo, Menyibak Rahasia Sains Bumi Dalam Al-

Qur’an,Bandung: PT Mizan Pustaka, 2008, hlm. XII.  
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berubah,studi Al-Qur’an modern telah bergerak 

menuju sebuah paradigma yang berdasarkan atas 

penelitian ilmiah dan kajian kritis.188Islam adalah 

Al-Qur’an dan hadits itu sendiri, meminjam sudut 

pandang Hermeneutika Gadamerian, Islam adalah 

sebuah ”teks” yang terbuka untuk direproduksi 

sesuai horison pembaca189.  

Pembacaan baru yang ditawarkan oleh 

Syahru>r menurutnya merupakan pembacaan 

alternatif dalam memahami Al-Qur’an supaya 

lebih humanis, Syahru>r merasa kajian keislaman 

saat ini vakum dan stagnan, terkekang oleh 

literatur-literatur klasik yang telah dianggap final, 

sehingga yang dibutuhkan bukan mengkritisi dan 

membangun kembali turats yang baru tetapi 

malah taklid dan hanya mewarisi turats yang 

lama.190 

Adapun dalam membaca turats tersebut, 

Syahrur berusaha mencari metode pembacaan 

baru yang tidak terlalu mengedepankan tendensi 

ideologis pribadi.Metode yang dipakai oleh 

Muhammad Syahru>r adalah almanhaj at-tarikh al-

 
188Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan al-Qur’an: Teori 

Hermeneutika Nashr Hamid Abu Zayd, Jakarta: Teraju. 

2003,hlm. 36.   
189Moh. Sofyan, Natal dan Pluralisme Agama, dalam 

www.IslamLib.Com. Diakses 23 Juli 2015. 
190Zaimuddin, Hermeneutika Hadis Muhammad Syahru>, hlm. 390-391. 

http://www.islamlib.com/
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ilm (metode historis ilmiah).Dengan meramu 

pemikiran sebelumnya seperti Abu al-Farisi, Ibn 

al-Jinni dan Imam al-Jurjani, prinsip metodologi 

Syahru>r dapat disimpulkan sebagai berikut:191 

1) Ada keterkaitan antara ucapan, pemikiran dan 

fungsi bahasa sebagai alat untuk 

menyampaikan gagasan. 

2) Pemikiran manusia tidak tumbuh secara 

langsung dan sempurna, tetapi melalui 

perkembangan dari pengetahuan yang bersifat 

inderawi dan personifikasi, kemudian menjadi 

pengetahuan yang bersifat abstrak. 

3) Mengingkari adanya taraduf (sinonim), sebab 

masing-masing kata mempunyai makna sesuai 

dengan konteks ketika kata tersebut 

disampaikan. 

4) Memahami dengan tarti>l. Artinya, untuk 

memaknai sebuah ayat atau teks, seseorang 

perlu melihat keterkaitan dan hubungannya 

dengan kata atau ayat lain, diantaranya yang 

digunakan dalam membedakan antara 

kita>bah&fari>dah dan inza>l dan tanzi>l dalam Al-

Qur’an. 

5) Memperhatikan pola-pola yang secara umum 

berlaku dalam sistem bahasa, tetapi tidak 

 
191Abdul Mustaqim et.al, Studi al-Qur’an Kontemporer, hlm. 126-128. 
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mengabaikan yang bersifat pengecualian, 

sebab hal-hal yang bersifat pengecualian, akan 

dapat dirunut periodesasi perkembangan 

sebelum dan sesudahnya. 

D. Dasar Munculnya Teori Asinonimitas Muhammad 

Syahrur 

 Dalam tata bahasa Arab dikenal istilah al-Wuju>h 

dan an-Nazha>’ir. Di mana al-Wuju>h diartikan kesamaan 

lafaz} dan perbedaan makna, sedang an-Nazha>’ir adalah 

lafaz}-lafaz} yang berbeda dengan makna yang sama. Dan 

ada yang berpendapat an-Nazha>’ir serupa dengan 

mutara>dif dan al-Wuju>h serupa dengan Musytara>k. 

Kemudian ada juga perbedaan antara mutara>dif dengan an-

Nazha>’ir. Kendati keduanya serupa, tetapi letak 

perbedaannya pada kedalaman analisis.192 

Di samping itu ada juga sebagai ulama terdahulu 

yang menolak adanya Mutara>dif dalam Al-Qur’an, akan 

tetapi pendapat tersebut ditolak oleh mayoritas ulama lain. 

Demikaian pula pada era kontemporer, yaitu Muhammada 

Syahru>r yang merupakan salah satu tokoh tafsir yang ikut 

serta dalam menyikapi perbedaan pendapat kaitannya 

dengan sinonimitas (mutara>dif). 

Muhammad Syahru>r termasuk tokoh yang menolak 

terhadap adanya sinonimitas dalam lafaz}-lafaz} Al-Qur’an. 

Dasar pemikirannya ini tentunya ada alas an dan 

 
192M. Quraish Shiha>b, Kaidah Tafsir, cet. II, Tangerang: Lentera Hati, 

2013, hlm.  120-121. 
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argumentative Syahru>r yang akan penulis paparkan pada 

pembahasan terkait perspektif Syahru>r terhadap 

Asinonimitas. Namum untuk lebih jelas, sebelumnya pada 

pembahasan ini, penulis akan menyajikan sejarah awal atau 

akar-akar pemikiran teori Asinonimitas dari ulama bahasa 

terdahulu, yaitu: 

1. Ibnu al-‘Arabi> (w. 231 H) 

Salah seorang ulama klasik pertama yang 

melakukan penolakan terhadap adanya sinonimitas dalam 

tata bahasa Arab adalah Ibnu al-‘Arabi.Pemikiran  

kaitannya denga penolakan sinonimitas ini dibuktikan 

dengan pernyataan yang pernah disampaikannya, 

kemudian yang dinukil oleh muridnya yaitu Abu> Abbas 

S\a’lab (w. 291 H) , yaitu: 

“Setiap huruf oleh bangsa Arab telah ditentukan 

memiliki satu makna, setiap huruf dari keduanya 

memiliki makna yang berbeda, jika penulis tahu tentu 

penulis informasikan, akan tetapi jika tidak, belum tentu 

bangsa Arab tidak mengetahuinya. Dan seluruh nama 

memiliki alasan yang ditetapkan secara khusus oleh 

bangsa Arab, ada alas an yang kita ketahui dan ada pula 

yang tidak.”193 

Penolakan  Ibnu al-‘Arabi terhadap adanya 

sinonimitas dalam tata bahasa Arab diketahui sebagaimana 

 
193M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’a>n…hlm. 38. 

Dikutip dalam M. bin Qasi>m al-Anba>ri>, al-Ad}-Da>d, Beirut: al-

Maktabah al-‘As}riyyah, 1987, hlm. 7. 
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pernyataan di atas. Di mana Ibnu al-‘Arabi meyakini 

bahwa posisi satiap lafaz} atau kata itu memiliki makna 

yang berbeda dengan yang lainnya.Namun di balik 

pemikirannya sebagai Munkir al-Tara>duf(penolak 

sinonimitas), Ibnu al-‘Arabi dikatakan sebagai orang yang 

tidak konsisten dengan pernyataan yang pernah 

dilontarkan. 

Ketidak konsistenan Ibnu al-‘Arabi dibuktikan 

dengan sebuah riwayat oleh Ibnu Jinni; dia berkata bahwa 

“Abu Bakar Muhammad bin Hasan memberitahukan 

kepada kami yang datangnya dari Abu ‘Abbas Ahmad bin 

Yahya>, dia berkata bahwa;” suatu hari Ibnu ‘Arabi 

membacakan bunyi syi’r kepadaku sebagai berikut: 

 وموضع زبن لا ا ريد مبيته    كا ني به من شدة الروع انس 

 وموضع ضيق لا ا ريد مبيته    كا ني به من شدة الروع انس

“ Aku tidak ingin tinggal di mana kecemasan berada, 

seolah-olah aku bermanis-manis kepadanya hanya karena 

aku penih dengan rasa ketakutan kepadanya” 

 

 Syi’r di atas memberikan bukti ketidak 

konsistenannya, bahwa ketika Ibnu ‘Arabi membaca  syi’r 

itu dengan bait yang pertama yaitu menggunakan kata al-

zabnu, kemudian mendapat teguran dari pengaranganya 

sendiri bahwa yang benar adalah bait yang kedua dengan 

menggunakan al-d}ainu. Akan tetapi Ibnu ‘Arabi 

memberikan jawaban bahwa, tidakkah engkau mengtahu 
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bahwa kata al-zabnu dan al-d}ainu  memiliki makan yang 

sama yaitu kecemasan. 

Pendapat Ibnu ‘Arabi ini diperkuatnya dengan 

dalil Al-Qur’an dan hadis Nabi yang berbunyi: 

 

ا تدَْعُوْا فلََهُ الْْسَْمَاۤءُ الْحُسْنٰىۚ وَلَْ    ايًَّا مه
حْمٰنَۗ َ اوَِ ادْعُوا الره قلُِ ادْعُوا اللَّه

  تجَْهَرْ بصَِلَاتكَِ وَلَْ تخَُافِتْ بهَِا وَابْتغَِ بيَْنَ ذٰلِكَ سَبيِْلاً 

“Katakanlah: "Serulah Allah atau serulah Ar-

Rahman. dengan nama yang mana saja kamu seru, Dia 

mempunyai Al asmaaul husna (nama-nama yang terbaik) 

dan janganlah kamu mengeraskan suaramu dalam 

shalatmu dan janganlah pula merendahkannya dan carilah 

jalan tengah di antara kedua itu".194(al-Isra: 110). 

 Demikian juga didasarkan pada sabda Rasulullah 

saw. sebagai berikut: 

 195ال رسول الله صلى الله عليه وسلم نزل القران على سبع لغات كلها شاف كافق

 
194Lihat Q.S. al-Isra’ [17]: 110. Sebagaimana umumnya bahwa Allah 

memiliki 99 nama yang dikenal dengan al-Asma’ al-Husna 

(nama-nama yang baik), salah satunya seperti yang tertera 

dalam ayat yaitu ar-Rahman, dan kesemua nama tersebut sama 

yaitu nama-Nya. Sehingga nama manapun bisa dipakai oleh 

makhluk-Nya ketika berdo’a. sekirnya ini menjadi dasar Ibnu 

‘Arabi menganggap makna ke dua lafaz} dalam syi’r itu sama. 
195Hadist yang diriwayatkan oleh banyak perawi, yaitu Imam al-

Bukha>ri, Muslim, Abu> Daud, Ahma>d bin Hanbal, Ibnu Malik 

dan al-Nasa’i.dalam S}ahi>h Bukha>ri juz II, Beirut; Da>r al-fikr, 

1881) hlm 100. Hadist tersebut dihukumi hadits Maudhu> yang 

dijadikan legitimasi ulama klasik untuk memperkuat 

pendapatnya. Lihat M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-
Qur’an…hlm. 38. 
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“Rasulullah saw bersabda bahwa “ Al-Qur’an 

turun dengan tujuh bentuk bahasa, keseluruhannya sama-

sama sempurna.” 

Oleh karena ketidak konsistenan Ibnu ‘Arabi inilah 

menjadikan perbedaan para ulama dalam 

mengelompokkannya, apakah termasuk  ulama yang 

menerima sinonimitas ataukah sebaliknya masuk kepada 

ulama yang munkir al-tara>duf ( mengingkari sinonim). 

Namun dekimian setelah melihat dari paparan 

sebelumnya, maka penulis memperhatikan bahwa Ibnu 

‘Arabi sebagai seorang yang setuju terhadap sinonimitas 

dalam hal aplikasi, sementara pada  tataran teori Ibnu 

‘Arabi sebagai seorang yang tidak menerima sinonimitas. 

2. Abu> ‘Abbas al-Sa’lab ( w. 291 H)  

Al-Sa’lab merupakan salah satu murid dari Ibnu al-

‘Arabi.Pemikiran nya terhadap sinonim juga tidak jauh 

berbeda dengan gurunya. Sehingga ia berpedoman dengan 

pernyataan gurunya yaitu;  

“Beberapa lafaz} yang selama ini dianggap sebgai 

sinonim oleh sebagian ulama, sebenarnya lafaz} tersebut 

merupakan beberapa lafaz} penjelas, dengan menggunakan 

kata sifat sebagai penjelas, sehingga fungsinya juga 

sebagai penjelas.” 

Sebagai contoh kata insa>n dan basyar.Kedua lafaz 

tersebut umumnya bermakna manusia, akan ulama yang 

menolak sinonimitas mengatakan berbeda. Perbedaannya, 

lafaz{insa>n menunjuk kepada makna manusia sebagai 
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makhluk dengan kebiasaan sifat lupanya, sementara lafaz} 

basyar menunjuk makna sebagai manusia dalam bentuk 

tubuh materi.196 

Jika diperhatikan dari aplikasinya bahwa al-Sa’lab 

sangat jelas mengambil pemikiran gurunya Ibnu al-‘Arabi 

dalam hal sinonimitas ini. Khususnya ketika ia 

membedakan kedua kata tersebut dengan cara 

mengembalikan pada makna asal pembentukan kata 

tersebut, sekalipun dalam teori menolak terjadinya 

sinonimitas, akan tetapi masih juga memakai pedoman 

yang menyebutkan bebrapa lafaz} dengan menunjuk pada 

satu makna. Sebagai contoh lafaz} khalaqa, akhla>q, 

syamala, dan asyma>l.197 

3. Muhammad bin Qasi>m al-Anba>ri> (w. 328 H) 

Al-Anba>ri> juga merupakan ulama bahasa. Di 

samping itu  al-Anba>ri> juga seoran ahli yang menguasai 

ilmu qira’a>t, tafsir, hadis, dan sya’ir. Kemampuanya dalam 

menguasai berbagai bidang ilmu tersebut, berimplikasi 

pada banyak muridnya yang bermunculan, murid-muridnya 

juga tergolong dalam berbagai bidang ilmu yang dikuasai 

oleh al-Anba>ri>.198 

 
196M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 39. 
197Abdurrahma>n Jala>luddin al-S>uyu>t}i>, al-Munzhir  fi ‘Ulu>m al-Lughah 

wa Anwa>’uha,Beirut: Da>r al-Fikr, t.t.,hlm. 403. 
198Mahyudin Ritonga, Semantik Bahasa Arab Dalam Pandangan al-

Anba>ri>: Kajian Makna al-Tadadd di Dalam Al-Qur’an, cet. I, 

Padanng: Hayfa Press, 2013, hlm. 67. 
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Ia juga berpedoman kepada mazhab Ibnu al-‘Arabi> 

seperti al-Sa’lab yang menolak adanya sinonimitas. 

Adapun salah satu pernyataan Ibnu al-‘Arabi yang menjadi 

pedoman al-Anba>ri> bahwa, nama segala sesuatu itu 

memiliki sebab atau illat. Seperti kata insa>n, karena 

manusia memilliki sifat lupa yang ada dalm setiap 

manusia, dan penyebutan binatang dengan kata baha>’im, 

karena binatang merupakan makhluk yang tidak jelas 

kehidupannya karena ketiadaan akal yang dianugrahi oleh 

Allah. 

Oleh sebab itu, dengan adanya sebab atau illat 

dalam setiap kata itulah yang menjadikan ditetapkan kata 

tersebut kemudian diaplikasikan atau direalisasikan. Hal 

inilah yang menjadi pijakan al-Anba>ri. Untuk menolak 

adanya sinonimitas dalam tata bahasa Arab. Karena jika 

suatu kata memiliki sinonim dengan kata yang lain, maka 

yang demikian ini akan meniadakan bentuk-bentuk 

illatyang ada pada setiap kata. 

Senada dengan al-Anba>ri>, Haki>m Mali>k al-Zia>di> 

pula berpandangan bahwa “ para ulama yang menolak 

terjadinya sinonimitas dalam tata bahsa Arab, karena 

mereka melihat kepada pembentukan makna yang 

diletakkan pertama kali pada setiap kata”.199Ini berarti 

 
199Tindakan penolakan adanya sinonimitas menurut pandangan mereka 

didasarkan oleh historisitas perkembangan bahasa. Kebiasaan 

perkembangan bahasa dengan selalu memperhatikan lafaz}-lafaz} 

itu secara historisnya. Oleh karena jika diabaikan, makayang 

demikian itu dipandang telah menjadi permasalahn dalam 
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setiap kata memiliki illat-illat tertentu.Kemudian illat ini 

tersebut yang menyebabkan terjadinya pembentukan 

makna dasar. Sehingga para ulama yang munkir al-Tara>duf 

(menolak sinonimitas) berusaha menemukan illat dan 

perbedaan yang terdapat dalam setiap kata yang dipandang 

memiliki makna sama.200 

Namun  peristiwa yang dialami oleh Ibnu al-‘Arabi 

kaitannya dengan ketidak konsistenannya terhadap 

munkir al-Taradu>f terjadi pula pada al-Anba>ri>. Di mana 

penolakannya terhadap sinonimitas sebatas teori atau 

pemikirannya, akan tetapi pada penerapannya menerima 

adanya tara>duf. Ini dibuktikan dengan tulisannya di dalam 

kitab al-Ad}-Da>d, ia memberikan pengertian kata yang 

sinonim dalam kata al-Jala>l, diartikan sebagai kemudahan 

dan terkadang ia juga artikan dengan kemulian.201 

 
historisitas kebahasaan. Lihat M. Nuruddin al-Munajjad, al-
Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 41. 

200Untuk menemukan sebuah illat dalam memberikan suatu makna 

merupakan suatu hal yang sulit, seperti pernyataan yang pernah 

dilontarkan oleh Haki>m Mali>k al-Ziya>di> yaitu” ketahuilah 

bahwa sebab maupun illat dlam suatu pemaknaan kata, 

kebanyakan samar dan sulit untuk diketahui, sekalipun hal itu 

dilakukan oleh seorang pakar bahasa, karena diantara sebab 

kesulitan untuk menyikapi illattesebut bukan hanya 

pembentukan bahsa yang sudah lama, melainkan juga karena 

kekaburan yang terjadi dalam masyarakat, baik itu dari 

perspektif budaya maupun peradaban. Lihat M. Nuruddin al-

Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 41. Kutipan dari 

Haki>m Mali>k al-Ziya>di>, al-Tara>duf fi al-Lughah, ‘Iraq: t.p, 

1980, hlm. 203-204. 
201M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 42. 
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4. Ibnu Darastawaih ( w. 347 H) 

Ibnu Darastawaih juga salah satu ulama bahasa 

yang menolak istilah tara>duf atau sinonimitas dalam 

bahasa Arab. Pemikirannya tidak jauh berbeeda dengan 

pemikiran ulama-ulama bahasa sebelumnya. Beliu juga 

menganut pemahaman mayoritas ulama yang menolak 

bahwa bentuk kata yang memiliki wazan/timbangan fi’il 

yang berbeda memiliki makna yang sama. 

Para ulama yang menolak sinonimitas menganggap 

bahwa perbedaan bentuk kata dengan memberikan 

pemaknaan yang sama merupakan  suatu hal yang 

bertentantangan dengan kesahihan bahasa dan suatu 

anggapan yang fa>sid menurut akal dan qiyas. Seperti 

contoh bentuk kata فعل dengan kata افعل yang dimaknai 

sama.202 

Ibnu Darastawaih juga dikatakan sebagai ulama 

yang mampu memberikan nuansa baru dalam hal 

kebahasaan terutama sikap penolakannya terhadap istilah 

sinonimitas.203Di samping itu Ibnu Darastawaih juga 

 
202M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 44. 
203Ibnu Darastawaih memunculkan nuansa baru yang tampil beda 

dengan ulama sebelumnya seperti ibnu al-‘Arabi> yang menolak 

adanya sinonimitas dengan alasan bahwa setiap pembentukan 

dalam penamaan nama pasti ada illat yang menjadi penyebab 

kata muncul dan diucapkan. Tentunya setiap kata memiliki illat 
yang berbeda-beda. Kemudian dengan nuansa baru dari Ibnu 

Darastawaih, yang mana terjadinya bahasa dalam pembentukan 

penamaan sebuah kata bukan hanya terhenti pada illat, akan 
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memberikan suatu pemikiran dengan menampikan hal 

yang agak berbeda dengan ulama-ulama yang lainnya yang 

menolak sinonimitas. Salah satu dari pandangan yang 

membuat Ibnu Darastawaih tampil beda yaitu dengan 

sikap beliu yang juga menolak terjadinya huruf jer secara 

berurutan. Ibnu Darastawaih seraya berkata: 

“Memperbolehkan terjadinya huruf jer secara 

berurutan merupakan kesalahan, yang dengan sebab itu 

mampu merusak kepada esensi kebahasaan, dan itu juga 

bisa menghilangkan hikmah dan pelajaran yang 

dikandungnya” 

5. Ibnu Jinni (w. 390 H) 

Nama lengkapnya ialah Abu al-Fath Utsman Ibnu 

Jinni, lahir di Mausil (Mosul) Irak.204 Ibnu Jinni 

menghabiskan masa kanak-kanaknya juga di kota 

kelahirannya tersebut. Di Mosul juga ia mendapatkan 

pendidikan dasarnya, belajar ilmu nahwu pada gurunya 

yang bernama Ahmad bin Muhammad al-Mausili al-Syafi’i 

yang lebih dikenal dengan sebutan al-Akhfasy. Setelah itu, 

ia pindah ke Baghdad dan menetap di sana. Di kota ini, ia 

 
tetapi Ibnu Darastawaih menambahkan dengan adanya hikmah 

peletakan bahasa yang itu bisa diketahui dengan nalar akal dan 

logika, sehingga pemikiran ini bisa mendatangkan alasan-

alasan yang tentunya tidak terlepas dari aspek historis (sejarah). 

Lihat M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 

45. 
204Riha>b Hadlrab ‘Akabi>, Mausu>’ah ‘Iba>qirah al-Isla>m fi an-Nahwi wa 

al-Lughah wa la-Fiqh, Beirut: t.p., 1993, hlm. 96. 
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mendalami linguistik selama kurang lebih empat puluh 

tahun pada gurunya yang sangat ia hormati dan ia kagumi, 

Abu ‘Ali al-farisi.205Begitu lamanya Ibnu Jinni menimba 

pengetahuan bahasa pada Abu ‘Ali, sehingga keduanya 

terjalin hubungan yang sangat erat seperti hubungan 

persahabatan. 

Meskipun Ibnu Jinni penganut Mazhab Bashrah 

dan berupaya mempertahankan pandangan-pandangannya, 

dia tidak fanatik, bahkan ia tak segan mengambil teori-

teori dari tokoh Mazhab Kufah, seperti al-Kisa’i dan 

Sa’lab. Bahasa yang digunakan pun cukup santun, tidak 

melemparkan kritik pedas layaknya persaingan mazhab 

nahwu. Dia menghargai pendapat yang bersebrangan 

dengan pendapatnya atau mazhabnya, karena baginya 

“…fa al-haqqu ahaqqu ‘an yutba’ ayna halla” ‘kebenaran 

lebih berhak atau lebih layak untuk diikuti di manapun ia 

berada’. 

Oleh karena itu, untuk membangun teori 

linguistiknya, Ibnu Jinni menggunakan metode ilmiah, 

menjadikan bahasa sebagai objek ilmiah, menggabungkan 

metode deskriptif dan filsafati (rasional) sebagai piranti 

analisisnya. Metode deskriptif ia gunakan dalam melihat 

realitas dan hakekat bahasa. Baginya, bahasa adalah 

 
205Abdul Hali>m an-Najja>r, at-Ta>rikh al-Adabi al-‘Arabi >, juz II, Beirut: 

Da>r al-Ma’arif, t.t., hlm. 244. 
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realitas sosial. Oleh karena itu, semua bahasa yang muncul 

di tengah masyarakat adalah memiliki status yang sama. 

Adapun metode filsafati ia gunakan untuk 

menguraikan alasan-alasan, sebab-sebab (al-ta’lilat) yang 

tersembunyi di balik gejala atau fenomena bahasa. 

