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Al S

Secara umum, produk ulama serta cendekiawan lainnya di bidang
al-Quran sementara ini terkonsentrasi pada tafsir dan ilmu-
ilmu al-Quran. Dalam perkembangannya, karya di bidang tafsir
melahirkan bentuk serta gaya baru penulisan. Ada yang menulis
tafsir secara konvensional yang dikenal dengan metode tahlili.
Ada juga yang menulis tafsir berdasarkan tema-tema besar dalam
al-Quran yang lebih populer dengan sebutan metode mawdlii 7.
Bahkan belakangan ini, muncul sebuah karya tafsir yang mengkaji
al-Quran berdasarkan kronologi turunnya ayat, seperti al-Tafsir al-
Hadlts karya ‘1zzat Darwazah.

Di bidang ‘Ulim al-Qur’an pun demikian. Produk-produk
tersebut diawali dengan kodifikasi hadits-hadits di seputar al-Quran
dan kemudian secara khusus ditandai dengan munculnya karya
khusus dalam bagian-bagian tertentu dari ‘Ullim al-Qur’an seperti
al-Nasikh wa al-Manstikh (Abu Ubaid al-Qasim bin Salam/w. 224
H.), Asbib al-Nuzil (Ali bin al-Madini/w. 234 H.), Masykal al-
Qur’an (Ibn Qutaibah/w. 276 H.), dan sebagainya.

Materi Tarikh al-Qur’an atau Sejarah al-Qur’dn sebagaimana
yang menjadi fokus dalam buku ini, merupakan bagian dari ‘Uliim
al-Qur’an. Secara konvensional, sejarah al-Quran biasanya dikaji
di bawah judul Jam® al-Qur’an, atau Rasm al-Qur’in, atau Kitabah
al-Qur’in, atau Tashhif al-Qur’an dan berbagai istilah lainnya.
Namun demikian beberapa ulama telah menulis materi sejarah

REKONSTRUKS! SEJARAH AL-QURAN / 111



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

al-Quran secara khusus dalam buku tersendiri, seperti al-Anbari
(al-Mashahif’), al-Sijistani (Kitab al-Mashahif’), al-Abyari (Tarikh
al-Qur’an), al-Zanjani (Tarikh al-Qur’an) dan sebagainya yang juga
banyak menjadi rujukan dalam buku ini. Bahkan, kita juga tidak
bisa melupakan karya-karya para orientalis/islami di bidang ini
yang dirintis oleh Noeldeke, Jeffery dan Bell.

Di Indonesia sendiri, kajian-kajian tentang al-Quran dipelopori
oleh Abdul Rauf Singkel-Aceh ketika menulis tafsir al-Quran pada
pertengahan abad XVII, meskipun ada yang berkata bahwa karya
Abdur Rauf Singkel ini lebih mirip sebagai terjemahan Tafsir al-
Baidlawi. Upaya rintisan ini kemudian diikuti oleh Munawar Chalil
(Tafsir al-Qur’din Hidayatur Rahman), A. Hassan Bandung (al-
Furqan, 1928), Mahmud Yunus (7afsir Qur'an Indonesia, 1935),
Hamka ( Tafsir al-Azhar), Zainuddin Hamid (Tafsir al-Qur’an, 1959),
Iskandar Idris (Hibarna), dan Kasim Bakry (7Tafsir al-Qur’inul
Hakim, 1960). Dalam bahasa-bahasa daerah, upaya-upaya ini
dilanjutkan oleh Kemajuan Islam Yogyakarta (Quran Kejawen dan
Qur’in Sundawiyah), Bisyri Musthafa Rembang (al-’Ibriz, 1960),
R. Muhammad Adnan (A-Qur’dn Suci Basa Jawi, 1969) dan Bakri
Syahid (al-Hudi, 1972). Upaya-upaya ini bahkan ditindaklanjuti
secara resmi oleh Pemerintah Republik Indonesia. Proyek
penerjemahan al-Quran dikukuhkan oleh MPR dan dimasukkan
dalam Pola I Pembangunan Semesta Berencana. Menteri Agama
yang ditunjuk sebagai pelaksana bahkan telah membentuk lembaga
yang pertama kali diketuai oleh Soenarjo. Terjemahan-terjemahan
tersebut yang dicetak dalam jutaan eksemplar, telah mengalami
perkembangan yang akhirnya, atas usul Musyawarah Kerja Ulama
al-Quran ke XV (23-25 Maret 1989), disempurnakan oleh Pusat
Penelitian dan Pengembangan Lektur Agama bersama Lajnah
Pentashih Mushaf al-Quran. Sebentar lagi, tepatnya pada Ramadhan
1422 H ini, kita akan menyaksikan hasil kreativitas beberapa alumni
al-Azhar Cairo yang menerjemahkan Tafsir al-Muntakhab, sebuah
tafsir pilihan di Mesir dewasa ini.
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Upaya-upaya tersebut di atas, serta tuntutan masyarakat
pencinta al-Quran, mengundang para cendekia untuk menulis dan

menerjemahkan berbagai karya di seputar al-Quran. Kepustakaan-
kepustakaan tersebut telah terisi dengan karya-karya Hasbi Ash-
Shiddiqi (Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-Qur‘an, 1980), beberapa
text book perguruan tinggi, terjemahan karya Manna’ al-Qaththan,
serta beberapa karya penulis sendiri. Khusus dalam wacana sejarah
al-Quran, beberapa karya dan terjemahan telah muncul seperti
Adnan Lubis (Tarikh al-Qur’in, 1941), Abu Bakar Aceh (Sejarah
al-Qur’in, 1986), Mustofa (Sejarah Al-Qur’n, 1994) dan sebagainya.
Bahkan, Tarikh al-Qur’in karya al-Zanjani (Wawasan Baru Tarikh
al-Qur’an, 1986) dan Al-Abyari (Sejarah Al-Qur’dn, 1993) telah
diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia.

Tanpa argumentasi-argumentasi teologis, siapa pun harus
mengalah dan mengakui bahwa al-Quran telah membuktikan diri
sebagai sesuatu yang mampu menciptakan peradaban dan tradisi
menulis yang sangat tinggi. Dari al-Quran, berbagai produk dan
karya telah memenuhi jutaan rak di berbagai perpustakaan. Semua
ini muncul karena adanya kebenaran dan keyakinan bahwa al-
Quran adalah kalam Allah serta menjadi kitab suci umat Islam.

Harus diakui, sampai saat ini masih ada yang gigih dan terus
mengkaji berbagai hal tentang sejarah al-Quran. Ada yang
dimotivasi oleh keinginan untuk membuktikan kebenaran al-
Quran, ada juga yang berangkat dari persepsi tentang misteri yang
masih menghantui sejarah al-Quran. Betapa tidak, al-Quran yang
diyakini sebagai kalam Allah yang ahistoris dan sangat transenden,
akhirnya harus “terintervensi” oleh upaya-upaya manusia yang tidak
bisa lepas dari persoalan-persoalan teologi, politik, sosial dan
budaya. Mayoritas umat Islam misalnya meyakini bahwa susunan
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ayat dan surat seperti sekarang ini bersifat tawqifi. Namun, hampir
tidak bisa ditemukan berbagai riwayat yang mengatakan bahwa
ayat sekian ditempatkan setelah ayat ini dan sebagainya. Sekiranya
ada, maka al-Quran membutuhkan sekian ribu riwayat Nabi atau
sahabat tentang susunan al-Quran, mengingat ayat-ayat tersebut
diturunkan secara terpisah dalam 23 tahun. Karya-karya sedetail
al-Burhan (al-Zarkasyi) dan al-Itqan/al-Tahbir (al-Suyuthi) juga tidak
menukil riwayat-riwayat tersebut. Kita hanya bisa menemukan
sebuah riwayat yang isinya secara tekstual mengatakan,: “letakkan
ayat ini pada tempat ini” dan sebagainya. Karya-karya tentang asbab
al-nuzil juga tidak mampu menukil berbagai riwayat semua ayat
al-Quran. Kasarnya, ada sejarah yang hilang untuk menjelaskan
beberapa ayat atau susunan ayat al-Quran dari surat al-Fitihah
sampai surat al-Nas. Hal ini lebih diperkuat dengan adanya susunan
yang berbeda pada mushaf-mushaf sahabat besar. Artinya, masih
diperlukan upaya-upaya serius untuk “mengakhiri” berbagai hal
yang menyelimuti sejarah al-Quran.

Karya Sdr. Taufik Adnan Amal ini tidak lepas dari upaya-
upaya tersebut. Salah satu keistimewaannya, yang bisa saja menjadi
sisi kontroversialnya, adalah banyaknya kutipan dari karya-karya
Noeldeke, Jeffery, Bell serta lainnya, walaupun tidak diimbangi
dengan karya-karya spesialis al-Quran dari kalangan Islam, sehingga
kemudian menimbulkan perbedaan persepsi. Namun demikian,
kita berterima kasih kepada Saudara Taufik yang telah memberikan
kontribusinya dalam lebih memperkaya khazanah al-Quran.
Tanggapan dan kritik dalam bentuk buku atau tulisan akan jauh
lebih bermanfaat dari pada reaksi yang lebih mengandalkan emosi.

Cairo, Summer 2001

M. Quraish Shihab
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PEDOMAN TRANSLITERASI
ARAB-LATIN

| a I kh | » sy | & g O n
- b > d o sh ] f B w
< t 3 dz N dl é q »
< ts B r b th Kl k s ’
c j 5 z L zh J 1 < y
e h o s ¢ ¢ ¢ m | 3 h/t
Vokalisasi:
a. Vokal Pendek b. Vokal Panjang

a a

1 i

u a

Catatan: Transliterasi Arab-Latin di atas tidak diterapkan secara
ketat dalam penulisan nama orang.

REKONSTRUKSI SEJARAH AL-QURAN / VI



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

DAFTAR ISI

Pengantar Prof. Dr. M. Quraish Shihab [1
Pedoman Transliterasi Arab-Latin Vi
Pendahuluan 1
Bagian Pertama: Asal-usul dan Pewahyuan al-Quran
Bab 1 : Latar Kesejarahan 11
Bab 2 : Asal-usul al-Quran 54
Bab 3 : Kronologi Pewahyuan al-Quran 96
Bagian Kedua : Pengumpulan al-Quran
Bab 4 : Pengumpulan Pertama al-Quran 145
Bab 5 : Beberapa Mushaf Pra-utsmani 182
Bab 6 : Kodifikasi Utsman ibn Affan 227
Bab 7 : Otentisitas dan Integritas Mushaf

Utsmani 260

Bagian Ketiga
Bab 8
Bab 9

Penutup

VIII / Taurik ADNAN AMAL

: Stabilisasi Teks dan Bacaan al-Quran
: Penyempurnaan Ortografi al-Quran 303
: Unifikasi Bacaan al-Quran

338

375



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

Lampiran-lampiran:

Lampiran 1 : Kaum Muslimin dan al-Quran 386
Lampiran 2 : Kesarjanaan Barat dan al-Quran 422
Kepustakaan 449
Indeks 459

REKONSTRUKSI SEJARAH AL-QURAN / IX



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS




DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

PENDAHULUAN

A. 1-QURAN bagi kaum Muslimin adalah verbum der (kalimu-

llzh) yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad melalui
perantaraan Jibril selama kurang lebih dua puluh tiga tahun. Kitab
suci ini-memiliki kekuatan luar biasa yang berada di luar
kemampuan apapun: “Seandainya Kami turunkan al-Quran ini
kepada sebuah gunung, maka kamu akan melihatnya tunduk
terpecah-belah karena gentar kepada Allah” (59:21). Kandungan
pesan Ilahi yang disampaikan Nabi pada permulaan abad ke-7 itu
telah meletakkan basis untuk kehidupan individual dan sosial kaum
Muslimin dalam segala aspeknya. Bahkan, masyarakat Muslim
mengawali eksistensinya dan memperoleh kekuatan hidup dengan
merespon dakwah al-Quran. Itulah sebabnya, al-Quran berada tepat
di jantung kepercayaan Muslim dan berbagai pengalaman
keagamaannya. Tanpa pemahaman yang semestinya terhadap al-
Quran, kehidupan, pemikiran dan kebudayaan kaum Muslimin
tentunya akan sulit dipahami.

Al-Quran memang tergolong ke dalam sejumlah kecil kitab
suci yang memiliki pengaruh amat luas dan mendalam terhadap
jiwa manusia. Kitab ini telah digunakan kaum Muslimin untuk
mengabsahkan perilaku, menjustifikasi tindakan peperangan,
melandasi berbagai aspirasi, memelihara berbagai harapan, dan
memperkukuh identitas kolektif.! Ta juga digunakan dalam
kebaktian-kebaktian publik dan pribadi kaum Muslimin, serta
dilantunkan dalam berbagai acara resmi dan keluarga.?
Pembacaannya dipandang sebagai tindak kesalehan dan
pelaksanaan ajarannya merupakan kewajiban setiap Muslim.
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Sejumlah pengamat Barat memandang al-Quran sebagai suatu
kitab yang sulit dipahami dan diapresiasi.® Bahasa, gaya, dan
aransemen kitab ini pada umumnya telah menimbulkan masalah
khusus bagi mereka.” Masa pewahyuannya yang terbentang sekitar
dua puluh tahunan, merefleksikan perubahan-perubahan
lingkungan, perbedaan dalam gaya dan kandungan, bahkan
ajarannya. Sekalipun bahasa Arab yang digunakannya dapat
dipahami, terdapat bagian-bagian di dalamnya yang sulit
dipahami.’> Kaum Muslimin sendiri, dalam rangka memahaminya,
telah menghasilkan berton-ton kitab tafsir yang berupaya
menjelaskan makna pesannya. Sekalipun demikian, sejumlah besar
mufassir Muslim masih tetap memandang kitab itu mengandung
bagian-bagian mutasyibihit yang, menurut mereka, maknanya
hanya diketahui oleh Tuhan.

Sejak pewahyuannya hingga kini, al-Quran telah mengarungi
sejarah panjang selama empat belas abad lebih. Diawali dengan
penerimaan pesan ketuhanan al-Quran oleh Muhammad,
kemudian penyampaiannya kepada generasi pertama Islam yang
telah menghafal dan merekamnya secara tertulis, hingga stabilisasi
teks dan bacaannya yang mencapai kemajuan berarti pada abad
ke-3H/9 dan abad ke-4H/10 serta berkulminasi dengan penerbitan
edisi standar al-Quran di Mesir pada 1342H/1923, kitab suci kaum
Muslimin ini masih menyimpan sejumlah misteri dalam berbagai
tahapan perjalanan kesejarahannya.

Telah banyak buku yang ditulis kesarjanaan Islam dan Barat
untuk mengungkapkan perjalanan kesejarahan al-Quran. Tetapi,
karya-karya kesarjanaan Muslim pada umumnya disusun mengikuti
sudut pandang resmi ortodoksi Islam yang rentan terhadap kritik
sejarah. Demikian pula, dekonstruksi dan evaluasi Barat atas sejarah
al-Quran, dalam kebanyakan kasus, dipijakkan pada prasangka
religius - terutama dari tradisi Yudeo-Kristiani - atau prasangka
intelektual dalam bentuk prakonsepsi gagasan dan kategori, serta
prasangka kultural yang berakar pada etnosentrisme Barat. Kajian-
kajian Barat juga sering tidak simpatik dan, hingga taraf tertentu,
telah mengaduk-aduk berbagai prasangka dogmatis umat Islam.®

Di sisi lain, sejumlah karya tentang sejarah al-Quran yang telah
masuk ke pasaran masyarakat Muslim Indonesia, selain bisa
dihitung dengan jari, terlihat masih miskin dari segi kandungan
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dan kualitasnya. Beberapa karya terjemahan dari bahasa Arab,’
tampak tidak kritis dan analitis, serta - dalam kebanyakan kasus
- lebih merefleksikan perspektif ortodoksi Islam tentang sejarah
al-Quran. Pengecualiannya adalah karya Abu Abd Allah az-Zanjani,
Tarikh al-Qur’in, yang dalam beberapa butir tertentu merefleksikan
sudut pandang Syi‘ah anutannya - seperti pandangan tentang
mushaf al-Quran yang telah “terkumpul” seluruhnya pada masa
Nabi oleh Ali ibn Abi Thalib, bahkan lengkap dengan takwil dan
tafsirnya.® Lebih jauh, karya az-Zanjani juga memiliki kelemahan
yang sama dengan karya-karya kesarjanaan Muslim lainnya.

