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Abstract

Ulama have a different opinion about the ru’yatullah verses. Mufassir
Mu'tazilah argues that it is imposible that Allah can be seen. While the majority
of Sunni mufassir states that Allah can be seen. Mufassir from the follower of
Mu'tazilites is Al-Zamakhsyari, while interpreter from the follower of Sunni are al-
Razi. The problem is the back ground that encourages differences in interpretation
between al-Zamakhsyari and al-Razi in the interpretation of ru’yatullah verses. The
background that encourages differences interpretation between al-Zamaksyari
and al-Razi is life journey of both. In terms of life al-Zamakhsyari was raised in the
Mu’tazilah environment, while al-Razi lived in the conflict of Sunni and Mu’tazilah
especially in ideology. Then in the education background, al-Zamakhsyari studied
on ulama Mu'tazilalite, ulama with mazhab of Hanafi and linguist. While al-Razi
studied to his father as figh expert and as ulama with madzhab al-Asy’ari and also
studied to ulama al-Asy’ari ageedah and also studied a lot of muslim philosophical.
al-Zamkhsyari opinion about ru‘ya tullah is that ru’yatullah cannot happen anytime,
anywhere and by anyone. While al-Razi believes ru’yatullah can happen later in the
hereafter. However, because of the weakness of potensial vision than God cannot be
seen.

Key Word: ru’yatullah, al-Zamakhsyary, al- Rizi

Abstrak
Para mufassir berbeda pendapat mengenai ayat-ayat ru’yatullah. Mufassir
Mu'tazilah menyatakan bahwa Allah mustahil dapat dilihat. Sementara mayoritas
muffasir Sunni menetapkan bahwa Allah dapat dilihat. Seorang mufassir dari
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penganut Mu'tazilah adalah al-Zamakhsyary, sementara mufassir dari penganut
Sunni adalah al-Rézi. Letak permasalahannya adalah latar belakang yang mendorong
perbedaan penafsiran antara al-Zamakhsyary dan al-Rézi dalam menafsirkan ayat-
ayat ru‘yatullah. Latar belakang yang mendorong perbedaan penafsiran antara
al-Zamakhsyary dan al-Razi adalah perjalanan kehidupan keduanya. Dari sisi
kehidupan al-Zamakhsyary dibesarkan dilingkungan Mu’tazilah, sedangkan al-
Razi hidup pada masa penuh dengan pertikaian pemikiran idiologi Sunni dengan
Mu'tazilah. Kemudian dalam Latar belakang pendidikan, al-Zamakhsyary berguru
pada ulama Mu'tazilah dan ulama dengan mazhab Hanafi serta ahli bahasa,
sedangkan al-Razi berguru kepada ayahnya yang ahli figih dan bermazhab al-
Shafi'i dan ulama yang berakidah al-Asy’ary serta banyak belajar karya-karya
filsafat Muslim. Sehingga tentang ru’yatullah al-Zamakhsyary berpendapat bahwa
ru’yatullah tidak dapat terjadi kapanpun, dimanapun, oleh siapapun. Sedangkan
al-Razi meyakini ru’yatullah dapat terjadi kelak di akhirat, sementara di dunia bisa
saja terjadi namun karena kelemahan potensi penglihatan maka Allah belum dapat
dilihat.

Kata kunci: ru’yatu Allah, al-Zamakhsyary, al- Razi

Pendahuluan

Tafsir al-Kasshaf ‘an Haqdiq al-Tanzil wa ‘Uyiin al-Aqawil fi Wujith
al-Ta’wil sebuah kitab tafsir yang terkenal dari sekian banyak tafsir
yang disusun oleh muffasir bi al-ra’yi yang mahir dalam bidang bahasa.'
Juga merupakan karya dari ulama Mu'tazilah ialah Abu al-Qasim
Mahmid bin “Umar bin Muhammad bin ‘Umar al-Khawarizmy al-
Zamakhsyary (W. 538 H). Tafsir ini sangat berpengaruh dalam bidang
keilmuan sampai sekarang baik yang sepaham dengan teologinya
maupun yang tidak sepaham.?

Pengarangnya memberi dua sifat terhadap tafsirnya;
pertama, tafsir yang beralirkan Mu'tazilah. kedua, yang dimiliki
tafsir ini adalah: keutamaan dalam nilai bahasa Arab, baik dari segi
i'jdz Alqur'an, baldghah dan fasahah.? la juga menafsirkan ayat-ayat
Alqur’an sesuai dengan mazhab dan akidahnya dengan cara hanya
diketahui oleh orang yang ahli, dan menamakan kaum Mu’tazilah
sebagai saudara seagama dan golongan utama yang selamat dan
adil.*

! Manna’ Khalil al-Qathan, Mabdhith fi ‘Ulim al-Qur’dn, terj Mudzakir AS dengan
judul “Studi Ilmu-Ilmu Alqur'an” Bogor: Pustaka Litera Antar Nusa, 2015, hal. 540.

2 Manna’ Khalil al-Qathan, Mabdhith fi ‘Uliim al-Qur’dn, hal. 540

3 Mani” Abd Halim Mahmtid, Manhaj al-Muffasiriin, terj Faisal Saleh dan Syahdianor ,
Metodologi Tafsir, Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2006, hal. 225-226.

4 al-Qathan, Mabadhis fi ‘Ulim al-Qur’an, hal. 540.
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Berbicara mengenai ajaran-ajaran pokok Mu'tazilah® yaitu
al-tauhid (ke-Maha Esaan Tuhan). Mereka berpendapat asas teori
ke-Tuhan-an adalah al-tanzih (pensucian), maka sangat wajar jika
Mu’tazilah benar-benar mensucikan Tuhan dari materi, karena
Tuhan tidak ber-jism (bersifat immateri), tidak dibatasi oleh waktu
dan zaman atau tempat, tidak mempunyai permulaan (qadim), tidak
menyerupai makhluk, tidak bisa dipandang mata, tidak bisa didengar
telinga.® Dari adanyanya teori al-tanzih, maka Mu'tazilah berpendapat
bahwa Tuhan tidak dapat dilihat dengan mata ataupun hati baik
itu di dunia maupun di akhirat.” Begitu pula al-Zamakhsyary yang
berlatar belakang Mu'tazilah, berpendapat bahwa Tuhan mustahil
untuk dilihat, pendapatnya dilandasi beberapa ayat-ayat Alquran
yang menggambarkan Allah mustahil untuk dilihat. Misalkan dalam
Q.S al-An’am (6): 103:

5T Gl 5y 58 3,5 585 2T 46,38

“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia

dapat melihat segala yang kelihatan; dan Dialah yang Maha

Halus lagi Maha mengetahui.”

Ayat di atas dijadikan dalil syara’/nagli oleh Mu'tazilah,
disamping mereka juga tidak meninggalkan dalil-dalil agli (akal),
karena Mu'tazilah sangat mengagungkan akal, dan lebih dominan
menilai ru’yah kepada akal.® Jika Tuhan dapat dilihat berarti Tuhan
mempunyai batas, dan dibatasi oleh ruang dan waktu, berarti Tuhan
materi karena yang dapat dilihat mata-kepala itu adalah benda (jism),
ini tentu bertentangan dengan firman Allah pada Q.S al-Syfira (42):
11,” jika Tuhan bukan jism, maka Tuhan tidak terbatas oleh ruang dan
waktu dan tidak dapat dilihat oleh manusia. Karena yang bisa dilihat
oleh mata manusia adalah sesuatu yang berbentuk benda dan jika
melihat sesuatu, pasti ada objek yang dituju. Jadi ru’yah hanya bisa

> Ajaran-ajaran pokok Mu'tazilah diantaranya adalah; 1. Al-Tauhid, 2. Al-‘Adl, 3Al-
Wa'du wa al-Wa'id, 4. Al-Manzilah bayna Manzilatayn, 5. Al-Amr bi al-Ma'rif wa al-
Nahy ‘an al-Munkar. Lihat: Tim Reviewer UIN Sunan Ampel Surabaya, Ilmu Kalam,
Surabaya: UIN Sunan Ampel Press, 2014, hal. 95-104.