Meskipun demikian, hampir seluruh ta’lil yang dilakukan 

oleh Ibnu Jinni adalah ta’lil sosial, artinya, semua alasan-

alasan yang ia kemukakan dikembalikan pada para penutur 

bahasa itu sendiri. Penggabungan dua metode Ibnu Jinni 

ini, dapat terbaca jelas dari uraian, analisis, juga berbagai 

definisi yang ia rumuskan tentang “al-qaul, al-kalam, al-

lugah, al-nahw, al-I’rab, al-bina, asl al-lugah “ dan lain-

lain.206 Di sampinng itu Linguistik Ibn Jinni didasarkan 

atas teori-teori:  

a) Adanya struktur bahasa atau kalimat, termasuk 

suara sebagai sumber bahasa,  

b) Bahasa tidak tercipta dalam satu waktu melainkan 

berkembang secara evolutif,  

c) Bahasa senantiasa mengikuti sistematika atau 

aturan strukturnya, dan  

d) Perpautan antara bahasa, suara, dengan kondisi 

psikologis penggunanya.  

Ibnu Jinni juga mempraktekkan teorinya yang ia 

sebut al-isytiqa>q al-akbar, yaitu penyimpulan makna dari 

 
206Zamzam Afandi Abdilla, Ibnu Jinni Menembus Sekat Mazhab 

Linguistik, dalam  kitab Adabiyyat Vol.8, t.tp, t.p., 2009, hlm. 

58. 
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suatu kata yang memiliki suku kata yang sama. Tiga suku 

kata   ل و   bisa dibolak-balik menjadi (qaf, wawu,lam)ق 

enam pola yaitu: 

 ل و ق   – ل ق و  –و ل ق  –و ق ل  – ق ل و  –ق و ل 

Menurutnya, keenam pola tersebut menunjukkan 

makna yang sama, yaitu “ringan dan cekatan” (al-khufuf 

wa al-harakah). Ibnu Jinni lebih lanjut memberikan contoh 

masing-masing dari semua bentuk tersebut.207 Sedangkan, 

tiga suku kata   م ل   meskipun diubah dan dibolak-balikك 

pola dan bentuknya seperti  

 ل م ك –م ك ل  –ل ك م   –ك م ل   –ك ل م 

Dari kelima bentuk tersebut, kecuali bentuk yang 

terakhir, menunjukkan makna yang sama, yaitu “kuat dan 

keras” (al-quwwah wa al-syiddah).208 

Setelah selesai menguraikan makna kata dari 

derivasi suku kata qaf, wawu, lam, dan kaf, lam dan mim 

di atas, selanjutnya Ibnu Jinni mendefinisikan “kalam” dan 

“qaul”. 

Kalam ialah setiap ujaran yang berdiri sendiri dan 

memiliki makna yang oleh kalangan ahli nahwu disebut 

 
207Abu al-Fath Utsman Ibnu Jinni,.Al-Khashais, Bairut: Alam al-

Kutub,  1983, hlm. 5-12. 
208Abu al-Fath Utsman Ibnu Jinni, Al-Khashais, Bairut: Alam al-

Kutub, 1983, hlm. 13-17. 
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“jumlah” seperti ujaran,   زيد أخوك، قام محمد، ضرب سعيد، فىالدار

  .dan lain sebagainya أبوك، صه، مه 

Adapun qaul, pada dasarnya ialah setiap ujaran 

yang mudah diucapkan oleh lidah kita, baik yang berdiri 

sendiri dan bermakna (jumlah mufidah) maupun tidak.Jadi, 

pengertian kalam lebih umum daripada qaul, setiap kalam 

adalah qaul, dan tidak sebaliknya.209 

6. Ibnu Fari>s ( w. 395 H) 

Ibnu Fari>s dengan namaasli Abu al-Husain Ahmad 

bin Fari>s bin Zakariyyajuga salah seorang ulama tata 

bahasa yang menolak adanya sinonimitas. Dasar pemikiran 

tersebut dipengaruhi oleh tokoh ulama bahasa sebelumnya 

yaitu al-Sa’lab dan Ibnu ‘Arabi>. Ada sebuah pernyataan 

Ibnu ‘Arabi>  yang dijadikan pedoman dalam menolak 

sinonimitas ini yaitu  satu kata benda diberi nama dengan 

beberapa bentuk isim yang berbeda, seperti penamaan pada 

kata pedang, dengan bentuk kata al-saif, dan al-munhidu. 

Pandangan dari pemikiran atau madzhab ini bahwa 

dalam sebuah kata sifat tidak akan memiliki makna yang 

telah dimiliki oleh kata sifat lainya. Demikian pula bahwa 

kata isim yang menunjuk pada makna itu pada hakikatnya 

satu, yaitu lafaz} al-saif tadi.Adapun kata yang lainnya 

merupakan julukan yang terdiri dari kata-kata 

sifat.Madzhab yang dinisbahkan kepada al-Sa’lab inilah 

yang dijadikan dasar pemikiran Ibnu Fari>s. 

 
209Abu al-Fath Utsman Ibnu Jinni,.Al-Khashais, Bairut: Alam al-

Kutub,  1983, hlm. 17. 
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Sikap penolakan Ibnu Fari>s terhadap sinonimitas 

bisa dikatakan persis seperti ulama’-ulama’ terdahulu. 

Karena ia masih menyebutkan beberapa  kata-kata sinonim 

untuk menyebutkan kata bagus dengan lafaz} al-Jayyidu, di 

samping itu dengan lafaz} al-jawa>nih, al-idla> dan al-hawa>ni>. 

Kemudian  ia juga mengatakan kataافعل dan  فعل memiliki 

makna yang sama meskipun dengan wazan atau timbangan 

fi’il yang berbeda. Di mana ulama yang mengingkari 

adanya sinonimitas seperti Abu> Hila>l al-‘Askari> sangat 

bertolak belakang dengan pendapat Ibnu Fari>s. al-‘Askari 

mengatakan bahwa tidak boleh menjadikan kedua 

wazansebelumnya yaitu   افعل  dan فعل  memiliki makna yang 

sama, kecuali kedua kata itu bersumber dari bahasa yang 

berbeda. Oleh sebab itu apabila berada dalam satu rumpun 

bahasa yang sama, maka itu juga akan menjadikan 

kemustahilan terjadi bagi sinonimitas.210 

Walaupun seperti itu, Ibnu Fari>s tetap bersikap 

jujur dengan tegas mengakui  bahwa  tata bahasa Arab 

memiliki keunggulan dibanding dengan tata bahasa 

lainnya. Hal itu dibuktikan dengan pernyataan yang 

berbunyi: 

“Ada  beberapa kata-kata di dalam bahasa Arab 

yang sangat sulit untuk ditentukan bentuk dari isim 

sifatnya, seperti lafaz} al-saif, al-asad, dan al-ramhu, dan 

kata sinonim lainnya. Umumnya diketahui bahwa orang 

 
210Abu> Hila>l al-‘Askari, al-Furu>q al-Lughawiyyah, Beirut: Da>r al-

Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t, hlm. 12. 
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non Arab tidak pernah mengatahui nama-nama bentuk isim 

sifat untuk menunjukan kata singa (al-asad), kecuali hanya 

diketahui satu kata saja, yaitu lafaz} al-asad,  sementara 

kami sendiri, mampu mengetahui beberapa nama untuk 

makna singa, yaitu bisa mencapai lima ratus nama.”211 

Ibnu Faris adalah termasuk pencetus aliran 

Naturalisme Bahasa Arab.Ia berpendapat bahwa bahasa 

Arab itu tauqi>f atau dengan kata lain bahasa Arab adalah 

ilham atau wahyu dari Allah SWT. aliran ini menjadikan 

dalil naqli sebagai dasar pijakannya.  

Sebagaimana yang tercantum dalam firman Allah 

SWT.yang berbunyi: 

 

ءِ   بِـُٔوْنِيْ باِسَْمَاۤءِ هٰٰٓؤُلَْۤ
ْۢ
ىِٕكَةِ فقََالَ انَْ

ۤ
وَعَلهمَ اٰدَمَ الْْسَْمَاۤءَ كُلههَا ثمُه عَرَضَهُمْ عَلىَ الْمَلٰ

  انِْ كُنْتمُْ صٰدِقيِْنَ 

“Dan Dia mengajarkan kepada Adam Nama-nama (benda-

benda) seluruhnya, (al-Baqarah/2: 31)” 

Meskipun Ibnu Fari>s berpendapat bahwa bahasa 

Arab itu tauqi>f atau sebagai ilham, bukan berarti bahasa 

Arab itu datang dalam bentuk satu paket dan dalam waktu 

yang bersamaan, melainkan Allah mengilhamkan kepada 

Adam as.sesuai yang dikehendaki-Nya untuk diajarkan dan 

sesuai pula dengan apa yang diperlukan pada masanya. 

Kemudian Allah mengajarkan kepada Nabi-nabi setelah 

Adam as.yang berasal dari bangsa Arab, seorang demi 

seorang, apa yang dikehendaki-Nya, sampai akhirnya habis 

 
211M. Nuruddin al-Munajjad, al-Tara>duf fi al-Qur’an…hlm. 43. 



123 

pada Nabi Muhammad SAW., Allah mengajarkannya apa 

yang belum diberikan kepada seorangpun sebelumnya, 

sebagai penyempurna atas bahasa sebelumnya. 

7. Abdul Qahir al-Jurjaji (w. 471 H) 

Bernama lengkap Abu Bakar Abd al-Qāhir bin Abd 

ar-Rahman bin Muhammad al-Jurjāni, seorang sastrawan 

Persia yang lahir pada abad keempat hijriyah, tepatnya 

pada tahun 377 H di kota Gorgan, Iran.212 Dikisahkan, 

Gorgan merupakan kota yang sangat indah yang terletak di 

antara Tabaristan dan Khurasan seperti yang sering 

diutarakan oleh para penyair dalam berbagai gubahan 

sya'irnya yang menggambarkan keindahan kota Gorgan. 

Kesadaran akan pentingnya disiplin tata bahasa 

tersebut menjadikan Al- Jurjani salah seorang dari tokoh 

sastrawan besar di zamannya, hingga  namanya 

disandingkan dengan  Ali bin Abd Aziz Al- Jurjani, dua 

tokoh satrawan besar pada abad kelima yang berdedikasi 

tinggi dalam gerakan keilmuan pada saat itu.213 

Menurut Al-Jurjani memberikan suatu pengertian 

kaitannya dengan sinonim atau tara>duf yaitu, suatu yang 

berarti satu akan tetapi maknanya banyak dan  memiliki 

satu pemahaman. 

 
212Ahmad Mathlub, Al-Jurjani;  Balaghatuhu wa Naqduhu, Waka>lat 

Al-Matbu’a>t, Beirut:t.p., t.th. hlm. 11. 
213Ahmad Mathlub, Al-Jurjani;  Balaghatuhu wa Naqduhu, Waka>lat 

Al-Matbu’a>t, Beirut:t.p., t.th. hlm. 14. 

 



124 

E. Perspektif Muhammad Syahrur Terhadap Teori 

Asinonimitas 

Berdasarkan pemahaman strukturalis dan 

hermeneutika yang digunakan oleh para ahli belakangan 

ini, penulis melihat bahwa mereka terkesan mengingkari 

keberadaan sinonim di dalam bahasa.Hal ini dipahami 

berdasarkan prinsip-prinsip takwil yang mereka 

tawarkan.Misalnya Muhammad Syahru>r menawarkan 

bahwa prinsip takwil yang pertama adalah berpegang 

teguh pada bahasa Arab berdasarkan bahwa bahasa Arab 

tidak mengandung karakter sinonim, bahkan sebalikanya 

bahwa sebuah kata memungkinkan memiliki lebih dari satu 

makna.214 

Metode dan pendekatan yang digunakan Syahrur 

dalam mengkaji al-Qur̀an secara umum didasarkan atas 

teori-teori yang terdapat dalam filsafat bahasa (linguistik). 

Tentu saja, ini berawal dari pertemuan Syahrur dengan 

Ja’far Dek al-Bab yang kemudian memperkenalkan 

formulasi linguistik Abu Ali al-Farisi. 

Muhammad Syahru>r salah satu ilmuan yang 

menganut teori Asinonimitas dengan kata lain menolak 

konsep sinonimitas dalam Al-Qur’an. Karena sebab 

menerima sinonimitas sama halnya dengan menolak 

 
214Muhammad Syahru>r, terjemah Sahiron Syamsudin, Prinsip dan 

Dasar Hermeneutika Al-Qur’an Kontemporer, judul asli al-
Kita>b wa al-Qur’a>n Qira’a>h Mu’a>sirah. Yogyakarta: Elsaq, 

2008, hlm. 257. 
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historisitas perkembangan bahasa. Padahal kenyataannya 

bahasa mengalami perkembangan diakronis.Sehingga 

Syahru>r mengatakan pendapat yang keliru ketika lafaz} al-

Qur’ansama dengan lafaz} al-kita>b, karena Allah Swt 

sangat teliti dalam memmilih diksi kata-katanya. 

Tidak ada satu kata pun yang dapat tergantikan 

oleh kata yang lain tanpa mengubah makna atau 

mengurangi kekuatan dari pada ungkapan bentuk linguistik 

ayat. Sehingga Syahru>r berupaya menemukan nuansa 

makna terhadap istilah-istilah yang dianggap sinonim. 

Pemikiran terkait penolakan Syahru>r terhadap sinonimitas 

terpengaruh oleh para ahli bahasa klasik seperti Ibnu Fa>ris, 

ahli linguistik Arab yang juga menolak teori sinonimitas 

dengan pernyataannya: 

“ Ma> yuzhannu fi> ad-dira>sah al-lughawiyyah min 

al-mutara>difa>t huwa min al-mutaba>yina>t ( apa yang 

dianggap sebagai kata-kata yang sinonim dalam 

kajian bahasa, sebenarnya ia tidak benar-benar 

sinonim, akan tetapi ada perbedaan aksentuasi 

makna tersendiri)”.215 

Namun demikian, sikap keterbukaan Syahru>r yang 

begitu menarik dengan menyatakan prinsip-prinsip yang ia 

bangun bukanlah suatu hal yang final. Akan tetapi prinsip-

prinsip ini dapat direkonstruksi sesuai dengan 

perkembangan zaman. Syahru>r juga bersikap terbuka untuk 

menerima kritikan dan menyadari hasula pemikirannya 

 
215Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer,…hlm. 162. 
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adalah relative yang bisa direkonstruksi kembali (tidak 

final). Dan menjadi kekhawatiran Syahru>r ketika suatu hal 

yang dianggap final, akan terjebak seperti cara berfikir 

orang-orang salafi yang memutlakkan pemahaman Al-

Qur’an.216 

 

 

 

 

  

 
216Muhammad Syahru>r, Nahwu Ushu>l Jadi>dah li al-Fiqh al-Isla>mi>, 

Damaskus: al-Ahalli li ath-Thiba’ah wa an-Nasr wa at-Tauzi’, 

2000, hlm. 193. 
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BAGIAN KEEMPAT 

APLIKASI TEORI ASINONIMITAS MUHAMMAD 

SYAHRU<R ANTARA LAFAZ{ KITA<BAH  DENGAN 

FARI<D{AH, DAN INZA>L DENGAN TANZI>L DALAM 

AL-QUR’AN 

 

Sebagai bentuk dasar dari pemikiran Muhammad 

Syahru>r terkait penolakannya terhadap sinonimitas 

(tara>duf ), maka pada bab ini penulis akan memberikan 

beberapa contoh lafaz} yang menjelaskan atas dasar 

penafsiran Muhammad Syahru>r. Secara sepintas dari 

beberapa lafaz} ini mengandung arti atau makna yang sama, 

akan tetapi dengan sikap dan pemikiran  Syahru>r 

sebagaimana pula teorti Ibnu Fari>s menganggap bahwa itu 

memiliki perbedaan aksentuasi makna tersendiri.217 

Lafaz}-lafaz} yang dipandang sinonim (tara>duf) akan 

dijelaskan nanti, Muhammad Syahru>r justru menolaknya 

sebagai sinonim (antara kata yang satu dengan kata yang 

lainnya dapat saling dipertukarkan), akan tetapi termasuk 

lafaz} yang tidak sinonim (Asinonimitas). Kemudian 

Muhammad Syahru>r berusaha untuk menguraikan 

perbedaan nuansa makna antara kata yang dianggap 

sinonim. 

 
217 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, Yogyakarta: 

LKiS Group, 2011,cet. 1, hlm. 163. 
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Namun sebelumnya, penulis perlu menjelaskan 

bahwa Syahrur dalam mengkaji makna-makna yang 

terkandung dalam teks (ayat-ayat) Al-Qur’an melalui 

metode yang disebutnya dengan tarti>l. Menurut Syahru>r 

bahwa ayat-ayat Al-Qur’an umumnya mengandung tema-

tema tertentu yang bisa dibaca secara tarti>l dengan cara 

mengurutkan dan menghubungkan ayat-ayat tersebut 

secara tematis maka akan melahirkan pandangan yang 

objektif dan komprehensif.218 

Adapun landasan Syahru>r menerapakan metode 

tarti>l ini yaitu untuk menjustifikasi teori-teori dan 

prakonsepsi-prakonsepsi yang sudah lama dibangun 

sebelumnya. Sehingga itu yang menyebabkan terjadi 

pemaksaan gagasan non-Qur’ani serta penafsiran yang 

mengabaikan konteks itu sendiri. 

 Perangkat metode ini menurutnya, memperoleh 

justifikasi dari Q.S. al-Muzammil: 4  

 اوَْ زِدْ عَليَْهِ وَرَتِّلِِ الْقرُْاٰنَ ترَْتيِْلاًۗ   

“Dan bacalah al-Qur̀an itu secara tartil”. (al-

Muzammil/73:4). 

Berbeda dari ulama pada umumnya yang 

menafsirkan tartil dengan membaca (tilawah), tarti>l, yang 

berasal dari akar kata al-ratl yang artinya barisan pada 

urutan tertentu, ditafsirkan Syahru>r dengan mengambil 

 
218Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa al-Qur’a>n; Qira’a>h 

Mu’as}irah…hlm. 198. 
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ayat-ayat yang berkaitan dengan satu topik dan 

mengurutkan sebagiannya di belakang sebagian yang lain 

Metode ini bagi Syahru>r, perlu dilakukan sebab banyak 

topik tertentu seperti penciptaan alam, penciptaan 

manusia, dan kisah para Nabi, disebutkan dalam Al-Qur̀an 

secara berserakan di berbagai surat. Maka agar 

memperoleh gambaran komprehensif dan afirmatif tentang 

suatu topik, ayat-ayat berserakan itu harus dipertemukan.  

Kemudian berikut ini, penulis akan menguraikan  

nuansa perbedaan beberapa lafaz} dalam Al-Qur’an yang 

dianggap sinonim dengan berpijak atas pemikiran 

Muhammad Syahru>r. 

A. Aplikasi Lafaz} Kita>bah dengan Lafaz} Faridah 

Sebelum penulis memberikan penjelasan terhadap 

lafaz} kita>bah dan Fari>dah dalam pandangan Syahru>r, maka 

terlebih dahulu perlu diketengahkan, bahwa lafaz ini 

terdapat di beberapa tempat dalam Al-Qur’an. Kemudian 

nanti akan dipaparkan bentuk derivasi dari lafaz}-lafaz} 

tersebut serta beberapa ketentuan makna yang terkandung 

di dalamnya. 

1. Lafaz Kitabah 

Pembahasan pertama yaitu lafaz} kita>bah. Jika 

melihat makna dasarnya sebagaimana yang dijelaskan 

dalam kitab Maqa>yi>s al-Lughah karya Ahmad bin Fari>s 

yaitu “yadullu ‘ala jam’isysyai’ ila asy 
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syai’”219(menunjukan makna berkumpulnya sesuatu 

dengan sesuatu yang lain). Senada pula dengan pengertian 

yang terdapat dalam Ensiklopedia Al-Qur’an, bahwa 

kita>bah (كتابة) yang dalam bentuk mashdar yang terambil 

dari kata kerja kataba (كتب) bararti mengumpulkan sesuatu 

dengan sesuatu. Namun arti yang lebih umum yaitu 

mengumpulkan atau menggabungkan huruf-huruf menjadi 

tulisan.220 

Secara bahasa al-kita>bah merupakan nama untuk 

lembaran (shahi>fah) yang ditulisi. Sementara secara istilah 

nama bagi wahyu Allah Swt. yang diturunkan kepada 

utusan-Nya, seperti Taurat, Zabur, Injil dan Al-Qur’an. 

Inilah di antara makna kita>bah. Namun di dalam Al-Qur’an 

akan ditemukan kata kita>bah disebut sebanyak 230 kali, di 

samping makna di atas juga yang berarti suatu  ketetapan, 

hukum, dan kewajiban.221  

Adapun kita>bah yang merujuk pada arti “lembaran 

yang ditulisi” terdapat pada QS. An-Nisa: 153 dan QS. Al-

‘An’am: 7. Sedangkan  yang merujuk pada arti Kitab 

wahyu, yaitu pada QS. Al-Baqarah: 2 dan 53 serta QS. A>li 

‘Imra>n: 3 dan 7. Dan yang merujuk kepada makna Al-

Qur’an yaitu QS. Al-Baqarah: 2. QS. Al-Maidah: 48, dan 

 
219Abi Husein Ahmad bin Fari>s bin Zakaria, Maqa>yi>s al-Lughah, cet.I,  

Mesir: Da>r al-Hadis}, hlm.  2008. 
220 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa Kata, 

cet. I, Jakarta: Lentera Hati, 2007, hlm. 494. 
221 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa 

Kata…hlm. 494. 
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QS. Al-An’am: 38 dan ada juga yang merujuk kepada salah 

satu dari kitab selain Al-Qur’an seperti Taurat yaitu QS. 

Al-Baqarah: 53, dan yang merujuk kepada seluruh kitab 

selain Al-Qur’an yaitu QS. An-Nisa>: 136. Dan adapula 

yang merujuk kepada seluruh kitab Allah, termasuk Al-

Qur’an yaitu QS. AL-Baqarah: 285.222 

 Di samping itu, hal yang berhubungan juga dengan 

kita>bah, khususnya merujuk pada arti “ Al-Qur’an” 

terdapat istilah lain seperti ummul-kita>b, yang di sebut tiga 

kali dalam Al-Qur’an, dua kali ummul kita>b yang dalam 

arti al-kita>b yang ada di Lauh al-Mahfuz} yaitu, QS. Ar-

Ra’d: 38, dan QS. Az-Zukhruf: 4. Dan satu kali yang 

merujuk pada pokok isi Al-Qur’an, yaitu QS. A>li ‘Imra>n: 

7. 

Kemudian  kita>bah pula memiliki arti “ketetapan’, 

ini bisa ditemukan dalam QS. A>li> ‘Imra>n: 145, QS. An-

Nisa>: 24, dan QS. Al-Anfa>l: 68. Adapun yang merujuk 

kepada arti “hukum” yaitu QS. Al-Anfa>l: 75, sedangkan 

yang merujuk kepada  makna” kewajiban” terdapat dalam 

QS. Al-Baqarah: 178, 180,183, 216, dan 246 serta An-Nisa>: 

77.223 

Namun dalam penelitian yang dilakukan Syahru>r 

tidak semua ayat yang telah dipaparkan di atas menjadi 

tema kajian sebagaimana metodologi pemikiran yang 

 
222 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa 

Kata…hlm. 495. 
223 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa 

Kata…hlm. 495. 
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dibangun oleh Syharu>r. Muhammad Syahru>r hanya 

memberikan stressing pada ungkapan (siga>h) yang dipakai 

pada sarana pengajaran dan taklif (pembebanan) dalam 

penyampaian  perintah dan larangan dalam Al-Qur’an. 

Kemudian Syahru>r tidak sepakat ketika firman Allah Swt.” 

kutiba ‘alaikum al-shiya>m” sama dengan “ qad farada 

Alla>hu lakum tahillata aima>nikum”, Sehingga keduanya 

memiliki perbedaan. Perbedaan yang dimaksud bahwa 

tidak adanya kesamaan dalam bentuk ungkapan antara 

kataba dan farada, dengan demikian kadar kewajiban yang 

dikandung oleh kedua lafaz} tersebut berbeda.224 

Kalau dikembalikan kepada pemikiran ulama tafsir 

yang lain, maka akan didapatkan makna yang sedikit 

berbeda satu sama lainnya, sebagai contoh dalam tafsir 

Fathul Qadi>r As-Syaukani mengatakan:225 

Arti “Kutiba”adalah tidak ada khilaf di antara 

kaum muslimin, bahwasanya puasa ramadhan itu 

wajib/fari>dha sebagaimana Allah Swt. wajibkan kepada 

semua ummat.226 

 
224 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam, 

Damaskus, 1996, yang dialih bahasakan oleh M. Zaid Su’di 

menjadi Isla>m dan Ima>n;Aturan-aturan Pokok, cet. 1, 

Jogjakarta: Jendela, 2002, hlm. 47. 
225Imam Muhammad bin Ali bin Muhammad Asy-Syauka>ni, Fathul 

Qadi>r Al- Jami>’ Baina Fannair Riwa>yah Wad Diro>yah Min Ilmi 
Tafsi>r), (Lebanon: Da>rul Ma’rifah, Beirut, 2007), hlm.  234. 