Karya rintisan sarjana Indonesia di bidang sejarah al-Quran
ditulis: Adnan Lubis, Tarikh al-Quran - terbit di Medan pada
1941.° Setelah itu, muncul karya Abu Bakar Aceh, Sejarah al-
Qurian (1948)."° Meskipun mengaku mendapat inspirasi dari karya-
karya kesarjanaan Barat tentang sejarah al-Quran,' karya Aceh
memiliki kandungan yang tidak sistematis menurut ukuran
penulisan sejarah. Bahan-bahan yang secara ketat tidak dihitung
sebagai bagian sejarah al-Quran dimasukkan ke dalam bukunya
tanpa pandang bulu."

Karya kesarjanaan Muslim Indonesia lainnya adalah Sejarah
al-Quran, disusun H.A. Mustofa.”® Sebagaimana rata-rata karya
kesarjanaan Islam, buku ini - selain kandungannya relatif miskin
dan memprihatinkan - juga terlihat tidak kritis dalam mem-
perlakukan data kesejarahan al-Quran. Disamping itu, pada level
saintifik, karya ini terlihat sangat menyedihkan dengan non-
eksistensinya rujukan kepada sumber-sumber informasi yang
digunakan penulisnya.

Dari pertimbangan-pertimbangan di atas, terlihat bahwa suatu
rekonstruksi sejarah al-Quran yang bisa bertahan terhadap kritik
sejarah, dan sekaligus bisa berhadapan dengan berbagai prasangka
Barat, adalah kebutuhan yang cukup mendesak. Kajian ini ingin
melakukan rekonstruksi semacam itu dengan menelusuri masalah-
masalah utama tentang asal-usul dan pewahyuan al-Quran,
pengumpulannya, serta stabilisasi teks dan bacaannya. Dengan
demikian, permasalahan-permasalahan yang menjadi objek studi
ini bisa dikatakan mencakup keseluruhan etape perjalanan historis
al-Quran. Hasil kajiannya diharapkan bisa memberikan kontribusi
yang signifikan di bidang sejarah kitab suci kaum Muslimin.
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Sesuai dengan tujuan utamanya, kajian ini mesti berpegang
secara ketat pada pendekatan sejarah. Namun, karena beberapa
bagian dari sejarah tersebut melibatkan intensitas pemahaman
keagamaan, maka interpretasi yang dilakukan di sini tidak hanya
bersifat historis semata, tetapi juga bersifat islami. Data kesejarahan
di sini tidak diperlakukan sebagai sekadar data mati untuk
dianalisis, tetapi sebagai sesuatu yang memiliki implikasi religius
bagi masa depan kaum Muslimin dan kitab sucinya. Karena itu,
kajian ini juga bersifat preskriptif dan diharapkan bisa
menyumbangkan perspektif-perspektif yang baru dan segar dalam
studi-studi al-Quran.

Dalam penelusuran jejak historis al-Quran, asal-usul, dan
perjalanan kesejarahannya yang awal, kitab suci itu akan
diperlakukan dan digunakan sebagai sumber primer. Sebagaimana
diakui, al-Quran merupakan rekaman otentik berbagai aspek
kesejarahan pra-Islam dan pada masa pewahyuannya. Sumber-
sumber lainnya, seperti hadits dan karya-karya klasik ataupun
modern kesarjanaan Muslim, akan digunakan secara kritis dalam
penelusuran tersebut. Demikian pula, karya-karya kesarjanaan Barat
yang bertalian dengan kajian al-Quran - baik tentang sejarah al-
Quran ataupun lainnya - juga akan dieksploitasi dengan cara yang
sama. Dalam sejumlah kasus, akan dilakukan evaluasi terhadap
gagasan-gagasan kesarjanaan Muslim dan Barat tentang berbagai
aspek kesejarahan al-Quran. Sementara keragaman tradisi teks dan
bacaan al-Quran, terutama menyangkut mushaf-mushaf pra-
utsmani, akan didekati dengan memanfaatkan edisi standar al-
Quran Mesir (1923) - yang menggunakan kiraah Hafsh 2n Ashim
- sebagai pijakan.

Kajian tentang perjalanan historis al-Quran ini dituangkan ke
dalam tiga bagian utama. Bagian pertama akan mengungkapkan
asal-usul dan pewahyuan al-Quran. Bagian ini terdiri dari tiga bab:
bab pertama berupaya meletakkan al-Quran dalam latar
kesejarahannya - baik dalam konteks situasi sosio-politik serta
religius Arabia menjelang dan pada saat pewahyuan al-Quran,
maupun dalam konteks kehidupan Nabi Muhammad sendiri. Bab
kedua berupaya menelusuri asal-usul al-Quran dari gagasan kitab
suci tersebut dan gagasan-gagasan lain yang berupaya memberi
gambaran mengenainya. Pembicaraan tentang asal-usul al-Quran
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akan mengarah pada diskusi tentang hubungan wahyu ilahi dan
Nabi yang juga dibahas dalam bab ini. Sementara pewahyuan
bagian-bagian al-Quran, yang menelaah secara kronologis sekuensi
pewahyuannya menurut berbagai sudut pandang, akan
dikemukakan dalam bab ketiga.

Bagian kedua akan mendiskusikan pengumpulan al-Quran,
baik dalam bentuk hafalan dan - terutama sekali - dalam bentuk
tulisan. Aktivitas pengumpulan al-Quran (jam ‘u-I-qur’an) bermula
pada masa Nabi dan berujung dengan kodifikasi resmi pada masa
kekhalifahan Utsman ibn Affan. Bagian ini terdiri dari empat bab.
Dalam bab keempat akan dilacak berbagai upaya awal dalam
pengumpulan al-Quran pada masa kehidupan Nabi dan beberapa
saat setelah wafatnya. Kandungan kumpulan al-Quran yang awal
ini juga akan didiskusikan di dalam bab tersebut. Beberapa
kumpulan al-Quran yang berpengaruh setelah wafatnya Nabi
hingga beberapa saat setelah promulgasi mushaf resmi utsmani
akan dikemukakan dalam bab kelima, berikut paparan tentang
berbagai perbedaan yang eksis didalamnya dengan tradisi teks dan
bacaan utsmani. Kodifikasi mushaf utsmani dibahas dalam bab
selanjutnya - bab keenam - disertai paparan tentang penyebaran,
varian-varian, dan berbagai karakteristik utamanya. Bagian kedua
ini diakhiri dengan suatu bab tentang otentisitas dan integritas
mushaf utsmani. Berbagai gagasan yang dikemukakan sejauh ini
tentangnya, baik dari kalangan Muslim ataupun non-Muslim, akan
dieksplorasi secara kritis.

Bagian ketiga, terdiri dari dua bab, akan mengungkapkan
berbagai proses yang mengarah dan berujung pada stabilisasi teks
dan bacaan al-Quran. Proses stabilisasi teks al-Quran diawali dengan
standardisasi mushaf utsmani dan dicapai dengan serangkaian
upaya eksperimental untuk menyempurnakan aksara Arab, yang
memperoleh bentuk finalnya pada penghujung abad ke-3H/9. Bab
kedelapan dipusatkan untuk menelaah proses penyempurnaan
aksara tersebut. Sementara proses stabilisasi bacaan al-Quran juga
dicapai melalui serangkaian upaya unifikasi bacaan yang berjalan
berdampingan dengan penyempurnaan aksara Arab setelah
dipromulgasikannya mushaf utsmani. Proses ini mencapai
kemajuan sangat berarti pada permulaan abad ke-4H/10 - dengan
diterimanya gagasan Ibn Mujahid mengenai kiraah tujuh - dan
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berkulminasi pada 1923 dengan terbitnya al-Quran edisi standar
Mesir, yang menggunakan bacaan Hafsh ‘an Ashim dan menjadi
panutan mayoritas umat Islam. Proses unifikasi bacaan ini dibahas
dalam bab kesembilan.

Berbagai simpulan yang dapat ditarik dari kajian ini akan
diketengahkan dalam bagian penutup, disertai beberapa implikasi
penelitian. Di samping itu, dua lampiran yang mengungkapkan
respon umat manusia terhadap al-Quran juga disertakan. Lampiran
pertama mengemukakan beberapa respon kaum Muslimin terhadap
al-Quran, lewat pembacaan dan penghafalan kitab suci tersebut,
penerjemahan, serta penafsirannya. Sedangkan lampiran kedua
mendiskusikan respon kesarjanaan Barat terhadap al-Quran melalui
terjemahan, suntingan dan kajiannya.

Catatan:

1 Mohammed Arkoun, Berbagai Pembacaan Quran, tr. Machasin, (Jakarta: INIS,
1997), p. 9.

2 W. M. Watt, Bell’s Introduction to the Qur’an, (Edinburgh: Edinburgh Univ.
Press, 1970), p. xi.

3 Lihat A. T. Welch, “Introduction: Qur’anic Studies - Problems and Prospects,”
Journal of the American Academy of Religion, vol. 47 (1979), p. 620; lihat juga
Watt, Bell’s Introduction, 1bid.

4 Welch, ibid.

Watt, Bell’s Introduction, p. xi.

6 Konsekuensinya, sebagian sarjana Muslim memberikan respon yang keras terhadap
Barat dan bahkan berupaya meletakkan batas-batas wilayah kajian yang tidak boleh
dimasuki Barat, yakni al-Quran dan sunnah Nabi. Lihat Muhammad Abdul-Rauf,
“Outsiders’ Interpretations of Islam: A Muslim’s Point of View,” Approaches to
Islam in Religious Studies, ed. Richard C. Martin, (Tucson: The Univ. of Arizona
Press, 1985), pp. 179-188, khususnya pp. 185 ff.

7 Lihat misalnya Abu Abd Allah az-Zanjani, Wawasan Baru Tarikh al-Quran, tr.
Kamaluddin Marzuki Anwar & A. Qurtubi Hasan, (Bandung: Mizan, 1986);
Ibrahim al-Abyari, Sejarah al-Quran, tr. St. Amanah, (Semarang: Dina Utama,
1993); dan sejumlah buku daras ‘uliim al-Qur’an, yang memuat sebagian materi
sejarah al-Quran.

w
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Az-Zanjani, ibid., pp. 66-69.

Lihat Abu Bakar Aceh, Sejarah al-Quran, (Solo: Ramadhani, 1986), p. 12. Sayangnya,
karya rintisan tentang sejarah al-Quran yang disusun Adnan Lubis ini tidak berhasil
diperoleh penulis.

Cetakan pertama terbit pada 1948. Direvisi dengan sejumlah penambahan pada
cetakan ke4, 1956.

Aceh, Sejarah, p. 11.

Lihat daftar isinya, 1bid., pp. 5 f.

H.A. Mustofa, Sejarah al-Qur’an, (Surabaya: al-Ikhlas, 1994).
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BAGIAN PERTAMA

Asal-usul dan Pewahyuan
al-Quran

BAGIAN INI mengungkapkan asal-usul dan
pewahyuan al-Quran, yang dituangkan ke dalam
tiga bab: bab pertama mencoba meletakkan al-
Quran dalam latar kesejarahannya - baik dalam
konteks situasi sosio-politik serta religius Arabia
menjelang dan pada saat pewahyuan al-Quran,
maupun dalam konteks kehidupan Nabi
Muhammad sendiri. Bab kedua berupaya
menelusuri asal-usul al-Quran dari gagasan kitab
suci tersebut dan gagasan-gagasan lain yang
berupaya memberi gambaran mengenainya.
Pembicaraan tentang asal-usul al-Quran akan
mengarah pada diskusi tentang hubungan wahyu
ilahi dan Nabi. Sementara pewahyuan bagian-
bagian al-Quran, yang menelaah secara kronologis
sekuensi pewahyuannya menurut berbagai sudut
pandang, akan dikemukakan dalam bab ketiga.
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BAB 1

Latar Kesejarahan

Situasi Politik

AZIRAH ARAB terletak sangat terisolasi, baik dari sisi daratan

maupun lautan. Kawasan ini - tempat Muhammad tampil
dengan pekabaran ilahinya pada abad ke-7 perhitungan tahun
Masehi - sebenarnya terletak di pojok kultural yang mematikan.
Sejarah dunia yang besar telah jauh meninggalkannya. Perselisihan
yang membawa peperangan antar suku berlangsung dalam skala
besar-besaran di stepa-stepa jazirah tersebut. Dari sudut pandang
negara-negara adikuasa, Arabia merupakan kawasan terpencil dan
biadab, sekalipun memiliki posisi cukup penting sebagai kawasan
penyangga dalam ajang perebutan kekuasaan politik di Timur
Tengah, yang ketika itu didominasi dua imperium raksasa:
Bizantium dan Persia.

Kekaisaran Bizantium atau Kekaisaran Romawi Timur -
dengan ibu kota Konstantinopel - merupakan bekas Imperium
Romawi dari masa klasik. Pada permulaan abad ke-7, wilayah im-
perium ini telah meliputi Asia Kecil, Siria, Mesir dan bagian
tenggara Eropa hingga Danube. Pulau-pulau di Laut Tengah dan
sebagian daerah Italia serta sejumlah kecil wilayah di pesisir Afrika
Utara juga berada di bawah kekuasaannya.

Saingan berat Bizantium dalam perebutan kekuasaan di Timur
Tengah adalah Persia. Ketika itu, imperium ini berada di bawah
kekuasaan dinasti Sasanid (Sasaniyah). Ibu kota Persia adalah al-
Mada’in, terletak sekitar dua puluh mil di sebelah tenggara kota
Bagdad yang sekarang. Wilayah kekuasaannya terbentang dari Irak
dan Mesopotamia hingga pedalaman timur Iran dewasa ini serta
Afganistan.
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Perebutan kekuasaan kedua imperium adidaya di atas memiliki
pengaruh nyata terhadap situasi politik di Arabia ketika itu. Kira-
kira pada 521, Kerajaan Kristen Abisinia dengan dukungan penuh
- dan mungkin atas desakan - Bizantium menyerbu serta
menaklukkan dataran tinggi Yaman yang subur di barat daya
Arabia. Memandang serbuan tersebut sebagai ancaman terhadap
kekuasaannya, Dzu Nuwas - penguasa Arabia Selatan pro-Persia -
bereaksi dengan membantai orang-orang Kristen Najran yang
menolak memeluk agama Yahudi. Peristiwa pembantaian ini, terjadi
di sekitar 523, memiliki pengaruh traumatik terhadap keseluruhan
jazirah Arab dan dirujuk dalam suatu bagian al-Quran (85:4-8).
Atas desakan dan dukungan Bizantium, pada 525 Dzu Nuwas
berhasil digulingkan dari takhtanya lewat suatu ekspedisi yang
dilakukan orang-orang Abisinia. Tetapi, sekitar 575, dataran tinggi
Yaman kembali jatuh ke tangan Persia.