6 UIN Sunan Ampel Surabaya, Ilmu Kalam, hal. 96-99.

7 Abi al-Hasan ‘Ali bin Isma’il al-Asy’ari, Magalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Mushallin,
ed. Muhammad Muhyi al-Din ‘Abd al-Hamid, Mesir: Maktabah al-Nahdhah al-
Mishriyyah, 1950, Vol. 1, hal. 222-288.

8 Ahmad Hanafi, Teologi Islam (Ilmu Kalam), Jakarta: Bulan Bintang, 2001, hal. 150.

K al-Barsany, Pemikiran Kalam Imam Abu Mansur al-Maturidi, hal. 44.
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terjadi pada benda. Baik itu bercahaya, berwarna, maupun bersinar."

Jauh berbeda dengan muffasir berlatar belakang Ahl al-Sunnah
wa al-Jama’ah ialah Fakhr al-Din al-Razi (W. 606 H), ahli dalam bidang
ilmu logika, filsafat, serta menonjol dalam bidang ilmu kalam.
Karyanya dalam bidang tafsir adalah Mafitih al-Ghayb didalamnya
banyak membahas masalah-masalah keilmuan seperti filsafat,
teologi, ilmu alam, astronomi, kedokteran dan lain sebagainya dan
tafsirnya mendapat perhatian besar dari para pelajar Alqur'an.”

Didalamnya menyajikan banyak pendapat para filosof, ahli
ilmu kalam mengikuti metode ahli sunnah dan para pengikutnya-
ia selalu mengerahkan segala kemampuannya untuk menentang
pemikiran Mu’'tazilah dan melemahkan dalil-dalil mereka,’* juga
mengemukakan argumen-argumen yang tajam untuk membantah
pendapat Mu'tazilah. Seperti penafsiran ru’yatu Allah, al-Razi
mengajukan dan menjadikan beberapa ayat-ayat Alqur’an sebagai
landasan bahwa Allah bisa dilihat, misalnya dalam Q.S al-Qiyamah
(75): 22-23.2

SR ) @Bl ianta

“Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-

seri. kepada Tuhannyalah mereka melihat.”

al-Razi berpendapat ayat di atas dijadikan landasan oleh
ahl al-Sunnah dalam menetapkan penduduk Surga kelak akan
melihat Allah. Berbeda jauh dengan aliran Mu’tazilah seperti al-
Zamakhsahry, menurutnya ayat tersebut tidak menunjukkan bahwa
kelak manusia bisa melihat Allah.*

Perbedaan penafsiran ayat-ayat ru’yatu Allah antara al-
Zamakhsyary dan al-Razi, satu sisi (al-Zamakhshary) mengambarkan
Allah tidak bisa di lihat sisi lain (al-Razi) menggambarkan Allah bisa
di lihat, dilanjutkan dengan adanya latar belakang yang mendorong
perbedaan penafsiran kedua tokoh dalam menafsirkan ayat-ayat
ru'yatu Allah, menjadikan persolan tersebut sangat menarik untuk di
teliti dalam penelitian ini.

10 Hanafi, Teologi Islam, hal. 150-151.

n Mahmtd, Manhaj al-Muffasirin, hal. 323.

12 Mahmtd, Manhaj al-Muffasirin, hal. 323.

13 Muhammad al-Rézi Fakhr al-Din ibn al-Alamah Dhiya’ Allah bin ‘Umar, Tafsir al-
Faklhr al-Razi “al-Masyhiir bi Tafsir al-Kabir Wa Mafatih al-Ghayb, Bayrit: Dar al-Fikr,
1981, Vol. 30, hal. 226-227.

14 al-Razi Tafsir Mafatih al-Ghayb, Vol. 30, hal. 226.
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Biografi al-Zamakhshary

Nama lengkapnya adalah Abu al-Qasim Mahmid bin “Umar
bin Muhammad bin ‘Umar al-Khawarizmy al-Zamakhshary. Lahir
pada hari Rabu, 27 Rajab 467 H./1074 M di sebuah perkampungan
kecil bernama Zamakhshar masih dalam wilayah Khawarizm.
Kelahirannya bertepatan dengan masa kejayaan pemerintahan Sultan
Saljuk Malik Syah yang berkuasa dari tahun 465 H sampai tahun 485
H, didukung oleh perdana mentri Nizham al-Mulk. Pemerintahan
ini terbilang masa paling gemilang dalam kebangkitan sastra dan
ilmu pengetahuan.”

Pendidikan al-Zamakhsyary saat masih kecil berawal dari
ayahnya, kepadanya ia belajar tentang membaca, menulis dan
menghafal al-Quran. Kemudian ia melanjutkan pendidikan ke
tanah kelahirannya Zamakhshar dan Khawarizm. Kota pertama kali
dikunjunginya untuk menuntut ilmu adalah Bukhara, karena pada
saat itu Bukhara terkenal dengan kesastraannya. Selama di Bukhara
ia dapat menguasai berbagai disiplin ilmu, seperti ilmu ushul figh,
ilmu hadits, ilmu tafsir, ilmu tauhid, ilmu kalam dan ilmu filsafat.
Setelah itu ia berangkat lagi ke Naisabur dan menentap beberapa
waktu. Kemudian berangkat lagi ke Bukhara, Khurasan dan Mesir. ¢

Guru yang mempunyai peran besar pada diri al-Zamakhsyary
ketikaia berada di Khawarizm adalah Abt Mudhar Mahmiid bin Jarir
al-Dhabbi al-Ashfahani (W. 508 H), kepadanya ia belajar ilmu sastra,
ilmu bahasa, ilmu kalam dan ilmu tauhid. AbG Mudhar merupakan
salah seorang ulama fanatik terhadap faham Mu’tazilah dan ahli
dalam bidang bahasa. Ia juga menyerbarkan faham Mu’tazilah
di Khawarizm, dan selama itu pula banyak orang yang menuntut
ilmu kepadanya. Maka dalam beberapa hal khususnya dalam ilmu
pengetahuan dan teologi, al-Zamakhsyary banyak dipengaruhi atau
bahkan mengikuti gurunya."”

Mengenal Tafsir al-Kashaf

Karya al-Zamakhsyary dalam bidang tafsir adalah Tafsir al-
Kasshaf ‘An Hagdiq Ghawdmidh al-Tanzil wa "Uyiin al-Aqawil fi Wujith
al-Ta'wil. Ia memberikan dua sifat terhadap tafsirnya; 1)Tafsir yang

15 AhmAad Musthafa al-Hufi, al-Zamakhshary, Kairo: Dar al-Fikr al-Arabi, 1966, hal. 35.
16 ‘Ali Ayazi, al-Muffasirin H|ayatuhum wa Manhajuhum, hal. 574.
7 al-Juwayni, Manhaj al-Zamakhshary, hal. 28.
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beraliran Madhhab Mutazilah. Bahkan ia menyatakan: “apabila kamu
ingin meminta izin dengan pengarang al-Kasshif ini maka sebutlah
namanya Abti al-Qasim al-Mu'tazili.” 2)Yang dimiliki Tafsir al-Kasshdf
adalah keutamaan nilai bahasa Arab, baik dari segi ‘jjdz al-Qur’in,
baldghah dan fashahah, sebagai bukti bahwa Alqur’an diturunkan dari
Allah Swt.'8