226Dari penjelasan di atas, bahwa As-Syauka>ni menginterpretasikan 

makna Kataba dengan kata Fari>dha yang bermakna sebuah 
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Dari pengertian di atas, Imam Asy-Syaukani tidak 

memberikan penjelasan secara panjang lebar antara makna 

kita>bah dengan fari>dah. Beliau hanya menafsirkan bahwa 

makna yang ditunjukan dari kedua lafaz} tersebut yaitu 

suatu perbuatan yang sifatnya wajib untuk dilaksanakan. 

Demikian pula menurut tafsir Sya’rawi227 dan Al-

Asfaha>ni.228itu di antara bentuk penafsiran dari ulama 

tafsir dengan metode penafsiran yang dimilikinya. 

Namun Syahru>r memberikan pengertian yang 

berbeda dengan penjelasan sebagaimana pendapat mufasir 

di atas. Syahru>r memberikan penjelasan makna yang lebih 

dalam dan panjang lebar, dengan ketentuan bahwa kedua 

 
kewajiban di dalam memberikan pengertian terhadap kata 

Kataba. As-Syauka>ni hanya sebatas memberikan suatu 

penegasan bahwa itu sebuah kewajiban tanpa menelaah lebih 

dalam dibalik perbedaan makna Kataba dan Fari>dha.  
227Menurut tafsir Sya’rawi penggunaan kata kutiba mengandung 

makna bahwa Allah SWT tidak pernah menghalangi setiap 

aktivitas yang dilakukan manusia.227Artinya Allah SWT 

memberikan kebebasan terhadap hamba-Nya untuk memilih 

apakah mereka beriman atau ingkar terhadap perintah itu. 

Namun di samping itu Allah mempersiapkan ganjaran dari 

setiap perbuatan yang dilakukan dengan memberikan pahala 

atau kebahagian bagi yang selalu dalam  bingkai keimanan dan 

menanggung ancaman dan siksaan bagi yang ingkar. Lihat 

Muhammad Mutawalli Sya’rawi, Tafsir Sya’rawi, terj: Tim 
Safir al-azhar, Jakarta: Duta Azhar, 2004, hlm. 685. 

228Namun menurut  Ar- Raghi>f Al-Asfaha>ni, kata itu berasal dari al-
katbu (الكتب ), yang berarti ‘menyambung kulit yang disamak 

dengan cara menjahit yang digunakan untuk tempat air. Lihat 

Muhammad Quraish Shihab, e tel, Ensiklopedia Al-Qur’a>n 
Kajian Kosa Kata, Jakarta: Lentera Hati, 2007, hlm. 434. 
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lafaz} (kita>bah dan fari>dah) yang umumnya dimaknai 

dengan suatu kewajiban, akan tetapi Syahru>r 

berpandangan bahwa yang walaupun kedua lafaz} tersebut 

bermakna suatu lafaz} yang menujukkan”kewajiban”, 

namun memiliki kandungan kewajiban yang berbeda. 

Menurutnya kita>b berarti serangkaian unsur yang 

sebagian dikumpulkan dengan sebagian lainnya untuk 

mengeluarkan makna baru.229 Pengertian ini agak mirip 

dengan arti kataba ( كتب) yang ada dalam kitab “maqa>yis al-

lughah” yaitu memasukkan sesuatu  dengan sesuatu 

lainnya dalam satu kumpulan (yadullu ‘ala> jam’i as-syai’ 

ila> syai’).230Sebagai contoh ketika orang menulis atau 

mengarang akan mengumpulkan satuan-satuan kata dalam 

kalimat di bawah satu judul, satu buku yang mengandung 

makna baru. Allah Swt. juga menyatakan bahwa semua 

fenomena alam sebagai kita>b, yang mana semua fenomena 

tersebut diibaratkan sebagai himpunan yang memiliki 

unsur-unsur yang membentuknya. Fenomena tersebut 

seperti, kelahiran, gempa bumi, kehidupan, kematian, 

pertanian, perdagangan, kesemuanya merupakan kita>b.231 

Mati salah satu contoh fenomena alam yang terjadi 

dan berlangsung yang sifatnya jauh dari pengetahuan 

 
229 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 48 . 
230 Abi Husein Ahmad bin Faris ibnu Zakaria, Maqa>yis al-lughah, 

Mesir: Da>r al-Hadi>s, 2008, cet.1, hlm. 801. 
231 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 48. 
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manusia. Sehingga Allah Swt. menyebutnya dengan 

kita>ban mu’ajjala> (yang telah ditetapkan waktunya). Ia 

merupakan sehimpuna syarat-syarat tertentu. Kemudian 

jika syarat-syarat tersebut telah terpenuhi, maka 

kematianpun terjadi. Sehingga  mati merupakan fenomena 

alam yang bertentangan dengan fitrah manusia. Karena 

fitrah manusia adalah mempertahankan kehidupan, cinta 

keabadian, melawan kematian. Hal inilah yang menjadi ciri 

khas yang menyatukan takli>f-takli>f yang terdapat dalam 

Al-Qur’an di bawah bab atau tema kutiba ‘alaikum, 

digunakan dalam  hal pengajaran maupun takli>f 

(pembebanan) baik hal perintah dan larangan yang sifatnya 

bertentangan dengan fitrah manusia. Oleh karenanya 

manusia perlu mengekang fitrahnya untuk 

menjalankannya, sekalipun hal itu sangat dibencinya.232 

Adapun beberapa ayat yang dijadikan contoh oleh 

Syahru>r, terkait dengan pengajaran dan takli>f 

(pembebanan) baik itu perintah maupun larangan yang 

menggunakan lafaz} kita>bah yang menunjukan suatu 

“kewajiban” yang bertentangan dengan fitrah manusia, 

yaitu: 

  

 
232 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 48 . 
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ٰٓى انَْ تكَْرَه وْا ك   ه وَ خَيْرٌ لَّك مْ ۚ  تِبَ عَليَْك م  الْقِتاَل  وَه وَ ك رْهٌ لَّك مْ ۚ وَعَس  شَيْـًٔا وَّ

وْنَ  ه وَ شَرٌّ لَّك مْ ۗ وَاللّٰه  يَعْلَم  وَانَْت مْ لَا تعَْلَم  ٰٓى انَْ ت حِبُّوْا شَيْـًٔا وَّ   وَعَس 

 

 “Diwajibkan atas kamu berperang, Padahal berperang 

itu adalah sesuatu yang kamu benci. boleh Jadi kamu 

membenci sesuatu, Padahal ia Amat baik bagimu, dan 

boleh Jadi (pula) kamu menyukai sesuatu, Padahal ia Amat 

buruk bagimu; Allah mengetahui, sedang kamu tidak 

mengetahui”. (al-Baqarah/2: 216). 

 

Ayat di atas Allah Swt. mensifati suatu perang 

dengan suatu hal yang sangat dibenci. Namun ayat 

berikutnya Allah menjelaskan bahwa dibalik apa yang 

tidak disukai atau dibenci oleh manusia, di sana terdapat 

suatu kebaikan baginya “wa ‘asa> an takrahu> syayan wa 

huwa khairun lakum”. Karena manusia tidak menyukai 

peperangan, benci dengan suatu pembunuhan, karena 

kebenciannya terhadap kematian yang berlawanan dengan 

fitrah manusia, maka takli>f dalam hal kewajiban berperang 

masuk dalam bab “kutiba ‘alaikum”. 

 

َ قيِاَمًا وَّ   وا اللّٰه وةَ فَاذْك ر  ل  ن وْبِك مْ ۚ فَاِذاَ اطْمَأنْنَْت مْ فاَِذاَ قَضَيْت م  الصَّ ى ج  عَل  ق ع وْدًا وَّ

وْق وْتاً  باً مَّ ؤْمِنيِْنَ كِت  وةَ كَانَتْ عَلىَ الْم  ل  وةَ ۚ انَِّ الصَّ ل  وا الصَّ  فاَقَِيْم 

 

”Maka apabila kamu telah menyelesaikan shalat(mu), 

ingatlah Allah di waktu berdiri, di waktu duduk dan di 

waktu berbaring. kemudian apabila kamu telah merasa 

aman, Maka dirikanlah shalat itu (sebagaimana biasa). 
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Sesungguhnya shalat itu adalah fardhu yang ditentukan 

waktunya atas orang-orang yang beriman. (an- Nisa’/4: 

103). 

 

Ayat ini terkait dengan pengajaran tentang perintah 

shalat. Shalat  yang disyaratkan dengan berwudhu’, berdiri 

serta duduk ketika pelaksanaannya dengan mengendalikan 

diri tanpa banyak pergerakan kecuali gerakan yang ada 

dalam shalat, tidak boleh makan dan berbicara kecuali 

bacaan yang ada dalam shalat, serta harus jaga di tengah 

malamnya dan bangun pada saat fajar sesuai dengan 

waktunya. Sehingga Allah Swt\. mensifatinya dengan 

firman, “wa innaha> lakabi>ratun illa ‘ala al-kha>syi’in233” 

sesuatu yang berat dan takli>f shalat diberikan dengan bab 

kita>bah. Dan manusia harus melaksanakannya yang 

walaupun itu melawan fitrahnya. Dengan demikian 

Syahru>r mengatakan bahwa keliru jika orang mengatakan 

shalat fardhu, akan tetapi yang benar adalah shalat 

 
233 Kata khusyu’ meliputi banyak pengertian yang intinya mengacu 

kepada makan merendahkan diri dan bahwa sifat khusyu’ tidak 

hanya berlaku dalam konteks ibadah saja seperti shalat, tetapi 

mencakup pula berbagai aspek non ibadah.dengan demikian 

khusyu’ diartikan sebagai rendahnya hati kepada Allah dan 

baiknya tindakan dan prilaku kepada sesame makhluk.khusyu’ 

adalah amalan hati yang tercermin pada amalan lahir. Seperti 

sabda Rasulullah saw. saat melihat orang yang megacak-acak 

jenggotnya saat shalat,”sekiranya hati orang ini khusyu’ tentu 
anggota tubuhnya juga khusyu”. Lihat M.Quraish Shihab, Al-
Qur’an dan Maknanya, cet. 2, Tangerang:Lentera Hati, 2013, 

hlm. 7. 
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maktu>bah.234 

 

ياَم  كَمَا ك تِبَ عَلَى الَّذِيْنَ مِنْ قَبْلِك مْ لَعلََّك مْ   مَن وْا ك تِبَ عَليَْك م  الص ِ ٰٓايَُّهَا الَّذِيْنَ ا  ي 

 تتََّق وْنَ  

“Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu 

berpuasa sebagaimana diwajibkan atas orang-orang 

sebelum kamu agar kamu bertakwa,” (al-Baqarah/2: 183). 

 

Demikian pula ayat yang menjelaskan perintah 

puasa, firman Allah menggunakan “kutiba ‘alaikum”, 

karena bertentangan dengan perintah manusia. Fitrah 

manusia yaitu perlu makan ketika lapar, butuh minum 

ketiak haus, menahan amarah ketika ingin marah, 

mengendalikan syahwat ketika ingin berhubungan, akan 

tetapi ketika seseorang sedang menjalankan puasa, maka 

semua fitrah tersebut harus dikekang. 

 

نْجِيْلَ ە  وَجَعلَْنَ  ه  الْاِ تيَْن  س لِناَ وَقَفَّيْناَ بِعِيْسَى ابْنِ مَرْيَمَ وَا  ثاَرِهِمْ برِ  ى ا 
ٰٓ ا  ث مَّ قفََّيْناَ عَل 

رَحْمَةً وَۗرَهْباَنيَِّةَ  ِابْتدََع   رَأْفَةً وَّ هَا عَليَْهِمْ اِلاَّ  فِيْ ق ل وْبِ الَّذِيْنَ اتَّبَع وْه   وْهَا مَا كَتبَْن 

مِنْه مْ اجَْرَه مْ ۚ  مَن وْا  ا  تيَْناَ الَّذِيْنَ  فَمَا رَعَوْهَا حَقَّ رِعَايتَهَِا ۚفاَ   ِ ابْتِغاَۤءَ رِضْوَانِ اللّٰه

سِق وْنَ  نْه مْ ف   وَكَثيِْرٌ مِ 

“Kemudian Kami iringi di belakang mereka dengan 

Rasul-rasul Kami dan Kami iringi (pula) dengan Isa putra 

Maryam; dan Kami berikan kepadanya Injil dan Kami 

jadikan dalam hati orang- orang yang mengikutinya rasa 

 
234 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 49. 
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santun dan kasih sayang. dan mereka mengada-adakan 

rahbaniyyah, Padahal Kami tidak mewajibkannya kepada 

mereka tetapi (mereka sendirilah yang mengada-

adakannya) untuk mencari keridhaan Allah, lalu mereka 

tidak memeliharanya dengan pemeliharaan yang 

semestinya. Maka Kami berikan kepada orang-orang yang 

beriman di antara mereka pahalanya dan banyak di antara 

mereka orang-orang fasik”.(al-Hadi>d/57: 27). 

 

Dalam ayat di atas, orang Nasrani ditemukan istilah 

rahba>niyyah235 merupakan suatu istilah yang disematkan 

kepada seoarang pendeta Nasrani. Allah Swt. 

menceritakan mereka dengan menggunakan lafaz} kita>bah, 

karena mereka mewajibkan diri mereka sendiri yang tidak 

diwajibkan oleh Allah Swt. mereka menghapus risalah 

Nabi Muhammad Saw., menjauhkan manusia dari 

kelezatan hidup, menjauhi perkawinan. Yang mana 

kegiatan itu semua sangat bertentangan denga fitrah 

manusia. Karenanya disampaikan dengan menggunakan 

lafaz} “katabaha> ‘alayhim”. 

 

“Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu 

 
235 Yang dimaksud dengan Rahba>niyah ialah tidak beristeri atau tidak 

bersuami dan mengurung diri dalam biara. Suatu sikap enggan 

menikah, menjauhi dari kelezatan duniawi, memakai pakaian 

kasar, makan dan minum dengan sangat sederhana, dan 

menyendiri di tempat-tempat terpencil. Lihat M.Quraish 

Shihab, Al-Qur’an dan Maknanya, cet. 2, Tangerang:Lentera 

Hati, 2013, hlm. 541. 
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qishaash berkenaan dengan orang-orang yang dibunuh; 

orang merdeka dengan orang merdeka, hamba dengan 

hamba, dan wanita dengan wanita. Maka Barangsiapa yang 

mendapat suatu pema'afan dari saudaranya, hendaklah 

(yang mema'afkan) mengikuti dengan cara yang baik, dan 

hendaklah (yang diberi ma'af) membayar (diat) kepada 

yang memberi ma'af dengan cara yang baik (pula). yang 

demikian itu adalah suatu keringanan dari Tuhan kamu dan 

suatu rahmat. Barangsiapa yang melampaui batas sesudah 

itu, Maka baginya siksa yang sangat pedih. (al-Baqarah: 

178). 

 

مَن وْا ك تِبَ  ٰٓايَُّهَا الَّذِيْنَ ا  ر ِ وَالْعبَْد  ي  رُّ بِالْح  ىۗ الَْح  عَليَْك م  الْقِصَاص  فِى الْقتَْل 

وْفِ وَادََاۤءٌ   ىۗ فَمَنْ ع فِيَ لَهٗ مِنْ اخَِيْهِ شَيْءٌ فاَت بِاَعٌ بۢاِلْمَعْر  ى باِلْا نْث  باِلْعبَْدِ وَالْا نْث 

ب ِك مْ وَرَحْمَ  نْ رَّ لِكَ تخَْفِيْفٌ مِ 
لِكَ فَلَهٗ عَذاَبٌ الِيَْهِ باِِحْسَانٍ ۗ ذ  ى بَعْدَ ذ  ةٌ ۗفَمَنِ اعْتدَ 

 الَِيْمٌ 

Dari ayat di atas menerangkang hal 

qisha>sh.236dalam ayat qisha>sh juga menggunakan lafaz} 

 
236 Qisha>sh ialah sanksi hukum sesuai dengan kejahatan yang 

dilakkukan atas diri manusia.. Qisha>sh itu tidak dilakukan, bila 

yang membunuh mendapat kema'afan dari ahli waris yang 

terbunuh Yaitu dengan membayar diat (ganti rugi) yang wajar. 

pembayaran diat diminta dengan baik, umpamanya dengan 

tidak mendesak yang membunuh, dan yang membunuh 

hendaklah membayarnya dengan baik, umpamanya tidak 

menangguh-nangguhkannya. bila ahli waris si korban sesudah 

Tuhan menjelaskan hukum-hukum ini, membunuh yang bukan 

si pembunuh, atau membunuh si pembunuh setelah menerima 

diat, Maka terhadapnya di dunia diambil qisha>sh dan di akhirat 

Dia mendapat siksa yang pedih. Kemudian qisha>ah dilakukan 
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kita>bah dalam penerapananya. Hal ini menunjukan ada hal 

yang bertentangan dengan fitrah manusia dalam 

mengimplementasikan hukum qisha>sh. Qisha>sh 

merupakan suatu kegiatan pembunuhan, membunuh jiwa 

sebagai akibat atau hukuman yang dilakukan oleh 

seseorang yang melakukan pembunuhan. Kesemuanya 

akan berakibat pada kematian. Kematian merupakan suatu 

hal yang sangat dibenci oleh manusia dan kematian 

tentunya bertentangan dengan fitrah manusia. 

 

ك تِبَ عَليَْك مْ اذِاَ حَضَرَ احََدَك م  الْمَوْت  انِْ ترََكَ خَيْرًا ۖ  الْوَصِيَّة  لِلْوَالِدَيْنِ وَالْاَقْرَبيِْنَ  

وْفِۚ حَقًّا عَلىَ  تَّقِيْنَ ۗ باِلْمَعْر   الْم 

 

 “Diwajibkan atas kamu, apabila seorang di antara 

kamu kedatangan (tanda-tanda) maut, jika ia 

meninggalkan harta yang banyak, Berwasiat untuk ibu-

bapak dan karib kerabatnya secara ma'ruf, (ini adalah) 

kewajiban atas orang-orang yang bertakwa.”(al-Baqarah: 

180). 

 

Lafaz} pada ayat di atas juga menggunakan kita>bah 

pada hal wasiat. Sementara wasiat merupakan salah satu 

taklif yang sering kali tidak disukai oleh manusia. Karena 

sering kali terjadi wasiat yang dilakukan oleh orang yang 

akan meninggal dunia kepada ahli waris maupun kepada 

 
harus melalui pemerintahan yang sah. Lihat M.Quraish Shihab, 

Al-Qur’an dan Maknanya…hlm. 27. 
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kerabatanya berbuat berat sebelah atau berbuat dosa.237 

Sebagai mana dalam firman Allah Swt. “Barang siapa 

khawatir terhadap orang yang berwasiat berbuat berat 

sebelah atau dosa, lalu ia mendamaikan antara mereka, 

maka tiadalah dosa baginya, sungguh Allah Maha 

Pengampun lagi Maha Penyayang” (Q.S. Al-Baqarah: 182. 

Sehingga hal ini bertentangan pula dengan fitrah manusia.   

 

مٌ عَلَيْك مْ كَتبََ رَ  تنَِا فَق لْ سَل  ي  ى نَفْسِهِ  وَاذِاَ جَاۤءَكَ الَّذِيْنَ ي ؤْمِن وْنَ باِ  بُّك مْ عَل 

ءًاۢ بجَِهَالَةٍ ث مَّ تاَبَ مِنْۢ بَعْدِهٖ وَاصَْلَحَ فَانََّهٗ غَف وْرٌ    انََّهٗ مَنْ عَمِلَ مِنْك مْ س وْۤ
حْمَةَ  الرَّ

حِيْمٌ   رَّ

“Apabila orang-orang yang beriman kepada ayat-ayat 

Kami itu datang kepadamu, Maka Katakanlah: "Salaamun 

alaikum. Tuhanmu telah menetapkan atas Diri-Nya kasih 

sayang, (yaitu) bahwasanya barang siapa yang berbuat 

kejahatan di antara kamu lantaran kejahilan, kemudian ia 

bertaubat setelah mengerjakannya dan Mengadakan 

perbaikan, Maka Sesungguhnya Allah Maha Pengampun 

lagi Maha Penyayang”. (al- An’am 6: 54). Dan firman 

Allah Swt: 

 

َ قوَِيٌّ عَزِيْزٌ  س لِيْۗ انَِّ اللّٰه  كَتبََ اللّٰه  لَاغَْلِبنََّ انَاَ۠ وَر 

 “Allah telah menetapkan: "Aku dan rasul-rasul-Ku 

pasti menang". Sesungguhnya Allah Maha kuat lagi Maha 

Perkasa. (al-Muja>dalah: 21). 

 
237 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 50. 
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Kedua ayat di atas menggunakan lafaz} kita>bah pada 

taklif yang berkaitan dengan na>mu>s (peraturan) dan 

pembebanan yang disesuiakan dengan batas-batas 

kemampuan dan dituntut adanya pertanggung jawaban. 

Namun  bagaimana mungkin Allah Swt. mewajibkan diri-

Nya  sendiri? Bagaiamana ia melakukan sesuatu yang 

bertentangan dengan Tabiat dan Fitrah-Nya, mewajibkan 

diri-Nya sendiri? apakah Rahmat dan Kekuatan-Nya bukan 

merupakan Fitrah dan Tabiat asal-Nya, sehingga ia perlu 

mewajibkan diri-Nya sendiri? 

2. Lafaz Fari>dah 

Lafaz} fari>dah (فريضة) lazim diartikan dengan “suatu 

kewajiban”.238 Kata fari>dah yang seasal terulang 18 kali di 

dalam Al-Qur’an. Dalam bentuk kata kerja masa lalu 

disebut 8 kali, yaitu pada QS. Al-Baqarah [2]; 197, QS. Al-

Qas}as} [28]: 85, dan QS. Al-Ahza>b [33]:38 dan 50. Dan 

dalam bentuk kata kerja masa sekarang dan akan datang, 

seperti QS. Al-Baqarah [2]: 236. Sementara dalam bentuk 

mas}dar ( kat ayng menunjuk kepada anma benda dan 

perbuatan) terulang 9 kali, yaitu QS. Al-Baqarah [2]: 237, 

QS. An-Nisa’ [4]: 11 dan 24. 

Lafaz} fari>dah terambil dari akar kata farad}a (فرض) 

yang bemakna al-qath’u (القطع) yang berarti “pemutusan” 

 
238 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa 

Kata…hlm. 216. 
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atau “pemotongan”239. Makna ini menggambarkan kepada 

sesuatu yang bersifat material, seperti memotong kayu dan 

bersifat immaterial, seperti putusan atau pilihan di antara 

banyak pilihan. Kemudian dari sini pula berkembang 

menjadi beraneka ragam makna yang timbul. Seperti di 

kamus-kamus ditemukan makna memutuskan, 

menetapkan, menentukan, mewajibkan, dan melaksanakan 

hukum. Namun kesemua makna itu dikembalikan kepada 

arti asli yang “pemutusan” atau “pemotongan”. Sesuatu 

yang wajib dikerjakan dinamakan fardh. Dinamakan 

demikian karena kewajiban tersebut telah memutuskan 

seseorang dari pilihan lain. 

Fari>dah bermakna kewajiban juga diarikan oleh Ar-

Raghib Al- As}fahani ketika lafaz} fari>dah dirangkaikan 

dengan kata s}adaqah (صدقة), kata tersebut berarti 

“kewajiban”, seperti dalam QS. At-taubah [9]: 60. Dan 

juga bila dirangkaikan dengan kata ‘ala (على), seperti QS. 

Al-Ahza>b [33]:50. Sementara jika dirangkaikan dengan  

kata fi> (فى) akan bermakna “ketetapan”, seperti QS. Al-

Baqarah [2]: 197. 

Namun secara umum, kata fari>dah dalam Al-Qur’an 

digunakan untuk arti: 

a. Ketentuan; umumnya terdapat pada ayat-ayat 

yang membicarakan ketentuan membayar mahar 

 
239 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa 

Kata…hlm. 217. 
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istri, seperti QS. Al-Baqarah [2]: 236 dan QS. 