Menjelang lahirnya Nabi Muhammad, penguasa Abisinia di
Yaman - Abraham, atau lebih populer dirujuk dalam literatur
Islam sebagai Abrahah - melakukan invasi ke Makkah, tetapi gagal
menaklukkan kota tersebut lantaran epidemi cacar yang menimpa
bala tentaranya. Ekspedisi ini - dirujuk al-Quran dalam surat 105
- pada prinsipnya memiliki tujuan yang secara sepenuhnya berada
di dalam kerangka politik internasional ketika itu, yaitu upaya
Bizantium untuk menyatukan suku-suku Arab di bawah
pengaruhnya guna menentang Persia. Sementara para sejarawan
Muslim menambahkan tujuan lain untuknya. Menurut mereka,
ekspedisi tersebut - terjadi kira-kira pada 552! - dimaksudkan untuk
menghancurkan Ka‘bah dalam rangka menjadikan gereja megah
di San‘a, yang dibangun Abrahah, sebagai pusat ziarah keagamaan
di Arabia?

Upaya kedua imperium adikuasa itu dalam rangka memperoleh
kontrol politik atas jazirah Arabia biasanya dilakukan secara tidak
langsung, seperti dengan jalan mendukung penguasa-penguasa kecil
di perbatasan kawasan tersebut. Kontrol politik Persia atas sejumlah
kota kecil di pesisir timur dan selatan Arabia, misalnya, diperoleh
dengan mendukung kelompok-kelompok politik pro-Persia di
daerah-daerah tersebut. Suatu insiden yang terjadi di Makkah sekitar
590 - biasanya dikaitkan dengan nama Utsman ibn al-Huwairits -
dapat dilihat sebagai upaya Bizantium untuk memperoleh kontrol
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politik atas kota itu dengan jalan membantu orang yang pro-
Bizantium ini menjadi penguasanya. Tetapi, orang-orang Makkah
terlihat tidak berminat menjadi bawahan salah satu adikuasa dunia,
lantaran implikasi politiknya, dan orang dukungan Bizantium itu
dipaksa kabur dari kota mereka.

Pada permulaan abad ke-7, Persia mencatat serangkaian
kemajuan berarti dalam upaya perluasan pengaruh politiknya.
Pada 611 balatentaranya berhasil menaklukkan kota Raha,
kemudian bergerak ke selatan dan menundukkan satu demi satu
wilayah Imperium Bizantium. Siria jatuh ke tangannya pada 613,
menyusul Yerusalem pada 614 dan Mesir pada 617. Bahkan, pada
626 pasukan Persia mengepung Konstantinopel, meskipun
berlangsung sangat singkat dan tidak membawa hasil. Namun,
penjarahan Yerusalem yang dilakukan setelah suatu pemberontakan
terhadap garnisun Persia, pembantaian penduduk kota tersebut
dan dibawa larinya benda yang dipandang sebagai salib suci, telah
membangkitkan emosi keagamaan orang-orang Kristen di seluruh
wilayah Imperium Bizantium. Kejadian ini tentunya sangat
kondusif bagi Heraclius - penguasa tertinggi Bizantium ketika itu
- untuk menggalang kembali kekuatan militernya. Setelah
menghadapi orang-orang Avar yang menyerang Konstantinopel
dari utara, pada 622 Heraclius memusatkan perhatian untuk
menghadapi Persia. Suatu invasi yang berani ke Irak dilakukannya
pada 627. Walaupun balatentara Bizantium segera ditarik mundur
setelah penyerbuan itu, namun ketegangan-ketegangan yang muncul
di dalam negeri Persia, akibat peperangan berkepanjangan, mulai
terasa. Kurang lebih setahun sebelumnya, Khusru II - penguasa
Persia waktu itu - dibunuh; dan penggantinya yang memiliki
banyak musuh di dalam negeri lebih menginginkan perdamaian.
Peperangan akbar antara kedua imperium adikuasa ini pun
berakhir. Negosiasi penyerahan propinsi-propinsi Bizantium yang
direbut Persia berjalan berlarut-larut hingga pertengahan 629.
Akhirnya, pada penghujung tahun itu Heraclius kembali ke
Konstantinopel dengan kemenangan di tangan.

Perebutan kekuasaan yang berkepanjangan antara Bizantium
dan Persia, seperti telah diutarakan, mendapat perhatian serius
dari orang-orang Arab ketika itu, lantaran relevansi politiknya yang
nyata terhadap mereka. Tentang perebutan kekuasaan kedua
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adikuasa tersebut, al-Quran menuturkan: “Telah dikalahkan bangsa
Romawi di negeri terdekat yang setelah kekalahan itu mereka akan
memperoleh kemenangan dalam beberapa tahun lagi ...” (30:2-4).
Bagian awal pernyataan ini merujuk kepada serangkaian kekalahan
yang dialami Bizantium pada permulaan abad ke-7 - khususnya
pendudukan Yerusalem oleh balatentara Persia. Sementara bagian
selanjutnya merupakan prediksi tentang kemenangan akhir
Bizantium atas Persia pada perempatan kedua abad yang sama.

Kehidupan di Jazirah Arab

Risalah yang dibawa Muhammad memiliki keterkaitan yang
erat dengan milieu dunia perniagaan masyarakat perkotaan Arab
ketika itu. Tanah air pertama Islam, Makkah, merupakan pusat
perniagaan yang sangat makmur. Sementara tanah air keduanya,
Yatsrib - atau kemudian berganti nama dan lebih populer dengan
Madinah - adalah oase kaya yang juga merupakan kota niaga,
sekalipun tidak sebesar Makkah. Meskipun Madinah memiliki
peran sentral yang amat vital dalam evolusi eksternal misi kenabian
Muhammad, namun milieu komersial Makkahlah yang tampaknya
paling mendominasi ungkapan-ungkapan al-Quran.

Pada penghujung abad ke-6, para pedagang besar kota Makkah
telah memperoleh kontrol monopoli atas perniagaan yang lewat
bolak-balik dari pinggiran pesisir barat Arabia ke Laut Tengah.
Kafilah-kafilah dagang yang biasanya pergi ke selatan di musim
dingin dan ke utara di musim panas, dirujuk dalam al-Quran (106:2).
Rute ke selatan adalah ke Yaman, tetapi biasanya juga diperluas ke
Abisinia. Sementara rute ke utara adalah ke Siria. Di tangan kafilah-
kafilah dagang inilah orang-orang Makkah mempertaruhkan
eksistensinya yang asasi. Di lembah kota Makkah yang tandus,
pertanian maupun peternakan adalah impian indah di siang bolong.
Kota ini sangat bergantung pada impor bahan makanan. Karena
itu, kehidupan ekonominya yang khas adalah di bidang perniagaan
dan kemungkinan besar hanya bersifat moneter.’

Perdagangan dan urusan-urusan finansial yang bertalian
dengannya menjanjikan satu-satunya penghasilan bagi penduduk
kota Makkah. Bahkan, secara ekonomis, hampir setiap orang
menaruh minat yang besar pada kafilah-kafilah dagang. Penjarahan
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atas suatu kafilah ataupun musibah lain yang menimpanya akan
merupakan pukulan berat dan bencana bagi penduduk kota
tersebut. Itulah sebabnya, supaya keamanan kafilah-kafilah
terjamin, orang-orang Quraisy harus melakukan negosiasi dengan
negara-negara tetangganya dan menjalin hubungan baik dengan
suku-suku pengembara di berbagai bagian rute perniagaan.

Empat bersaudara anggota suku Quraisy dari keluarga Abd al-
Manaf - Hasyim, al-Muthalib, Abd al-Syams dan Naufal - dikabarkan
telah memperoleh jaminan keamanan® dari penguasa-penguasa
Bizantium, Persia, Abisinia dan Himyari. Hasyim dilaporkan
memperoleh jaminan keamanan dari sejumlah penguasa, termasuk
dari Qayshar Bizantium; al-Muthalib juga memperoleh perjanjian
yang sama dari penguasa Yaman; Abd al-Syams mendapatkannya
dari penguasa Abisinia; dan Naufal memperolehnya dari Kisra Per-
sia. Jaminan keamanan sejenis juga diperoleh dari suku-suku Arab
di sepanjang perjalanan keempat bersaudara anggota suku Quraisy
itu.’ Jadi, bisa dikatakan bahwa imperium niaga orang-orang
Makkah dalam kenyataannya dibangun keluarga Abd al-Manaf lewat
pakta-pakta perniagaan mereka.

Supremasi kaum Quraisy di dunia perniagaan, dalam
kenyataannya, memiliki fondasi religius. Mereka berdiam di dalam
suatu kawasan yang dipandang suci seluruh suku Arab. Suku-suku
ini bahkan rela meregang nyawa mempertahankan gagasan tentang
kesucian Makkah.® Lebih jauh, mereka juga merupakan penjaga
Ka‘bah, dengan “batu hitam” (al-hajar al-aswad) beserta segala
berhala di dalamnya, yang merupakan tempat suci yang diziarahi
orang dari berbagai penjuru Arabia Barat. Jadi, Ka‘bah jelas
merupakan tempat suci yang memiliki posisi sentral bagi suku-
suku di Arabia Barat, dan hal ini tentunya sangat menguntungkan
bagi aktivitas niaga yang dijalankan orang-orang Makkah.”

Meskipun kata #jir (“pedagang”) tidak digunakan di dalam
al-Quran dan kata tijarah (“perniagaan”) hanya disebutkan dalam
sembilan kesempatan,® perniagaan merupakan tema sentral
dalam kehidupan yang tercermin dalam perbendaharaan kata
yang digunakan kitab suci tersebut. Seorang sarjana Amerika
beragama Yahudi, C.C. Torrey, yang melakukan penelitian tentang
hal ini, sampai kepada kesimpulan bahwa istilah-istilah perniagaan
digunakan kitab suci tersebut untuk mengungkapkan butir-butir
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doktrin yang paling mendasar, bukan sekadar kiasan-kiasan
ilustratif.” Ia menganalisis terma-terma perniagaan dalam kategori-
kategori berikut: terma-terma matematik (hisib, al-hasib, ahsha),
takaran dan ukuran (wazana, mizan, tsaqula, mitsqal), pembayaran
dan upah (jaza, tsawwaba, tsawab, wafia, ajr, kasaba), kerugian dan
penipuan (khasira, bakhasa, zhalama, alata, naqasha), jual-beli
(syara, isytara, b ‘a, tijirah, tsaman, rabiha), serta pinjam-meminjam
dan jaminan (qardl, aslafa, rahin)."°

Ungkapan-ungkapan dari dunia perniagaan memang
menghiasi lembaran-lembaran al-Quran dan digunakan untuk
mengungkapkan ajaran-ajarannya yang asasi. Hisab (<), suatu
istilah yang lazim digunakan untuk perhitungan untung-rugi dalam
dunia perniagaan, muncul di beberapa tempat dalam al-Quran
sebagai salah satu nama bagi Hari Kiamat (yawm al-hisab)," ketika
perhitungan terhadap segala perbuatan manusia dilakukan dengan
sangat cepat (sari® al-hisab).'”” Sementara kata hasib (“pembuat
perhitungan,” “penghitung”) dinisbatkan kepada Tuhan dalam
kaitannya dengan perbuatan manusia.” Gagasan utama yang
mendasari “perhitungan” ilahi adalah kitab, yang merekam segala
perbuatan baik dan buruk manusia." Timbangan akan dipasang
di Hari Perhitungan dan seluruh perbuatan manusia akan ditakar.’
Setiap orang akan bertanggungjawab atas segala perbuatan yang
telah dilakukannya.'® Perbuatan baik dan direstui akan memperoleh
imbalan atau upah; sebaliknya, perbuatan buruk dan dikutuk akan
diganjar azab neraka. Kata-kata kerja kasaba (“memperoleh
keuntungan,” “berusaha,” “berbisnis”), jazd (“membayarkan,”
“memberi upah,” “ganjaran,” “imbalan”), jara (“memberi upah,”
“membayar nilai kontrak,” “imbalan”), serta berbagai bentuk
konjugasinya, sering digunakan al-Quran dalam konteks-konteks
semacam ini."’

Ungkapan-ungkapan dari dunia perniagaan lainnya yang lazim
digunakan dalam masyarakat niaga Makkah, seperti “menjual,”
“membeli” - atau “barter” - dan “transaksi” pada umumnya, juga
digunakan al-Quran untuk mengungkapkan gagasan-gagasan
keagamaan Islam yang mendasar. Dalam 9:111, disebutkan:
“Sesungguhnya Tuhan telah membarter (isytard) dari orang-orang
beriman diri dan harta mereka dengan memberikan surga kepada
mereka ... maka bergembiralah dengan transaksi (bay‘) yang telah
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kamu lakukan, dan itulah kemenangan yang besar.” Orang-orang
beriman dinyatakan sebagai “Orang-orang yang menjual (yasyriina)
kehidupan dunia ini dengan kehidupan akhirat” (4:74)."* Sementara
orang-orang tidak beriman dikatakan “Telah membarter (isytarawii)
kesesatan dengan petunjuk” (2:16),"” atau “kekafiran dengan
keimanan” (3:177). Lebih jauh, kata bay*di beberapa tempat dalam
al-Quran juga dihubungkan dengan Pengadilan Akhirat, dan
disebutkan bahwa pada hari itu tidak ada lagi transaksi (2:254; 14:31).

Beberapa ilustrasi istilah perniagaan-teologis yang dikemukakan
di atas hanya merupakan sebagian kecil dari ungkapan-ungkapan
al-Quran yang memiliki sentuhan erat dengan dunia bisnis Makkah.
Terdapat berbagai konteks lainnya di dalam al-Quran, di mana istilah-
istilah perniagaan lain telah digunakan untuk mengekspresikan
ajaran-ajaran mendasar kitab suci tersebut.?’ Bahkan, dalam konteks
Madaniyah, istilah-istilah semacam itu juga sering digunakan dalam
bagian-bagian al-Quran yang berhubungan dengan ketentuan-
ketentuan hukum bagi kaum Muslimin. Kata mizin (“timbangan”),
misalnya, digunakan dalam 6:151-152: “Katakanlah: Marilah
kubacakan apa yang diharamkan atas kamu oleh Tuhanmu ...Dan
sempurnakanlah takaran dan timbangan (mizin) dengan adil.”
Demikian pula, kata ajr/uyiir (“imbalan”), digunakan dengan makna
mahar perkawinan dalam 4:24-25; 5:5; 33:50; dan 60:10. Sementara
dalam 65:6, ujiir diperintahkan untuk diberikan kepada wanita-wanita
dalam masa 7ddah yang menyusui anak.

Namun, di tengah-tengah masyarakat niaga ini, sebagaimana
halnya dalam masyarakat-masyarakat niaga pada umumnya, muncul
masalah-masalah akut bertalian dengan disekuilibrium dan
pergolakan sosial. Praktek-praktek perekonomian yang tidak etis dan
eksploitatif, selain memperlebar jurang pemisah antara yang kaya
dan miskin, juga telah mengancam kohesi sosial masyarakat Makkah.
Al-Quran menyinggung kecurangan yang dilakukan pedagang-
pedagang Makkah dalam takar-menakar dan timbang-menimbang,”
serta praktek riba yang merupakan fenomena umum di Makkah
maupun Madinah.** Sementara eksistensi sejumlah orang tertindas
serta neraka perbudakan dan orang-orang sewaan juga memiliki andil
dalam memperlebar kesenjangan sosial di Makkah.”

Sekalipun orang-orang Makkah secara konstan sibuk dalam
aktivitas niaganya, mereka tetap mempertahankan ciri
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pengembaraannya. Baru beberapa generasi mereka meninggalkan
kehidupan nomadik untuk menetap di Makkah, dan rentang waktu
yang belum begitu lama ini tentunya belum dapat mengubah
karakter tersebut. Kesibukan rata-rata orang Arab dalam dunia
bisnis bisa juga dikaitkan dengan pandangan dunia nomadik
mereka tentang kehidupan. Orang-orang yang menaruh perhatian
pada kebudayaan Arab mengenal dengan baik realisme sederhana
yang mencirikan weltanschauung pagan Arab. Realisme ini
bertalian secara intim dengan iklim padang pasir yang kejam.