Metode Tafsir al-Kasshdf jika ditinjau dari segi sumber
penasirannya termasuk dalam metode tafsir bi al-ra’yi,' adalah cara
menafsirkanayat Alqur'anberdasarkanijtihad dan pemikiran muffasir
terhadap tuntutan kaidah bahasa Arab dan kesusastraannya.*
Sedangkan jika ditinjau dari segi cara penjelasannya terhadap
tafsiran ayat Alquran termasuk dalam metode tafsir al-mugqdrin,®
yakni membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara dalam
masalah yang sama, ayat dengan hadits (isi dan matan), antara
pendapat muffasir dengan muffasir lain dengan menonjolkan
segi-segi perbedaan.” Selanjutnya jika ditinjau dari segi keluasan
penjelasanya, tergolong dalam dalam metode tafsir bi al-itnabi,” yaitu
menafsirkan ayat Alquran secara rinci/detail dengan uraian-uraian
yang panjang lebar, sehingga cukup jelas dan terang yang banyak
disenangi oleh orang cerdik dan pandai.**

Aspek lain dari Tafsir al-Kasshif adalah metode dialog, ketika
menjelaskan makna satu kata, kalimat, atau kandungan ayat,
selalu menggunakan ungkapan “fain quita” (jika anda mengatakan
begitu). Kemudian menjelaskan makna kata atau frase itu dengan
ungkapan “qultu” (maka saya mengatakan begini).* Kata tersebut
selalu digunakan seakan-akan berhadapan dan berdialog dengan
seseorang atau dengan kata lain penafsirannya merupakan jawaban
atas pertanyaan yang dikemukakan.

Tafsir al-Kasshdf bila ditinjau dari segi fokus dan coraknya,
maka termasuk dalam kelompok tafsir yang bercorak atau yang
menitik beratkan pada segi bahasa. Atau biasa disebut dengan tafsir

8 Mani’ Abd H}alim Mah}mad, Manhaj al-Muffasirin, terj. Faisal Saleh dan Syahdianor
dengan judul “Metodologi Tafsir Kajian Komprehensif Metode Para Ahli Tafsir”, Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2006, hal. 226.

¥ Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugarin, hal 75.

2 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugqarin, hal. 15.

? Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugarin, hal.75.

2 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugqarin, hal. 16.

»  Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugarin, hal. 75.

2 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugqarin, hal. 16.

»  al-Zamakhshary, Tafsir al-Kasshdf, hal. 161.
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lughdwy, suatu tafsir yang menitik beratkan pada unsur bahasa, yang
meliputisegii7ibdanharakatbacaannya, pembentukankata, susunan
kalimat, kesusastraan.?® Hal tersebut nampak ketika al-Zamakhsyary
menafsirkan ayat-ayat Alquran yang kelihatannya bertentangan
dengan posisi ke-tauhid-an Tuhan, dan ayat-ayat yang mengandung
tashbih, serta ayat-ayat yang bertentangan dengan ajaran mereka
atau lebih dikenal dengan ushiil al-khamsah (lima dasar Mu'tazilah).”
Dalam menafsirkan hal-hal tersebut al-Zamakhsyary menggunakan
al-tharigah al-lughdwiyah berdasarkan pada pengetahuan bahasa dan
sastra dari syair-syair Arab kuno. Sisi lain kecenderungannya adalah
akidah. al-Zamakhsyary dalam menafsirkan ayat Alquran sesuai
dengan ajaran yang dianutnya, yaitu Mu’tazilah.”® Hal tersebut akan
sangat nampak ketika ia menafsirkan ayat-ayat teologi.

Biografi Fakhr al-Din al-Razi

Nama lengkapny adalah Muhammad ibn ‘Umar Ibn al-
Husayn Ibn al-Hasan Ibn ‘Aliy al-Taymiy al-Bakriy al-Thabrastani,
dilahirkan pada tanggal 25 Ramadhan tahun 544 H/1148 M di Rayy,
sebuah kota di Iran tepatnya berdekatan dengan Khurasan dan
Teheran. Dan wafat pada bulan Syawwal tahun 606 H/1209 M dengan
usia 62 tahun 6 bulan.” Dia mendapat gelar seperti Ibn al-Khathib, al-
Imam, Fakhr al-Din, Syaikh al-Islam dan al-Razi.** Adapun julukan
yang disematkan para ulama kepadanya adalah Abti ‘Abdullah, Abti
al-Ma’ali, Abti al-Khathib al-Rayy. Namun, sebutan yang paling
popular di kalangan para muffasir adalah al-Razi, Fakhruddin al-
Razi, Fakhr al-Raz1.3!

Berkat kesungguhan dan keuletannya dalam menuntut ilmu,
al-Razi di kenal sebagai pakar dalam ilmu logika pada masanya
dan salah seorang imam dalam ilmu syar’i, ahli tafsir dan bahasa,

% Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugqarin, 18. Lihat juga Rasyid Ridha, Tafsir al-Mandr,
BairGit, Libanon: Dar al-Ma'rifat, t.th, Vol 1, hal. 17.

#  al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasiriin, Vol. 1, hal. 321-327..

% al-Qaththan, Mabahis fi ‘Uliim al-Qurdn, hal. 540-541.

» ‘Ali Muhammad Hasan al-‘Imar4, al-Imdm Fakhr al-Din al-Razi, Haydtuhu wa Atharuhu,
Uni Emirat Arab: al-Majlis al-‘Ali li Su’un al-Islamiyyah, 1969, hal. 11-12. Lihat juga
al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, hal. 206.

% Samih Daghim, Mausii'ah Mushthlahdt al-Imdm Fakh al-Din al-Rdzi, BairGt: Maktabah
Libanan, 2001, hal. 8.

3 Muhammad Ibrahim ‘Abd al-Rahman, Manhaj Fakhr al-Razi fi al-Tafsir bayna Mandhij
Mu/ashiriyyah, Madinah: Hafiz al-Badriy. 1989, hal. 23-24.
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sebagaimana ia juga dikenal sebagai ahli figih dalam mazhab
Syafi'i.** Juga menghasilkan beberapa kaya dari berbagai bidang
ilmu seperti, ilmu kalam, filsafat, kedokteran dan tafsir. Maka
perlu dipaparkan beberapa karya al-Razi dalam berbagai disiplin
keilmuan diantaranya: 1)Bidang figh: Sharh al-Wajiz, 2)Bidang ushiil
al-Figh: al-Mahshiil, al-Mu’dlim fi Ushill al-Din, al-Mu’dlim fi Ushill al-
Figh, 3)Bidang bahasa dan nahwu, ia memberikan Sharh al-Mufashshal
karya al-Zamakhshary, 4)Bidang ilmu kalam dan filsafat: al-Mathalib
al-‘Aliyah, Nihdyat al-'Ugil, al-Arb ‘in, al-Muhashshal, al-Bayén wa al-
Burhin fi al-Raddi ‘Ald Ahl al-Zayghi wa al-Thughydn, Tahshil al-Haq dan
al-Mabihis al-Mashrigiyyah fi ‘llm Ildhiyyat wa al-Thabi’iyydt, 5)Bidang
Alqur'an: Sharh Siirat al-Fitihah, 1'jaz al-Qur’dn dan Mafdtih al-Ghayb,
6)Bidang kedokteran: Sharh al-Kulliyat li al-Qdntin, Masdil fi al-Thibb,
al-Jami’ al-Kabir fi al-Thibb, 7)Bidang al-Hikmah: al-Mukhlish, Sharh
al-Ishardt li Ibn Sind dan Sharh ‘Uyin al-Hikmah, 8)Bidang thalsamdit
(mantra-mantra): al-Sirr al-Maktiim atau al-Sirr al-Makniim dan Sharh
Asmd’illah al-Husnd, 9)Bidang firdsdt: Ishardt dan Mandqib al-Syadfi'iy.