An-Nisa’ [4]: 24, atau yang membicarakan 

tentang kewarisan QS. An-Nisa’ [4]:11. 

b. Kewajiban, seperti QS. At-Taubah [9]: 60, 

tentang orang-orang yang berhak menerima 

zakat.240 

Sementara makna fari>dah yang diuraikan oleh 

Syahru>r yaitu kata farada yang berawalan dengan huruf fa  

dan semua kata kerja dalam bahasa Arab, akan memiliki 

makna musytarak, bercabang, seperti kata faraja, fakka, 

fakara, fas}ala, faraqa, fataha, semuanya terkumpul dalam 

satu makna, al-fath (membuka) dan infira>j (menyembur 

keluar). Jika diambil kata kerja diawali dengan fa + ra, 

terserah apa saja huruf ketiganya, seperti farada, faraqa, 

faraja, fariha, farasa, faraka, farama, ,kesemuanya 

mengandunng makna yang saling berdekatan.241 

Apabila diambil kata farra dan fadda, keduanya 

mengandung huruf-huruf dalam kata kerja farada. 

Gabungan dua kata tersebut memiliki makna yang lebih 

dekat dengan farada. Kata farra berarti pengungkapan dan 

sesuatu yang berkaitan dengan kerja mengungkap sesuatu. 

Kata fadda berarti “memecah”, makna ini tidak jauh 

berbeda dengan keterangan dari pendapat sebelumnya.  

 
240 M. Quraish Shihab,et al, Ensiklopedi Al-Qur’an; Kajian Kosa 

Kata…hlm. 217. 
241 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 54. 
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Kata infad}d}u berarti mereka pergi dengan berpencar dan 

fadfad}d}ah berarti pakaian yang longgar. Begitu juga fayd}  

berarti mengalir sesuatu dengan mudah. Dengan proses 

seperti inilah kata kerja farada bermakna memberi. Kata 

farada juga bermakna qard}:farada = qarada. Keduanya 

bermakna at}a> (pemberian).242 

Pandangan seperti ini dapat ditemukan dalam 

penjelasan firman Allah Swt. 

لَْ قاَلوُا ادْعُ لنََا رَبهكَ يبُيَِّنِْ لهناَ مَا هِيَ ۗ قاَلَ انِههٗ يقَوُْلُ انِههَا  بقَرََةٌ لْه فاَرِضٌ وه

 بِكْرٌۗ عَوَانٌْۢ بيَْنَ ذٰلِكَ ۗ فَافْعلَوُْا مَا تؤُْمَرُوْنَ 

 “Mereka menjawab: " mohonkanlah kepada Tuhanmu 

untuk Kami, agar Dia menerangkan kepada kami; sapi 

betina Apakah itu." Musa menjawab: "Sesungguhnya 

Allah berfirman bahwa sapi betina itu adalah sapi betina 

yang tidak tua dan tidak muda; pertengahan antara itu; 

Maka kerjakanlah apa yang diperintahkan kepadamu". (al-

Baqarah: 68). 

Dalam ayat di atas Musa menjawab: bahwa Allah 

Swt. berfirman bahwa sapi betina itu adalah sapi betina 

yang tidak fa>rid dan tidak muda. Sapi yang fa>rid adalah 

sapi bunting yang melahirkan dan dapat memberikan air 

susu. 

 

 
242 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 54. 
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Demikian pula dalam firman Allah Swt.: 

ۚۚ  ۖ تمََسُّوۡهنُه اوَۡ تفَۡرِضُوۡا لهَُنه فَرِيۡضَةً لَْ جُناَحَ عَليَۡكُمۡ انِۡ طَلهقۡتمُُ النِِّسَآٰءَ مَا لَمۡ  

مَتِِّعوُۡهنُه  ۚۚ  ۚۚ مَتاَعًا ْۢ بِالۡمَعۡرُوۡفِ  ۚۚ عَلىَ الۡمُوۡسِعِ قدََرُهٗ وَ عَلىَ الۡمُقۡترِِ قَدَرُهٗ  وه

الۡمُحۡسِنيِۡنَ  عَلىَ  انَۡ   ﴾2:236﴿   حَقًّا  قبَۡلِ  مِنۡ  طَلهقۡتمُُوۡهنُه  وَقدَۡ  وَانِۡ  تمََسُّوۡهنُه 

ۤ انَۡ يهعۡفوُۡنَ اوَۡ يَعۡفوَُا الهذِىۡ بيِدَِهٖ عُقۡدَةُ   فرََضۡتمُۡ لهَُنه فرَِيۡضَةً فنَصِۡفُ مَا فَرَضۡتمُۡ اِلْه

ا اقَۡرَبُ لِلتهقۡوٰى النِِّكَاحِ  َ بِمَ ۚ  وَ لَْ تنَۡسَوُا الۡفضَۡلَ بيَۡنَكُمۡ ۚ  وَانَۡ تعَۡفوُٰۡٓ ا  ۚ  انِه اللَّه

 ﴾ 2:237﴿   تعَۡمَلوُۡنَ بصَِيۡرٌ 

“Tidak ada kewajiban membayar (mahar) atas kamu, 

jika kamu menceraikan isteri-isteri kamu sebelum kamu 

bercampur dengan mereka dan sebelum kamu menentukan 

fari>d}ah. dan hendaklah kamu berikan suatu mut'ah 

(pemberian) kepada mereka. orang yang mampu menurut 

kemampuannya dan orang yang miskin menurut 

kemampuannya (pula), Yaitu pemberian menurut yang 

patut. yang demikian itu merupakan ketentuan bagi orang-

orang yang berbuat kebajikan. Jika kamu menceraikan 

isteri-isterimu sebelum kamu bercampur dengan mereka, 

Padahal Sesungguhnya kamu sudah menentukan 

maharnya, Maka bayarlah seperdua dari mahar yang telah 

kamu tentukan itu, kecuali jika isteri-isterimu itu 

mema'afkan atau dima'afkan oleh orang yang memegang 

ikatan nikah, dan pema'afan kamu itu lebih dekat kepada 

takwa. dan janganlah kamu melupakan keutamaan di 

antara kamu. Sesungguhnya Allah Maha melihat segala 

apa yang kamu kerjakan. (al-Baqarah: 236-237). 
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Fari>dah dalam ayat di atas adalah pemberian. Seperti 

orang yang bekerja untuk orang lain kemudian diberikan 

upah atas pekerjaannya. Pemberian di sini berupa shadaq, 

dalam arti maskawin, yakni pemberian tanpa adanya 

keharusan. Fari>d}ah di sana  bahkan terkandung makna al-

farra dan al-fad}d} bagi manusia yang dibelenggu beban, dia 

hendak memecah (fad}d}) beban dan melepaskan diri (farra) 

darinya.243 Sebagaimana firman Allah Swt.: 

ُ مَوْلٰىكُمْۚ وَهوَُ الْعلَِيْمُ الْحَكِيْمُ  ُ لَكُمْ تحَِلهةَ ايَْمَانِكُمْۚ وَاللَّه  قدَْ فرََضَ اللَّه

 “Sesungguhnya Allah telah mewajibkan (faradla) 

kepadamu sekalian membebaskan diri dari sumpahmu. dan 

Allah adalah Pelindungmu dan Dia Maha mengetahui lagi 

Maha Bijaksana”.( at-Tahri>m: 2). 

Fari>d}ah pada ayat ini diberikan sebagai jalan keluar dari 

kesulitan yang melilit manusia. Seperti orang yang 

bersumpah untuk tidak melakukan yang halal, tapi mereka 

melakukannya. Dengan sebab itu Allah berfirman: 

حِيْ  ُ غَفوُْرٌ ره  وَاللَّه
ُ لَكَۚ تبَْتغَِيْ مَرْضَاتَ ازَْوَاجِكَۗ مُ مَآٰ احََله اللَّه  مٌ يٰٰٓايَُّهَا النهبِيُّ لِمَ تحَُرِِّ

“Hai Nabi, mengapa kamu mengharamkan apa yang 

Allah halalkan bagimu;…(at-Tahri>m:1). 244 

 
243 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 55. 
244 Ayat di atas turun berkenaan dengan Nabi yang menyatakan tidak 

akan lagi minum madu, hanya karena ingin menyenangkan hati 

istri-istrinya. Dari ucapan tersebut terkesan Nabi ingin 

mengharamkan dirinya mengonsumsi hal yang dihalalkan oleh 

Allah. Diceritakan dalam riwayat yang panjang: 
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Sebagai contoh dari keterangan ayat di atas, bahwa 

bila seseorang bersumpah tidak akan memasuki rumah 

temannya dan tidak memakan segala apa yang ada di dalam 

rumah tersebut sekalipun bukan makanan haram, akan 

tetapi dia melanggarnya dengan masuk ke rumah tersebut 

dan memakan makanan yang di dalamnya. Dengan 

demikian dia melanggar sumpahnya. Kemudian ayat ini 

diturunkan untuk mengeluarkan manusia dari kesulitan 

tersebut, dan Allah Swt. menetapkan hukum (fari>d}ah) 

untuk membebaskannya dari lilitan sumpah yang 

diikrarkan yaitu dengan membayar kifa>rat 245seperti dalam 

 
  “A’isyah bercerita,’ketika aku tahu Nabi bermalam dan 

minum madu di rumah Zinab binti Jahsy, aku dan hafsah 

sepakat bahwa siapa saja di antara kami berdua yang nantinya  

diinapi oleh Nabi harus berkata kepada beliu,”aku mencium bau 

maga>fi>r (getah pohon) tertentu yang rasanya mirip madu namun 

baunya sangat menyengat darimu.apakah engkau habis 

memakakannya?beliu menjawab,”tidak. Aku baru saja minum 

madu di rumah Zainab binti Jahsy. Kalau begitu, aku selamnya 

tidak akan mengulangi (meminumnya )lagi. Diriwayatkan oleh 

Bukahri-Muslim. Al-Bukha>ri, shahi>hul-bukha>ri, bab kitabu>-
Tala>q, hlm. 1341-1342. Hadis nomor 5267. Lihat Muchlis M. 

Hanafi(ed). Asba>bun Nuzu>l: Kronologi dan Sebab Turun 
Wahyu Al-Qur’an, cet. 1, Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf 

Al-Qur’an, 2015, hlm. 449-450”. 
245 Kifar>at merupakan sebuah tebusan yang harus dibayar oleh 

seseorang disebabkan karena melanggar  sumpah dengan 

ungkapan wallahi, tallahi, wabillahi, sehingga dia 

membayarnya dengan memilih salah satu diantara tiga hal, 

pertama, memberikan makan sepuluh pakir miskin, kedua, 

memberikan kiswah (pakaian, seperti baju, sarung, jilbab, dll), 

ketiga, tahri>ru raqabah (memerdekakan budak. Lihat Wahbah 
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QS. Al-Ma>idah: 89. Hal ini sebagai solusi dan jalan keluar 

bagi kesulitan yang dimilikinya. 

Dari beberapa contoh di atas, maka penafsiran yang 

dilakukan Syahru>r terhadap lafaz} fari>d}ah, bahwa Allah 

Swt. memberikan suatu ketetapan atau kewajiban dalam 

suatu ketentuan atau perintah yang dirasakan sulit dan 

beban bagi manusia, akan tetapi hal itu disertai dengan 

adanya rukhsh>ah (keringanan) dari Allah Swt. atau solusi 

serta jalan keluar dalam pelaksanaan ketentuan tersebut. 

Sebagai contoh pula dalam firman Allah Swt.: 

عْلوُْمٰتٌ ۚ فَمَنْ فرََضَ فيِْهِنه الْحَجه فلََا رَفَثَ وَلَْ  فسُُوْقَ وَلَْ جِدَالَ   الَْحَجُّ اشَْهُرٌ مه

التهقْوٰىۖ   ادِ  الزه خَيْرَ  فاَِنه  دُوْا  وَتزََوه  ۗ ُ اللَّه يهعْلَمْهُ  خَيْرٍ  مِنْ  تفَْعلَوُْا  وَمَا   ۗ ِ الْحَجِّ فىِ 

 وَاتهقوُْنِ يٰٰٓاوُلِى الْْلَْباَبِ 

“(Musim) haji adalah beberapa bulan yang dimaklumi, 

Barangsiapa yang menetapkan niatnya dalam bulan itu 

akan mengerjakan haji, Maka tidak boleh rafats, berbuat 

Fasik dan berbantah-bantahan di dalam masa mengerjakan 

haji. dan apa yang kamu kerjakan berupa kebaikan, niscaya 

Allah mengetahuinya. Berbekallah, dan Sesungguhnya 

Sebaik-baik bekal adalah takwa dan bertakwalah kepada-

Ku Hai orang-orang yang berakal”. (al-Baqarah: 197). 

Perintah haji merupakan salah satu kewajiban bagi 

kaum muslimi>n dan muslima>t. untuk melakukan haji, 

dibutuhkan kesehatan fisik dan harta yang cukup untuk 

 
Zuhaili, Tafsir al-Munir, jilid 2, Damaskus: Da>r al-Fikr, 2000, 

cet. 2, hlm. 336. 



151 

melakukannya. Sehingga jika seorang dalam keadaan 

kurang mampu, maka akan menjadi sulit dan beban 

baginya untuk melakukan kewajiban tersebut.246 Oleh 

sebab itu Allah Swt. mengeluarkan kesulitan itu dengan 

ketentuan bahwa fari>d}ah (kewajiban) haji ditujukan 

kepada orang yang mampu yang memutuskan untuk 

mengeluarkan sebagian hartanya untuk menunaikna haji. 

Sebagaimana firman Allah Swt.: 

ِ عَلىَ النهاسِ حِجُّ فيِْهِ اٰيٰ  قاَمُ ابِْرٰهِيْمَ ەۚ وَمَنْ دَخَلَهٗ كَانَ اٰمِناً ۗ وَلِِلّه  بيَِّنِٰتٌ مه
تٌْۢ

َ غَنِيٌّ عَنِ الْعٰلَمِيْنَ   الْبيَْتِ مَنِ اسْتطََاعَ الِيَْهِ سَبيِْلًا ۗ وَمَنْ كَفرََ فاَِنه اللَّه

 “…Mengerjakan haji adalah kewajiban manusia 

terhadap Allah, Yaitu (bagi) orang yang sanggup 

Mengadakan perjalanan ke Baitullah…” (A>li ‘Imra>n: 97). 

Mayoritas ulama juga sepakat bahwa ada dua syarat 

 
246 Sesuai dengan asbab an-nuzu>l pada ayat ini bahwa ayat ini turun 

untuk menegur kebiasaan jamaah haji dari Yaman yang pada 

masa itu enggan membawa bekal. Kahirnya katika sampai di 

Mekah mereka harus meminta-minta kepada jamaah haji yang 

lain untuk memenuhi kebutuhannya. Dalam riwayat 

disebutkan: 

“ibnu Abbas berkata: Dulu penduduk Yaman biasa berangkat haji 

tanpa membawa bekal.’kami adalah orang-orang yang 

bertawakal’ demikian kata mereka. Sampai di Mekah, 

merekapun terpaksa meminta-minta kepada jamaah haji yang 

lain”. Diriwayatkan oleh al-Bukha>ri, Shahi>hul-Bukha>ri>, dalam 

Ki>tabul-Hajj, Bab Qaulilla>h Ta’ala> watazawadu> fa Inna 

Khairaz-Za>dit at-Taqwa>, hlm. 371. Hadis nomor 1523. Lihat 

Lihat Muchlis M. Hanafi(ed). Asba>bun Nuzu>l: Kronologi dan 
Sebab Turun Wahyu Al-Qur’an, cet. 1, Jakarta: Lajnah 

Pentashihan Mushaf Al-Qur’an, 2015, hlm. 114-115. 



152 

dari istit}a>’ah (mampu), yaitu adanya za>da (kelebihan 

harta/bekal) dan ra>hilah (adanya tunggangan/kekuatan 

untuk menunaikannya).247 Sebagaimana pula dalam hadis 

yang diriwayatkan oleh Ali: 

عن علي  بن  طالب  رضي الله  عنه  قال رسول الله "مَنْ مُلهكَ زَادً وَرَاحِلَةً 

لغَهُ بيَْتَ اِلله"  َۚ  تبَه

“Barang siapa yang memiliki kelebihan harta dan 

kekuatan menunaikan haji, maka hendaknya menunaikan 

haji ke Baitullah (Mekkah)”. (H.R. At-Tirmizi).248 

Demikian pula lafaz} fari>dah  yang terkait dengan 

ayat yang berbicara tentang pemberian seorang suami, 

s}adaqa>t (zakat), warisan, yaitu:   

يٰٰٓايَُّهَا النهبِيُّ انِهآٰ احَْللَْنَا لكََ ازَْوَاجَكَ الهتِيْٰٓ اٰتيَْتَ اجُُوْرَهنُه وَمَا مَلَكَتْ يمَِيْنكَُ 

ُ عَ  آٰ افَاَۤءَ اللَّه تكَِ وَبنَٰتِ خَالِكَ وَبنَٰتِ خٰلٰتِكَ الهتِيْ مِمه كَ وَبنَٰتِ عَمه ليَْكَ وَبنَٰتِ عَمِِّ

ِ انِْ ارََادَ النهبِيُّ انَْ  هَبَتْ نفَْسَهَا لِلنهبِيِّ ؤْمِنةًَ انِْ وه  وَامْرَاةًَ مُّ
هَاجَرْنَ مَعكََۗ

قدَْ عَلِمْناَ مَا فرََضْنَا عَليَْهِمْ فِيْٰٓ  يهسْتنَْكِحَهَا خَالِصَةً لهكَ مِنْ دُوْنِ الْمُؤْمِنيِْنَۗ 

حِيْمًا ُ غَفوُْرًا ره  وَكَانَ اللَّه
 ازَْوَاجِهِمْ وَمَا مَلَكَتْ ايَْمَانهُُمْ لِكَيْلَا يَكُوْنَ عَليَْكَ حَرَجٌۗ

“…Sesungguhnya Kami telah mengetahui apa yang 

Kami wajibkan kepada mereka tentang isteri-isteri mereka 

dan hamba sahaya yang mereka miliki supaya tidak 

menjadi kesempitan bagimu. dan adalah Allah Maha 

Pengampun lagi Maha Penyayang”.(al-Ahza>b:50). 

 

 
247 Wahbah Zuhaili, Tafsir al-Munir, jilid 4…hlm. 24. 
248 Wahbah Zuhaili, Tafsir al-Munir, jilid 4…hlm. 24. 
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قلُُ  وَالْمُؤَلهفَةِ  عَليَْهَا  وَالْعٰمِلِيْنَ  وَالْمَسٰكِيْنِ  لِلْفقُرََاۤءِ  دَقٰتُ  الصه وْبهُُمْ وَفىِ  انِهمَا 

ُ عَلِيْمٌ حَكِيْمٌ  ِ وَۗاللَّه نَ اللَّه ِ وَابْنِ السهبيِْلِۗ فرَِيْضَةً مِِّ قاَبِ وَالْغٰرِمِيْنَ وَفِيْ سَبيِْلِ اللَّه  الرِِّ

“Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk orang-

orang fakir, orang-orang miskin, pengurus-pengurus zakat, 

Para mu'allaf yang dibujuk hatinya, untuk (memerdekakan) 

budak, orang-orang yang berhutang, untuk jalan Allah dan 

untuk mereka yang sedang dalam perjalanan, sebagai suatu 

ketetapan yang diwajibkan Allah, dan Allah Maha 

mengetahui lagi Maha Bijaksana”. (at-Taubah: 60). 

ُ فِيْٰٓ اوَْلَْدِكُمْ لِلذهكَرِ مِثلُْ حَظِِّ الْْنُْثيَيَْنِ ۚ فاَِنْ كُنه نِسَاۤءً فوَْقَ اثنْتَيَْنِ  يوُْصِيْكُمُ اللَّه

نْهُمَا  فلَهَُنه ثلُثُاَ مَا ترََكَ ۚ وَانِْ كَانَتْ وَاحِدَةً فَلهََا النِّصِْفُ ۗ وَلِْبَوََيْهِ لِكُلِِّ وَاحِدٍ مِِّ

هِ الثُّلثُُ ۚ السُّ  وَرِثهَٰٗٓ ابَوَٰهُ فَلِامُِِّ ا ترََكَ انِْ كَانَ لَهٗ وَلدٌَ ۚ فاَِنْ لهمْ يَكُنْ لههٗ وَلدٌَ وه دُسُ مِمه

هِ السُّدُسُ مِنْْۢ بَعْدِ وَصِيهةٍ يُّوْصِيْ بهَِآٰ اوَْ دَيْنٍ ۗ اٰباَۤؤُكُمْ  فلَِامُِِّ فاَِنْ كَانَ لَهٰٗٓ اخِْوَةٌ 

َ كَانَ عَلِيْمًا  وَابَْناَۤؤُكُ  ِ ۗ انِه اللَّه نَ اللَّه مْۚ لَْ تدَْرُوْنَ ايَُّهُمْ اقَْرَبُ لَكُمْ نفَْعاً ۗ فرَِيْضَةً مِِّ

 حَكِيْمًا

 “Allah mensyari'atkan bagimu tentang (pembagian 

pusaka untuk) anak-anakmu. Yaitu : bahagian seorang 

anak lelaki sama dengan bagahian dua orang anak 

perempuan; dan jika anak itu semuanya perempuan lebih 

dari dua, Maka bagi mereka dua pertiga dari harta yang 

ditinggalkan; jika anak perempuan itu seorang saja, Maka 

ia memperoleh separuh harta. dan untuk dua orang ibu-

bapak, bagi masing-masingnya seperenam dari harta yang 

ditinggalkan, jika yang meninggal itu mempunyai anak; 

jika orang yang meninggal tidak mempunyai anak dan ia 

diwarisi oleh ibu-bapaknya (saja), Maka ibunya mendapat 

sepertiga; jika yang meninggal itu mempunyai beberapa 
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saudara, Maka ibunya mendapat seperenam. (Pembagian-

pembagian tersebut di atas) sesudah dipenuhi wasiat yang 

ia buat atau (dan) sesudah dibayar hutangnya. (Tentang) 

orang tuamu dan anak-anakmu, kamu tidak mengetahui 

siapa di antara mereka yang lebih dekat (banyak) 

manfaatnya bagimu. ini adalah ketetapan dari Allah. 

Sesungguhnya Allah Maha mengetahui lagi Maha 

Bijaksana”.(an-Nisa’: 11). 

Ketiga ayat di atas menjelaskan tentang fari>dah 

suatu pemberian dari seorang kepada orang lain, yaitu 

kewajiban seoarang suami dalam memberikan nafkah 

kepada istrinya, demikian pula s}adaqa>t (zakat) kepada 

yang berhak menerima, dan warisan (harta pusaka) yang 

ditinggal oleh yang meninggal dunia kepada ahli warisnya. 

Kesemuanya merupakan kewajiban yang harus 

dilaksanakan dan tentu merupakan suatu hal yang berat 

dan sulit bagi manusia. Kemudian Allah Swt. memberikan 

jalan keluar dari kesemua itu, bahwa inti dari semuanya 

merupakan s}adaqa>h dari seorang suami, para penderma, 

serta yang mewariskan harta. Sementara s}adaqa>t-s}adaqa>t 

itu pada hakikatnya pemberian atau rizki dari Allah Swt. 

melalui suami, para penderma, dan pewaris.249 Sehingga 

hal itu tidak dijadikan beban, kekhawatiran, kecemasan. 

Karena Allah yang telah menjamin semua itu. 

 
249 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 57-59. 
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Begitu pula beberapa fari>dah yang Allah Swt. 

wajibkan (menjalankan hukum-hukum yang ada di 

dalamnya, yang terdapat pada surat an-Nu>r.  

خِرَةِۖ وَلهَُمْ   نْياَ وَالْْٰ انِه الهذِيْنَ يرَْمُوْنَ الْمُحْصَنٰتِ الْغٰفِلٰتِ الْمُؤْمِنٰتِ لعُِنوُْا فىِ الدُّ

 عَذَابٌ عَظِيْمٌ 

“ (ini adalah) satu surat yang Kami turunkan dan Kami 

wajibkan (menjalankan hukum-hukum yang ada di 

dalam)nya, dan Kami turunkan di dalamnya ayat ayat yang 

jelas, agar kamu selalu mengingatinya”.(an-Nu>r: 1). 