Bagi orang Arab, dunia yang fana ini merupakan satu-satunya
dunia yang eksis. Eksistensi di luar batas dunia merupakan hal
yang nonsen. Konsepsi tentang eksistensi yang secara khas
mencirikan pandangan dunia pagan Arab ini direkam dalam
berbagai bagian al-Quran. Dalam 45:24 disebutkan: “Mereka
berkata: Kehidupan kita hanyalah di dunia ini, kita mati dan
kita hidup serta tidak ada yang membinasakan kita kecuali masa.”
Kemungkinan akan dibangkitkannya manusia dalam kehidupan
mendatang sama sekali merupakan konsepsi yang asing dan berada
di luar benak orang-orang Arab. Selain penegasan pagan Arab
tentang eksistensi satu-satunya di dunia ini, dalam 6:29 juga
dikemukakan penolakan mereka terhadap eksistensi di luar dunia:
“Kehidupan kita hanyalah di dunia ini, kita sama sekali tidak
akan dibangkitkan.”*

Konsepsi pesimistik - sekalipun dipandang realistik - tentang
kehidupan di muka bumi ini memiliki implikasi yang jauh
menjangkau dalam kehidupan padang pasir. Pengejaran terhadap
kenikmatan semu duniawi yang dilakukan dengan berbagai cara -
mulai dari penjarahan kafilah-kafilah dagang dan suku-suku lemah
hingga praktek-praktek ekonomi yang eksploitatif dan tidak
bermoral - merupakan fenomena umum di Arabia. Jika kehidupan
hanya terbatas di dunia ini dan suatu ketika “masa” (dahr) secara
pasti akan membinasakan manusia, maka solusi paling realistik
adalah hedonisme atau carpe diem. Bahkan, dalam konsepsi pa-
gan Arab, penumpukan kekayaan dalam rangka pengejaran
kesenangan duniawi dipandang bisa memberikan kehidupan abadi
(khuliid) kepada manusia di dunia.”®

Telah dikemukakan di atas bahwa orang-orang Makkah
memiliki pertalian yang sangat erat dengan padang pasir dan
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tetap berupaya mempertahankan ciri kehidupan nomadiknya.
Pijakan utama kehidupan di padang pasir adalah penggembalaan
dan pengembangbiakan ternak, terutama unta yang memiliki daya
tahan tinggi di lingkungan seperti itu. Dengan menjual kelebihan
unta atau menerima upah sebagai penjamin keamanan kafilah-
kafilah dagang, kaum pengembara bisa membeli kurma dari oase-
oase dan bahkan barang mewah seperti khamr (anggur). Pada
musim penghujan atau musim semi, banyak lembah dan ngarai
yang ditumbuhi sayur-mayur secara berlimpah ruah tetapi berumur
pendek, yang darinya unta-unta memperoleh makanan serta cairan
untuk menjaga kelangsungan hidupnya. Walaupun demikian, curah
hujan di Arabia tidak teratur, dan kaum pengembara mesti
mengubah geraknya selaras dengan perubahan iklim. Ketika sayur-
mayur musim semi telah menghilang, pengembara harus pergi ke
daerah-daerah terpencil lainnya yang memiliki mata air dan semak
belukar yang masih tetap hijau.

Kejamnya kehidupan di padang pasir turut mendominasi
tamsilan al-Quran di berbagai tempat. Kejadian di Hari Kiamat,
misalnya, digambarkan laksana gunung-gunung yang berubah
menjadi tumpukan pasir yang beterbangan (73:14)* - suatu
gambaran yang intensitasnya melebihi badai padang pasir yang
mesti dihadapi para pengembara. Situasi semacam ini juga
ditamsilkan al-Quran sehubungan dengan perbuatan orang-orang
kafir. Dalam 14:18 dikatakan bahwa amalan-amalan mereka seperti
debu pasir yang beterbangan dihempas angin ribut. Gambaran
lainnya tentang perbuatan orang kafir adalah amalan mereka
laksana fatamorgana yang dari jauh terlihat seperti sumber air,
tetapi ketika mereka sampai di sana tidak terdapat sesuatu pun
kecuali Allah (24:39). Sementara gambaran yang bertalian dengan
minimnya curah hujan di Arabia - yang dengannya tanah-tanah
“mati” menjadi “hidup” - bisa ditemukan dalam berbagai konteks
al-Quran lainnya.”’

Lantaran tekanan populasi yang berkesinambungan terhadap
persediaan makanan, perjuangan untuk mempertahankan eksistensi
melawan saingan-saingan tidak pernah berakhir. Untuk
menghadapi musuh dan tolong-menolong melawan keganasan
alam, orang-orang Arab menyatukan dirinya ke dalam kelompok-
kelompok yang biasanya didasarkan pada pertalian darah.
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Kelompok-kelompok ini relatif kecil dan biasanya dirujuk dengan
istilah banii (“anak keturunan,” “keluarga,” “klan”). Tetapi, untuk
tujuan tertentu, kelompok-kelompok kecil bergabung dengan
kelompok-kelompok lainnya - baik berdasarkan pertalian keluarga
yang nyata maupun artifisial melalui keturunan nenek moyang
yang sama - dan membentuk suatu gawm (“suku”). Suku-suku,
berdasarkan tujuan dan kepentingan tertentu, terkadang bergabung
dengan suku-suku lainnya untuk membentuk federasi suku-suku.
Setelah hijrah ke Madinah, Nabi terlihat membentuk federasi
kesukuan semacam itu berdasarkan Piagam Madinah.

Selain beranggotakan warga penuh berdasarkan kelahiran,
keanggotaan suatu suku atau kaum biasanya diperluas mencakup
orang-orang atau suku-suku yang meminta perlindungan.
Pertambahan anggota kesukuan antara lain mengambil bentuk
seperti halif (“sekutu berdasarkan kontrak™), jir (“tetangga yang
dilindungi”), dan mawli (“klien”). Dengan demikian, tampak
bahwa struktur sosial Arabia pra-Islam dan pada masa awal Islam
adalah kesukuan. Suku, atau sub-kelasnya (bantl), bagi orang-
orang Arab, tidak hanya merupakan satu-satunya unit atau basis
kehidupan sosial, tetapi lebih jauh juga mencerminkan prinsip
perilaku tertinggi. Solidaritas kesukuan merupakan basis
keseluruhan gagasan moral paling mendasar yang di atasnya
masyarakat Arab dibangun. Menjunjung tinggi ikatan kekeluargaan
berdasarkan pertalian darah melebihi segalanya di dunia ini, dan
melakukan segala sesuatu yang bisa mengangkat kehormatan serta
keharuman nama suku, merupakan tugas suci yang dibebankan
kepada setiap individu anggota suatu suku.

Kesetiakawanan kesukuan memang merupakan prasyarat
mutlak dalam kehidupan liar di padang pasir. Tanpa suatu taraf
solidaritas yang tinggi, tidak ada harapan bagi siapa pun untuk
meraih keberhasilan dalam mempertahankan eksistensi di tengah-
tengah iklim dan kondisi sosial padang pasir yang kejam. Dalam
taraf yang lebih jauh, solidaritas kesukuan mengharuskan seseorang
berpihak secara membabi-buta kepada saudara-saudara sesukunya
tanpa peduli apakah mereka keliru atau benar. Durayd ibn al-
Simmabh, seorang penyair pra-Islam, secara efektif memperlihatkan
hal ini dalam sebuah syairnya:
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Ketika mereka menolak saranku, aku tetap berpihak kepada
mereka sekalipun dengan sepenuhnya mengetahui

Bahwa aku berada dalam kekeliruan yang nyata ketika
meninggalkan jalan yang tepat

Aku hanyalah anggota (suku) Gaziyah. Jika mereka menempuh
jalan keliru,

Maka aku harus melakukan hal senada, sama seperti aku
mengikuti mereka ketika mereka memilih jalan benar.®®

Solidaritas kesukuan tidak hanya merupakan karakteristik asasi
kehidupan di padang pasir, tetapi juga di kota-kota seperti Makkah
dan Madinah, serta bertalian erat dengan gagasan Jex talionis (balas
dendam). Dalam kehidupan di jazirah Arabia, pada umumnya
seseorang akan berupaya menghindari mencelakai atau membunuh
orang lain, jika orang tersebut berasal dari suatu suku kuat yang
pasti akan menuntut balas atasnya. Menurut prinsip Jex talionis,
bukanlah hal mutlak bahwa si pembunuh yang mesti dieksekusi
dalam balas dendam, tetapi siapa saja dari suku atau klan si
pembunuh yang berstatus sama dengan korban. Pada suatu
kesempatan di masa pra-Islam, seorang kepala suku dibunuh, dan
seorang anak muda yang berasal dari suku si pembunuh dibantai
dalam rangka balas dendam. Tetapi suku yang menuntut balas
belum merasa puas karena memandang nyawa anak muda itu tidak
lebih berharga dari tali sepatu kepala suku terbunuh. Akibatnya,
pecah peperangan sengit antar-suku yang banyak menumpahkan
darah.”

Adalah menarik bahwa secara politik Muhammad terlihat telah
menikmati keuntungan dari sistem perlindungan kesukuan di dalam
masyarakat kota Makkah, khususnya pada tahun-tahun pertama
aktivitas kenabiannya. Ia bisa bertahan hidup di kota ini, sekalipun
dengan oposisi yang sangat keras, karena berasal dari bant Hasyim
- suatu klan yang relatif cukup kuat di Makkah. Klan ini, berdasarkan
prinsip solidaritas kesukuan, terikat kehormatan untuk menuntut
balas atas setiap kerugian yang menimpanya, sekalipun banyak
anggota klan tersebut tidak bersetuju dengan agama barunya. Tetapi,
setelah klan ini menarik perlindungan atasnya pada masa
kepemimpinan Abu Lahab - barangkali inilah yang melatarbelakangi
kecaman keras al-Quran terhadapnya dalam 111:1-5 - Nabi
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melakukan hijrah ke Madinah. Di kota ini beberapa klan tertentu,
yang menerima risalah kenabiannya, bersedia memberikan jaminan
keamanan kepadanya.”

Semangat kesukuan di kalangan orang-orang Arab pra-Islam
memang tidak sebandmg dengan konsep nasionalisme, seperti
dipahami dewasa ini, karena dasar keterikatan mereka adalah kepada
suku atau kaum. Walaupun demikian, terdapat adat-istiadat yang
diterima secara luas dan lazimnya dikenal sebagai muruwwah
(“kebajikan-kebajikan utama”). Muruwwah, antara lain, terdiri dari
keberanian, kedermawanan dan memegang janji. Selain itu, lex
talionis - seperti diuraikan di atas - juga tercakup ke dalamnya.

Adalah hal yang wajar dalam berbagai kondisi padang pasir
yang kejam jika keberanian memperoleh tempat tertinggi di antara
kebajikan-kebajikan utama lainnya. Di padang-padang tandus
Arabia, di mana kekuatan-kekuatan alam sangat bengis terhadap
manusia dan penjarahan antar-suku - dipandang sebagai olahraga
nasional, bukan suatu kejahatan - hampir merupakan satu-satunya
alternatif terhadap kematian, tidak ada yang dapat memungkiri
pentingnya kekuatan fistk dan kecakapan militer. Kehormatan
suku di kalangan pagan Arab, hingga taraf yang jauh, merupakan
masalah keberanian. Bagi orang-orang Arab Badui, perkelahian
berdarah - apakah bersifat kesukuan atau individual - merupakan
sumber dan dorongan utama kehidupan. Dengan demikian,
keberanian tidaklah dipandang secara sederhana sebagai senjata
untuk mempertahankan diri: ia merupakan sesuatu yang lebih positif
dan agresif.

Demikian pula, dalam kondisi padang pasir yang sulit,
merupakan hal amat mulia jika kedermawanan diberi tempat tinggi
dalam daftar kebajikan utama. Kebutuhan akan bahan-bahan pokok
yang sangat sulit diperoleh, telah membuat tindakan kedermawanan
sebagai salah satu aspek penting dalam perjuangan mempertahankan
eksistensi. Dalam pandangan orang-orang Arab, kedermawanan
bertalian erat dengan konsep kemuliaan, dan dianggap sebagai bukti
kemuliaan sejati seseorang. Bagi seorang pagan Arab, kedermawanan
bukan sekadar manifestasi dari rasa solidaritas kesukuannya, karena
sangat sering kedermawanan diperluas kepada orang-orang asing di
luar keanggotaan sukunya. Tindakan kemurahan hatinya juga tidak
selalu didorong oleh motif berbuat baik. Baginya, kedermawanan
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terutama sekali merupakan tindakan untuk membuktikan kemuliaan
dan, karena itu, selalu dipamerkan.’!

Sementara memegang janji di kalangan orang-orang Arab
merupakan salah satu kebajikan tertinggi lainnya yang paling khas.
Sebagaimana yang dapat diduga, kebajikan utama ini berhubungan
intim dengan masalah pertalian darah, dan dalam kebanyakan
kasus dipraktekkan dalam ikatan kesukuan. Kebajikan memegang
janji memanifestasikan dirinya dalam kerelaan seseorang untuk
berkorban nyawa tanpa pamrih demi membela sesama anggota suku
atau klan, karena secara primordial 1a terikat janji dan kehormatan
untuk melakukan hal tersebut. Dalam skala yang lebih luas, nilai
keteguhan memegang janji - dengan mempertimbangkan sulitnya
kehidupan di padang pasir - terlihat sangat penting, serta dijelmakan
dalam pakta-pakta antar suku dan institusi yang dikenal sebagai
“empat bulan suci,”? ketika seluruh pertikaian dan peperangan
mesti dihentikan dalam rangka memberi kesempatan kepada para
peziarah untuk melakukan ziarah ke kota-kota suci dan kepada
para pedagang untuk melakukan perniagaan.

Hal-hal yang bertalian dengan kehormatan (code of honor) di
kalangan orang Arab, yang sebagiannya telah diungkapkan di atas,
memiliki kedudukan penting sebagai latar historis untuk memahami
berbagai gagasan moral al-Quran. Nilai-nilai kesukuan Arab itu
sebagiannya ditolak secara tegas oleh al-Quran dan sebagian lagi
diterima, dimodifikasi serta dikembangkan sesuai dengan kebutuhan
Islam. Lebih tegas lagi, nilai-nilai lama tersebut secara radikal telah
mengalami transformasi dan tercabut dari bentuk tradisional
kehidupan kesukuan Arab.*

Sist lain dari kehidupan di jazirah Arab adalah pertanian. Di
samping Yaman, terdapat sejumlah oase di bagian barat Arabia yang
pekerjaan utama penduduknya adalah bertani. Yang terpenting dari
oase-oase ini adalah Madinah. Panenan utama daerah ini adalah
kurma, tetapi tanaman pangan lain juga dihasilkannya. Adalah
menarik bahwa dalam perkembangan pertanian di Madinah
maupun di oase-oase lain orang Yahudilah yang memainkan peran
utama. Peran ini barangkali tidak lazim jika dikaitkan dengan
eksistensi mereka sebagai pedagang dan penyandang dana di berbagai
belahan dunia lain sejak abad pertengahan hingga kini. Sekalipun
orang-orang Arab tertentu lebih belakangan menetap di Madinah
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dibandingkan orang-orang Yahudi, tetapi secara politik mereka
lebih dominan. Di oase-oase lain seperti Tayma, Fadak, Wadi al-
Qura, dan Khaibar, pemukim utamanya juga orang-orang Yahudi.
Namun asal-asul etnis suku-suku dan klan-klan Yahudi di kawasan
“hijau” ini tidak begitu jelas. Dalam kebanyakan kasus, mereka
telah mengadopsi bentuk-bentuk kemasyarakatan dan adat-istiadat
Arab, serta hanya berbeda dalam agama.