Mengenal Tafsir Maféfih al-Ghayb

Sebagian ulama berbeda pendapat mengenai penulisan Tafsir
Mafatih al-Ghayb, sebagian mereka seperti Ibn Qadhi Shuhbah, Ibn
Khallikan dan Ibn Hajar al-Asqalani, berpendapat bahwa Tafsir
Mafatih al-Ghayb tidak sampai diselesaikan oleh Fakhr al-Din al-
Razi. Akan tetapi penulisannya diselesaikan oleh Shihab al-Din ibn
Khalil al-Khuwayni (W. 639 H) dan diteruskan hingga sempurna
secara keseluruhan oleh Sheyikh Najm al-Din Ahmad ibn Muhammad
al-Qamdli (W. 727 H). Sementara al-Dhahabi berpendapat mengenai
batas akhir penafsiran al-Razi. Beliau menyimpulkan bahwa Tafsir
Mafatih al-Ghayb tidak seluruhnya ditulis oleh al-Razi, namun al-Razi
hanya menulis tafsirnya sampai surat al-Anbiya’ (21).*

Pendapat di atas dibantah oleh Muhammad Hasan al-
‘Imari, menurutnya al-Razi telah menyempurnakan penafsirannya
dalam kitab Tafsir Mafatih al-Ghayb, dengan alasan bahwa al-Razi
tidak menafsirkan ayat-ayat Alqur’an sesuai dengan urutan mushh
af dari surat al-Fatihah (1) sampai suarat al-Nas (114). Hal tersebut

2 Mahmid, Manhaj al-Muffasirin, hal. 320. Lihat juga ‘Ali Ayazi, al-Muffasiriin
H|ayatuhum wa Manhajuhum, hal. 647.

% Khallikan, Wafiydt, Vol. 4, hal. 250. Lihat juga al-Sayyid Jibril, Madkhal, hal. 114.

*  al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, hal. 207
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ditemukan ketika al-Razi menafsirkan surat al-Bagarah (2) pada
ayat ke 97 yang berbunyi: “nazalahu ‘ala qalbika”, telah ia jelaskan
dalam surat al-Syu’ara (26).* Begitu juga Muhammad ‘Ali Ayazi,
menurutnya penulisan Tafsir Mafitih al-Ghayb secara keseluruhan
ada keraguan bagi sebagian para ulama terdahulu, namun keraguan
tersebut telah dikaji oleh sejumlah ulama dengan ketetapan bahwa
Tafsir Mafitih al-Ghayb secara keseluruhan adalah benar-benar karya
al-Razi.*

Sementara sistematika penulisan  Tafsir Mafitih al-Ghayb
adalah; 1)Metode penafsiran, metode penafsiran Tafsir Mafitih al-
Ghayb jika ditinjau dari segi sumber penafsiran termasuk metode
Tafsir bi al-ra’y.” Di literatur lain disebutkan bahwa Tafsir Mafitih
al-Ghayb justru dimasukkan sebagai salah satu diantara berbagai
tafsir bi al-ra’y dan juga tafsir bi al-ma’thilr®® Bila ditinjau dari segi
cara penjelasannya terhadap tafsiran ayat-ayat al-Qur'an termasuk
dalam metode tafsir al-Muqgdrin.® Jika ditinjau dari segi keluasan
penjelasannya tergolong dalam metode tafsir bi al-ithnabi, yaitu
menafsirkan ayat al-Qur’an secara rinci/detail dengan uraian-uraian
yang panjang lebar, sehingga cukup jelas dan terang yang banyak
disenangi oleh orang cerdik dan pandai.*

Hal tersebut nampak ketika al-Razi menafsirkan ayat-ayat
Alquran dengan memaparkan beberapa langkah-langkah dalam
penafsirannya sebagai berikut:*! 1) Menyebutkan mundsabah antara
ayat dan antara surat.** Selanjutnya memaparkan beberapa pokok
masalah dari ayat-ayat yang akan di tafsirkan, hingga menjadi
beberapa kelompok. Dalam hal ini al-Razi mengunakan ungkapan
seperti al-masalah al-“ila, al-thdniyah, al-thilisah dan seterusnya.* 2)
Mengawalinya dengan memaparkan berbagai macam bacaan (qird‘t).

% Imam Muhammad Fakhr al-Din al-Razi ibn al-’Alamah Dhiya” Allah ‘Umar, Mafitih
al-Ghayb, Bayrat: Dar al-Fikr, 1981 M, Vol. 3, hal.212-213.

% Ali Ayazi, al-Muffasirin Hlayatuhum wa Manhajuhum, 649.

¥ al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, hal. 205. Lihat juga Nashruddin Baidan,
Wawasan Baru Ilmu Tafsir, Yogjakarta: Pustaka Pelajar, 2011, hal. 382.

% ‘Abdurahman, Manhaj Fakhr al-Rdzi, hal. 9. Lihat juga al-Razi, Mafdtih al-Ghayb, Vol.
1, hal. 179-293.

¥ Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugarin, hal.16. Lihat juga al- Razi, Mafdtih al-Ghayb,
Vol. 30, hal.226-227.

40 al- Razi, Mafatih al-Ghayb, Vol. 30, hal. 226-227.

“ Ali Ayazi, al-Muffasirin Hlayatuhum wa Manhajuhum, hal. 652-654.

#  al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, 209. Lihat juga Mahmud, Manhaj al-
Muffasirin, hal. 323.

8 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 1, hal.13.
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Perbedaan-perbedaan tersebut dijleaskan secara rinci disertai dengan
akibat yang ditimbulkan dari perbedaan tersebut. 3)Menyebutkan
nama surat dan menjelaskan nama-nama lain dari surat tersebut.**
Lalu menjelaskan  Kklasifikasi surat dalam kelompok makiyyah
atau madaniyyah, kemudian tempat turun dan jumlah ayatnya.* 4)
Menyebutkan riwayat asbib al-nuzul-nya, bila ayat tersebut ada asbib
al-nuziil-nya berdasarkan riwayat.** 5)Analisa bahasa secara panjang
lebar dari segi i7db dan balaghah.*” 6)Menghindari dari riwayat-
riwayat isrdiliyydt, demi menjaga kesucian kitab Allah. 7)Pembahasan
beberapa masalah secara panjang lebar, berdasarkan beberapa
sudut pandang baik menyangkut: bahasa, qird'dt, asbib al-nuziil,
teologi, filsafat, ilmu-ilmu kealaman dan lain sebagainya sebanyak
mungkin;sebelum akhirnya ia mengesekusi satu persatu, kemudian
melontarkan pandangan finalnya.” 8)Mendiskusikan pendapat ulama
dengan argumentasi masing-masing, selanjutnya melakukan pen-
tarjih-an dengan mengambil pendapat mana yang paling benar. 9)Jika
dalam penafsiran ditemukan ayat-ayat yang dianggap mengandung
persoalan kalam, maka ia berpedoman pada aliran Ashariyyah. la juga
mengungkapkan kelemahan-kelemahan penafsiran aliran-aliran lain
di luar Ashariyyah.® 10)Jika dalam penafsiran ditemukan ayat-ayat
yang dianggap mengandung persoalan figih, maka ia berpedoman
pada madhhab Imam al-Syafi'i.”

Bila dilihat dari segi sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan
maka termasuk dalam metode tafsir al-tahlily. yaitu menafsirkan ayat
al-Qur’an secara urut dan tertib sesuai dengan uraian ayat-ayat dan
surat-surat dalam mushhaf, dari awal Surat al-Fatihah hingga akhir
Surat al-Nas.”® Hal tersebut nampak ketika Fakhr al-Din al-Razi
menafsirkan ayat-ayat Alqur'an layaknya seperti apa yang ada dalam
mushhaf al-Qur’an, di mulai dari awal surat al-Fatihah sampai dengan
akhir surat al-Nas.”

“ al-Razi, Mafitith al-Ghayb,Vol. 1, hal.179, dan al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 2, hal.
15-20.

4 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 1, hal. 183.

4 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, hal. 183-184.

47 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 2, hal. 13-15.

4% al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, hal. 209-210. Lihat juga Mahmud,
Manhaj al-Muffasirin, hal. 323.