Semua kewajiban yang diwajibkan oleh Allah 

kepada hamba-hamba-Nya untuk meringankan kesulitan 

dan kesempitan dan memberikan kelonggaran. Di 

antaranya yaitu: 

نْهُمَا مِا۟ئةََ جَلْدَةٍ ۖ وَلَْ تأَخُْذْكُم بهِِمَا   حِدٍ مِِّ انىِ فٱَجْلِدُوا۟ كُله وَٰ انيَِةُ وَٱلزه ٱلزه

ِ إنِ  ِ وَٱلْيوَْمِ ٱلْءَاخِرِ ۖ وَلْيَشْهَدْ عَذَابهَُمَا رَأْفَةٌ فىِ دِينِ ٱلِلّه كُنتمُْ تؤُْمِنوُنَ بٱِلِلّه

نَ ٱلْمُؤْمِنيِنَ   طَآٰئفَِةٌ مِِّ

انيَِةُ لَْ ينَكِحُهَآٰ إِلْه زَانٍ أوَْ  انىِ لَْ ينَكِحُ إِلْه زَانيَِةً أوَْ مُشْرِكَةً وَٱلزه ٱلزه

لِكَ عَلىَ ٱلْمُ 
مَ ذَٰ ؤْمِنيِنَ مُشْرِكٌ ۚ وَحُرِِّ  

“Perempuan yang berzina dan laki-laki yang berzina, 

Maka deralah tiap-tiap seorang dari keduanya seratus dali 

dera, dan janganlah belas kasihan kepada keduanya 

mencegah kamu untuk (menjalankan) agama Allah, jika 

kamu beriman kepada Allah, dan hari akhirat, dan 

hendaklah (pelaksanaan) hukuman mereka disaksikan oleh 
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sekumpulan orang-orang yang beriman. Laki-laki yang 

berzina tidak mengawini melainkan perempuan yang 

berzina, atau perempuan yang musyrik; dan perempuan 

yang berzina tidak dikawini melainkan oleh laki-laki yang 

berzina atau laki-laki musyrik, dan yang demikian itu 

diharamkan atas orang-orang yang mukmin”. (an-Nu>r/ 23: 

2-3). 

Ayat di atas menerangkan fari>dah (kewajiban) 

hukuman bagi pezina (laki maupun perempuan) dengan 

hukuman cambuk 100 kali. Hukuman dengan dijilid 100 

kali sekilas jika diperhatikan, kemungkinan tidak terdapat 

kelonggaran atau keringanan. Akan tetapi menurut 

Syahru>r pada hukuman yang demikian beratnya, masih 

terdapat keringanan. Keringanan tersebut terletak pada 

syarat-syarat pelaksanaan h}add (putusan hukum) yang 

mengharuskan hadirnya empat orang saksi.250 

Sehingga jika hanya ditemukan tiga orang saksi 

yang bersumpah menyaksikan perbuatan kotor antara laki 

dan perempuan, maka mereka yang dihukum dengan 83 

kali di bawah tuduhan atas kehormatan (qaz\af al-I’ra>d). 

dengan demikian perilaku keji yang dilakukan laki dan 

perempuan tidak dikatakan zina kecuali jika disertai 

dengan empat orang saksi. Sebagai kesimpulan perhatikan 

definisi berikut: 

 
250 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 61. 
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• Hubungan seks laki-laki dan perempuan yang 

tidak sah secara syar’i (hukum agama) = 

fa>h}isyah (perbuatan keji). 

• Hubungan seks laki-laki dan perempuan yang 

tidak sah secara syar’i (hukum agama) + empat 

orang saksi = zina.251 

Dengan begitu, tidak semudah itu melekatkan 

julukan pezina kepada laki dan perempuan kecuali disertai 

dengan empat orang saksi. Tindakan keji tersebut bisa 

bergeser kedudukannya sebagai dosa besar kepada Allah 

Swt. jika dilakukan dengan tidak terang-terangan dan 

menjadi perbuatan nista kepada manusia (masyarakat). 

Dan akan dijatuhkan hukuman cambuk, jika perbuatan 

tersebut dilakukan dengan terang-terangan. 

Memaknai arti fari>dah terkait hal ini, Allah 

memberi kemudahan bagi manusia untuk keluar dari lilitan 

kesulitan, yang mana fa>hisyah yang berhubungan dengan 

seks, seks adalah tabiat, suatu kebaikan, dan ketika 

pelakunya tertangkap basah, itu merupakan suatu kesulitan 

dan urusannya juga dengan Allah Swt. maka Allah Swt. 

membukakan pintu taubat bagi para pelakunya dengan 

firman Allah: 

َ فاَسْتغَْفرَُوْا وَالهذِيْنَ اذَِا فَعلَوُْا   ا انَْفسَُهُمْ ذَكَرُوا اللَّه فاَحِشَةً اوَْ ظَلَمُوْٰٓ

وْا عَلٰى مَا فَعَلوُْا وَهُمْ يَعْلَمُوْنَ  ُ ۗ وَلَمْ يصُِرُّ  وَمَنْ يهغْفِرُ الذُّنوُْبَ اِلْه اللَّه
 لِذنُوُْبهِِمْۗ

 
251 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 61. 
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“Dan (juga) orang-orang yang apabila mengerjakan 

perbuatan keji atau Menganiaya diri sendiri252, mereka 

ingat akan Allah, lalu memohon ampun terhadap dosa-dosa 

mereka dan siapa lagi yang dapat mengampuni dosa selain 

dari pada Allah? dan mereka tidak meneruskan perbuatan 

kejinya itu, sedang mereka mengetahui”. (A>li-‘Imra>n: 

135). 

Fari>d}ah (ketetapan) berikutnya dalam surat An-Nu>r 

yang terkait dengan menjaga kehormatan dan privasi 

rumah tangga, yaitu: 

 

وَتسَُلِِّمُوْا عَلٰٰٓى يٰٰٓايَُّهَا الهذِيْنَ اٰمَنوُْا لَْ تدَْخُلوُْا بيُوُْتاً غَيْرَ بيُوُْتِكُمْ حَتهى تسَْتأَنِْسُوْا 

 اهَْلِهَاۗ ذٰلِكُمْ خَيْرٌ لهكُمْ لَعَلهكُمْ تذََكهرُوْنَ 

 “Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu 

memasuki rumah yang bukan rumahmu sebelum meminta 

izin dan memberi salam kepada penghuninya. yang 

demikian itu lebih baik bagimu, agar kamu (selalu) ingat”. 

(an-Nu>r: 27). 

فاَِنْ لهمْ تجَِدُوْا فيِْهَآٰ احََدًا فلََا تدَْخُلوُْهَا حَتهى يؤُْذَنَ لَكُمْ وَانِْ قيِْلَ لَكُمُ ارْجِعوُْا 

ُ بِمَا تعَْمَلوُْنَ عَلِيْمفَ  ٌٌ ارْجِعوُْا هوَُ ازَْكٰى لَكُمْ وَۗاللَّه  

 “Jika kamu tidak menemui seorangpun didalamnya, 

 
252 Yang dimaksud perbuatan keji (fa>hisyah) ialah dosa besar yang 

mana mudharatnya tidak hanya menimpa diri sendiri tetapi juga 

orang lain, seperti zina, riba. Menganiaya diri sendiri ialah 

melakukan dosa yang mana mudharatnya hanya menimpa diri 

sendiri baik yang besar atau kecil. Lihat M.Quraish Shihab, Al-
Qur’an dan Maknanya…hlm. 67. 
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Maka janganlah kamu masuk sebelum kamu mendapat 

izin. dan jika dikatakan kepadamu: "Kembali (saja)lah, 

Maka hendaklah kamu kembali. itu bersih bagimu dan 

Allah Maha mengetahui apa yang kamu kerjakan”. (an-

Nu>r: 28). 

ُ يَعْلَمُ   وَاللَّه
ليَْسَ عَليَْكُمْ جُنَاحٌ انَْ تدَْخُلوُْا بيُوُْتاً غَيْرَ مَسْكُوْنَةٍ فيِْهَا مَتاَعٌ لهكُمْۗ

 مَا تبُْدُوْنَ وَمَا تكَْتمُُوْنَ 

 “Tidak ada dosa atasmu memasuki rumah yang tidak 

disediakan untuk didiami, yang di dalamnya ada 

keperluanmu, dan Allah mengetahui apa yang kamu 

nyatakan dan apa yang kamu sembunyikan.” (an-Nu>r: 29). 

Ketiga ayat di atas sebuah fari>d}ah dalam hal 

larangan yang harus dihindari oleh setiap manusia. 

Sehingga dalam larangan tersebut Allah meringankan 

beban manusia di rumah-rumah mereka. Manusia dilarang 

memasuki rumah orang lain, samapi dia merasa benar-

benar yakin ada orang di dalam rumah tersebut, bukan 

rumah kosong, lalu mengucapkan salam kepada 

penghuninya. Ini merupakan fari>d}ah yang ditetapkan oleh 

Allah Swt. terhadap manusia untuk menjaga kehormatan, 

menjaga privasi rumah tangga dan menghilangkan beban. 

Di samping itu pula Allah Swt. menghapus dosa bagi yang 

hendak memasuki rumah yang tidak berpenghuni, namun 

di dalamnya terdapat harta benda, seperti amanah atau 



160 

barang yang ketinggalan.253 Ini juga guna menghilangkan 

beban bagi mereka. 

Demikian pula fari>d}ah terkait dengan pakain dalam 

surat An-Nu>r, juga dalam rangka menghilangkan kesulitan 

manusia, bukan untuk menyulitkannya. 

لِكَ أزَْكَىٰ لَهُمْ ۗ إنِه  قلُْ لِلْمُؤْمِ 
نيِنَ يَغضُُّوا مِنْ أبَْصَارِهِمْ وَيحَْفظَُوا فرُُوجَهُمْ ۚ ذَٰ

َ خَبيِرٌ بِمَا يصَْنَعوُنَ   اللَّه

“Katakanlah kepada orang laki-laki yang beriman: 

"Hendaklah mereka menahan pandanganya, dan 

memelihara kemaluannya; yang demikian itu adalah lebih 

suci bagi mereka, Sesungguhnya Allah Maha mengetahui 

apa yang mereka perbuat". (an-Nu>r: 30). 

Ayat di atas memberi batas minimal bagi pakaian 

laki-laki. Jika diperhatikan ketika Allah Swt. mengiringi 

perkataan “yagud}d}u> min abs}a>rihim”  dengan “wa yahfaz}u 

lifuru>jihim” dengan arti menutup mata terhadap kemaluan 

dinisbatkan kepada kaum laki-laki.254  Ini merupakan 

fari>d}ah bagi laki-laki (larangan melihat laki-laki lain 

telanjang bulat). Hal ini jangan sampai terjadi, karena itu 

hal yang sangat mungkin terjadi, seperti jika melihat 

keadaan cuaca berbeda-beda pada tiap penduduk bumi dari 

panas yang terik sampai dingin yang menggigit. Maka 

 
253 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 69-70. 
254 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 70-71. 
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batas minimal pakaian yang diberikan kepada laki-laki 

adalah menutup kemaluan. 

Demikian juga farid}ah terkait pakaian untuk 

perempuan, yaitu: 

لْمُؤْمِنٰتِ يَغْضُضْنَ مِنْ ابَْصَارِهِنه وَيَحْفظَْنَ فرُُوْجَهُنه وَلَْ يبُْدِيْنَ زِ  يْنتَهَُنه  وَقلُْ لِِّ

اِلْه   زِيْنتَهَُنه  يبُْدِيْنَ  وَلَْ   
ۖ
جُيوُْبهِِنه عَلٰى  بخُِمُرِهِنه  وَلْيضَْرِبْنَ  مِنْهَا  ظَهَرَ  مَا  اِلْه 

خْوَانهِِنه  اِلِبعُوُْلتَهِِنه اوَْ اٰباَۤىِٕهِنه اوَْ اٰباَۤءِ بعُوُْلتَِهِنه اوَْ ابَْناَۤىِٕهِنه اوَْ ابَْناَۤءِ بعُوُْلتَهِِنه اوَْ 

نَ اوَْ بنَِيْٰٓ اخِْوَانهِِنه اوَْ بنَِيْٰٓ اخََوٰتهِِنه اوَْ نِسَاۤىِٕهِنه اوَْ مَا مَلَكَتْ ايَْمَانهُُنه اوَِ التهابِعِيْ 

عَوْرٰتِ   عَلٰى  يظَْهَرُوْا  لَمْ  الهذِيْنَ  فْلِ  الطِِّ اوَِ  جَالِ  الرِِّ مِنَ  رْبَةِ  الِْْ اوُلِى  غَيْرِ 

ِ جَمِيْعاً النِِّسَاۤءِ وَۖ  ا الِىَ اللَّه  وَتوُْبوُْٰٓ
ۗ
لَْ يضَْرِبْنَ باِرَْجُلِهِنه لِيعُْلَمَ مَا يخُْفِيْنَ مِنْ زِيْنتَهِِنه

 ايَُّهَ الْمُؤْمِنوُْنَ لَعلَهكُمْ تفُْلِحُوْنَ 

“Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah 

mereka menahan pandangannya, dan kemaluannya, dan 

janganlah mereka Menampakkan perhiasannya, kecuali 

yang (biasa) nampak dari padanya. dan hendaklah mereka 

menutupkan kain kudung kedadanya…”. (an-Nu>r: 31). 

Fari>d}ah terhadap perempuan sebagaimana ayat di 

atas adalah agar mereka tidak memamerkan kepada orang 

lain. Dalam ayat ini Allah Swt. juga mengiringi ungkapan 

“yagd}ud}na min abs}a>rihinna” dan diikuti dengan “wa 

yahfaz}na furu>jahunna” kemudian digeser pada 

menutupkan kain ke dada, yang juga harus dijaga dari 

pandangan orang lain, kecuali kepada semua yang 

disebutkan dalam kelanjutan ayat tersebut, diantaranya 
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suami, hamba sahaya (milk al-yami>n),dan seterusnya.255 

Kesemuanya ini merupakan keringanan, kelonggaran yang 

diberikan Allah Swt. terhadap kesulitan dan beban yang 

dirasakan oleh manusia. 

 

B. Aplikasi Lafaz} Inza>l dengan Lafaz} Tanzi>l 

Pembacaan baru yang dilakukan oleh Syahru>r 

dalam memberikan makna terhadap perbedaan kedua kata 

tersebut dengan memanfaatkan kemahirannya di bidang 

sains. Dengan latar belakang sains ini digunakan sebgai 

alat bantu atau pisau analisa dalam kerangka scientifik-

linguistik dalam memberikan pemahaman konsep inza>l dan 

tanzi>l kaitannya dengan proses turunnya Al-Qur’an yang 

lebih rasional. 

Syahru>r melihat dengan perpaduan kajian linguistik 

dengan sains ini mampu memberikan kemudahan dalam 

memahami berbagai fenomena yang selama ini dianggap 

tabu. Syahru>r juga ingin membuktikan bahwa akal yang 

dikarunia oleh Allah memiliki kemampuan untuk 

memikirkan segala ciptaannya baik berupa zat ataupun 

proses. Akal juga mampu mencari Tuhan sendiri, sehingga 

di satu sisi agama adalah kehidupan, filsafat adalah 

pemikiran dan sebisa mungkin menyeimbangkan keduanya 

 
255 Muhammad Syahru>r, al-Isla>m wa al-Ima>n; Manzu>mah al-Qiyam,… 

hlm. 71. 
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agar berjalan selaras.256 

Oleh karenanya, kalau selama ini term Inza>l dan 

Tanzi>l cendrung dimaknai hal yang sifatnya misteri terkait 

proses turunnya wahyu, baik misteri pembawa wahyu 

maupun mengenai apa yang dibawa, maka dengan 

kerangka saintifiknya berupa teori gelombang dalam fisika 

yang diperkenalkan oleh Syahru>r mencoba merumuskan 

term tersebut. Sehingga kajian ini diharapkan 

mengantarkan pada pemahaman yang rasional mengenai 

proses turunnya wahyu. 

Syahru>r lebih memilih sebuah pemikiran yang 

rasional-objektif, dalam arti apapun yang dijadikan objek 

pemikiran sebisa mungkin agar tidak bertentangan dengan 

hukum realitas.257 Bagi Syahru>r sangat sulit untuk 

memahami firman Allah seperti “wa anzalna al-hadi>d 

(Allah menurunkan besi)” (QS. al-Hadi>d: 25) dan “wa 

anzalna ‘alaikum al-manna wa as-salwa (Allah 

 
256 Filsafat bekerja atas dasar terang yang bersifat alamiah semata, 

yang datang dari kala manusia. Kemudian akal inilah yang  

membimbing manusia dalam mengenal kebenaran di wilayah 

alamiah. Sehingga manusia bisa memahami dari hal yang 

sifatnya indrawi ke hal yang sifatnya non indrawi (rohani). 

Filsafat hanya dapat menjangkau hal-hal yang di kawasan alam. 

Sedangkan misteri hanya dapat dijangkau dengan keimanann. 

Lihat Rina Rehayanti, Filsafat Religious Thomas Aquinas, t.tp, 

t.tp, hlm. 5-6. 
257 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah Mu’a>shirah, 

Damaskus: Al-Aha>li, 1990, hlm. 148. 
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menurunkan al-manna258 dan as-salwa259)” (QS. Al-

Baqarah: 57). Sehingga dengan kajian yang Syahru>r 

lakukan dengan menginginkan hal yang logis dengan 

kenyataan yang obyektif yang kit alami, maka masyarakat 

bisa memahami dengan rasional apa yang sebelumnya sulit 

ditangkap oleh kognisi manusia. 

Kemudian Syahru>r menggunakan aspek filologi ( 

fiqh al-lughah) dalam melakukan kajiannya. Menurutnya 

lafaz} inza>l dan tanzi>l secara umum mengindikasikan 

kepada sebuah “penyampaian”,260 sehingga dalam 

penyampaian selalu ada proses kamunikasi antara Tuhan 

dengan hamba-Nya. Dan pada term ini pula dapat dikaji 

pada ranah linguistiknya sebagaimana perbedaan kata 

balaga dan ablaga.  Di mana keduanya ini sama-sama 

mengalami perubahan dengan penambahan satu huruf. 

Syahru>r berharap dengan menegaskan perbedaan kelua 

lafaz} tersebut, akan bisa memahami lafaz} inza>l  dan tanzi>l 

dengan mudah. 

Gramatikal bahasa Arab, terdapat istilah mazi>d 

 
258 Al-manna merupakan butir-butir warna merah yang terhimpun pada 

dedaunan, yang biasanyab turun saat fajar, menjelang terbitbya 

matahari. Ia sangat lezat bagaikan manisan dari madu. Sampai 

sekarang masih ditemukan di Irak. Lihat M.Quraish Shihab, Al-
Qur’an dan Maknanya…hlm. 8.  

259 As-salwa adalah sejenis burung putuh yang datang berbondong-

bondong, berhijrah dari satu tempat yang tidak terkenal dan 

dengan mudah dapat ditemukan. Lihat M.Quraish Shihab, Al-
Qur’an dan Maknanya…hlm. 8. 

260 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 
Mu’a>shirah…hlm. 155-156. 
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(tambahan huruf), baik itu yang tsulasi (fi’il dari tiga 

huruf) maupun ruba’i (fi’il dari empat huruf). Dengan 

penambahan huruf pada fi’il akan berimplikasi pada 

perubahan makna. Oleh karenanya kata balaga dengan kata 

ablaga berbeda pada penekanan “penyampiannya”. Pada 

kata balaga  (بلغ) yang ditambah dengan huruf hamzah (أ ) 

akan membentuk kata kerja transitif yang membutuhkan 

kepada maf’ul (مفعول به) sebagai sasaran atau objek fi’il.261 

Sehingga pada kata بلغ ,mengindikasikan bahwa seorang 

informan hanya menyampaikan informasi kepada 

pendengan (mukha>tab) tanpa ada beban tanggung jawab 

bagi informan, bahwa apa yang disampaikan tersebut 

benar-benar dipahami oleh pendengar atau tidak. 

Sementara kata أبلغ, menganduk arti bahwa informasi yang 

disampaikan informan harus benar-benar difahami dan 

dapat dilaksanakan oleh pendengar (mukha>tab), karena itu 

menjadi beban dan tanggung jawab dari informan itu 

sendiri.262 

Syahru>r kemudian memberikan penguraian 

mengenai kedua kosa kata Inza>l dan Tanzi>l serta 

memberikan rasionalisasi terhadap riwayat Ibn Abba>s yang 

menurutnya masih memiliki konotasi tahayyul. Kata inza>l 

yang berasal dari kata kerja anzala yang sebelumnya 

difahami dengan penurunan wahyu Tuhan, menurut 

 
261 Abdullah Ad-Danzaqi, Matnu al-Bina’ wa al-Asa>s, 

Surabaya:Maktabah Hikmah, t.th., hlm. 14. 
262 Muhamad Syahru>r, Prinsip dan Dasar Hermeneutika Al-Qur’an 

Kontemporer…hlm. 195. 
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Syahru>r itu kurang tepat. Inza>l menurutnya mengandung 

makna “mengubah sesuatu yang tidak mungkin dapat 

ditangkap oleh manusia (gayr mudahrakah) menjadi suatu 

yang dapat ditangkap/dicerna (mudharakah)”263, atau 

dengan kata lain proses pemindahan materi di luar 

kesadaran manusia, dari wilayah yang tidak diketahui 

menuju wilayah yang diketahui”, yang sebelumnya dibantu 

oleh proses Ja’al. 

Sementara Arkoun juga mengatakan bahwa 

keberadaan wahyu merupakan misteri Ilahi, karena wahyu 

Tuhan berupa lafaz} dan bukan pula makna. Namun Syahru>r 

berpandangan lain bahwa misteri Ilahi tersebut diubah 

pada malam Lailatul Qadr yang terdapat pada firman-Nya” 

Inna anzalna>hu fi lailati al-qadr” yang berarti malam 

lailatul qadr itu Allah swt. merubah wahyu Al-Qur’an dari 

keadaan yang tidak dapat dicerna manusia/malaikat 

menjadi eksistensi yang dapat dicerna (Qur’a>nan 

‘ara>biyan) dan hal ini terjadi sekaligus pada malam Lailatul 

Qadr.264  Kemudian Syahru>r berpandangan bahwa Al-

Qur’an sebelum diturunkan di langit dunia dalam keadaan 

abstrak (gayr mudrak) yang tidak bisa difahami apalagi 

disentuh yang walaupun sebenarnya ada, oleh karena 

supaya bisa dibaca dan didengar, maka Al-Qur’an 

diturunkan (inza>l) ke bait izzah  agar menjadi mudrak dan 

 
263 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…  hlm. 375-385. 
264 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm.153. 
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bisa difahami.265 

Sementara lafaz} tanzi>l yang berbentuk masdar dari 

kata nazzala, Syahru>r memahami sebagai 

pemindahan/perubahan/penurunan ke dalam bentuk materi 

(bentuk ujaran) melalui malaikat jibril sebagai 

perantara.266penurunan dalam bentuk ujaran ini dilakukan 

oleh malaikat Jibril hanya dengan “melihat” kepada Al-

Qur’an yang tersimpan di Baitul Izzah. Sehingga dengan 

hal ini baru kemudian riwayat dari Ibn Abbas bisa diterima 

dengan logika manusia.267 

 Dengan arti pemindahan/perubahan/penurunan 

yang digunakan untuk memaknai lafaz} Tanzi>l 

sesungguhnya memiliki esensi makna yang sama, akan 

tetapi memiliki tahap kesulitan pemahaman yang berbeda. 

Oleh karenanya. Syahru>r lebih memaknai lafaz} tesebut 

dengan arti perpindahan yang memberikan pemahaman 

bahwa wahyu yang berada di Bait al Izzah/langit dunia itu 

sudah dalam bentuk sesuatu yang bukan abstrak lagi, 

karena berbeda dimensi yang menyebabkan wilayahnya 

sulit diketahui manusia dan pemindahan perlu untuk 

dilakukan. 

Muhammad Syahru>r menganalogikakan 

 
265 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 154. 
266 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 152-153. 
267 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 147. 
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pemikirannya dengan sangat rasional  lafaz} inza>l dan tanzi>l 

pada contoh siaran pertandingan sepak bola yang disiarkan 

di Meksiko dan disaksikan secara LIVE di Damaskus, yaitu 

antara pertandingan kongkrit di Meksiko dan yang 

disaksikan di Damskus. Alat perekam pertandingan (video) 

dan tranferensi pertandingan ke Damaskus melalui sinyal 

(satelit) serta adanya perangkat TV sebagai penerima dan 

pengubah membuat pertandingan  tersebut dapat disiarkan 

dan disaksikan penonton.268 Sehingga secara langsung bisa 

disaksikan antara pemain bola dengan penonton TV secara 

bersamaan. 