Sisi “hijau” jazirah Arab ini dikemukakan al-Quran dalam
beberapa kesempatan. Sistem irigasi canggih di Arabia Selatan dan
kemusnahannya - sering disebut sebagai bobolnya bendungan
Ma’arib di sekitar 450 - dirujuk dalam 34:16. Masih terdapat
beberapa rujukan lainnya di dalam kitab suci tersebut kepada
pertanian yang telah menggunakan sistem irigasi.** Tetapi, bentuk
pertanian yang dipraktekkan di luar oase-oase di Arabia pada
umumnya bersifat musiman karena ketergantungan yang sangat
pada curah hujan, seperti ditamsilkan al-Quran dalam berbagai
kesempatan.”

Suasana Keagamaan

Sebagaimana telah dikemukakan, di oase-oase sekitar Madinah
- Tayma, Fadak, Khaibar, Wadi al-Qura - dan di kota itu sendiri
serta Yaman, terdapat sejumlah pemukiman Yahudi. Keberadaan
orang-orang Yahudi di Arabia mungkin bisa ditelusuri mulai abad
pertama Masehi. Penaklukan Yerusalem oleh Kaisar Titus (sekitar
70) serta penumpasan pemberontakan Bar Kochba (sekitar 135)
barangkali telah membuat sejumlah orang Yahudi di kota tersebut
terpaksa meninggalkan negerinya untuk mengembara, dan
kemudian menetap di Arabia.** Alfred Guillaume menyebutkan
enam kota Arab - Hijr, Ula, Tayma, Khaibar, Thaif dan Madinah
- yang menjadi tempat pemukiman Yahudi.”” Kota Makkah tidak
dimasuki, karena merupakan pusat penyembahan berhala.
Sekalipun demikian, orang-orang Quraisy mengenal dengan baik
agama Yahudi, karena kota itu berada di jalur perniagaan Yaman
dan Siria.

Berbeda dengan teori di atas, C. C. Torrey mengemukakan
dugaan tentang eksistensi suatu “koloni besar” kaum Yahudi di
kota Makkah.*® Tetapi, pandangan ini tidak dilandasi dengan
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bukti-bukti yang kuat. Mungkin saja ada satu-dua orang Yahudi di
Makkah, namun di dalam al-Quran maupun literatur-literatur
kesejarahan yang ditulis kaum Muslimin, tidak ditemukan sedikit
keterangan pun mengenai keberadaan masyarakat Yahudi dalam
jumlah besar di kota itu.¥

Berbeda dengan kaum Yahudi, orang-orang Kristen di Arabia
memiliki posisi yang tidak begitu baik ditinjau dari sisi difusi dan
kohesinya. Pengikut-pengikut Isa al-Masih ini tidak terkonsentrasi
di oase-oase. Meskipun demikian, agama Kristen memiliki sejumlah
pengikut dari kalangan orang Badui yang tinggal di dekat
perbatasan Siria dan di Yaman - khususnya ketika negeri ini berada
di bawah kekuasaan Abisinia - serta di Hira. D1 Siria dan Yaman,
pemeluk Kristennya mengikuti sekte monofisit,” sementara orang-
orang Kristen Hira menganut paham nestorian.”’ Di Makkah
sendiri ada sejumlah individu terpencil - seperti Waragah ibn Nawfal,
sepupu isteri pertama Muhammad, Khadijah - yang menjadi
pengikut Kristus.

Berdasarkan kenyataan-kenyataan historis seperti di atas,
beberapa penulis Barat modern telah mengajukan sejumlah
spekulasi sehubungan dengan situasi keagamaan di Arabia dalam
kaitannya dengan gagasan-gagasan religius Yudeo-Kristiani.
Dikatakan bahwa sebelum kedatangan Islam milieu intelektual
Arabia telah dirembesi gagasan-gagasan Yudeo-Kristiani.*
Sementara penulis-penulis Barat lainnya memberi tekanan pada
salah satu dari kedua tradisi keagamaan Semit itu sebagai telah
mempengaruhi alam pikiran orang-orang Arab. Richard Bell,
misalnya, lebih menitikberatkan pada gagasan Kristen,” sedangkan
C.C. Torrey pada gagasan Yahudi*. Namun, berbagai spekulasi ini
pada akhirnya ditujukan untuk menjelaskan “sumber-sumber” atau
asal-usul genetik al-Quran. Permasalahan ini akan dibahas dalam
bab mendatang. D1 sini hanya akan ditelusuri sampai sejauh mana
gagasan-gagasan Yudeo-Kristiani telah mendapat tempat dalam
milieu intelektual Arab.

Bahwa ajaran-ajaran tradisi Yudeo-Kristiani telah dikenal oleh
kebanyakan orang Arab, adalah suatu kenyataan historis yang tidak
dapat dipungkiri siapa pun. Al-Quran sendiri mengkonfirmasi hal
ini. Dalam 27:67-68 disebutkan: “Orang-orang kafir itu berkata:
Apakah kita akan dihidupkan kembali setelah kita dan bapak-
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bapak kita menjadi tanah? Sesungguhnya hal ini telah dijanjikan
kepada kita dan bapak-bapak kita di masa lalu; ini tidak lain
hanyalah dongengan-dongengan masa silam.” Kutipan dari al-
Quran ini memang memperlihatkan oposisi yang ditunjukkan
orang-orang Arab (Makkah) kepada ajaran kebangkitan kembali
manusia yang didakwahkan Nabi. Tetapi, ungkapan “Sesungguhnya
hal ini telah dijanjikan kepada kita dan bapak-bapak kita di masa
lalu,”™ juga menjelaskan bahwa ajaran-ajaran tradisi keagamaan
Yudeo-Kristiani telah banyak dikenal di Arabia. Bahkan, ungkapan
ini lebih jauh menyiratkan petunjuk bahwa orang-orang Yahudi
dan Kristen pernah secara aktif melakukan agitasi religius guna
menarik orang-orang Arab - baik dalam skala besar-besaran maupun
kecil-kecilan - ke dalam agama mereka. Upaya tersebut terlihat
hanya membawa hasil terbatas, karena selain kedua agama tersebut
- terutama Kristen - memiliki implikasi politik, kebanyakan or-
ang Arab lebih suka mengikuti tradisi nenek moyangnya atau tradisi
“bapak-bapak kami.”¥ Sekalipun, menurut al-Quran, nenek
moyang atau bapak-bapak mereka tidak mengetahui sesuatupun
dan tidak mendapat petunjuk®.

Meskipun ada individu-individu tertentu dari kalangan
pemeluk agama Yahudi dan Kristen di Arabia yang telah menerima
ajaran-ajaran agama mereka secara sistematis® - belakangan
sebagiannya menyatakan keimanan kepada risalah yang dibawa
Muhammad, dan sebagian lagi tidak™ - kebanyakan orang Arab
yang mengikuti kedua tradisi keagamaan Semit ini memiliki
pengetahuan yang “kacau-balau” tentang agamanya, dan dalam
kasus-kasus tertentu kedua tradisi keagamaan tersebut telah
diadaptasikan dengan lingkungan kultural mereka. Sebagian
pribumi (ummiyyiin) Arab yang beragama Yahudi, misalnya, “tidak
mengetahui al-Kitab (Tawrat) kecuali khayalan belaka dan mereka
hanya menduga-duga” (2:78). Bahkan, al-Quran mentamsilkan orang-
orang Yahudi yang memiliki Tawrat tetapi tidak memperoleh
manfaat darinya sebagai keledai yang dibebani kitab (62:5).
Dikatakan bahwa orang-orang Yahudi, sebagaimana halnya orang-
orang Kristen, telah menjadikan pendeta dan rahib mereka sebagai
arbab (bentuk jamak dari rabb, “tuhan”) selain Allah (9:31). Juga
terdapat kepercayaan yang berkembang di kalangan Yahudi Arab
bahwa Uzair (Ezra) adalah “putra Allah” (9:30), suatu kepercayaan
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yang barangkali hanya mendapat tempat di kalangan orang-orang
Yahudi Arab ketika itu serta tidak terbukti eksis dalam keyakinan
orang-orang Yahudi di berbagai belahan dunia lainnya. Kepercayaan
Yahudi Arab ini barangkali telah mengalami proses arabisasi
mengikuti kepercayaan tradisional Arab pra-Islam yang memandang
Tuhan memiliki anak-anak sebagai perantara. Di sisi lain, orang-
orang Yahudi Arab berkeyakin bahwa, berbeda dengan manusia
pada umumnya, mereka mempunyai hubungan keakraban yang
khusus dengan Tuhan (62:6).

Sehubungan dengan pemeluk agama Kristen dari kalangan
orang Arab, dikabarkan bahwa keseluruhan yang mereka ketahui
dari kepercayaan Kristen hanyalah minum anggur (khamr).”!
Informasi-informasi yang diberikan al-Quran juga menunjukkan
bahwa orang-orang Arab Kristen ini bukanlah pengikut aliran
ortodoksi agama tersebut, yang menjadi mazhab resmi di Impe-
rium Bizantium. Mereka pada dasarnya adalah pengikut sekte
monofisit dan nestorian yang merupakan representasi Gereja Timur.
Kalau tidak, tentunya Muhammad - misalnya - tidak akan
mengenal ajaran mereka bahwa bukan pribadi Isa sendiri yang
disalib, melainkan orang lain (4:157); dan bahwa ajaran trinitas
Kristen bukanlah terdiri dari Bapak, Anak dan Ruh Kudus, tetap1
Tuhan, Yesus dan Maryam (5:116).

Di tiga tempat dalam al-Quran disebutkan pemeluk agama
lainnya, yakni shabi’lin, bersama-sama ahli kitab.”> Nama ini
biasanya dikaitkan dengan pengikut dua sekte keagamaan yang
terpisah: (i) Orang Mandean atau Subba yang mempraktekkan
ritus baptis di Mesopotamia; dan (ii) orang Sabean di Harran yang
merupakan sekte pagan penyembah bintang. Tidak jelas sekte
manakah yang dimaksudkan al-Quran dengan istilah shabi’in.
Para ahli berbeda pendapat tentang hal ini.*® Tetapi, keberadaan
kedua pengikut sekte tersebut di dan di sekitar Makkah serta
Madinah tidak dapat ditelusuri jejaknya.

Dalam rujukan terakhir al-Quran di atas (22:17) juga disebutkan
pengikut agama Majusiyah, yakni orang-orang Majus. Bagian al-
Quran ini merupakan rujukan satu-satunya kepada mayiis. Pengikut
agama Majusiyah terdapat di Yaman, Oman, Bahrain dan di Per-
sia sendiri, tempat asal agama tersebut. Pada masa penyebarluasan
Islam yang belakangan, baik orang-orang shibilin maupun majis
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diperlakukan sebagai ahli kitab.

Secara ketat, masalah keagamaan di Arabia pada umumnya
adalah politeisme. Sekalipun kebanyakan orang Arab mengakui
dan menerima gagasan tentang Allah sebagai pencipta alam semesta
dan manusia,® yang menundukkan matahari dan bulan,” serta
yang menurunkan hujan, lalu dengannya Dia menghidupkan bumi
sesudah matinya,*® tetapi penyembahan aktual mereka pada
faktanya ditujukan kepada tuhan-tuhan lain yang dipandang
sebagai perantara-perantara kepada Allah. Konsepsi pagan semacam
ini direkam al-Quran dalam beberapa kesempatan.”” Selain itu, al-
Quran juga mengemukakan nama tuhan-tuhan - atau tepatnya
dewi-dew1 - tersebut: al-/at, al-‘uzza, dan al-manat, yang dipandang
kaum pagan Arab sebagai puteri-puteri Tuhan,”® serta wadd, suwa;
yaguts, dan nasr, yang merupakan dewa-dewa Arab kuno.”” Namun,
dalam situasi-situasi tertentu, mereka biasanya menganut
monoteisme temporal tanpa peduli akan implikasi sikap tersebut.
Ketika berada dalam keadaan bahaya, mereka biasanya mengesakan
tuhan dengan ketulusan yang sangat. Tetapi, setelah lepas dari
marabahaya, mereka melupakan apa yang telah lalu dan kembali
menyekutukan Tuhan.®

Bahwa kaum pagan Arab melalaikan kewajiban menyembah
Tuhan dalam kehidupan keseharian mereka, tetapi dalam situasi-
situasi terjepit selalu ingat kepada-Nya, ditunjukkan al-Quran
dengan mengatakan bahwa sumpah-sumpah paling sakral yang
lazim digunakan pada masa pra-Islam adalah sumpah-sumpah yang
menyebut kata a//7h.*" Demikian pula, menjelang kelahiran seorang
anak, suami-istri biasanya memohon kepada Tuhan agar diberi anak
yang saleh. Tetapi, setelah diberi, mereka kembali menyekutukan
Allah.®* Selain itu, kaum pagan Arab juga mengenal Allah sebagai
Tuhan pemilik Ka‘bah, rabb al-bayt (106:3).

Dari kepercayaan politeisme di atas - di mana Allah dipandang
sebagai Tuhan Tertinggi di samping tuhan-tuhan atau dewa-dew1
lain yang lebih rendah® - individu-individu tertentu di Arabia
bergerak kepada kepercayaan terhadap satu tuhan saja. Gagasan
Yudeo-Kristiani, terutama tentang monoteisme, barangkali turut
memberi andil pada munculnya kesadaran keagamaan tersebut.
Tetapi, watak dan kandungan ekspresi keagamaannya terlihat lebih
bersifat kearaban. Contohnya, Umaiyah ibn Abi al-Salt - orang
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sezaman Nabi yang berasal dari Thaif - melukiskan agamanya
dalam salah satu kumpulan sajak sebagai “hanifisme” dan
“monoteisme.”® Kesejatian kumpulan sajak yang ditulis al-Salt
ini, yang berbicara tentang din al-hanifiyah sebagai satu-satunya
agama yang bisa bertahan hingga Hari Kebangkitan, memang telah
diragukan sejumlah peneliti.® Namun, keberadaan orang-orang
Arab tertentu yang menganut kepercayaan monoteistik semacam
itu pada masa pra-Islam merupakan suatu kenyataan historis yang
tidak dapat dipungkiri.

Kehidupan Nabi Muhammad

Muhammad saw. dilahirkan di Makkah sekitar 570, di tengah-
tengah keluarga atau klan (banid) Hasyim dari suku Quraisy yang
pamornya ketika itu tengah surut.®® Ayahnya, Abd Allah, adalah
seorang pedagang - sebagaimana profesi rata-rata orang Quraisy -
yang meninggal ketika ia masih berada dalam kandungan ibunya,
Aminah. Ketika berusia sekitar 6 tahun, ibunya menyusul kepergian
ayahnya, dan si kecil Muhammad lalu diasuh kakeknya, Abd al-
Muththalib, yang juga meninggal ketika ia berusia sekitar 8 tahun.
Selanjutnya, Muhammad diasuh pamannya, Abu Thalib, pemimpin
banu Hasyim yang relatif miskin, tetapi terhormat. Orang inilah
yang memberikan “perlindungan” kepada Nabi dan membelanya
secara mati-matian dari berbagai tantangan berat yang diajukan
pemuka-pemuka suku Quraisy terhadap agama baru yang
didakwahkannya, sekalipun terlihat bahwa Abu Thalib sendiri tidak
pernah menerima atau meyakini kepercayaan keponakannya.
Solidaritas kesukuan, yang merupakan karakteristik asasi kode etik
(muruwwah) suku-suku di Arabia, memang mengharuskan Abu
Thalib melindungi dan menuntut balas atas setiap kerugian yang
diderita Muhammad.