4 al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasiriin, Vol. 1, hal. 209.

% Mahmtd, Manhaj al-Muffasirin, hal. 323.

51 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Mugqarin, hal. 17.

% al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 1-32.
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Corak/aliran penafsirannya, maka termasuk dalam kelompok
tafsir yang bercorak falsafi dan i’tigidi.”® Sedangkan sumber rujukan
tafsirnya, meliputi kitab-kitab tafsir Mu'tazilah dan tafsir bi al-
ma’thilr,>* kitab-kitab hadith, bahasa,” figh dan usul, ilmu kalam dan
tasawulf, ** sejarah dan sya'ir.

Penafsiran al-Zamakhsyary dan al-Rézi Tentang Ayat-Ayat Ru‘yatu
Allah

Q.S al‘An’am (6):103
S Gl 535 5L 236 545 5L 48538

“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia

dapat melihat segala yang kelihatan; dan Dialah yang Maha

Halus lagi Maha mengetahui.”*”

al-Zamakhsyary menafsirkan: “(Dia tidak dapat dicapai oleh
penglihatan mata) bahwa penglihatan mata tidak mempunyai koneksi
dengan-Nya dan tidak pula mampu mencapai-Nya, karena Dia
Maha Tinggi dari dapat dilihat, juga karena penglihatan mata hanya
memiliki koneksi dengan sesuatu yang mempunyai arah seperti
tubuh dan bentuk. (Sedang Dia dapat melihat segala penglihatan itu)
Dialah yang dengan Maha Halus penglihatan-Nya terhadap segala
sesuatu dapat mengetahui semua esensi yang halus yang tidak
mampu diketahui oleh siapapun.”*®

Terlihat bahwa al-Zamakhsyary memegang kuat ajaran

Mu'tazilah bahwa Tuhan tidak mungkin dapat dilihat oleh mata
manusia. al-Zamakhsyary berpendapat bahwa Tuhan Mahatinggi
dari dapat dilihat, mata manusia juga tidak mempunyai kemampuan
untuk mencapai-Nya. Indra penglihatan manusia hanya dapat
melihat suatu yang nampak dan bentuk, sedangkan Tuhan Maha
Suci dari bentuk dan bertubuh, sebagaimana dijelaskan dalam firman
Allah Swt surat al-Syfira 42/11.” Menurutnya penglihatan adalah

% Ali Ayazi, al-Muffasirin Hl|ayatuhum wa Manhajuhum, 653. Lihat juga al-Sayyid Jibril,
Madkhal ild Manihij al-Muffasirin, hal. 116.

s Ali Ayaz, al-Muffasirin  Hlayatuhum wa Manhajuhum, 651-652. Lihat juga
‘Abdurahman, Manhaj Fakhr al-Radzi, hal. 94.

% al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, hal. 206.

% al-Dhahaby, al-Tafsir wa al-Muffasirin, Vol. 1, hal. 206.

7 Kemenag, Mushaf al-Qur'an dan Terjemah, hal. 141.

58 al Zamakhsyary, Tafsir al-Kassydf, 340-341.

¥l M -3 (tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia).
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suatu dzat yang sangat halus, yang diletakkan Allah pada indra
manusia. dengan penglihatan itu, dilihatlah hal-hal yang bisa dilihat.
Sedangkan Allah tidak dapat dilihat karena Allah tidak mempunyai
jism dan hayhdt.*®

Lafaz nafy (Id) pada ayat di atas berlaku untuk umum, maka
makna pada ayat di atas bahwa Allah tidak terikat oleh waktu
maupun tempat tertentu, baik di dunia maupun di akhirat. Sebab
Allah bersifat imateri, maka Allah tidak dapat dilihat dengan mata
kepala.®

Sementara menurut Fakhr al-Din al-Razi ayat di atas
merupakan dalil pendukung ajaran akidah/mazhab kami (al-
Ash’ariyyah) bahwa adanya ruyatu Allah (melihat Allah) di akhirat
nanti. Dengan alasan bahwa;

Pertama, ayat di atas mengandung konteks tamaduh (pujian)
yang menunjukkanbahwa ruyatu Allah (melihat Allah) adalah sesuatu
yang boleh. Menurutnya jika ru yatu Allah (melihat Allah) tidak boleh,
maka tidak ada famaduh dalam ayat tersebut. Dengan artian lain, jika
Allah tidak boleh dilihat, maka tidak ada pujian dalam firman-Nya
ini, bukankah sesuatu yang tidak ada tidak dapat dilihat. Dan setiap
wujud pasti dapat dilihat. Secara logis bahwa substansi sesuatu
yang ma'diim (tidak ada) itu tidak terlihat, dan sesuatu yang dirinya
sendiri tidak terlihat maka “ketidak kelihatannya” tersebut tidak
akan menetapkan sebagai madh (pujian) atau tazim (pengagungan).
Berbeda jika pada diri sesuatu tersebut boleh terlihat, maka sesuatu
tersebut mempunyai kemampuan (al-qudrah) untuk menghalangi
penglihatan sehingga Ia tidak tercapai oleh penglihatan, maka
dengan kemampuan yang dimiliki inilah menunjukkan adanya madh
(pujian) dan tazim (pengagungan). Dengan demikian maka ayat ini
menunjukkan bahwa Allah boleh terlihat zat-Nya.®?

Kedua, ia membantah argumen Mu’tazilah menjadikan ayat
tersebut sebagai landasan Allah tidak dapat dilihat. Menurutnya
(Mu'tazilah) idrdk jika disandarkan pada kata al-bashar adalah al-ru yah
wa al-ibshdr (melihat dengan mata) dengan alasan bahwa tidak sah
menetapkan salah satunya antara ru’yah atau idrik, lantas men-nafy-
kan satunya lagi, maka tidak sah apabila dikatakan s 45,5 Ly azf,
(saya melihatnya dan saya tidak dapat mencapainya dengan mata

60 al-Zamakhsyary, Tafsir al-Kassydf, hal. 340.
o1 al-Zamakhsyary, Tafsir al-Kassydf, hal. 340-341.
62 al-Zamakhsyary, Tafsir al-Kassydf, hal. 131.
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saya), begitu pula «), Ly wx «5 ;5 (saya dapat mencapainya dengan
mata saya, dan saya tidak melihatnya). Hal tersebut menunjukkan
bahwa idrik al-bashar dan ruyah adalah satu. Jika demikian (menurut
Mu'tazilah) maka Allah me-nafy-kan bahwa tiada seorangpun yang
dapat melihat Allah dengan mata kepala kapanpun dan dimanapun
itu.®

Menurut Fakhr al-Din al-Razi idrik adalah ungkapan dari
kata al-wushiil (sampai/mencapai), seperti ungkapan i & ) Dl 4,50
(seorang pemuda telah (mencapai) menginjak remaja sampai ia
menjadibaligh) dan > 5 .4 <5 sl (buah telah masak jika ia sampai
(pada batas) matang. Hal tersebut j juga te telah di ]elaskan dalam firman
Allah surat al-Shuard’ 26/61 055000 oy SAST J6 Sl a7 s
(Maka setelah kedua golongan itu saling melihat, berkatalah Pengikut-
pengikut Musa: “Sesungguhnya kita benar-benar akan tersusul”).
Maksudnya (idrdk) adalah lihatlah (mengetahui semua dari segala
aspek). Dengan demikian maka dapat dipastikan kalimat idrdk adalah
untuk mencapai/sampai kepada sesuatu, dan idrik adalah sesuatu
yang mempunyai arti lebih dari ru’yah.** maka al-Razi membagi
ru'yah menjadi dua macam; pertama, ru’yah yang bisa menangkap
hakikatnya sebagai idrdk. Kedua, ruyah yang tidak bisa menangkap
hakikatnya sebagai ruyah saja.®