Adapun maksud dari analogi di atas, bahwa Syahru>r 

ingin memberikan perbedaan makna bagaimana proses al 

tanzi>l  yang kemudian terjadi dalam proses transmisi 

pertandingan di Meksiko melalui gelombang 

elektromagnetik menuju Damaskus terjadi secara objektif 

di luar pengetahuan para pemirsa televise dan proses inza>l 

yaitu masuknya gelombang elektromagnetik tersebut ke 

dalam TV dan dikonversi menjadi suara dan gambar hingga 

dapat ditangkap dan dsaksikan jelas oleh manusia.269 Inilah 

gambaran bagaimana terjadinya proses tanzi>l secara 

sempurna sebelum terjadi proses inza>l.270 

 
268 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 150. 
269 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 150. 
270 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 151. 
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Sementara contoh proses terjadinya inza>l secara 

sempurna kemudian tanzi>l yang dianalogikan oleh Syahru>r 

yaitu perumpamaan bagaimana pemindahan objek sebuah 

gunung Qasion di Damaskus menjadi sebuah peta (sketsa) 

sehingga bisa disaksikan oleh masyarakat di Kairo.271 

Proses pemindahan objek realitas (gunung Qasion) menjadi 

sebuah peta atau sketsa merupakan proses inza>l dan 

pengirimannya ke Kairo sehingga dapat dibaca oleh 

mereka merupakan proses tanzi>l. kedua contoh tadi 

memiliki persamaan bahwa keduanya harus terkait antara 

satu sama lain, baik inza>l maupun tanzi>l sama sama 

mensyaratkan harus terlebih dahulu memiliki realitas 

konkrit faktual seperti adanya pemain bola atau adanya 

gunung. 

Sementara pemahaman pada proses pewahyuan Al-

Qur’an yang diterapkan oleh Syahru>r, bahwa Al-Qur’an 

juga sudah dalam bentuk “ada” sebelum diturunkan oleh 

malaikat Jibril, namun keberadaannya itu hanya menjadi 

rahasia Allah Swt. yang hanya diketahui oleh-Nya. Karena 

wahyunya tersebut akan dibumikan di dunia, sebelum 

menurunkannya harus terlebih dahulu melalui proses 

perubahan dari wujudnya yang tak terbaca menjadi wujud 

tang dapat dibaca yaitu proses Ja’al dan inza>l, setelah itu 

baru kemudian dipindahkan (tanzi>l) ke dalam hati Nabi 

 
271 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 151. 
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Muhammad Saw.   

1. Makna Inzal  dan Tanzil  di luar kasus pewahyuan 

Al-Qur’an 

Sebagaimana yang diketahui bahwa Syahru>r telah 

merekonstruksi makna inza>l  dan tanzi>l dengan pembacaan 

tarti>l, dengan kata lain dengan membaca “tematik” dalam 

setiap ayat yang di dalamnya menggunakan kata kunci 

tersebut. Oleh karenanya Syahru>r memberikan penjelasan 

berupa contoh bagaimana pengaplikasian dari pemaknaan 

ulang lafaz} inza>l dan tanzi>l. tersebut dalam Al-Qur’an di 

luar kasus turunnya wahyu, ini dilakukan dengan harapan 

bisa membantu untuk lebih memahami bagaimana proses 

inza>l dan tanzi>l yang terjadi pada proses turunnya Al-

Qur’an. Adapun tema-tema inza>l dan tanzi>l yang tidak 

terkait dengan proses turunnya Al-Qur’an sebagai berikut: 

a. Inza>l dan Tanzi>l pada Manna wa as Salwa 

Syahru>r melakukan pemaknaan baru pada 

lafaz} inza>l dan tanzi>l pada kasus manna wa as 

salwa yang selama ini diidentikkan dengan kisah 

kesombongan Bani Israil. Pada pengkajian ini 

terlihat jelas bahwa Syahru>r melakukan dengan 

pendekatan bahasa (paradigmatik) dan tarti>l, di 

mana ia mengkaji ayat-ayat yang memiliki kaitan 

dan sepaham dengaN  simetris dan tidak 

bertentangan. Pada ayat berikut ini Syahru>r 

memberikan kronologis pemahaman dalam 

pemakain lafaz} inza>l yaitu; 
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وَظَلهلْنَا عَليَْكُمُ الْغَمَامَ وَانَْزَلْناَ عَليَْكُمُ الْمَنه وَالسهلْوٰى ۗ كُلوُْا مِنْ طَيِّبِٰتِ 

ا انَْفسَُهُمْ يظَْلِمُوْنَ مَا رَزَقْنٰكُمْ ۗ وَ   مَا ظَلَمُوْناَ وَلٰكِنْ كَانوُْٰٓ

“Dan Kami naungi kamu dengan awan, 

dan Kami turunkan kepadamu "manna" dan 

"salwa". makanlah dari makanan yang baik-baik 

yang telah Kami berikan kepadamu; dan tidaklah 

mereka Menganiaya kami; akan tetapi merekalah 

yang Menganiaya diri mereka sendiri.” (al-

Baqarah: 57). 

Dalam tafsir al-Maraghi menjelaskan bahwa 

al manna (sejenis roti) dan juga as salwa yaitu 

sejenis burung puyuh (as suma>na) yang turun 

kepada mereka.272 dalam tafsir tersebut al-

Maraghi tidak membahas lafaz} anzalna secara 

mendalam, akan tetapi dibahsa secara global 

dengan menggambarkan situasi pada waktu itu 

tanpa focus pada hakikat lafaz} anzalna. Sementara 

dalam tafsir at-Thabari memberikan penafsiran 

pada kata anzalna manna was as salwa yaitu al 

manna (madu atau makanan yang manis) yang 

benar-benar turun kepada mereka seperti turunnya 

air ataut salju dari langit.273 

 
272 Ahmad Musthofa al-Mara>ghi, Tafsir Al Mara>ghi, t.tp, Huqu>q 

Tab’ah Mahfudzah, 1946, juz I, hlm. 118. 
273 Abi> Ja’far Muhammad bin Jari>r at-Thabari>, Tafsi>r at-Thabari:Ja>mi’ 

al-Baya>n ‘an- Ta’wil al-Qur’an, Bidar>I Hijr, Markaz al-Buhu>ts 

li ad Dirasah al Islmiayah, t. th., Juz I, hlm. 700-704. 



172 

Dari kedua penafsiran tersebut, Nampak 

berbeda dengan pandangan Syahru>r, yaitu bahwa 

manna dan salwa masuk dalam perspektif kognitif 

manusia sehingga mengindikasikan bahwa 

keduanya bisa dimakan, oleh karenanya ayat ini 

kemudian langsung disambung dengan ayat “kulu> 

min thayyiba>t ma> razaqna>kum” dan 

penyambungan ini masih dalam satu ayat bukan 

beda ayat. Dalam artian ketika berada dalam satu 

ayat, maka kemudian dia menjadi satu kesatuan 

yang utuh, dalam kasus ini maka mereka dengan 

lafaz} anzalna langsung mengetahui bahwa apa 

yang diberikan itu berupa makanan. Kemudian 

untuk contoh lafaz} tanzi>l, Syahru>r menggunakan 

ayat: 

كُمْ وَوَاعَدْناَكُمْ جَانِبَ الطُّورِ  ِ ياَ بنَِي إِسْرَائيِلَ قدَْ أنَْجَيْناَكُمْ مِنْ عَدُوِّ

لْناَ عَليَْكُمُ الْمَنه وَ  ٌٰ السهلْوَىالْْيَْمَنَ وَنزَه  

 “Hai Bani Israil, Sesungguhnya Kami telah 

menyelamatkan kamu sekalian dari musuhmu, 

dan Kami telah Mengadakan Perjanjian dengan 

kamu sekalian (untuk munajat) di sebelah kanan 

gunung itu dan Kami telah menurunkan kepada 

kamu sekalian manna dan salwa.”(Tha>ha>/20:80). 

تطَْغوَْا فيِهِ فيَحَِله عَليَْكُمْ غَضَبِي ۖ كُلوُا مِنْ طَيِّبِاَتِ مَا رَزَقْناَكُمْ وَلَْ  

 وَمَنْ يحَْلِلْ عَليَْهِ غَضَبِي فقَدَْ هَوَىٰ 

"Makanlah di antara rezki yang baik yang 
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telah Kami berikan kepadamu, dan janganlah 

melampaui batas padanya, yang menyebabkan 

kemurkaan-Ku menimpamu. dan Barangsiapa 

ditimpa oleh kemurkaan-Ku, Maka Sesungguhnya 

binasalah ia. .(Tha>ha>:81). 

Kedua ayat di atas berkaitan, adapun ayat 

yang pertama menggunakan kata nazzala  tetap 

dimaknai perpindahan objek di luar kesadaran, 

dalam arti bahwa manna wa salwa itu samapai 

kepada mereka tanpa diketahui hakikat dan 

penyebabnya, oleh karena disampaikan setelah itu 

secara terpisah, bukan dalam satu ayat-“kulu> min 

thayyiba>t ma> razaqna>kum”.  

Sehingga dari sini bisa dikatakan bahwa 

manna wa salwa mengalami perpindahan objektif 

di luar kesadaran bani Israil yang dinamakan 

tanzi>l, dan bani Israil mengetahui makna dan 

kegunaan manna wa salwa untuk dimakan 

itu,yang kemudian dinamakan inza>l.274 Oleh 

sebab itu karena bani Israil pada awalnya awam 

dengan manna wa salwa dan Allah Swt. 

memberikan  mereka pemahaman melalui proses 

inza>l dan tanzi>l sekaligus yang terjadi di luar 

kesadaran mereka yang disampaikan bagaikan 

 
274 Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah Mu’a>shirah,…hlm. 168. 
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sebuah transformasi. Jadi bisa dipahami bahwa 

hal itu jatuh dari langit secara bersamaan. 

b. Inza>l dan Tanzi>l pada Air 

Kaitannya dengan turunnya air dalam 

kehidupan manusia oleh sebagian orang selalu 

diidentikkan dengan misteri Ilahi, dengan harapan 

mengambil hikmahnya saja. Akan tetapi seirinng 

dengan berkembangnya pemikiran manusia, yang 

jelas tidak dibandingkan dengan masa Islam awal 

ketika pada zaman Rasul, maka muncul teori 

penyerapan air laut oleh awan kemudian 

dijatuhkan ke bumi, sebaimana yang disematkan 

dalam satu satu ayat Al-Qur’an: 

لسَّيْل  زَبدًَا  انَْزَلَ مِنَ السَّمَاۤءِ مَاۤءً فَسَالَتْ اوَْدِيَةٌ ۢ بقِدََرِهَا فَاحْتمََلَ ا

ثلْ هٗ ۗ  ا ي وْقدِ وْنَ عَليَْهِ فِى النَّارِ ابْتِغاَۤءَ حِلْيَةٍ اوَْ مَتاَعٍ زَبدٌَ م ِ ابيِاً وَۗمِمَّ رَّ

ا مَا  فَاۤءً وَۚامََّ بَد  فيََذْهَب  ج  ا الزَّ لِكَ يضَْرِب  اللّٰه  الْحَقَّ وَالْباَطِلَ ەۗ فاَمََّ كَذ 

لِكَ يضَْرِب  اللّٰه  الْاَمْثاَلَ ينَْفَع  النَّاسَ فيََمْك ث  
ۗ   فىِ الْارَْضِۗ كَذ   

 “Allah telah menurunkan air (hujan) dari 

langit, Maka mengalirlah air di lembah-lembah 

menurut ukurannya, Maka arus itu membawa buih 

yang mengambang. dan dari apa (logam) yang 

mereka lebur dalam api untuk membuat perhiasan 

atau alat-alat, ada (pula) buihnya seperti buih arus 

itu. Demikianlah Allah membuat perumpamaan 

(bagi) yang benar dan yang bathil. Adapun buih 

itu, akan hilang sebagai sesuatu yang tak ada 
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harganya; Adapun yang memberi manfaat kepada 

manusia, Maka ia tetap di bumi. Demikianlah 

Allah membuat perumpamaan-perumpamaan”. 

(ar-Ra’d:17). 

Dalam tafsir at-Thabari menafsirkan ayat 

di atas bahwa ayat ini memberikan pemahaman 

mengenai hubungan antara haq dan ba>thil. Allah 

Swt. mengumpakan yang benar dengan air dan 

buih atau dengan logam yang mencair serta 

buihnya pula. Kebenaran  sama dengan air dan 

logam murni, sedangkan kebathilan sama dengan  

buih atau tahi logam yang lenyap dan tidak ada 

gunanya bagi manusia.275 

Penafsiran di atas nampaknya jauh 

berbeda  dengan Syahru>r yaitu, ayat ini 

menjelaskan adanya phenomena alam yaitu hujan 

yang diturunkan dari langit. Sementara menurut 

al-Zarqa>ni menafsirkan kata anzala yang 

notabenya berbentuk transitif ini lebih 

memaknainya sesuai kata dasarnya, yaitu nazala 

yang berarti turun, maka kata nazzala di ayat ini 

dimaknai adanya proses menggerakkan sesuatu 

dari atas ke bawah,276kemudian hal ini dipahami 

bahwa air yang turun dari langit itu merupakan 

 
275 Abi> Ja’far Muhammad bin Jari>r at-Thabari>, Tafsi>r at-Thabari:Ja>mi’ 

al-Baya>n ‘an- Ta’wil al-Qur’an, Bidar>I Hijr, Markaz al-Buhu>ts 

li ad Dirasah al Islmiayah, t, th, Juz 13, hlm. 497. 
276Al-Zarqa>ni, Mana>hil ‘Irfa>n fi> ‘Ulum Al-Qur’a>n…hlm. 41.  
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fenomena yang benar terjadi yang sumbernya dari 

Allah Swt. 

Penafsiran di atas nampaknya Syahru>r 

mnyetujuinya, akan tetapi Syahru>r lebih 

memberikan makna yang lebih simple, yaitu kata 

anzala bisa bermakna Allah Swt. ingin 

memberitahukan dan mentransformasikan 

pengetahuan ke kognisi manusia –anzala min as 

sama>- lewat fenomena penurunan itu bahwa yang 

turun itu berupa air yang sama dengan air yang 

ada di bumi, sehingga dengan fenomena ini 

kemudian memberikan pemahaman bahwa 

sebenarnya tidak ada istilah air dari langit, 

melainkan Allah Swt. bertujuan dengan proses 

turunnya (anzala) tersebut, itu merupakan hikmah 

pemberitahuan yang ditransfer di luar kesadaran 

manusia, karena dengan turunnya air itu dapat 

menumbuhkan tanaman dan sebagai rizki kepada 

umat manusia.277 

c. Inza>l dan Tanzi>l Hidangan dari Langit 

Pada sejarah para Nabi dan Rasul terdahulu, 

sering ditemukan bahwa para pengikutnya sering 

memberikan tantangan. Karena tantangan itu 

dimaksudkan memberikan kepercayaan dan 

keyakinan mereka ketika tantangan itu terpenuhi, 

maka mereka siap menyatakan iman. Salah satu 

 
277 Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah Mu’a>shirah,…hlm. 169. 
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tantangan itu sebagaimana yang dilakukan oleh 

orang “hawawriyyun” artinya  para pengikut Nabi 

Isa atau pendapat yang lain mengatakan bahwa 

hawariyun sahabat-sahabat atau murid dari Nabi 

Isa,278 di mana kisah ini disematkan dalam Al-

Qur’an sebagai berikut: 

لَ  اِ يُّنزَِِّ انَْ  رَبُّكَ  يَسْتطَِيْعُ  هَلْ  مَرْيَمَ  ابْنَ  يٰعِيْسَى  الْحَوَارِيُّوْنَ  قاَلَ  ذْ 

ؤْمِنيِْنَ  َ انِْ كُنْتمُْ مُّ نَ السهمَاۤءِ ۗقاَلَ اتهقوُا اللَّه  عَليَْناَ مَاۤىِٕدَةً مِِّ

“(ingatlah), ketika Pengikut-pengikut Isa 

berkata: "Hai Isa putera Maryam, sanggupkah 

Tuhanmu menurunkan hidangan dari langit 

kepada kami?". Isa menjawab: "Bertakwalah 

kepada Allah jika kamu betul-betul orang yang 

beriman". (al-Ma>idah: 112). 

 ُ بهُٗ عَذَاباً  قاَلَ اللَّه لهَُا عَليَْكُمْ ۚ فَمَنْ يهكْفرُْ بَعْدُ مِنْكُمْ فَاِنِِّيْٰٓ اعَُذِِّ انِِِّيْ مُنزَِِّ

نَ الْعٰلَمِيْنَ  بهُٰٗٓ احََدًا مِِّ ٰٓ اعَُذِِّ  ࣖ لْه

“Allah berfirman: "Sesungguhnya aku akan 

menurunkan hidangan itu kepadamu, Barangsiapa 

yang kafir di antaramu sesudah (turun hidangan 

itu), Maka Sesungguhnya aku akan menyiksanya 

dengan siksaan yang tidak pernah aku timpakan 

kepada seorangpun di antara umat manusia".(al-

Ma>idah/5:115). 

Dalam tafsir at-Thabari yang diriwayatkan 

 
278 Mulkhan Hamid, Mutiara Kisah 25 Rasul dalam Al-Qur’an, 

Surabaya: Karya Utama, 1997, hlm. 120. 
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oleh Muhammad bin Husain, menafsirkan ayat” 

hal yasthathi>’u rabbuka an yunazzila” dengan 

sebuah ungkapan yang mengindikasikan sebuah 

permintaan “ apakah Tuhanmu akan memberimu 

jika kamu meminta kepadaya? Kemudian Allah 

Swt. menjawab dengan menurunkan hidangan 

dari langit berupa makanan-makanan kecuali 

daging, kemudian dimakan oleh mereka.279 

Sementara Syahru>r lebih menganalisa dari 

riwayat penafsiran yang disampaikan oleh Iman 

at-Thabari. Bahwa kedua ayat tersebut memiliki 

kaitan yang erat menurut Syahru>r, sehingga 

memaknainya pun melihat proses tanzi>l yang 

harus dimaknai secara simetris. Kemudian pada 

ayat pertama menggunakan redaksi tanzi>l 

(yunazzila) dalam arti sebuah permintaan orang 

hawariyun untuk menurunkan hidangan dari 

langit secara kongkrit seperti jatuhnya buah dari 

pohonnya dan siap di saji. Hal ini menimbulkan 

rasa tersendiri di benak Nabi Isa, namun beliau 

tetap  tegas dan manjawab permintaan mereka 

dengan menyuruh mereke untuk beriman dan 

bertakwa tanpa diiringi dengan banyak 

 
279 Abi> Ja’far Muhammad bin Jari>r at-Thabari>, Tafsi>r at-Thabari:Ja>mi’ 

al-Baya>n ‘an- Ta’wil al-Qur’an, Bidar>I Hijr, Markaz al-Buhu>ts 

li ad Dirasah al Islmiayah, t, th, Juz 9, hlm. 121. 
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permintaan dan syarat.280 

Kemudian Allah Swt. menjawab untuk 

mematahkan tantangan mereka sekaligus kabar 

gembira untuk Nabi Isa, sebagaimana yang 

dijelaskan pada ayat berikutnya” inni> 

munazziluha ilaikum (at tanzi>l)” yang berarti 

kaum hawariyun menerima hidangan kongkrit 

langsung dari Allah Swt. yang berupa makanan 

siap saji. Penafsiran seperti yang diambil Syahru>r 

karena menggunakan lafaz} tanzi>l. setelah 

hidangan kongkrit itu ada di depan mereka, 

kemudian Allah Swt. melanjutkan firmanya 

“famayyakfur ba’dun minkum fainni> u’azzibuhu 

‘azaban” ini merupakan bentuk pengasan kembali 

dari Allah Swt. kepada mereka bahwa “kalaun 

sudah saya kabulkan permintaanmu ini dan kamu 

masih kafir, maka akan saya balas dengan azab. 

Demikian ini bentuk analisis rasional 

terhadap prinsip dasar Islam yang dibawa ke ranah 

praksis, agar suatu teori bisa diaplikasikan pada 

kehidupan riil tidak hanya terbatas pada 

kungkungan teori semata. Hal ini dilakukan 

Syahru>r karena melihat pendewaan teori yang 

terjadi di tubuh para sarjana Islam. Bahkan 

aplikasi pada akhirnya jauh lebih rendah dan tidak 

 
280 Muhammad Syahru>r, Prinsip dan Dasar Hermeneutika Al-Qur’an 

Kontemporer, cet.3, Yogyakarta: elSAQ Press, 2007, hlm. 225. 
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diminati. 

2. Makna Inzal  dan Tanzil dalam kasus pewahyuan 

Al-Qur’an 

Sejak awal Islam telah terjadi perang pemikiran 

terkait dengan perdebatan seputar wahyu. Sehingga 

banyak ditemukan kajian keislaman dan keal-Qur’anan 

dengan dasar metodologi dan pendekatan yang beraneka 

ragam. Implikasi dari perdebatan itu menimbulkan 

berbagai pendapat, yaitu ada yang berusaha 

mempertahankan pendapat yang lama, dan ada pula yang 

ingin merekonstruksi (merombak kembali). 

Kemudian Muhammad Syahru>r ingin mencoba 

untuk menengahi perdebatan tersebut. Syahru>r mengkritik 

keras terhadap para sarjana Barat yang terlalu 

mengedepankan sikap subyektifitas mereka, yang condong 

kepada ideology dan tendensius.281 Di samping itu pula 

Syahru>r tidak terlalu mendukung pendapat yang  

memahami proses wahyu secara i’tiqa>di (meyakini apa 

adanya), akan tetapi Syahru>r ingin menjelaskan peristiwa 

yang dinggap sakral menjadi hal yang bisa ditangkap oleh 

akal fikiran manusia (rasional).  

Adapun penggunaan ke dua lafaz} yaitu anzala 

(inza>l) dan nazzala (tanzi>l) pada surat al- Qadr yang 

diindikasikan oleh mayoritas ulama sebagai dasar 

 
281 Sahiron Syamsudin, Konsep Wahyu Al-Qur’an dalam Perspektif  

Muhammad Syahru>r, Jurnal Studi Ilmu-Ilmu AL-Qur’an dan 

Hadis, II, Juli 2000, hlm. 47. 
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argumentasi mengenai malam awal diturunkannya Al-

Qur’an terlihat digunakan bersamaan. Di mana lafaz} anzala 

digunakan terkait dengan penurunan wahyu pada malam 

itu “anzalna>hu fi> lailati al-Qadr” dan lafaz} nazzala yang 

digunakan terkait turunnya Malaikat “tanazzal al-mala>ikat 

wa ar-ru>h”. seperti pemahaman yang sebelumnya bahwa 

penggunaan anzala menunjukan bahwa pada malam itu 

diturunkan sekaligus ke Baitul Izzah yang berada di langit 

pertama yaitu pada malam bulan Ramadhan sebagai tahap 

pertama, dan penggunaan nazzala sebagai penurunan yang 

berangsur-angsur  di bulan apa saja sesuai kebutuhan282 

pada tahap kedua dan diperkuat oleh Ibnu Abbas yaitu pada 

malam Lailatul Qadr Allah Swt. menurunkan Al-Qur’an 

sekaligus dan baru setelah itu pula mulai diturunkan secara 

beransur-ansur kepada Rasulullah.283 

Pengalaman Syahru>r sebagai seorang sains 

memiliki dampak positif, terbukti penguasaannya terhadap 

rumus-rumus dan teori eksak, fisika, matematika 

membuatnya kemudian mampu mengaplikasikan dalam 

kasus memberikan tafsir terhadap tema-tema Al-Qur’an.284 

Teori Transformasi gelombang dalam teori fisika yang 

digunakan untuk merasionalisasi lafaz} inza>l dan tanzi>l pada 

ayat Al-Qur’an. Teori ini kemudian dicoba untuk 

merasioanlisasi turunnya Al-Qur’an dengan istilah lain 

 
282 Al-Suyuthi>, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m Al-Qur’a>n…hlm. 57-58. 
283 Al-Qatta>n, Maba>hits fi> ‘Ulu>m Al-Qur’a>n…hlm. 102. 
284 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 441-467. 
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tafsir Al-Qur’an dengan keilmuan sains dan logika ilmiah. 