Sementara keyatiman dan kepapaan Muhammad dalam
kehidupan awalnya dikonfirmasi al-Quran dalam 93:6-8:

Bukankah Dia (Tuhanmu) mendapatimu sebagai yatim lalu
Dia melindungimu. Dan Dia mendapatimu dalam keadaan
bingung lalu Dia memberimu petunjuk. Dan Dia mendapatimu
dalam keadaan kekurangan lalu Dia memberikan kecukupan.
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Ayat pertama (93:6) yang dikutip di atas memberi petunjuk
tentang keyatiman Muhammad. Ayat terakhir (9:8) meng-
ungkapkan kehidupan awalnya yang penuh kekurangan. Sementara
ayat yang berada di antara keduanya (93:7) - yang mengindikasikan
tentang jalan sesat (d/all) yang ditempuh Muhammad pada masa
mudanya, sebelum beroleh petunjuk (Ahudi) - dipersengketakan
maknanya di kalangan mufassir Muslim. Sejumlah mufassir
mengungkapkan bahwa yang dimaksudkan dengan kesesatan di
sini adalah kekafiran, berdasarkan beberapa riwayat yang
mengemukakan bahwa Muhammad berada dalam urusan kaumnya
(kekafiran) hingga 40 tahun. Sementara mufassir lain yang
menekankan doktrin ma‘shiim - yakni para nabi terpelihara dari
dosa besar maupun dosa kecil baik sebelum maupun sesudah
pengangkatannya sebagai nabi - menolak pengertian kekafiran
semacam itu, dan berupaya menjelaskan “kesesatan” tersebut sebagai
“tersesat” di lorong-lorong kota Makkah, “tersesat” dari rumah
Halimah - pengampu yang menyusuinya ketika kecil - atau dengan
menakwilkannya sehingga yang “tersesat” adalah kaum Nabi.”

Sekalipun Muhammad berasal dari banu Hasyim yang
dihormati di Makkah, akan tetapi secara personal tampaknya ia -
sebelum pengutusannya sebagai nabi - tidak begitu diperhitungkan
di kalangan penduduk kota tersebut. Hal ini bisa dilihat dari protes
yang dikemukakan kaumnya ketika ia memperoleh wahyu Tuhan,
sebagaimana direkam al-Quran dalam 43:31, “Dan mereka berkata:
‘Mengapa al-Quran ini tidak diturunkan kepada orang kuat dari
salah satu dari dua negeri (yakni Makkah dan Thaif) ini’.”

Bagian al-Quran lainnya bisa dijadikan indikasi tentang hal
ini, apabila disepakati bahwa kisah-kisah nabi terdahulu pada
faktanya merujuk kepada situasi yang dihadapi Nabi. Bagian al-
Quran tersebut adalah 11:91, yang mengisahkan protes yang
dikemukakan kaum Nabi Syu‘aib kepadanya:

Dan mereka berkata: “Hai Syu‘aib, kami tidak banyak mengerti
tentang apa yang kamu katakan. Tetapi sesungguhnya kami
melihat bahwa kamu merupakan seorang yang lemah di antara
kami. Kalau tidak karena keluargamu tentu kami telah
merajammu. Dan kamu bukanlah orang yang berwibawa di
sisi kami.”
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Di samping hal-hal di atas, yang secara umum tidak begitu
berarti atau bahkan bisa dikatakan “tidak mengungkapkan sesuatu
pun,”® hanya sedikit yang diketahui tentang bagian kehidupan
Muhammad sebelum pengangkatannya sebagai Nabi. Berpijak pada
al-Quran dan laporan-laporan sejaman, dapat dipastikan bahwa
Muhammad adalah seorang yang suka bermeditasi atau bertafakur,
introvert, pemalu, agak penyendiri, dan concern akan kegelapan
yang tengah menyelimuti masyarakatnya. Semasa muda, ia dikenal
sebagai al-amin (“orang yang dapat dipercaya”), yang merupakan
indikasi tentang kejujuran dan kepekaan moralnya yang tinggi.

Pada usia dua puluhan, ia menjalankan misi dagang Khadijah
(w. 619), seorang janda kaya Makkah, ke Siria - suatu pengalaman
yang pernah dijalani semasa kecilnya bersama pamannya, Abu
Thalib. Khadijah, yang kagum akan kejujuran Muhammad,
kemudian meminangnya sebagai suami. Ketika itu, Muhammad
berusia sekitar 25 tahun dan Khadijah sekitar 40 tahun. Selama
lima belas tahun berikutnya Muhammad terlihat melanjutkan
perniagaan dengan modal bersama dan tidak menikah hingga
wafatnya Khadijah, ketika Nabi berusia sekitar 50 tahun.

Tahap selanjutnya kehidupan Muhammad dimulai ketika 1a
berusia sekitar 40 tahun. Sebagaimana diketahui dari laporan-
laporan sezaman, beberapa waktu setelah menikah dengan
Khadijah, Muhammad secara teratur pergi ke Gua Hira yang
terletak tidak jauh di sebelah utara kota Makkah. Keluhuran budi
pekerti telah mendorongnya melakukan tahannuts - biasa diartikan
sebagai tabarrur, melakukan perbuatan bajik (birr) dengan memberi
makan fakir miskin, atau ta 2bbud, beribadah, atau keduanya, yakni
tabarrur dan ta‘abbud ® - ke gua itu untuk beberapa hari dan
terkadang beberapa minggu.

Selama dalam tahannuts Muhammad melakukan renungan-
renungan mendalam. Yang direnungkannya tidak diragukan lagi
adalah masalah-masalah tentang Tuhan, Pencipta yang Mutlak dan
Pemelihara alam semesta, serta tentang ciptaannya - khususnya
masalah-masalah kemasyarakatan manusia: disparitas sosio-
ekonomik, praktek-praktek niaga para pedagang kaya yang
eksploitatif dan amoral, serta cara penghamburan kekayaan yang
tidak bertanggungjawab dalam kaitannya dengan nestapa fakir
miskin, yatim piatu dan orang-orang tertindas, seperti tercermin

RekoNsTRUKSI SEJARAH AL-QuURaN / 31



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

dalam praktek masyarakat Quraisy.

Proses batiniah pengalaman religio-moral tersebut mencapai
puncaknya pada suatu malam - belakangan dirayakan kaum
Muslimin sebagai “malam keputusan” (laylatu-I-qadr) - ketika ia
sedang tenggelam dalam relung renungan terdalam di Gua Hira.
Muhammad diseru oleh utusan wahyu, Jibril, kepada risalah Tuhan.
Ia melihat utusan spiritual ini dalam suatu visi (ru’yah) di “ufuk
tertinggi”. Mengalami ledakan spiritual yang tiba-tiba, Muhammad
merasa pasif secara total. la pulang ke rumah dalam keadaan
menggigil bersimbah keringat, kemudian mengisahkan pengalaman
batin itu kepada istrinya. Khadijah menenangkannya dengan
menegaskan kesejatian pengalaman penerimaan wahyu tersebut,
karena Muhammad dalam kenyataannya adalah orang yang baik
dan tidak mungkin dirasuki ruh jahat. Setelah itu, ia tidak pernah
lagi ke Gua Hira untuk bertafakur, tetapi memulai misi historisnya
sebagai utusan Allah untuk umat manusia.

Pengalaman pertama kenabian Muhammad, menurut riwayat,
terjadi ketika 1a berusia sekitar 40 tahun atau lebih sedikit, kira-
kira pada tahun ke-13 atau ke-15 atau ke-10 sebelum Hijriah.”
Hal ini barangkali secara tidak langsung dikonfirmasi oleh al-Quran
(10:16). Pernyataan al-Quran dalam ayat ini - “Sesungguhnya aku
telah tinggal bersamamu beberapa lama sebelumnya (sebelum
pewahyuan al-Quran)” - memang mengindikasikan bahwa ketika
diangkat sebagai nabi, Muhammad bukan lagi anak muda berusia
remaja. la berada dalam usia matang untuk pengalaman kenabian
tersebut.

Muhammad tidak pernah berkeinginan menjadi nabi atau
secara sadar mempersiapkan diri untuk itu. Hal ini dengan jelas
dikemukakan al-Quran di beberapa tempat.”! Namun, secara
naturalistik, dapat dikatakan bahwa ia - walaupun tanpa
disadarinya - telah mempersiapkan diri untuk diangkat menjadi
nabi. Sejak kecil ia memiliki kepekaan yang intensif dan alami
terhadap masalah-masalah moral yang dihadapi manusia. Kepekaan
ini semakin tajam ketika ia menjadi yatim piatu dalam usia yang
masih belia. Muhammad tentu saja tidak berupaya secara sadar
untuk menambah kemampuan-kemampuan alaminya melebihi
manusia-manusia lain, sehingga ketika seluruh faktor alami itu
berkolaborasi menuju suatu tujuan yang sangat kuat, maka hal ini
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harus dikembalikan kepada Tuhan.

Ketika orang-orang pagan Arab mempermasalahkan
penunjukkannya sebagai nabi dan mempertanyakan kenapa wahyu
ilahi tidak diturunkan kepada “orang besar” di Makkah dan Thaif
(43:31), al-Quran mengemukakan jawaban yang bersifat religius
dan naturalistik. Pada sisi religius dikatakan: “apakah mereka yang
mendistribusikan rahmat Tuhanmu?” (43:32). Sementara jawaban
naturalistik terungkap dalam 6:124: “Allah mengetahui di mana
menempatkan kerasulan-Nya.””*

Pada mulanya, Muhammad mendakwahkan risalah
kenabiannya secara privat kepada keluarga dan teman-teman
dekatnya. Istrinya, Khadijah, dan keponakannya, Ali ibn Abi Thalib
(w.661), merupakan orang-orang pertama yang membenarkan
kerasulannya. Pada umumnya, pengikut-pengikut awal Nabi berasal
dari kalangan tertindas yang tidak memiliki posisi sosial penting,
meskipun beberapa di antaranya adalah pedagang kaya - seperti
Abu Bakr al-Shiddiq (w. 634) - dan individu-individu yang
mengalami fermentasi keagamaan - seperti Utsman ibn Maz'un.
Tetapi, aristokrasi pedagang Makkah, yang memiliki pengaruh besar
dalam masyarakat, menolak dakwah Nabi dan menggunakan
pengaruh mereka untuk membendungnya.” Mereka memandang
dakwah Islam sebagai suatu ancaman terhadap tradisi “bapak-bapak
kami,” yaitu politeisme, yang darinya mereka beroleh keuntungan
material dan privilese sosial-ekonomi.

Sekitar dua tahun setelah pewahyuan pertama, ketika Nabi
menyampaikan pesan-pesan Ilahi secara terbuka kepada khalayak
ramai, timbul suatu oposisi yang aktif terhadap Islam, dan para
pengikutnya yang tidak begitu kuat mengalami penindasan keji.
Pemuka suku Quraisy mencoba membujuk Abu Thalib supaya
mempengaruhi keponakannya agar menghentikan dakwahnya, atau
menarik perlindungan banu Hasyim terhadap Nabi, namun upaya
ini mengalami kegagalan. Mereka juga menyebarkan propaganda
di kalangan pemimpin-pemimpin suku di Arabia pada musim haji
yang isinya menentang Muhammad, tetapi aksi ini malah
menghasilkan efek sebaliknya: nama Nabi dan misi kenabiannya
semakin dikenal secara luas di berbagai penjuru jazirah Arab.

Di tengah kondisi yang mengharu-biru ini, al-Quran
mengekspresikan diri dalam berbagai cara. Kitab ini sering
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mengecam orang Makkah dengan ungkapan-ungkapan bahwa
mereka tidak mengerti, mereka tuli, bisu dan buta, hati mereka
terkunci, mereka laksana binatang bahkan lebih sesat lagi, dan
sebagainya.” Situasi Makkah di kala itu sering dihubungkan
dengan umat-umat terdahulu yang diazab Allah karena tidak
mendengar seruan nabi-nabi mereka.”” Di sisi lain, al-Quran
menegaskan bahwa kitab suci tersebut tidak diturunkan kepada
Nabi agar ia menderita (20:2), serta menghiburnya agar tidak
bersedih karena keingkaran kaumnya terhadap ajaran yang
dibawanya (18:6). Muhammad hanyalah seorang “pewarta kabar
gembira” (basyir) dan “pemberi peringatan” (nadzir).’”* Bukanlah
tugasnya untuk menjaga atau memaksa orang-orang yang ingkar
itu (88:22; 50:45); “sesungguhnya Allah-lah yang memberi
pendengaran (yakni membuat mereka mendengar petunjuk) kepada
siapa saja yang Dia kehendaki, dan engkau (Muhammad) tidak
dapat membuat orang-orang di dalam kubur bisa mendengar”
(35:22). Jika Tuhan menghendaki, maka umat manusia di dunia
ini seluruhnya akan diberi hidayah dan menjadi satu kaum (5:48;
6:35; 10: 99; dIl.).

Menghadapi penyiksaan sistematis terhadap pengikut-
pengikutnya yang rentan - dirujuk dalam al-Quran di beberapa
tempat”’ - Muhammad menasehati mereka untuk berhijrah secara
temporal ke Ethiopia (Habsyi). Pada 615, beberapa orang
pengikutnya menuruti saran tersebut. Di waktu yang sama,
beberapa pemuka Quraisy yang berpengaruh dan kuat - paling
terkenal di antaranya adalah Hamzah ibn Abd al-Muthalib (w.
625) dan Umar ibn Khaththab (w. 644) - menyatakan keimanannya
kepada risalah Nabi. Panik menghadapi perkembangan baru ini,
anggota-anggota penting majelis syura Makkah memutuskan
memboikot klan Nabi, banu Hasyim. Sekalipun tindakan
ekskomunikasi atau pengucilan ini telah menyebabkan penderitaan
yang sangat bagi banu Hasyim, tindakan itu pada umumnya
dipandang tidak membawa hasil yang diharapkan. Anggota-anggota
klan lain, yang terkait dengan banu Hasyim, secara sembunyi-
sembunyi menyuplai bahan makanan dan bantuan-bantuan
lainnya.

Menyadari bahwa mereka tidak dapat membungkam dakwah
Nabi atau menghancurkan gerakannya, orang-orang Quraisy
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mencoba menempuh jalan kompromi. Mereka berjanji akan
mengikuti agama Nabi jika ia mengenyampingkan pengikut-
pengikutnya dari kelas rendahan, karena merupakan hal yang tidak
patut bila mereka mesti duduk berdampingan dengan orang-or-
ang seperti itu, khususnya ketika pemuka-pemuka suku Arab
tersebut mengunjungi Nabi. Tetapi, al-Quran memberi peringatan
keras kepada Muhammad supaya tidak meninggalkan pengikut-
pengikut setianya demi memenuhi tuntutan elit Quraisy.”

Sebelum mengajukan tawaran kompromi, orang-orang Quraisy
telah berupaya melakukan negosiasi dengan Muhammad mengenai
sejumlah masalah doktrinal yang diajarkannya: Jika Nabi
memodifikasi ajarannya untuk mengakomodasikan dewa-dewa
lokal mereka sebagai perantara-perantara manusia kepada Tuhan,
dan barangkali menghapuskan gagasan tentang kebangkitan
kembali manusia, maka mereka akan menjadi muslim. Tentang
kebangkitan kembali, tidak ada kompromi yang bisa ditawarkan.
Sementara tentang dewa-dewa perantara, dalam riwayat dikatakan
bahwa pada masa hijrah ke Ethiopia, ketika janin masyarakat Mus-
lim tengah berada dalam situasi sangat genting, Nabi suatu ketika
cenderung kepada kompromi dan membacakan beberapa ayat
dalam surat 53 yang memperkenankan syafaat dewa-dewa pagan
Arab.” Namun, ayat-ayat ini segera dihapus dan diganti dengan
ayat-ayat yang kini terdapat di dalam surat tersebut.