Q.S al-A'raf (7)' 143

U»J»LU@) g;wés.‘gs d,;e W&A ””\Qu JA\ L;\J.;J\
e 2T S5 6l ail) et sz 6 S6TEE Gads 06,2 255 1B

“Dan tatkala Musa datang untuk (munajat dengan Kami) pada
waktu yang telah Kami tentukan dan Tuhan telah berfirman
(langsung) kepadanya, berkatalah Musa: “Ya Tuhanku,
nampakkanlah (diri Engkau) kepadaku agar aku dapat
melihat kepada Engkau”. Tuhan berfirman: “Kamu sekali-kali
tidak sanggup melihat-Ku, tapi lihatlah ke bukit itu, Maka jika
ia tetap di tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu dapat
melihat-Ku”. tatkala Tuhannya Menampakkan diri kepada

63 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 13, hal. 132.
o4 al-Razi, Mafatih al-Ghayb, Vol. 13, hal. 132-133.
65 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, hal. 133-134.
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gunung itu®, dijadikannya gunung itu hancur luluh dan Musa

pun jatuh pingsan. Maka setelah Musa sadar kembali, Dia

berkata: “Maha suci Engkau, aku bertaubat kepada Engkau
dan aku orang yang pertama-tama beriman”.”*’

Menurut al-Zamakhsyary makna lan pada ayat di atas adalah
sebagai penekanan atas ketidakmungkinan (peniadaan untuk
selamanya) yang digambarkan sebagai penolakan (permintaan
nabi Musa a.s) dan penolakan itu berlaku sampai masa yang akan
datang, sebagaimana ungkapan: “saya tidak melakukannya besok
dan jika kamu memberikan penekanan ketidak mungkinan tersebut
maka anda mengatakan aku sekali-kali tidak melakukannya
besok. Ia juga berpendapat bahwa lan di atas untuk meniadakan
pekerjaan bagaimanapun perkerjaan tersebut diusahakan agar
terjadi sebagaimana firman Allah; & 4250 5 QU3 | )_iiz_; 2 (tidak dapat
menciptakan seekor lalatpun, walaupun mereka bersatu menciptakannya)®.
Dan firman Allah \25Y is°,% Y (Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan
mata) Menunjukkan peniadaan kemungkinan melihat Allah sampai
kapanpun. Sementara firman-Nya i J (Kamu  sekali-kali  tidak
sanggqup melihat-Ku)® menunjukkan penekanan dan penjelasan atas
ketidakmungkinan dapat melihat Allah.”

Ayat di atas berkaitan dengan makna bahwa melihat Allah
suatu yang mustahil maka jangan diminta, akan tetapi kamu bisa
melihat pada bentuk/rupa yang lain, yaitu dengan melihat gunung.
Allah telah memperingatkan nabi Musa bahwa alam semesta patuh
pada Allah, sebagai kepatuhan alam semesta kepada Allah yaitu
pada saat orang kafir mengatakan bahwa Allah mempunyai anak
maka kemudian gunung-gunung tersebut runtuh, dan bayangkan
apa yang akan terjadi jika nabi Musa meminta ingin melihat Allah,
sebagaimana firman Allah dalam Q.S Maryam (19): 90-91;

- _ ° z zZ. ﬂ/’.a}:/ ,E’iz///, PP //:.a P
15 GFN s ol \ds JUd 1 225 BN 58055 4% (55488 Sl l)S

b

%  Para mufassirin ada yang mengartikan yang nampak oleh gunung itu ialah
kebesaran dan kekuasaan Allah, dan ada pula yang menafsirkan bahwa yang
nampak itu hanyalah cahaya Allah. Bagaimanapun juga nampaknya Tuhan itu
bukanlah nampak makhluk, hanyalah nampak yang sesuai sifat-sifat Tuhan yang
tidak dapat diukur dengan ukuran manusia.

¢ Kemenag, Mushaf al-Quran dan Terjemah, 167.

% Q.S al-Hajj (22): 73.

® Q.S al-An’am (6): 103.

"0 al-Zamakhsyary, Tafsir al-Kassydf, hal. 385.
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“Hampir-hampir langit pecah karena Ucapan itu, dan

bumi belah, dan gunung-gunung runtuh. Karena mereka

menda’wakan Allah yang Maha Pemurah mempunyai anak”.”

al-Zamakhsyary sependapat dengan Mu'tazilah dalam
memaknai kata “lan”, menurut Mu’tazilah kalimat lan tarani (Kamu
sekali-kali tidak sangqup melihat-Ku) diartikan sebagai “lan” lita’bid al-
nafy (peniadaan untuk selamanya), jika Allah Swt tidak dapat dilihat
oleh nabi Musa, maka begitu juga selamanya Allah tidak dapat dilihat
para nabi-nabi dan orang-orang Mu'min.”

Adapun menurut Fakhr al-Din al-Razi ayat tersebut tidak
menunjukkan Allah tidak bisa dilihat namun sebaliknya. Dengan
alasan sebagai berikut;

Pertama; ayat ini menunjukkan bahwa nabi Musa memohon
agar dapat melihat Allah, dan tak diragukan bahwa nabi Musa
mengetahui apa saja hal yang wajib diketahui, boleh diketahui dan
yang tidak dapat diketahui dari sifat-sifat Allah. Seandainya ru yatu
Allah adalah sesuatu yang tidak boleh terjadilalu mengapa nabi Musa
memohon untuk dapat melihat Allah dan untuk apa memohonnya.”

Kedua; Menurut al-Raz firman Allah pada kalimat lan tarini
(Kamu sekali-kali tidak sangqup melihat-Ku) tidak menunjukkan Allah
tidak boleh untuk dilihat, namun sebaliknya. Jika melihat Allah adalah
suatu hal yang tidak boleh terjadi, sudah pasti Allah akan berfirman
inni 14 ard (Sesungguhnya Aku tidak terlihat). Namun kenyataannya
dalam ayat ini Allah berfirman lan tarini dengan memakai lafaz lan,
ini menunjukkan jika Allah bisa saja untuk dilihat. Dengan demikian
maka kedua lafaz ungkapan tersebut mempunyai perbedaan.

Lebih lanjut al-Razi memberikan permisalan, jika kita
sedang menggenggam sebuah batu. Lantas dari kejahuan seseorang
menyangka apa yang kita genggang adalah makanan, lalu ia
mengatakan; “beri aku makanan itu!”. Pasti kita akan menjawab
“sunguh benda ini tidak dapat dimakan”. Namun, jawaban kita
akan berbeda jika apa yang kita genggam tadi adalah makanan
sungguhan, dan orang yang memintanya tidak dapat memakannya
karena satu alasan tertentu. Kita akan mengatakan “engkau tidak
akan memakannya!”. Maka secara redaksional ayat ini menunjukkan

& al-Zamakhsyary, Tafsir al-Kassyadf, hal. 385.

7 Ahmad bin Nashir Muhammad Ali Hamid, Ru'yatullah wa Tahqiq al-Kalam Fihd, al-
Makkah al-Mukarramah: Jami’ah Umm al-Qura’, 1991, hal. 40.

& al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 14, hal. 238.
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Allah sebagai zat yang dapat “Dilihat” akan tetapi nabi Musa tidak
mampu melihat-Nya di dunia karena kelemahan potensi penglihatan
manusia.”