Sehingga untuk mempermudah, Syahru>r mengkaji dalam 

beberapa terma penting yang dibahas secara urut, yaitu: 

a. Proses Ja’al dan Inza>l 

Proses penurunan (inza>l) Al-Qur’an 

memiliki bentuk tersendiri yang disebut 

“eksistensi primordial” yang terdapat dalam Lauh 

al-Mahfu>dz yang merupakan bagian dari ilmu 

Allah Swt. dalam bentuk kalam abstrak. Sehingga 

Syahru>r memandang bahwa Al-Qur’an yang 

terprogram dalam bentuk media (shigat) yang 

tidak dapat diserap oleh kognitif manusia dan 

masih belum ditakwil, karena masih Al-Qur’an 

berbentuk dzat yang mutlak. Oleh sebab itu jika 

Al-Qur’an eksistensi berbentuk linguistik seperti 

bahasa Arab\, maka akan memunculkan paradigma 

bahwa Allah beretnis, padahal Allah kalamnya 

absolute dan dzatnya mutlak.285 

Ketika Allah Swt. menyampaikan kalam-

Nya dalam proses inza>l kepada manusia, maka 

terlebih dahulu Dia merubah kalam-Nya yang 

tidak bisa tersentuh oleh kognitif manusia 

menjadi tersentuh, dengan istilah lain harus 

mengalami perubahan struktur eksistensi, 

perubahan seperti ini yang dikatakan oleh Syahru>r 

 
285 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 151. 
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dengan istilah   جعل (ja’al) (transformasi wujud) 

yang bermakna sesuai dengan wazan   اوجد 

(aujada) yaitu mengadakan (member suatu 

perkara baru)286 sebagaimana ayat “inna ja’alna>hu 

qur’a>nan ‘ara>biyan la’allakum ta’qilun”. Sehingga 

dapat dipahami bahwa makna yang terkandung 

pada “qur’a>nan ‘arabiyan” bahwa Al-Qur’an yang 

diturunkan Allah Swt. telah melalui proses ja’al 

dan inza>l  dalam bentuk bahasa Arab murni dan 

lisan Arab.  

Dari sini  dapat dipahami bahwa proses ja’al 

merupakan proses awal dalam rangkaian 

penyampain Al-Qur’an, kemudian Syahru>r 

menegaskan bahwa proses ja’al inilah yang 

melahirkan pula proses inza>l, dengan kata lain 

keduanya yaitu proses ja’al dan inza>l terjadi 

secara bersamaan. Firman Allah Swt. dalam surat 

al-Zuhkruf:3 ini pula yang dijadikan dalil oleh 

Syahru>r untuk memberikan argument bahwa 

proses perubahan (ja’al) dan perpindahan (inza>l) 

yang terjadi dalam proses penyampain adalah 

sekaligus. Inza>l di sini dimaknai transformasi 

wahyu dari pikiran Tuhan kepada manusia dengan 

menggunakan bahasa Arab. Sehingga wahyu 

sekarang berupa mushaf Al-Qur’an bukanlah 

 
286 Abu Hila>l al-‘Askary, al-Furuq al-Lughawiyyah, juz 1, hlm. 376. 

Lihat juga Al- Raghib al-Asfahani, al-Mufradat fi Ghari>b al-

Qur’an, juz 1, hlm. 94. 
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wujud Al-Qur’an yang berada di Lauh al-

Mahfu>dz. Karena wujud sekarang  sudah akhir 

proses inza>l (transformasi) yang berada dalam 

wilayah yang bisa dipahami oleh manusia yang 

sebelumnya tidak bisa diserap dan dikognisikan 

oleh akal.287 

Sementara kaitannya dengan waktu dan 

kapan terjadinya proses perubahan (ja’al) dan 

perpindahan (inza>l), maka Syahru>r dengan tegas 

mengatakan bahwa semuanya terjadi sekaligus 

dalam satu kesempatan dan kesempatan itu yang 

populer diistilahkan dengan “Lailatul Qadr”288, 

sebagaimana yang dijelaskan oleh Al-Qur’an 

dalam surat al-Qadr, bahwa pewahyuan terjadi 

pada bulan Ramadhan. 

 

 
287 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 153. 
288 Kata Qadr sendiri digunakan untuk tiga arti: pertama, penetapan 

dan pengaturan sehingga lailatul qadr dipahami sebagai malam 

pentapan Allah Swt. bagi perjalanan hidup manusia  sekalligus 

menetapkan khiththah dan strategi bagi Nabi Muhammad Saw. 

untuk mengajak manusia ke jalan yang benar. Kedua, kemulian, 

karena malam itu malam mulia yang tiada badingnya, ia terpilih 

karena malam turunnya Al-Qur’an serta ia menjadi titik tolak 

segala kemulian yang dapat diraih. Ketiga, sempit, malam 

tersebut malam yang sempit, karena banyaknya malaikat yang 

turun ke bumi, sperti yang ditegaskan dalam surat al-Qadr ayat 

4. Lihat Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 
Mu’a>shirah,…hlm. 153. Lihat pula.M. Quraish Shihab, 

Wawasan Al-Qur’an, hlm.312-313. 
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b. Proses Tanzi>l 

Beralih ke proses tanzi>l, setelah 

menjelaskan bentuk Al-Qur’an di langit dunia 

yang diturunkan pada malam LailatuL Qadr. 

Syahru>r menjelaskan hadirnya Al-Qur’an di muka 

bumi ini melalui proses tanzi>l yaitu perpindahan 

objek material (naqlah al-ma>diyah) yang dala hal 

ini Al-Qur’an di langit dunia berlangsung di luar 

kesadaran manusia, seperti transmisi gelombang 

(an-naql bi al-amwa>j).289Kemudian ketika sudah 

bisa dicerna dan masih berada dalam wilayah 

Mala>kut yaitu langit dunia, maka dipindahkan ke 

wilayah di mana Nabi Muhammad Saw. hidup 

yaitu wilayah insa>niah. 

Kemudian ketika Al-Qur’an diturunkan 

secara beransur-ansur selama 23 tahun, maka 

proses tanzi>l ini melibatkan  campur tangan 

Malaikat Jibril yang kemudian disampaikan 

kepada Nabi Muhammad Saw.  dalam kategori 

transmisi gelombang pada sebuah media 

elektronik, maka dalam proses tanzi>l Al-Qur’an 

posisi Malaikat Jibril dalam keadaan “ada” namun 

tidak bisa dilihat secara bebas, melainkan orang 

yang diberi kemulian oleh Allah Swt. dan yang 

menerima wahyu yaitu Nabi Muhammad Saw. 

 
289 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 153. 
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dalam konteks ini pula Malaikat Jibril bukan 

hanya membawa  makna yang kemudian dirubah 

menjadi bahasa Arab, akan tetapi objek tersebut 

sudah ada dan tinggal dipindahkan ke hati Nabi 

Muhammad Saw. saja, dengan diperkuat firman 

Allah Swt.  

مَةٍ   فِ  كَرَّ فٍ مُّ طَهَّرَةٍ ۢ   كِرَامٍۢ برََرَةٍۗ  يْ ص ح  رْف وْعَةٍ مُّ  مَّ

“Di dalam Kitab-Kitab yang dimuliakan, yang 

ditinggikan lagi disucikan, di tangan Para penulis 

(malaikat), yang mulia lagi berbakti”.(Abasa: 13-

16). 

 

Penurunan bertahap ini, yang terambil dari 

kata nazzala, yang berasal dari kata nazala dan 

berubah menjadi nazzala kemudian dalam bentuk 

bendanya atu mashdarnya yaitu tanzi>l yang 

bermakna urut, mengurutkan supaya tersusun 

rapi. Dengan bahasa Syahru>r, bahwa dipindahkan 

sedikit demi sedikit dalam proses tanzi>lnya 

(diturunkan bertahap) supaya terurut dan mudah 

dipahami dan dihafal. Pengertian ini pula 

sepertinya mirip dengan penjelasan yang 

diberikan oleh Ibn Fa>ris dalam Maqa>yis al-

Lughah. Ibn Fa>ris menjelaskan makna tanzi>l 

dengan tarti>bu as-syai’ wa wad}a’ahu manzilatan 

(terurutnya / tertibnya sesuatu dan 
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menempatkannya pada posisinya).290 

Terkait ketika proses Tanzi>l sudah dalam 

bentuk Al-Qur’an yang dipindahkan, 

mumunculkan pertanyaan yang bukan lagi pada 

ontology teks semata, namun pada mekanisme 

penyampaian. Seperti halnya sebuah objek yang 

pada umumnya bisa disentuh. Dari hal inilah 

muncul pertanyaan, apakah penyampain wahyu 

kepada Nabi dalam bentu lisan (at-thari>q al-

shauthiyah) ataukah dalam bentuk tulisan 

disebuah lembaran (at-thari>q al-kita>bah). 

Kemudian  dengan tegas Syahru>r mengatakan 

bahwa tanzi>l Al-Qur’an berlangsung dalam 

bentuk tersuarakan bukan tertulis, suara yang 

terdengar bukan tulisan di kertas yang bisa 

terlihat.291 Sehingga pandangan Syahru>r ini 

ditegaskan dalam firman Allah Swt: 

 

ا  وْٰٓ بًا فِيْ قِرْطَاسٍ فلََمَس وْه  باِيَْدِيْهِمْ لَقاَلَ الَّذِيْنَ كَفرَ  لْناَ عَليَْكَ كِت  وَلوَْ نزََّ

بيِْنٌ  ذآَٰ اِلاَّ سِحْرٌ مُّ  انِْ ه 

 “Dan kalau Kami turunkan kepadamu tulisan di 

 
290 Abi Husein Ahmad bin Faris ibnu Zakaria, Maqa>yis al-

lughah…hlm. 895. 
291 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 154. Makna Tanzi>l sebagaiamana yang 

ditegaskan Syahru>r dalam bukunya bahwa wahyu yang 

disampaikan sudah dalam bentuk “redaksi linguistic”  dan Nabi 

membacanya dalam bentuk suara, kemudian adapaun Nabi 

menulisnya di atas qirtha>s  itu sudah menjadi pembahsan lain. 



188 

atas kertas, lalu mereka dapat menyentuhnya 

dengan tangan mereka sendiri, tentulah orang-

orang kafir itu berkata: "Ini tidak lain hanyalah 

sihir yang nyata." (al-‘An’am:7). 

Dari ayat di atas menjelaskan dialektika 

Nabi dengan masyarakat Arab mengenai wahyu 

dan Nabi menjelaskan bahwa wahyu yang turun 

kepada beliau adalah berupa suara. Karena jika 

wahyu yang turun kepada Nabi berupa tulisan, 

maka akan terindikasikan oleh orang kafir dengan 

menambah keyakinan mereka, bahwa Al-Qur’an 

merupakan hasil karya dan buatan  Nabi 

Muhammad Saw. sendiri. 

Ketika Syahru>r menyimpulkan bahwa 

seluruh kitab disampaikan dengan jalan suara. Hal 

ini searah dengan apa yang telah diriwayatkan 

oleh Al-Zarqa>ni daari al Baihaqi mengenai 

pentakwilan surat al-Qadr ayat 1 “inna anzalna>hu 

fi> lailatil qadr” beliau menjelaskan bahwa kata 

anzalna bukan difahami “menurunkan” melainkan 

difahami “Allah memperdengarkan dan 

memahamkan kepada Malaikat Jibril dan kami 

menurunkan dengan apa yang didengar dan 

difahami itu”. Dari sini baru diberikan kesimpulan 

apa yang diturunkan itu merupakan lafaz} dan 

makna dari Allah Swt.292 

 
292 Al -Zarqa>ni, Mana>hil ‘Irfa>n fi> ‘Ulum Al-Qur’a>n…hlm. 42. 
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Pandangan ini pula searah dengan 

linguistinya Ferdidands de Sausure dengan Parole 

dan Langue- nya.  Seperti yang dikatakan Syahru>r 

bahwa, teks keagamaan seperti Al-Qur’an dan 

Hadits akan menjadi otonom ketika teks sudah 

terbentur dengan bahasa manusia dan secara tidak 

langsung teks tersebut terikat pada system bahasa 

yang ada yaitu bahasa Arab. Oleh sebab itu untuk 

menerapkan konsep pembacaan Strukturalisme 

Linguistik pada teks keagamaan, maka pertama 

harus dilihat pada firman Allah Swt. memuat dua 

hal yaitu Parole dan Langue. Langue yaitu bersifat 

kongkrit karena merupakan perangkat tanda 

bahasa yang disepakati secara kolektif dan bisa 

digambarkan secara terinci karena tanda 

bahasanya bisa dilambangkan dengan tulisan yang 

konvensional.293 Sementara Parole merupakan 

konsepsi sebaliknya, yaitu keberadaannya sangat 

sulit untuk digambarkan secara terinci dan susah 

juga untuk dikenali atau dituliskan dengan tulisan 

dan ia turunkan secara personal bukan kolektif.294 

Oleh sebab itu, praktisnya wahyu Allah 

 
293 Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Strukturalisme Linguistik 

dalam Tafsir Kontemporer “ala”  M. Syahru>r, cet. I, 

Yogyakarta: elSAQ Press, 2007, hlm. 77-78. 
294 Zaki Mubarok, Pendekatan Strukturalisme Linguistik dalam Tafsir 

Kontemporer “ala”  M. Syahru>r, cet. I, Yogyakarta: elSAQ 

Press, 2007, hlm. 78. 
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sama dengan Parole dalam konsep Strukturalisme 

Linguistik, karena ia  diturunkan oleh Allah secara 

personal. Akan tetapi karena ia berhubungan 

dengan manusia, maka bahasa firman Allah 

(wahyu dan Isyarat) harus disesuaikan dengan 

bahasa manusia. Sehingga bahsa Arab dalam 

konsepsi Strukturalisme Linguistik inilah yang 

nantinya disebut dengan Langue. Kemudian pada 

aspek Langue inilah wahyu Tuhan baik ketika 

dibahasakan dalam bahasa Arab maupun ketika 

dituliskan (secara tidak langsung) telah 

berhubungan dengan budaya dan kultur Arab 

secara berdialektis. Oleh karenanya ruang gerak 

bahasa yang ada pada wahyu Tuhan sudah terikat 

dengan beberapa aturan gramatikal bahasa Arab. 

Dengan kondisi Langue-nya maka teks 

keagamaan baik Al-Qur’an maupun Hadits sangat 

boleh dan sah untuk dianalisa sedemikian rupa 

dengan berbagai metode, seperti metode analisa 

strukturalisme linguistic. Karena ranah langue 

inilah Al-Qur’an menjadi otonom dengan 

sendirinya, sudah terikat dengan sistem dan kode 

kebahasaan budaya setempat dan bersifat 

sosial.295 Oleh karena itu Nurcholis Majid 

mengatakan bahwa Al-Qur’an yang sebelumnya 

 
295Mahmu>d Fahmi> Hija>zi, Ilm al-Lughah al-‘Arabiyah. Kairo: Da>r 

Ghari>b li ath-Thiba>’ah wa an—Nasyr wa at-tauzi’, t.t., hlm. 10  
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metahistoris menjadi historis setelah melewati 

beberapa proses.296 Sehingga pada ranah inilah  

peran strukturalisme linguistic berpearn untuk 

memainkan fungsinya untuk menggali dan 

mengungkap serta menemukan makna yang tepat 

dan hikmah yang terkandung dalam teks Al-

Qur’an. 

Gerak pindah yang diistilahkan dengan 

“Tanzi>l” dari level ilahiyah menjadi insaniyah, 

level a-historis menjadi historis, mengharuskan 

kehadiran Malaikat Jibril sebagai perantara dalam 

penyampaian wahyu. Sehingga dalam hal ini 

penulis mengelompokkan pembahasannya dengan 

kasus pewahyuan Al-Qur’an. 

c. Inza>l dan Tanzi>l pada Malaikat 

Malaikat dalam pandangan mayoritas 

masyarakat bahwa makluk Allah yang gaib, suci 

yang selalu taat kepada semua perintah Allah. Di 

setiap peringatan “Nuzu>l Al-Qur’a>n” masyarakat 

mendengarkan  sejarah turunnya Al-Qur’an ke 

bumi bersama Malaikat Jibril. Namun hamper 

tidak tersentuh sebuah pertanyaan, bagaimana 

turunnya Malaikat Jibril? Karena ranahnya 

eskatologis maka masyarakat cukup dengan 

budaya i’tiqa>di (mengimani saja). 

 
296 Nurcholis Majid, Dialog Ramadhan Bersama Cak Nur, Jakarta: 

Paramadina, 2000, hlm. 49. 
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Dalam beberapa kasus turunya Malaikat 

membawa wahyu dengan menampakkan dirinya 

sebagai orang laki-laki yang berpakain putih 

bersih, terkadang sebalikanya tidak 

menampakkan diri. Dalam keadaan seperti ini, 

Syahru>r mengkajinya pada penggunaan lafaz}nya, 

jika kemudian lafaz} yang digunakan “anzala 

mala>ikatahu”maka bisa saja Malaikat dapat 

disaksikan manusia (dilihat secara objektif) dan 

hal ini masuk dalam kognitif manusia. Sehingga 

ketika firman Allah berbunyi “ملاءكته  bisa“ لانزل 

berarti bukan” menurunkan” melainkan mengirim 

atau mengutus dan bisa melihat Malaikat.297 

Namun ketika menggunakan “nazzala 

mala>ikatahu” dapat dipastikan bahwa Malaikat 

tidak dapat disaksikan walaupun benar datang 

dihadapan manusia.298 

Di dalam Al-Qur’an terdapat beberapa 

firman Allah Swt. yang berkaitan dengan 

turunnya Malaikat yang menggunkan redaksi 

anzala, yaitu: 

وَقاَل وْا لوَْلَآٰ ا نْزِلَ عَليَْهِ مَلكٌَ وَۗلوَْ انَْزَلْناَ مَلَكًا لَّق ضِيَ الْاَمْر  ث مَّ لَا  

وْنَ   ي نْظَر 

 
297 Husain bin Muhammad ad-Da>magha>ni, Wujuh wa an-Nazha>ir fi al-

Qur’a>n al-Kari>m, cet. 3,ditahqi>q oleh Abdul Azi>z, Beirut: Da>r 

‘Ilmi, 1980, hlm. 453-454. 
298 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm.156. 
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“Dan mereka berkata: "Mengapa tidak 

diturunkan kepadanya (Muhammad) malaikat?" 

dan kalau Kami turunkan (kepadanya) malaikat, 

tentulah selesai urusan itu, kemudian mereka 

tidak diberi tangguh (sedikitpun)”. (al-‘An’a>m:8). 

 

 Dari ayat di atas oleh sebagian orang akan 

memaknai turunnya Malaikat merupakan hal yang 

mistis, yang tidak mungkin dijelaskan dangan 

bantuan ruang dan waktu, sehingga hanya 

mengambil jalan aman dengan mengimaninya saja 

(iqtiq>di ).299 Namun dalam pandangan Syahru>r 

sebagaimana definisi di awal, bahwa lafaz} inza>l 

mengandung arti “ mengubah (taghyi>r) yaitu 

sesuatu yang tidak mungkin dapat ditangkap oleh 

manusia (gayr mudharakah) menjadi sesuatu yang 

dapat ditangkap (mudharakah).300 Sehingga pada 

ayat di atas diinterpretasikan bahwa mereka 

(orang kafir) benar-benar menginginkan adanya 

seorang Malaikat yang dapat mereka lihat secara 

kasat mata, demikian tafsiran Syahru>r, karena 

penggunaan  anzala mengindikasikan adanya 

proses transformasi yang bisa dicerna ke dalam 

kognisi manusia. 

Sementara untuk proses tanzi>l Malaikat, 

 
299 Nurcholis Majid, Dialog Ramadhan Bersama Cak Nur,..hlm. 92. 
300 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 153. 
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maka Syahru>r memberikan definisi bahwa tanzi>l 

merupakan proses sebuah transmisi gelombang 

yang membawa gambar ataupun suara, akan 

tetapi tidak dapat ditangkap oleh kognitif 

manusia. Syahru>r cendrung menyamakan kasus 

tanzi>l Mala>kat dengan fenomena terbelahnya laut 

merah yang merupakan salah satu bukti mukjizat 

Nabi Musa yang benar-benar terjadi, terlihat dan 

bisa ditangkap, namun  oleh kognitif manusia 

tidak bisa menganalogikannya. Kesimpulannya, 

tanzi>l sebagaimana fenomena di atas yaitu suatu 

fenomena yang dapat didengar dan dilihat, akan 

tetapi tidak bisa masuk dalam wilayah kognisi 

manusia.301 Ada beberapa firman Allah Swt. 

dengan menggunakan lafaz} tanzi>l, yaitu: 

ى  
ل  الْمَل ۤ ا  ي نزَ ِ وْٰٓ ى مَنْ يَّشَاۤء  مِنْ عِباَدِهٰٖٓ انَْ انَْذِر  وْحِ مِنْ امَْرِهٖ عَل   باِلرُّ

كَةَ

ٰٓ انَاَ۠ فاَتَّق وْنِ  هَ اِلاَّ  انََّهٗ لَآٰ الِ 

“Dia menurunkan Para Malaikat dengan 

(membawa) wahyu dengan perintah-Nya kepada 

siapa yang Dia kehendaki di antara hamba-hamba-

Nya, Yaitu: "Peringatkanlah olehmu sekalian, 

bahwasanya tidak ada Tuhan (yang hak) melainkan 

Aku, Maka hendaklah kamu bertakwa kepada-

Ku".(an-Nah:2). 

 

 
301 Muhammad Syahru>r, Prinsip dan Dasar Hermeneutika Al-Qur’an 

Kontemporer…hlm. 220-221. 
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وْح  فيِْهَا بِاِذْنِ رَب هِِمْۚ مِنْ ك ل ِ امَْرٍ   ى كَة  وَالرُّ
ل  الْمَل ۤ  تنَزََّ

“Pada malam itu turun malaikat-malaikat dan 

Malaikat Jibril dengan izin Tuhannya untuk 

mengatur segala urusan”.(al-Qadr: 4). 

Ayat di atas mejelaskan proses tanzi>l atau 

turunnya Malaikat ketika membawa wahyu, namun 

kehadiran Malaikat dirasakan lewat suara yaitu 

suara lonceng dan ini di luar kognisi Nabi 

Muhammad, sehingga beliau merasakan sakit yang 

sangat dan kedinginan setelah menerima wahyu 

tersebut. Kemudian ayat yang mengatakan 

“tanazzal al-mala>ikat wa ar-ruh” di mana ruh 

dimanifestasiakan ke dalam dunia pikiran (emosi), 

sementara nafs dalam wujud eksternal, Sehingga 

dalam proses “tanazzal mala>ikat” menggambarkan 

sebuah kerja sama antara ruh Malaikat yang 

sifatnya abstrak dan nafs Nabi yang sifatnya 

kongkrit dalam kasus wahyu. 

Karena Allah Swt. telah memilih hamba-

Nya yang terpilih untuk menerima  wahyu 

sebagaimana ayat di atas, maka  hanya hamba-Nya 

yang terpilih saja yang akan merasakan turunnya 

Malaikat. Sehingga dalam kontek wahyu (tanzzal 

mala>ikat) Malaikat turun serta mendatangi Nabi 

untuk menyampaikan risalah langit dengan 

menampakkan dirinya dengan berbagai bentuk 

yang berbeda. Salah satunya ketika Nabi 

Muhammad Saw. menerima wahyu dari Malaikat 
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jibril, ketika itu Jibril (al wahyu al mujarrad) 

menampakkan wujud aslinya yang tidak bisa 

dicerna oleh pancaindra, kemudian memasukkan 

wahyu ke dalam otak atau hati Nabi Muhammad 

Saw. peristiwa turunnya wahyu seperti ini yang 

paling berat bagi Nabi, karena sampai membuat 

Nabi tidak sadarkan diri setelah menerimanya.302       

Sebagai kesimpulan bahwa indikasi yng 

ditimbulkan keetika menggunakan lafaz} inza>l dan 

tanzi>l yang terdapat dalam ayat yang tidak terkait 

dengan pewahyuan Al-Qur’an, sebagaimana yang 

telah dicontohkan dalam ayat di atas, dimaknai 

sebagai transformasi yang hampir sama ketika 

penggunaannya dalam ayat-ayat yang mengenai 

pewahyuan Al-Qur’an, hanya terdapat sedikit 

berbeda pada objek yang ditransformasikan dan 

caranya.  