Bahwa orang-orang Makkah telah berulangkali membujuk
Muhammad agar mau berkompromi, disinggung al-Quran dalam
sejumlah kesempatan.®® Tetapi, upaya ini tidak membawa hasil
yang semestinya, sehingga orang-orang Quraisy mulai menyusun
rencana untuk mengusir Nabi dari kota Makkah. Dalam 17:76
disebutkan: “Sungguh mereka hampir membuatmu gelisah di sana
(Makkah) agar engkau terusir dari sana. Jika demikian halnya, maka
mereka tidak akan hidup sepeninggalmu kecuali untuk sebentar
saja.” Apabila kisah-kisah para nabi sebelum Muhammad
dipandang mencerminkan situasi yang dihadapi Nabi - yang tentu
saja dapat dijustifikasi serta didukung berbagai riwayat yang sampai
kepada kita melalui biografi-biografi (sirah) Nabi - maka dapat
diinventarisasi rencana-rencana yang dibuat para penentang Islam
dari kalangan kaum Quraisy untuk membunuhnya, misalnya
dengan membakarnya hidup-hidup (21: 68; 29:24), merajamnya
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(11:91; 18:20; 19:46; 44:20; 36:18), atau membunuhnya ketika sedang
tidur (27:49).

Pada 619, Khadijah dan Abu Thalib secara berturut-turut
meninggal. Kepergian kedua orang ini merupakan suatu kehilangan
yang sangat berat bagi Nabi. Ia kehilangan bantuan duniawi yang
sangat penting baginya untuk mempertahankan kelangsungan
misinya. Pemimpin baru banu Hasyim, Abu Lahab, menarik
perlindungan klannya atas Muhammad. Tindakan ini dikecam
keras dalam surat 111. Menghadapi situasi kritis semacam itu,
Nabi berupaya mencari dukungan bagi perjuangannya dengan
mengunjungi kota Thaif dan berdakwah di sana. Di kota tersebut,
ia tidak hanya diperlakukan secara keji, tetapi juga dilempari batu,
dan akhirnya terpaksa kembali ke Makkah.

Sekembalinya ke Makkah, Muhammad mengunjungi kemah-
kemah suku Arab yang datang ke kota itu untuk melakukan ziarah
tahunan (haji). Di sini, ia berdakwah dan mendapat sambutan
positif dari sekelompok peziarah yang berasal dari Yatsrib
(Madinah). Para peziarah ini bahkan mengundangnya ke Yatsrib
untuk tinggal bersama mereka serta memberikan jaminan
keamanan atasnya. Setelah membahas syarat-syarat kepindahan
selama dua musim haji, akhirnya suatu perjanjian - dikenal sebagai
Perjanjian Aqabah - disepakati. Pada 622, Muhammad, dengan
ditemani Abu Bakr, berhijrah dari Makkah ke Madinah.®' Peristiwa
eksodus ini, pada masa pemerintahan Khalifah ke-2, Umar ibn
Khaththab, dijadikan sebagai tonggak inisiasi era Islam.

Langkah pertama yang dilakukan Nabi setiba di Madinah
adalah membangun masjid, tempat sembahyang yang merupakan
pusat kehidupan Islam. Al-Quran merujuk peristiwa ini (9:108 f.)
dengan menegaskan bahwa masjid tersebut didirikan atas dasar
ketakwaan. Langkah lain yang dilakukan Nabi di waktu itu adalah
menciptakan fondasi kemasyarakatan dengan mengikat tali
persaudaraan antara kaum Muslimin yang berhijrah mengikutinya
(muhijirin) dan penduduk setempat yang menerima klaim
kenabiannya (anshar,“penolong”). Sebagaimana diketahui dari
berbagai riwayat, mayoritas populasi Arab di Madinah segera
menyatakan keimanan mereka pada waktu Muhammad tiba di
kota tersebut atau segera setelah itu.

Namun, masalah politik yang genting kini muncul, karena -
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menurut hukum kesukuan Quraisy - Nabi dan para pengikutnya
yang berasal dari Makkah dipandang sebagai buronan atau
pengkhianat yang harus dimusnahkan sekalipun berdomisili di
Madinah. Sementara penduduk kota Madinah sendiri terpecah
belah. Di samping dua suku besar - yakni Aus dan Khazraj - yang
saling bermusuhan, ada tiga suku Yahudi lainnya di Madinah:
banu Qainuqa, banu Qurayzhah dan banu Nadir. Sekalipun suku-
suku Yahudi ini terpecah-belah dan memihak kepada salah satu
dari kedua suku besar di atas, mereka merupakan suatu kelompok
tersendiri.

Di sisi lain, di kalangan kedua suku Arab yang telah menerima
Islam terdapat sekelompok orang yang disebut al-Quran sebagai
munafiqin. Kelompok ini adalah pengikut Abd Allah ibn Ubay
yang berasal dari suku Khazraj. Ketika Muhammad tiba di
Madinah, Abd Allah ibn Ubay secara lahiriah menyatakan
keislamannya, tetapi secara diam-diam menyembunyikan rencana
menggerogoti Islam. Orang-orang munafik inilah yang secara
rahasia menggalang hubungan dengan orang-orang pagan Makkah
dan suku-suku Yahudi, serta secara konstan melancarkan intrik-
intrik terhadap kaum muslimin.*

Dalam beberapa bulan setelah tiba di Madinah, Muhammad
berembuk dengan penduduk kota tersebut dan menghasilkan
suatu kesepakatan yang tertuang dalam Piagam Madinah, atau -
sebagaimana biasa diistilahkan - Konstitusi Madinah. Piagam
ini merupakan dasar pembentukan federasi suku-suku di kota
itu berpijak pada tradisi kesukuan Arab yang ada. Isinya
menguraikan hak dan kewajiban seluruh kelompok yang berdiam
di kota tersebut. Nabi diakui sebagai kepala arbitrator Madinah
untuk menyelesai-kan segala perselisilahan antar-komunal. Orang-
orang Yahudi diberi jaminan otonomi keagamaan dan kultural,
serta diakui sebagai suatu komunitas bersama-sama kaum
Muslimin. Tetapi, kesepakatan yang tertuang dalam Piagam
Madinah ini tidak bertahan lama,* lantaran perubahan situasi
dan kondisi yang sangat cepat.

Dokumen piagam tersebut terdapat antara lain dalam biografi
Nabi yang disusun Ibn Ishaq (w. 768).%* Seluruh sarjana, baik Mus-
lim maupun Barat, memberi kata sepakat tentang otentisitasnya.®
Yang menjadi masalah di kalangan mereka adalah apakah dokumen
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itu merupakan dokumen tunggal atau terdiri dari beberapa
dokumen. Julius Wellhausen memandangnya sebagai satu kesatuan,
dan menduganya dibuat antara tahun pertama Hijriyah hingga
sebelum Perang Badr. Sementara W.M. Watt dan R.B. Serjeant
menganggapnya terdiri dari beberapa pakta yang digabung ke dalam
satu dokumen. Paruhan pertama dokumen itu, menurut Watt,
berasal dari masa sebelum Badr, dan sisanya dari berbagai masa
setelah Badr.

Serjeant memberikan penanggalan lebih rinci terhadap berbagai
pakta dalam Piagam Madinah. Menurutnya, piagam ini terdiri
dari delapan dokumen terpisah yang, secara umum, disusun
menurut tatanan pembuatannya. Dokumen 1 dan 2 merupakan
pakta yang dibuat segera setelah Muhammad tiba di Madinah.
Dokumen 3 dan 4 dibuat sebelum Badr dan mendefinisikan
hubungan Muslim-Yahudi di dalam masyarakat Madinah.
Dokumen 5 mengakui kembali status orang-orang Yahudi setelah
ketegangan antara mereka dan umat Islam pasca-Badr. Dokumen
6, yang memproklamasikan Madinah sebagai wilayah suei (harim),
berasal dari masa belakangan. Dokumen 7 kembali menekankan
hubungan Muslim-Yahudi, yang kali ini mengungkapkan aliansi
antara kaum Muslimin dan banu Qurayzhah, segera sebelum
pengepungan Madinah pada 5H/627. Dokumen terakhir
merupakan ketentuan tambahan untuk dokumen 6 tentang
kesakralan Madinah.

Setelah berhasil melakukan konsolidasi di Madinah, Nabi
beralih pada tugas lainnya yang merupakan faktor penentu dalam
tugas kenabiannya, yakni mengislamkan Makkah. Sebagaimana
diketahui, Makkah - di samping pengaruh komersial dan politiknya
- merupakan suatu kota yang menjadi pusat keagamaan orang-
orang Arab. Dengan menarik kota tersebut menerima Islam, agama
ini tentunya akan menyebar ke daerah-daerah Arab lainnya. Karena
itu, kurang lebih satu tahun setelah hijrah, Ka‘bah di Makkah
dinyatakan al-Quran sebagai objek haji, atau “tempat berkumpul
dan tempat yang aman bagi manusia” (2:125). Sekitar enam bulan
kemudian, tempat tersebut ditetapkan sebagai arah yang dituju
dalam shalat, menggantikan posisi Yerusalem (2:142-150).

Pada titik ini, sejumlah penulis Barat mengungkapkan bahwa
tindakan-tindakan di atas merupakan indikasi yang kuat kepada
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“nasionalisasi” atau “arabisasi” Islam yang dilakukan Nabi karena
dikecewakan orang-orang Yahudi Madinah yang menolak
mengikutinya. Snouck Hurgronje, sehubungan dengan teori
“arabisasi” ini, misalnya, mengemukakan:

Pada mulanya, Muhammad yakin bahwa ia membawa kepada
orang-orang Arab apa yang diterima orang-orang Kristen dari
[sa, orang-orang Yahudi dari Musa, dan seterusnya, serta untuk
menentang orang-orang kafir ia dengan penuh keyakinan
menyebut sebagai bukti “orang-orang berilmu” (16:41; 21:7),
yang kepadanya seseorang hanya perlu bertanya dalam rangka
memperoleh konfirmasi tentang kebenaran ajarannya. Di
Madinah ia mengalami kekecewaan, karena para ahli kitab
tidak mau mengakuinya. Karena itu, ia mengupayakan suatu
otoritas bagi dirinya yang berada di luar kontrol mereka, yang
sekaligus tidak berkontradiksi dengan wahyu-wahyu
terdahulunya. Ia kemudian berpaling kepada nabi-nabi
terdahulu yang tidak dapat membantahnya.®

Pernyataan di atas merupakan formula klasik yang dirumuskan
kalangan orientalis pada umumnya untuk menunjukkan bahwa
ketika kaum Yahudi dan Kristen di Madinah menolak mengakui
risalah kenabian Muhammad, ia lalu berpaling kepada Ibrahim -
yang dikatakan di dalam al-Quran bukan seorang Yahudi atau
Kristen, tetapi seorang yang hanif dan muslim® - dan pada titik
inilah terjadi “nasionalisasi” atau “arabisasi” Islam. Kiblat - arah
dalam shalat - yang semula ke Yerusalem, diubah menghadap ke
Ka‘bah di Makkah; sementara ziarah keagamaan ke Ka‘bah
ditetapkan sebagai salah satu rukun Islam.®®

Pandangan tentang “nasionalisasi” atau “arabisasi” Islam ini
secara sederhana dapat ditolak dengan mengemukakan bahwa
monoteisme al-Quran yang sejak semula terkait erat dengan
humanisme dan rasa keadilan sosio-ekonomik, bukanlah sesuatu
yang khas Arab. Bahwa Nabi dengan segera terlibat konflik dengan
kaum-kaum Yahudi Madinah, merupakan suatu kenyataan historis
yang tidak dapat dipungkiri siapapun. Hal ini dirujuk al-Quran
dalam berbagai kesempatan.” Argumentasi tentang peran Yahudi
dalam kasus perpindahan kiblat tampaknya terlalu dibesar-besarkan.
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Bukti semacam ini tentunya lebih berbobot jika dapat diperlihatkan
bahwa dalam rangka mengambil hati orang-orang Yahudi, Nabi telah
menunjuk Yerusalem sebagai kiblat setibanya di Madinah. Namun,
kenyataan historisnya tidaklah demikian. Berkiblat ke Yerusalem
tampaknya diperintahkan di Makkah ketika kaum Muslimin yang
tertindas tidak diperbolehkan pergi ke Ka‘bah - pusat keagamaan
seluruh bangsa Arab - untuk melakukan shalat. Penunjukan Yerusalem
sebagai kiblat juga pada hakikatnya ditujukan untuk menegaskan
perbedaan mendasar antara penyembah berhala dan kaum Muslimin.
Al-Quran sendiri mengatakan: “Dan tidaklah Kami jadikan kiblat
yang kamu ikuti sebelum ini (yakni Yerusalem) kecuali hanya untuk
mengetahui siapa yang mengikuti Rasul dan siapa yang berbalik ke
belakang” (2:143).

Sementara penetapan haji ke Makkah tentu saja tidak ada
hubungannya dengan sikap orang-orang Yahudi Madinah terhadap
Nabi dan misi kenabiannya, tetapi lebih didasarkan pada
pertimbangan yang bersifat politik dan ekonomik. Kekuasaan politik
dan ekonomik yang dimiliki Makkah - sebagai tempat suci yang
diziarahi seluruh bangsa Arab - jelas merupakan faktor penentu
diwajibkannya ziarah ke Makkah, disamping adanya kepercayaan
tentang kesucian Ka‘bah yang mesti ditegakkan kembali selaras
dengan tradisi keagamaan Ibrahim. Karena itu, kontrol politik atas
Makkah mesti diperoleh Nabi untuk membuat perubahan-
perubahan ritual dan sosio-religius lainnya menjadi memungkinkan,
dan inilah yang diupayakannya segera setelah hijrah ke Madinah.
Lebih jauh, jelas tidak ada untungnya bagi Nabi dan Islam untuk
melakukan kompromi dengan segelintir kaum Yahudi Madinah -
sekalipun posisi mereka sangat strategis di kota tersebut - dengan
melepaskan Makkah dan, konsekuensinya, daerah-daerah Arab
lainnya.”

Di samping itu, Nabi juga menyerang kafilah-kafilah dagang
Makkah yang hendak ke atau kembali dari Siria, tidak hanya untuk
mendapatkan pampasan perang, tetapi terutama untuk mengisolasi
Makkah secara ekonomik agar penduduk kota tersebut tunduk
kepada Islam. Dengan demikian, tindakan razia terhadap kafilah-
kafilah dagang ini jelas merupakan suatu strategi militer yang
cemerlang. Permusuhan aktif yang sejak semula ditunjukkan orang-
orang Makkah kepada Islam dan pandangan mereka tentang Nabi
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beserta kaum Muhajirin sebagai buronan atau pengkhianat yang
mesti dimusnahkan, barangkali telah membuat Nabi mengambil
tindakan untuk melakukan penyergapan terhadap kafilah-kafilah
dagang Makkah. Dengan kata lain, keadaan perang telah tercipta di
antara kedua belah pihak. Al-Quran sendiri memberi kesaksian yang
jelas tentangnya ketika merujuk kepada suatu bentrokan yang terjadi
antara suatu kafilah niaga Makkah dengan sekelompok Muhajirin
dalam bulan “haram” - bulan yang menurut norma antar-suku
Arabia dilarang melakukan peperangan.” Dalam 2:217 disebutkan:

Mereka bertanya kepadamu tentang peperangan dalam bulan
haram. Katakanlah: Berperang dalam bulan itu adalah dosa
besar; tetapi, lebih berat lagi adalah menghalangi manusia dari
jalan Allah dan kafir kepada-Nya, dan (menghalangl) orang
memasuki Masjid al-Haram serta mengusir mereka dari
dalamnya. Mengusir orang dari kampung halamannya adalah
lebih berat di sisi Allah. Dan berbuat fitnah itu lebih berat dari
pada membunuh. Mereka (orang-orang Makkah) akan terus
memerangl kamu sampai berhasil memurtadkan kamu dari
agamamu, seandainya mereka sanggup.