Ketiga; Dan Allah menghukumi bahwa diri-Nya dapat dilihat
dengan syarat tetapnya gunung sebagaimana firman-Nya “Maka jika
ia tetap di tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu dapat melihat-Ku”,
dan tetapnya gunung menunjukkan syarat dapat melihat Allah dan
mengaitkan sesuatu yang boleh maka itu boleh »

Keempat; Firman Allah “ixx JAJJ $) J5 LI menurut al-
Razi kata tajalli (menampakkan) diartiKan sebagai ru'yatu Allah.
Dan ia membaginya tajjald menjadi dua macam: Makna pertama;
digambarkan dengan pengetahuan tentang sesuatu benda akan
menjelaskan/memberikan gambaran bentuk benda tersebut, dan
memperlihatkan benda tersebut akan memperjelas wujud benda
tersebut. Tetapi apa yang diperlihatkan lebih sempurna daripada
yang diketahui. Makna kedua; maksud dari ayat di atas memjelaskan
bahwa manusia tidak mampu dapat melihat Allah. Dengan dalil
bahwa gunung yang begitu besar bentuknya saat melihat Allah maka
hancur lebur hal ini tidak lain karena Allah menampakkan diri-Nya
kepada gunung tersebut. Jika Allah belum memperlihatkan dri-Nya
maka hal ini (gunung_ hancur lebur) tidak akan terjadi sebagaimana
firman Allah (Jas J_,;U o) L;n k). al-Razi menjelaskan bagaimana
maksud gunung bisa melihat Allah, sedangkan gunung tersebut
adalah benda mati, dan tidak memiliki penglihatan. Menurutnya
gunung diciptakan Allah dalam keadaan hidup dan berakal dan
memiliki pemahaman, sebagaimana firman Allah dalam Q.S Saba’
(34): 10:

>, < 5 & - s oo _
5B T 6l 0T das gl Jlies S s 5.5 588 345

“Dan Sesungguhnya telah Kami berikan kepada Daud kurnia

dari kami. (kami berfirman): “Hai gunung-gunung dan

burung-burung, bertasbihlah berulang-ulang bersama Daud”,
dan Kami telah melunakkan besi untuknya.””®

Ayat ini menunjukkan bahwa zikirnya gunung adalah bukti

bahwa ia hidup dan memiliki akal. Kemampuan gunung ini berlaku
pada ayat sebelumnya (i J,,LU < 3;” \{l), bahwa saat gunung

74 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 14, hal. 240.
7 al-Razi, Mafatih al-Ghayb, Vol. 14, hal. 240-241.
76 Kemenag, Mushaf al-Qur'an dan Terjemah, 429.
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merasakan kehadiran Allah lalu hancur lebur karena kebesaran Allah.
Menurutnya dalam ayat ini menunjukkan bahwa Allah dapat dilihat.””

Q.S Yunus (10): 26
P ]
! \d\.._sj\ 4.\3 ’j“é (:.é,mj;} G5 Y5 33\;);) L;..f...’é—\
Oss g 2 4 5\3—4-
“Bagi orang-orang yang berbuat baik, ada pahala yang
terbaik (surga) dan tambahannya. dan muka mereka tidak
ditutupi debu hitam dan tidak (pula) kehinaan. mereka Itulah
penghuni syurga, mereka kekal di dalamnya.””®
al-Zamakhsyary memaknai lafaz al-Husna (ada pahala
yang terbaik) dengan al-Matsubatu al-Husna (pahala/imbalan
terbalk) Dan waziyadah (tambahannya) maknanya adalah
Muﬁrﬁ.um A g e Juy Jasdl ayn ) e oty by (dan menambah
untuk mercka sebagian dari karunia-Nya).”® Dari penafsirannya terlihat
bahwa al-Zamakhsyary mengesampingkan makna al-ziyddah sebagai
ru’yatu Allah. la juga mengomentari hadits marfil” yang inti dari hadits
tersebut bahwa makna al-ziyddah adalah ru’yatu Allah. Sementara al-
Zamakhsyary berpendapat makna al-ziyddah berupa tambahan atas

pahala yaitu karunia/anugrah.* Berdasarkan firman Allah Swt dalam
surat al-Rahman (55): 60 sebagai berikut:

——m
‘“ &
E

._5\

SUEYI Y] s 3155 s

“Tidak ada Balasan kebaikan kecuali kebaikan (pula)”.®!

Lebih lanjut, ‘Abd al-Jabbar menyatakan yang dimaksud
dengan al-ziyddah dalam ayat ini adalah anugrah dalam pahala dan
berupa tambahan dari jenis yang sama dengan yang ditambahi.
Mengaitkan al-ziyddah dengan melihat Allah adalah suatu hal yang
tidak dapat diterima akal. Karena bagaimana mungkin sesuatu yang
paling besar hanya menjadi sekedar “tambahan” bagi kebaikan.
Untuk itu ia menyebutkan kelanjutan dari ayat tersebut; “Muka
mereka tidak akan ditutupi oleh debu hitam, tidak pula oleh kehinaan” dan
menerangkan bahwa tambahan itu adalah karunia Allah dari sejenis

77 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 14, 241-242.

7 Kemenag, Mushaf al-Qur'an dan Terjemah, 212.

7 Baca Q.S al-Nisa’ (4): 173.

80 al-Zamakhsyary, Tafsir al-Kassydf, 462.

81 Kemenag, Mushaf al-Qur'an dan Terjemah, hal. 533.
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yang seperti di Surga.®

Adapun lafaz ziyddah dalam ayat ini diartikan oleh al-
Razi sebagai ru'yatu Allah subhanahu wata’ala (melihat Allah Swt).
Setidaknya al-Razi mengajukan dalil agli dan nagli untuk menguatkan
argumennya tersebut. Dalil nagli ia berpegang pada hadits-hadits

shahih,  yaitu; sy aloues al dI el (2 533l il (2 sd
“sesungguhnya pahala terbaik adalah surga, dan tambahannya
adalah melihat Allah Swt”.%® al-Razi tidak memaparkan hadits
tersebut secara jelas. Namun ada kemungkinan yang dimaksud
adalah hadits berikut:

,as/

\W‘dmijw\yw\‘)y) [J5) Juwwdﬁw
0] skl ol slan 5o U1 U1 ol ik ol o 13) J6 3365 oot
SR béa)‘f/dﬁﬂéi?ﬁbdﬁﬁié (o508 iy O Tt e ;';)‘Mpﬁ
L«ga&\ub&ggu&m!?)L;J\fu?”a;;.-\u},ujuﬁj

L s o e e ool s allasd

Sementara Ali Hamid dalam bukunya Ruyatu Allah Ta'dla wa
Tahqiq al-Kaldm Fihd memaparkan hadits yang ia kutib dari al-Thabari
dan Ibn Kathir sebagai berikut:

a,\»u;rlujmw\yw\dy)&d waw\@o)u@\gﬂ
e Gl & sl e 0 06 8155 2 e ) 2
Jls il amy JI Ll (255005, L) (2
w\wdj.agrxu)u&w\ym\dyjcﬂd@&@fdjbﬂ
0 22Ty il g Sy 2 1o 3k sl Tl oy oy 5
Jos 5o ey d el sl 2 ooy gedl cmass

82 al-Mu'tiq, al-Mutazilah wa Ushiil al-Khamsah, hal. 136.

8 al-Mu’tiq, al-Mutazilah wa Ushiil al-Khamsah, hal.136.

8 al-Nawawi Muhyi al-Din Abu Zakariya Yahya Ibn Sharf, Shahih Muslim bi Sharh Imam
al-Nawdwy, Dalam Kitdb al-Ayméan bab Ru’yatullah Ta'dla fi al-Akhirah, al-Mishriyyah:
t.p, 1349 H), Vol 1, hal. 163. Lihat juga Abi al-Fida" Isma’il bin “Umar bin Kathir al-
Qurshi al-Dimishqi, Tafsir al-Qur'an al-Adzim, ed. Sami bin Muhammad al-Salamabh,
al-Su’idiyyah: Dar al-Thayyibah li al-Nashr wa al-Tawzi’, 1999, Vol 4, hal. 262.
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Sedangkan dari dalil aqli, al-husni adalah kosakata muannas
yang didalamnya harfu ta’rif maka sudah pasti al-husni dikembalikan
pada janji Allah sebelumnya, dan itu tidak lain adalah Surga. Bagi
orang-orang Mu min yang mereka ketahui dalam Islam, lafaz al-husnd
menunjukkan Surga, didalamnya terdapat kenikmatan yang paling
agung dan tinggi. Jika maknanya tetap maka maksud dari lafaz al-
ziyddah adalah diluar dari hal-hal pokok dari Surga yaitu kenikmatan
yang paling agung dan tinggi melebihi semua kenikmatan di
Surga, tidak lain yaitu memandang Allah. Oleh sebab itu, ada yang
manafsirkan bahwa makna al-ziyddah adalah ruyatu Allah.®

Dengan demikian maka kenikmatan yang paling agung
dan tinggi melebihi semua kenikmatan di Surga, tidak lain yaitu
memandang Allah. Inilah tambahan yang paling agung melebihi
semua nikmat yang Allah berikan kepada penghuni Surga. Mereka
berhak mendapatkan kenikmatan itu, tetapi bukan karena perbuatan
mereka, melainkan karena karunia dan rahmat Allah.