Maka rekonstruksi yang dilakukan oleh 

Muhammad Syahru>r terkait lafaz} inza>l dan tanzi>l 

dalam Al-Qur’an menemui “ jalan terang”, bahwa 

pemberian makna inza>l dan tanzi>l yang berada pada 

ayat yang berkaitan dengan pewahyuan Al-Qur’an 

maupun yang lain, dapat dipahami sama dan saling 

terkait, bahkan penjelasanya mengenai inza>l dan 

tanzi>l  di luar ayat pewahyuan Al-Qur’an secara 

 
302 Muhammad Syahru>r, Al-Kita>b wa Al-Qur’a>n: Qira>’ah 

Mu’a>shirah,…hlm. 380. 
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umum bisa menjadi penguat argumentasinya dalam 

merasionalisaikan dan menganalogikan turunnya 

Al-Qur’an. 

Kemudian penulis pikir bahwa penjelasan 

Syahru>r dengan menerapkan metode dengan 

pembacaan tarti>l yang terkait lafaz} inza>l dan tanzi>l, 

bisa dikatakan berhasil, walaupun menuai banyak 

kritikan dan masukan dari tokoh yang lain. Namun 

kritikan  seperti itu merupakan suatu hal yang wajar 

dalam sebuah kajian. 

C. Implikasi Teori Asinonimitas Muhammad Syahru>r 

Terhadap Penafsiran Al-Qur’an 

Setelah memperhatikan dan mengkaji bentuk 

aplikasi dari teori Asinonimitas Muhammad Syahru>r, 

maka pada sub bab ini penulis akan menguraikan beberapa 

bentuk implikasi dari teori tersebut terhadap penafsiran 

Al-Qur’an, yaitu: 

1. Terjadi penunggalan dalam pemaknaan lafaz}. 

Ketika  teori ini diterapkan di dalam penafsiran, 

maka yang terjadi penunggalan dalam memberikan makna, 

karena setiap kata sudah ditentukan hanya memiliki satu 

makna. Oleh sebab itu, para ahli bahasa yang menolak 

adanya sinonim (munki>r al-tara>duf) berusaha membedakan 

antara lafaz}-lafaz} yang dianggap sinonim. Sehingga untuk 

membuktikan bahwa setiap lafaz} itu sudah ditentukan 

maknanya antara lafaz} yang satu dengan yang lainnya, 

maka mereka mulai menemukan sisi penekanan makna 
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yang berbeda. Hal ini seperti yang diungkap oleh M. 

Quraish Shihab, bahwa kendati keduanya serupa, tetapi 

letak perbedaannya pada kedalaman analisis.303 

Memberikan penunggalan terhadap makna lafaz} 

juga telah banyak diapresiasi oleh para ahli bahasa Arab, 

yang walaupun sempat menyibukkan perhatian para ahli 

linguistik. Sampai belum lama masalah sinonimitas 

menjadi persoalan yang menyibukkan perhatian Lembaga 

Bahasa Kairo. Sehingga salah seorang anggotanya yang 

terhormat pernah mengusulkan untuk mengurangi beban 

kata-kata sinonim dengan menyusun sebuah kamus kosa 

kata Arab yang menghindari adanya satu makna yang 

dimiliki oleh lebih dari satu kata.304 

2. Memberikan makna yang relevan terhadap lafaz}-

lafaz} dalam Al-Qur’an. 

Seperti halnya yang dilakukan oleh Syahru>r 

terhadap lafaz}-lafaz} yang penulis uraikan dalam penelitian 

ini. Karena dalam menghasilkan makna tersebut, 

sebelumnya dilakukan suatu penelitian serta pengkajian 

mendalam dengan melihat kesesuaian illat dan konteksnya 

di dalam Al-Qur’an. Sehingga bisa disimpulkan dari hasil 

 
303 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, cet. Ke 2, Tangerang: Lentera 

Hati, 2013, hlm. 120. Hal yang pernah dilontarkan oleh Ibnu 

‘Arabi> dalam buku M. Nuruddin al Munajjad, al-Taradu>f fi> al-
Qur’a>n…hlm. 38. 

304Issa. J. Boullata, Al-Qur’an Yang Menakjubkan: Bacaan Terpilih 
dalam Tafsir Klasik hingga Modern dari seorang Ilmuan 
Katolik, cet.1, Tangerang; Lentera Hati, 2008, hlm. 317. 
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pengkajiannya terhadap konteksnya, ternyata Al-Qur’an 

sangat disiplin dan tepat mengggunakan lafaz}-lafaz}nya 

berdasarkan konteks yang telah ditentukan. Dengan 

maknanya yang sangat tepat pula menjadikan seseorang 

tidak mudah menggantikan posisi suatu lafaz} dengan lafaz} 

yang lainnya. Seperti yang diungkapkan pula oleh ahli 

bahasa klasik yaitu Ibnu Anba>ri>.305 

3. Penafsiran Al-Qur’an lebih Obyektif dan Rasional. 

Lebih obyektif  dan rasional karena penafsiran yang 

dilakukan lebih didominasi oleh metode tafsir al-Qur’an bi 

al-Qur’an  dan menjadikan teks Al-Qur’an lebih 

kontekstual dengan kondisi kekinian. Di mana posisi 

penalaran seorang mufasir tidak banyak terlibat dalam 

memberikan  dan menentukan makna. Karena seorang 

mufasir hanya bertugas mengumpulkan dan menganalisa 

semua ayat yang berhubungan satu dengan yang lainnya 

dan memberikan suatu kesimpulan. Sesuai dengan 

ungkapan Yusuf Qardawi, bahwa sebuah tafsir dikatakan 

lebih representative jika memandang Al-Qur’an sebagai 

suatu bagian dengan bagian lainnya saling membenarkan 

dan saling menafsirkan. Ayat-ayat Al-Qur’an harus 

dikomfirmasikan satu dengan yang lainnya, sehingga 

 
305 Ibnu Anba>ri> mengatakan bahwa setiap kata yang menunjuk kepada  

suatu referen pasti meangandung sebab-sebab atau illat  
tertentu yang menyebabkan kata itu ditetapkan dan diucapkan 

untuk menunjuk pada referen tersebut. Lihat M. Nuruddin al-

Munajjad, al-Taradu>f fi> al-Qur’a>n…hlm. 40-41. 
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menghasilkan tafsiran yang sempurna dan mudah 

dipahami. 306 

4. Pendekatan Saintific yang terlalu dipaksakan. 

Syahru>r terkesan memaksakan suatu teori keilmuan 

untuk diterapkan dalam Al-Qur’an.  Melihat basic Syahru>r 

sebagai ahli sains dan sangat rasional dan logik, maka 

sangat wajar memberikan pemikiran dalam bentuk logika 

ilmiah. Memang logika ilmiah  masih dibutukan pada 

zaman sekarang ini, namun ketika logika ilmiah 

dihadapkan pada ayat-ayat eskatologis, Muhammad 

Syahru>r terkesan  terlalu memaksakan kehendak. Pada 

kenyataannya sebuah teori bisa salah dan bisa benar, 

sehingga ketika penerapannya gagal, bukan berarti harus 

dipaksakan dan tidak sampai mengatakan Al-Qur’an yang 

salah, kan tetapi teori tersebut yang harus dikaji kembali. 

5. Penafsiran yang arbitrer untuk mendukung dan 

melegitimasi teorinya. 

Menurut sebagian ahli ketika memperhatikan 

pemikiran Syahru>r, terkesan bersikap arbitrer dalam 

menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an. Sehingga suatu ayat 

tertentu dapat ditundukkan untuk mendukung  dan 

melegitimasi teori-teori yang dirintisnya. Seperti dalam 

menggunakan pendekatan linguistic strukturalis dengan 

analisis sintagmatis-paradigmatis yang diramu dengan 

 
306 Yusuf Qardawi, Berintraksi Dengan Al-Qur’an, Jakarta: Gema 

Insani Press, 1999, hlm. 316. 
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teori-teori sains modern.307 Sehingga tidak heran jika Nasr 

Hamid Abu> Zayd mengatakan bahwa pemikiran 

kontemporer Syahru>r sebagai pembacaan yang kental 

dengan ideologis dan tendensius (talwi>niyyah 

mughrid}ah).308 

6. Peniadaan konteks sejarah (asbab an-nuzu>l). 

Ketika mayoritas ulama  seperti Fazlur Rahman 

mengatakan bahwa teks Al-Qur’an tidaklah otonom dalam 

arti tidak mungkin bisa dipahami dengan baik tanpa 

mempertimbangkan konteks sejarah (asbabu an-nuzu>l). hal 

ini berangkat dari kenyataan bahwa Al-Qur’an tidak turun 

sekaligus, akan tetapi berangsur-angsur sesuai dengan 

konteks kebutuhan situasi dan kondisi.309 Namun 

sebaliknya dengan Syahru>r dengan mengadopsi teori 

komposisi (an-nazham) dari al- Jurja>ni>. Menurut teori ini, 

tidak ada unsur sekecil apapun dan apa yang tampak tidak 

penting sama sekali yang boleh diabaikan, karena itu dapat 

menyebabkan kesalahan fatal dalam memahami struktur 

maknanya. Oleh karenanya, hal yang terpenting menjadi 

pertimbangan dalam memahami Al-Qur’an adalah struktur 

linguistiknya.310 

 
307 Abdul Mustaqim, Epistimologi Tafsir Kontemporer …, hlm.6-7. 
308 Abdul Mustaqim, Epistimologi Tafsir Kontemporer …, hlm. 7. 
309 Abdul Mustaqim, Epistimologi Tafsir Kontemporer …, hlm.  160. 
310  Andreas Chrisman, The Form is Permanent, but The Content 

Moves; The Qur’anic Text and Its Intepretation in Mohamad 
Shahrour’s al-Kita>b wa al-Qur’an, dalam Taji Farouki (ed) 
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Dengan demikian Syahru>r menyatakan Al-Qur’an 

adalah korpus yang otonom yang membawa beberapa 

implikasi, yaitu pertama, menolak keberadaan asbabu an-

nuzu>l dan menganggapnya tidak penting, kedua, teks 

dianggap memiliki kemandirian totalitas di mana makna 

teks hanya terdapat pada apa yang dikatakan, ketiga, 

makna sebuah teks tidak lagi terikat dengan pembicaraan 

awal, dalam arti tidak terikat oleh apa yang dimaksudkan 

oleh pengarangnya dan tidak lagi terikat oleh konteks 

semula.311 

7. Mendahulukan teori ilmiah dalam menafsirkan Al-

Qur’an 

Sebagaimana sikap Syahru>r sebelumnya, bahwa di 

dalam proses menafsirkan Al-Qur’an meniadakan konteks 

sejarah (asbabu an-nuzu>l), secara tidak langsung bahwa 

Syahru>r lebih mengutamakan teori ilmiahnya dalam 

menafsirkan Al-Qur’an. Syahru>r terkesan meniadakan 

riwayat hadis{ maupun sunnah, seperti hadis} yang 

menafsirkan tentang hal yang sifatnya eskatologis seperti 

turunnya Malaikat, Al-Qur’an, yang menurut hadis} hal 

tersebut tidak memberikan pemahaman yang rasional dan 

sulit ditangkap akal. 

 
Moders Muslim Intellectuals and the Qur’an, New York: 

Oxford University Press, 2004, hlm 263. 
311 Abdul Mustaqim, Epistimologi Tafsir Kontemporer …, hlm.  161-

162. 
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Itulah di antara bentuk implikasi yang penulis bisa 

jelasakan. Memuat di antara kelebihan dari pemikiran 

tafsir Syahru>r dan juga kelemahan dari penafsiranya. Hal 

ini bukan secara otomatis bisa dikatakan sesat dalam 

menafsirkan Al-Qur’an, melainkan dijadikan sebagai 

pelajaran dan memberikan kesempatan di dalam 

mengoreksi kembali atau bahkan menemukan teori baru. 

Karena pada kenyataannya, sebuah teori tidak bisa kokoh 

untuk selamanya, dalam arti ketika ada teori baru yang 

merobohkan teori sebelumnya, maka tumbanglah teori 

tersebut. 
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BAB KELIMA 

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Muhamad Syahru>r merupakan seorang tokoh tafsir 

kontemporer dengan pendekatan sains modern, yang 

memiliki konstruksi epistemologi yang mempunyai 

implikasi-implikasi yang signifikan dan sangat relevan 

bagi pengembangan tafsir di Indonesia. Hal ini dibuktikan 

ketika metodologi tersebut dijadikan pisau analisis dalam 

merespon isu-isu terkini, seperti pluralisme, HAM, gender, 

dan masalah kontemporer lainnya. 

Dengan logika ilmiah, Syahru>r mencoba merombak 

beberapa hal yang menjadi tema krusial dalam kajian Al-

Qur’an. Salah satunya kajian tentang ketatabahasaan 

(linguistik) yaitu teori Asinonimitas yang penulis sajikan 

dalam buku ini. Kemudian dari kajian ini, penulis 

mendapatkan beberapa kesimpulan, diantaranya: 

1. Muhammad Syahru>r salah satu ilmuan yang menganut 

teori Asinonimitas dengan kata lain menolak konsep 

sinonimitas dalam Al-Qur’an. Karena sebab menerima 

sinonimitas sama halnya dengan menolak historisitas 

perkembangan bahasa. Padahal kenyataannya bahasa 

mengalami perkembangan diakronis. Sehingga 

Syahru>r mengatakan pendapat yang keliru ketika lafaz} 

al-Qur’an sama dengan lafaz} al-kita>b, karena Allah 
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Swt sangat teliti dalam memilih diksi kata-katanya. 

Tidak ada satu kata pun yang dapat tergantikan oleh 

kata yang lain tanpa mengubah makna atau 

mengurangi kekuatan dari pada ungkapan bentuk 

linguistik ayat. Sehingga Syahru>r berupaya 

menemukan nuansa makna terhadap istilah-istilah 

yang dianggap sinonim. Pemikiran terkait penolakan 

Syahru>r terhadap sinonimitas terpengaruh oleh para 

ahli bahasa klasik seperti Ibnu Fa>ris, ahli linguistik 

Arab yang juga menolak teori sinonimitas dengan 

pernyataannya: 

“ Ma> yuzhannu fi> ad-dira>sah al-lughawiyyah min al-

mutara>difa>t huwa min al-mutaba>yina>t ( apa yang 

dianggap sebagai kata-kata yang sinonim dalam kajian 

bahasa, sebenarnya ia tidak benar-benar sinonim, akan 

tetapi ada perbedaan aksentuasi makna tersendiri)”. 

2. Adapun bentuk aplikasi teori Asinonimitas 

Muhammad Syahru>r terhadap lafaz}-lafaz} yang penulis 

jadikan sampel dalam kajian ini, yaitu: 

a. Antara lafaz} kita>bah dengan fari>dah 

Lafaz} kita>bah dan lafaz} fari>dah merupakan 

ungkapan (siga>h) yang dipakai pada sarana 

pengajaran dan taklif (pembebanan) dalam 

penyampaian  perintah dan larangan dalam Al-

Qur’an. Sehingga Syahru>r tidak sepakat ketika 

firman Allah Swt.” kutiba ‘alaikum al-shiya>m” 

sama dengan “ qad farada Alla>hu lakum tahillata 

aima>nikum”, Sehingga keduanya memiliki 



207 

perbedaan. Perbedaan yang dimaksud bahwa tidak 

adanya kesamaan dalam bentuk ungkapan antara 

kataba dan farada, dengan demikian kadar 

kewajiban yang dikandung oleh kedua lafaz} 

tersebut berbeda. 

Adapun lafaz} kita>bah merupakan ciri khas 

yang menyatukan takli>f-takli>f yang terdapat dalam 

Al-Qur’an di bawah bab atau tema kutiba ‘alaikum, 

digunakan dalam  hal pengajaran maupun takli>f 

(pembebanan) baik hal perintah dan larangan yang 

sifatnya bertentangan dengan fitrah manusia. Oleh 

karenanya manusia perlu mengekang fitrahnya 

untuk menjalankannya, sekalipun hal itu sangat 

dibencinya. Seperti, kewajiban berperang, shalat, 

puasa, qisha>sh dan lain-lain. 

Sementara lafaz} fari>dah Allah Swt. gunakan 

ketika memberikan suatu ketetapan atau kewajiban 

dalam suatu ketentuan atau perintah yang 

dirasakan sulit dan beban bagi manusia, akan tetapi 

hal itu disertai dengan adanya rukhsh>ah 

(keringanan) dari Allah Swt. atau solusi serta jalan 

keluar dalam pelaksanaan ketentuan tersebut. 

Sehingga manusia merasa bebas dari kesulitan dan 

beban yang menimpanya. Seperti, melaksanakan 

kewajiban haji bagi yang mampu, membayar kifarat 

bagi pelanggar sumpah, disyaratkan empat saksi 

bagi pelaku zina sehingga dicambuk 100 kali, 

dianjurkan taubat bagi pelaku hal yang keji 



208 

(fa>hisyah) dan lainnya. 

b. Antara lafaz} inza>l dengan tanzi>l 

adapun proses inza>l dan tanzi>l di luar 

pewahyuan Al-Qur’an, maka Syahru >r 

memberikan tafsiran terhadap kisah turunnya al 

manna wa as salwa (madu dan burung puyuh) 

tidak berdasarkan riwayat, seperti at-Thabari 

dalam tafsirnya menjelaskan dengan riwayat, 

bahwa memang madu dan burung tersebut benar-

benar turun kepada Bani Israil. Dengan logika 

ilmiah Syaru>r mengatakan bahwa proses inza>l dan 

tanzi>l madu dan burung tersebut sudah ada sejak 

dahulu, akan tetapi tidak memahami bahwa 

keduanya bisa dimakan. Sehingga ketika Allah 

Swt. meng inza>l dantanzi>l melalui proses 

transformasi di luar kesadaran mereka, baru 

mereka tahu bahwa keduanya bisa dimakan. Oleh 

karenanya menurut Syahru>r keduanya bukan 

secara tiba-tiba turun dari langit seperti turunnya 

salju atau air. 

Sementara lafaz} inza>l dantanzi>l dalam 

pewahyuan Al-Qur’an, penggunaan inza>l 

sebagaimana dalam keilmuan Ulu>m Al-Qur’an 

klasik dimaknai dengan proses turunnya Al-

Qur’an secara keseluruhan pada malam Lailatul 

Qadr  ke Baitul Izzah (langit dunia).Sementara 

tanzi>ldimaknai turunnya Al-Qur’an secara 

berangsur-angsur atau bertahap untuk 
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memudahkan Rasul dan para sahabat menghafal 

dan mempejarinya. Namun menurut pandangan 

Syahru>r, konstruk seperti ini sulit dipertahankan 

pada masa kontemporer seiring dengan 

perkembangan peradaban keilmuan manusia. 

Oleh karenanya Syahru>r mencoba 

merekonstruksi dengan logika ilmiah dan 

mengkategorikan wahyu Tuhan yang abstrak dan 

kongkrit. Dari wahyu yang abstrak ini kemudian 

dirubah dengan proses ja’al dan ditransformasikan 

ke dalam wilayah kognisi manusia, supaya wahyu 

yang akan dibumikan nanti dapat dipahami 

manusia. Setelah berbentuk yang bisa disentuh 

(eksistensi bahasa Arab yang dipakai Allah untuk 

mewakili kalam abstrak-Nya) namun masih 

berada dalam wilayah Mala>ikat (Baitul Izzah) 

dinamai proses inza>l, baru kemudian proses tanzi>l 

ketika dipindahkan ke dunia manusia dengan 

bahasa Arab,yang bisa disentuh, dibaca dan 

dilafalkan Malaikat Jibril dalam rangka 

mewahyukannya kepada Nabi Muhammad Saw. 

Kesimpulannya bahwa dengan pendekatan 

historis-ilmiah (at-ta’wil al-‘ilmi>) yang dipadukan 

dengan analogi pada ilmu-ilmu eksakta, Syahru>r 

menafsirkan inza>l bukan hanya menurunkan 

sesuatu yang berindikasi benda, namun lebih 

kepada merubah sesuatu yang awalnya tidak 

mungkin ditangkap oleh manusia menjadi sesuatu 
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yang dapat dicerna setelah melalui proses 

ja’al(merubah atau membuat) dalam hal ini Al-

Qur’an dirubah menjadi bahasa Arab. Sementara 

tanzi>l bukan hannya difahami turun secara 

bertahap, akan tetapi lebih kepada pemindahan 

sebuah materi (Al-Qur’an yang sudah melalui 

proses ja’al) berlangsung di luar kesadaran 

manusia untuk bisa dicapai secara langsung. 

Perpindahan seperti ini dianalogikan sebagaimana 

transformasi gelombang dalam alat elektronik 

yang transmisinya secara riil, tapi tidak bisa 

dilihat oleh kognisi manusia. 

3. Ada beberapa bentuk implikasi yang ditimbulkan dari 

penerapan teori Asinonimitas dalam penafsiran Al-

Qur’an, sebagaimana yang telah penulis cantumkan 

dalam pembahasan sebelumnya, yaitu: 

a. Terjadi penunggalan dalam pemaknaan sebuah 

lafaz}. 

b. Memberikan makna yang relevan terhadap lafaz}-

lafaz} dalam Al-Qur’an. 

c. Penafsiran Al-Qur’an lebih obyektif dan 

rasioanal. 

d. Pendekatan saintifik yang terlalu dipaksakan. 

e. Penafsiran yang arbitrer untuk mendukung dan 

melegitimasi teorinya. 

f. Meniadaan konteks sejarah (asbabu an-nuzu>l). 

g. Mendahulukan teori ilmiah dalam menafsirkan 

Al-Qur’an. 
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B. Saran-saran 

Dari seluruh rangkaian penulisan karya ilmiah yang 

terdiri dari beberapa bab dan sub bab yang mengkaji 

tentang salah satu bangunan metodologi yang dirintis oleh 

Muhammad Syahru>r yang menjadi tokoh tafsir 

kontemporer terkait dengan Teori Asinonimitas dengan 

kata lain penolakan terhadap adanya sinonimitas dalam Al-

Qur’an, kiranya penulis perlu memberikan beberapa saran 

sebagai motivasi bersama dalam melanjutkan kajian-kajian 

lainnya. 

1. Sikap kritis terhadap tradisi menjadi sangat penting 

supaya terhindar dari keterbelakangan dan 

keterbelengguan dalam kekangan otoritas tradisi. 

Hal ini bisa dilakukan dengan menerapkan dua 

pendekatan yaitu obyektivisme yang menjadikan 

nash lebih kontekstual dengan sendirinya, dan 

rasionalisasi yang menjadikan teks Al-Qur’an lebih 

kontekstual dengan kondisi kekinian, sehingga Al-

Qur’an sha>lihun li kulli zama>n wa maka>n. 

2. Dengan perkembangan keilmuan yang semakin 

pesat, diperlukan pula adanya pengembangan lebih 

lanjut terhadap bangunan teori sains dalam 

mengkaji Al-Qur’an. Karena teori sains telah 

banyak memberikan kontribusi bagi kemajuan 

kajian Al-Qur’an kontemporer. 

3. Pada kenyataannya, sebuah teori tidak bisa kokoh 

untuk selamanya, tidak menutuk kemungkinan 
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akan muncul lagi teori yang lain yang bisa 

merobohkan teori sebelumnya atau bisa 

mendukungnya. Dengan logika ilmiah yang 

dibangun Syahru>r terkait pewahyuan Al-Qur’an 

merupakan salah satu teori baru, dikemas dengan 

analisa keilmuan eksak dan sosial yang mencoba 

merobohkan teori lama. 

4. Dalam mengkaji Al-Qur’an, perlu adanya integrasi 

keilmuan dan keagamaan, seperti yang dilakukan 

oleh Syahru>r. karena keduanya bisa saling 

mendukung di dalam memahami kajian Al-Qur’an. 

Keintegrasian ini pula bisa menjadi solusi bagi ahli 

sains untuk mendapatkan jawaban dalam 

membangaun pemahaman keagamaan. 

5. Terkait dengan karya monumentalnya Muhammad 

Syahru>r yaitu al-kita>b wa al-Qur’an merupakan 

sebuah alternatif dalam memberikan pembacaan 

terhadap Al-Qur’an, yang sangat mungkin untuk 

disetujui atau tidak. 

6. Terakhir penulispun memahami bahwa karya 

ilmiah ini masih jauh dari kesempurnaan dan masih 

membutuhkan pengembangan lagi. Oleh karenanya 

berharap kedermawanan pembaca dan pembimbing 

dalam memberikan saran dan kritiknya. 
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