Q.S al-Qiyamah (75): 22-23

S5 Ol @ el 0% N
“Wajah-wajah (orang-orang Mu’'min) pada hari itu berseri-
seri. kepada Tuhannyalah mereka melihat.”®

al-Zamakhsyary dalam menafsirkan ayat di atas terlihat
bahwa ia mengesampingkan makna kata “nazhirah” (melihat), kata
tersebut diartikan dengan “al-raja”” (menunggu, harapan) yang
berarti maknanya “intazhara ila ni'matillah” (menunggu nikmat
Tuhan). Menurut al-Zamakhsyary pada ayat 23 surat al-Qiyamah
bermakna taqdim al-maf’iil (mendahulukan objek) sehingga maknanya
“Memandang Tuhannya” menunjukkan arti pengkhususan. Maka
objek penglihatannya khusus “hanya kepada Allah mereka melihat”.
Namun menurutnya pengkhususan makna “hanya melihat Allah”
adalah sesuatu yang mustahil, karena seluruh makhluk berkumpul
di padang mahshar pada saat itu, dan seluruh orang Mu’min saat itu
melihat Tuhannya. Maka untuk memaknai ndzhirah dengan “melihat”
adalah sesuatu yang mustahil. Oleh sebab itu, al-Zamakhsyary
berpendapat bahwa pengkhususan harus dimaknai dengan arti
lain yang sesuai dan relevan. Maka makna yang tepat adalah al-raja’

8 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 17, 81.
86 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 17, hal. 578.
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“menunggu”, al-tawwaqu’ “berharap”.’” Pendapatnya tersebut juga
dipaparkan pada sebuah sya’ir Arab sebagi berikut:

Lo (3535 i3 el el m il 5, 13

“Jika aku mengharap pertemuan denganmu wahai raja,

meski lautan terbentang harus kulalui untuk menemui, maka

sungguh ini terasa lebih nikmat.”®

Fakhr al-Din al-Razi berpendapat bahwa ayat tersebut
dijadikan landasan kuat bagi aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jamdah®
dalam menetapkan bahwa orang-orang Mu’'min dapat melihat Allah
kelak di hari akhir.”® Menurutnya kata “ndzhirah” pada ayat di atas
kemungkinan bermakna “menunggu” sebagaimana banyak dari
ayat-ayat Alqur'an yang mengandung makna “menunggu”,’ namun
makna yang tepat pada ayat di atas adalah “melihat Tuhan dengan
mata kepala” karena kata “nadzara” dibarengi dengan huruf “ila” dan
sebelumnya terdapat kata “wujith” maka maknanya menjadi melihat
Allah dengan mata kepala.*

Secara redaksional, nampak jelas bahwa kata “ndzhirah” pada
ayat di atas bermakna “melihat Allah Swt dengan mata kepala”. Dari
sudut pandang kaidah bahasa Arab, setidaknya menjelaskan tiga
hal; pertama, kata “melihat” pada ayat tersebut di-idhafah-kan kepada
wajah, kedua, kata “ndzhirah” yang merupakan bentuk ism fi’il dari
kata kerja “nidzhara” (melihat) berfungsi sebagai kata transitif dengan
imbuhan “ila” (ke) yang mengindikasikan “penglihatan mata”,
ketiga, tidak adanya indikasi redaksional (faktor pendukung) yang
menunjukkan kepada makna yang bukan sesungguhnya (hagiqi).”

Ibn Kathir menafsirkan ayat di atas sebagai penglihatan kasat
mata, sebagaimana hadits Rasulullah Saw:**

ble o) 0 s 053] s ade ) Lo AV JBJB ) sie s 22 0

8 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 17, hal. 578.

88 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 17, hal. 578.

8  Aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah sering diidentikkan dengan aliran al-
Ash’ariyyah dan aliran al-Maturidiyyah. Lihat Muhammad Amin Suma, Kelompok
dan Gerakan, ed. Taufik Abdullah, Ensiklopedi Tematis Dunia Islam; Ajaran, Jakarta:
P.T. Ichtiar Baru Van Hoeve, 2002, hal. 358.

% al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol 30, hal. 226.

%1 Baca Q.S al-Hadid (57): 13, Q.S al-Baqarah (2): 210, Q.S al-‘Araf (7): 53 menunjukkan
bahwa kata “nadzara” bermakna “menunggu”.

2 al-Razi, Mafitih al-Ghayb, Vol. 30, 228-229.

% Abl Hasan al-Ash’ary, al-Ibdnah ‘an Ushul al-Diydnah, hal. 58-63.

o Ibn Kathir, Tafsir al-Qur'an al-Adzim, Vol 8, hal. 279.
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“Dari Jarir bin ‘Abdillah berkata: Rasulullah Saw telah berkata:
“Sesungguhnya kalian akan melihat Rabb kalian dengan kasat
mata.”

Penutup

Kesimpulan dari penelitian terkait ayat-ayat ru’yatu Allah
dalam tafsir al-Kasyaf karya al-Zamakhsyary dan tafsir Mafatih al-
Ghayb karya al-Razi, adalah sebagai berikut:

Metode penafsiran yang dilakukan oleh al-Zamakhsyary
ketika menafsirkan ayat ru’yatu Allah menggunakan metode fa'wil,
menitik beratkan pada segi bahasa, balaghah, gramatikal bahasa
Arab. Hal ini sebagaimana ketika al-Zamakhsyary memberikan dua
sifat terhadap tafsirnya. Sifat pertama; tafsir yang beraliran madhhab
Mu'tazilah. Bahkan ia menyatakan: “apabila kamu ingin meminta
izin dengan pengarang al-Kasshdf ini maka sebutlah namanya Ab
al-Qasim al-Mu'tazili.” Sifat kedua; yang dimiliki Tafsir al-Kasshdf
adalah keutamaan nilai bahasa Arab, baik dari segi ‘ijaz al-qurin,
baldghah dan fashahah, sebagai bukti bahwa Al-Quran diturunkan
dari Allah Swt.

Adapun al-Razi melemahkan pendapat Mu'tazilah dengan
mengajukan dalil agliyah maupun nagliyah. Banyak memaparkan
berbagai pendapat, seperti ulama tafsir, Mu’tazilah, bahasa, Ahl al-
Sunnah.Cenderung pada corak falsafi dani’tigadi dalam penafsirannya.

Sehingga dalam penafsiran antara al-Zamakhsyari dan al-
Razi mengenai ru’yatu Allah, jika dilihat dari aspek penafsiranya.
al-Zamakhsyary berpendapat bahwa ia meniadakan ru'yatu Allah
kapanpun, dimanapun, oleh siapapun. Sementara al-Razi dalam
menafsirkan ayat-ayat ru'yatu Allah meyakini bahwa kelak di Surga/
akhirat orang mukmin dapat melihat Tuhan-nya. Adapun melihat
Allah didunia bisa saja terjadi. Akan tetapi karena kelemahan potensi
penglihatan manusia maka Allah belum dapat dilihat.
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