Dengan demikian, dari bagian al-Quran di atas, dapat
disimpulkan bahwa serangkaian operasi militer atau razia yang
dilancarkan kaum Muslimin dari Madinah terhadap kafilah-kafilah
dagang Makkah bukanlah tanpa provokasi sebelumnya dari orang-
orang Quraisy. Ketegangan-ketegangan ini akhirnya memuncak
dalam suatu peperangan terbuka di Badr, yang terletak beberapa
mil di barat daya Madinah. Suatu kafilah niaga Makkah yang
dipimpin Abu Sufyan, dengan sokongan 900 prajurit dari Makkah,
berhadapan dengan kurang lebih 300 tentara Muslim yang dipimpin
langsung Nabi pada bulan Ramadlan tahun ke-2 Hijriyah.

Hasilnya, kekalahan besar diderita pithak Makkah dan beberapa
pemimpin mereka tewas dalam pertempuran - diperkirakan sekitar
70 orang Quraisy, termasuk pemimpin aristokrat Makkah, Abu Jahal
- serta banyak di antaranya yang tertawan pasukan Muslim. Sebagian
dari tawanan dilepaskan dengan tebusan, sementara sebagian lagi
dibebaskan dengan syarat mengajarkan kaum Muslimin membaca
dan menulis. Al-Quran menyebut kemenangan dalam Perang Badr
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direbut berkat pertolongan Allah: “Sesungguhnya Allah telah
menolong kamu di Badr, padahal kamu (ketika itu) dalam keadaan
lemah. Karena itu, bertakwalah kepada Allah, supaya kamu
mensyukurinya” (3:123).2

Segera setelah Perang Badr, Nabi menandatangani sebuah pakta
dengan beberapa suku Badui yang kuat. Hubungan ini dijalin suku-
suku tersebut lantaran melihat kekuatan kaum Muslimin yang
semakin meningkat dari waktu ke waktu. Dalam pakta itu, kedua
belah pihak bersumpah untuk saling tolong-menolong. Tetapi,
pakta ini tidak bertahan lama. Selang beberapa waktu kemudian,
Nabi menyerang suku Yahudi Madinah, banu Qainugqa, yang
berkomplot dengan orang-orang Makkah dalam melanggar isi
Piagam Madinah dan memaksa mereka angkat kaki ke
Transyordania.

Kekalahan pahit di Badr dan tetap dilakukannya razia terhadap
kafilah-kafilah dagang Makkah telah membuat orang-orang Quraisy
memandang perlu diambil langkah-langkah yang lebih tegas untuk
membalas kekalahan mereka. Pada 3H/625, 3000 prajurit Makkah
di bawah pimpinan Abu Sufyan bergerak ke Madinah. Di bawah
desakan para sahabat - yang sebenarnya bertentangan dengan
penilaiannya tentang memerangi pasukan Quraisy di kota Madinah
- Nabi memutuskan berperang di dekat Uhud.

Pada mulanya, pthak Makkah terdesak dalam pertempuran.
Tetapi, pasukan pemanah Muslim yang ditempatkan di atas bukit
untuk melindungi balatentara Muslim lainnya, meninggalkan
posisi strategis mereka dan terjun ke kancah pertempuran, karena
khawatir tidak akan diperhitungkan dalam pembagian pampasan
perang. Akhirnya, keadaan berbalik secara drastis: pasukan Mus-
lim diporakporandakan bala tentara Makkah, dan tersebar desas-
desus bahwa Nabi - yang terluka - telah gugur.”

Orang-orang Makkah tidak lagi melanjutkan pertempuran dan
kembali ke kota mereka dengan kemenangan gilang-gemilang di
tangan. Banyak sahabat Nabi yang gugur dalam pertempuran
Uhud, termasuk Hamzah ibn Abd al-Muthalib, dan kekalahan
balatentara Muslim ini juga memberi andil yang cukup besar dalam
menjatuhkan pamor mereka. Namun, dengan penuh kesabaran
Nabi berupaya membangun kembali kekuatan moral pengikutnya.
Al-Quran, disamping mengeritik kaum Muslimin, juga menghibur
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dan membangkitkan kembali semangat mereka setelah kekalahan
pahit tersebut.”* Sementara itu, orang-orang Yahudi Madinah yang
tidak ikut berpartisipasi dalam Perang Uhud tidak lagi
merahasiakan kegembiraan mereka atas kemalangan yang menimpa
kaum Muslimin. Demikian pula, suku-suku Badui yang terikat
pakta dengan kaum Muslimin tidak lagi menunjukkan sikap
bersahabat.

Pada 4H/624, salah satu suku Yahudi Madinah, banu Nadlir,
diusir dari kota itu lantaran sikap permusuhan yang mereka
tunjukkan kepada kaum Muslimin dan kecurigaan akan maksud
mereka membunuh Nabi. Mereka diperintahkan meninggalkan
Madinah dalam jangka waktu 10 hari dan diperkenankan membawa
segala harta bendanya. Pada mulanya, suku ini menyatakan
kesediaannya untuk angkat kaki, tetapi Abd Allah ibn Ubay -
pemimpin kaum munafik Madinah - membujuk mereka agar tetap
tinggal dalam benteng dan berjanji akan mengirimkan bantuan
militer.

Berharap akan memperoleh bantuan - di samping dari Ubay,
juga dari banu Qurayzhah - mereka bersiap siaga untuk mengadakan
perlawanan kepada kaum Muslimin. Ketika batas waktu yang
ditetapkan telah habis, kaum Muslimin mengepung benteng banu
Nadlir. Bala bantuan yang diharapkan suku Yahudi ini tidak kunjung
tiba. Akhirnya, setelah kaum Muslimin mulai menebang pohon-
pohon kurma mereka, banu Nadlir menyerah serta terusir
sebagiannya ke Siria dan sebagian lagi ke Khaibar. Kisah pengusiran
suku Yahudi tersebut dituturkan al-Quran dalam 59:1-17.

Sementara kaum Muslimin tengah berupaya memulihkan
kondisinya, suatu ancaman besar kembali datang dari Makkah.
Kaum Quraisy, atas hasutan orang-orang Yahudi Khaibar dan
dengan bantuan suku-suku Badui lainnya mengerahkan sekitar
10.000 prajurit untuk menduduki Madinah. Mereka sadar bahwa
kemenangan di Uhud tidak begitu menentukan dan adalah lebih
penting menaklukkan Madinah untuk memadamkan api Islam.
Pada 5H/627, bergeraklah pasukan besar tersebut ke Madinah yang
membuat penduduk Muslim di kota itu sangat kuatir. Kekuatiran
ini semakin menjadijadi lantaran sikap yang dipertontonkan kaum
munafik dan diketahuinya kenyataan bahwa kaum Yahudi Madinah
lainnya, banu Qurayzhah, menggalang persekutuan dengan orang-
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orang Makkah.”

Nabi, atas saran sahabat Salman al-Farisi, memerintahkan
penggalian parit-parit di depan bagian-bagian kota yang tidak
terlindungi. Balatentara Makkah beserta sekutu-sekutunya
mengepung kota Madinah, tetapi tidak berhasil memasuki, apalagi
mendudukinya. Pengepungan ini memakan waktu lama dan
berlarut-larut, sehingga melemahkan para pengepung itu sendiri.
Akhirnya, dengan kerugian sangat besar, pasukan pengepung pun
mengundurkan diri dan kembali ke Makkah. Kaum Muslimin
mengakhiri Perang “Parit” (khandagq, kata pinjaman dari bahasa
Persia) - demikian lazimnya perujukan kepada peperangan ini
dalam rekaman-rekaman sejarah - dengan kemenangan yang gilang
gemilang.

Perilaku suku-suku Badui, kaum munafik dan orang-orang
Yahudi selama beberapa kali peperangan barangkali cukup relevan
diamati sejenak. Apabila kaum Muslimin memperoleh kemenangan
dalam pertempuran, maka orang-orang Badui sangat bersemangat
untuk menggalang pakta perdamaian dan saling tolong-menolong
dengan kaum Muslimin; namun bila keadaan sebaliknya yang
terjadi, maka orang-orang Badui itu mengkhianati pakta-pakta yang
mereka buat. Al-Quran menggambarkan perilaku suku-suku Badui
ini sebagai berikut: “Orang-orang Badui itu adalah yang paling
hebat kekufuran dan kemunafikannya serta yang paling condong
tidak melakukan batasan-batasan yang diturunkan Allah kepada
Rasul-Nya” (9:97). Sementara orang-orang munafik, yang
merupakan musuh dalam selimut, terlihat menghilang dengan
meninggalnya Abd Allah ibn Ubay pada 9H/631.

Dalam kaitannya dengan kaum Yahudi, seperti telah diutarakan
di atas, mereka secara terang-terangan maupun gelap-gelapan telah
menjalin hubungan dengan Makkah dan kaum munafik. Al-Quran
berulang kali mempersalahkan mereka sebagai orang-orang yang
melanggar pakta-pakta.” Itulah sebabnya, setelah setiap peperangan
besar, Nabi berpaling kepada salah satu suku Yahudi dan
mempersalahkannya lantaran tidak setia kepada perjanjian yang
dibuat: Setelah Badr, banu Qainuqa dipersalahkan dan diusir dari
Madinah; setelah Uhud, giliran banu Nadlir mendapatkan
perlakuan yang sama; dan setelah Perang Khandaq - dimana kaum
Yahudi Khaibar dan banu Qurayzhah menjalin persekongkolan
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dengan orang-orang Makkah - suku Yahudi terakhir di Madinah
itu diserang kaum Muslimin. Peperangan yang mengakibatkan
dibantainya sejumlah besar orang-orang Yahudi banu Qurayzhah
ini, dan mengakibatkan punahnya suku tersebut, dirujuk al-Quran
di beberapa tempat.”

Setelah melakukan “pembersihan” Yahudi di Madinah, kaum
Muslimin tetap melanjutkan sergapan terhadap kafilah-kafilah
dagang Makkah hingga 6H/626-7. Beberapa serbuan juga dilakukan
terhadap suku-suku Badui untuk menghukum mereka atas
pelanggaran-pelanggaran perjanjian yang dilakukan. Salah satu
ekspedisi punitif ini adalah yang dilakukan terhadap banu
Mushthaliq pada 5H. Ekspedisi ini menarik disebut, karena terkait
dengan suatu peristiwa yang menimpa Aisyah, (w. 678), salah satu
istri Nabi, dan menyebabkan ketegangan antara kaum Muhajirin
dan Anshar. Aisyah, yang tertinggal di suatu tempat setelah
ekspedisi itu, ditemukan dan dibawa pulang ke Madinah oleh
Shafwan ibn Mu‘aththal. Kejadian ini menimbulkan desas-desus
di kalangan kaum Muslimin yang membahayakan posisi Aisyah
sebagai isteri Nabi serta mengancam putusnya pertalian saudara
antara Muhajirin dan Anshar. Akhirnya, wahyu turun
menyelamatkan Aisyah dari berbagai desas-desus dan mencairkan
ketegangan antara kedua pengikut Nabi tersebut.”

Pada penghujung 6H, posisi Nabi di Madinah semakin mapan.
Sekalipun masih menjadi buronan orang-orang Makkah dan tidak
diperkenankan berziarah ke tempat-tempat suci di kota tersebut,
Nabi - mungkin melalui sejenis agensi rahasia yang dijalin lewat
klannya - mengetahui opini publik yang berkembang di Makkah
(cf. 48:11-17; 60:7-9). Jumlah yang makin membesar di kalangan
penduduk kota ini telah lelah berperang. Mereka mulai berpikir
bahwa adalah lebih menguntungkan bagi perniagaan Makkah, jika
perdamaian diwujudkan dengan musuh bebuyutannya yang tidak
terkalahkan, khususnya setelah Islam mewajibkan pengikutnya
berziarah ke Makkah.

Melihat kondisi Makkah semacam itu, pada 6H/628, Nabi
menyatakan keinginannya untuk melakukan umrah ke kota
tersebut. Bersama pengikutnya, Muhammad bergerak dari Madinah
ke Makkah. Ada bagian al-Quran yang mengisahkan bahwa Nabi
mengajak suku-suku Badui tertentu untuk menemaninya dalam
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perjalanan itu, tetapi mereka menolak ajakannya (48:11f.). Ketika
mendekati Makkah, sejumlah prajurit dikirim dari dalam kota
untuk menahan kaum Muslimin. Karena itu, Nabi memutuskan
berkemah di Hudaibiyah dan melakukan negosiasi dengan orang-
orang Quraisy. Ia mengutus Utsman ibn Affan (w. 656) ke Makkah
untuk berunding. Tetapi, ketika tidak terdapat tanda-tanda bahwa
Utsman akan kembali dan muncul desas-desus bahwa 1a telah
dibunuh, Nabi mengumpulkan pengikutnya serta mengambil
sumpah setia mereka - dikenal sebagai bay‘ah al-ridIwin dan dirujuk
dalam 48:10,18 - untuk memerangi suku Quraisy hingga
kemenangan akhir tercapai. Akibat sumpah setia ini, kaum Quraisy
melepas Utsman dan mengirim utusan untuk melakukan
perundingan dengan kaum Muslimin, yang berujung dengan
ditandatanganinya Perjanjian Hudaibiyah.

Dalam perjanjian itu disebutkan bahwa kaum Muslimin akan
menunda ibadah umrahnya hingga tahun depan. Sebenarnya klausa
ini ditentang keras sebagian pengikut Nabi, tetapi kenyataan bahwa
orang-orang Quraisy terpaksa berunding dan membuat perjanjian
dengan kaum Muslimin dalam kedudukan yang setara, jelas
merupakan suatu kemenangan diplomatik yang besar bagi kaum
Muslimin. Para sejarawan Barat modern bahkan memandang
perjanjian tersebut sebagai suatu langkah diplomasi Nabi yang
piawai.”” Setelah penandatanganan perjanjian Hudaibiyah,
Muhammad dan pengikutnya kembali ke Madinah.

Pada permulaan 7H (628-9), Nabi dan pengikutnya
menaklukkan oase kaya Khaibar, yang dihuni orang-orang Yahudi.
Koloni Yahudi lainnya, Wadi al-Qura, juga jatuh ke tangan kaum
Muslimin dalam ekspedisi ini, yang mendatangkan banyak
pampasan perang bagi mereka.!” Suatu hal baru dilembagakan
Nabi dalam penaklukan Khaibar, yang pada masa-masa selanjutnya
dipraktekkan dalam penyebarluasan domain politik Islam: Nabi
tidak menghukum mati atau mengusir penduduk Khaibar, tetapi
membiarkan mereka sebagaimana adanya dan mengharuskan
membayar iuran setiap tahun. Belakangan, dalam terminologi figh,
orang-orang taklukan semacam ini disebut dzimmi serta iuran yang
mesti dibayar disebut ]1zyab (pa]ak kepala) dan kharaj (pajak tanah).

Sesuai dengan isi perjanjian Hudaibiyah, pada 7H/629
Muhammad beserta pengikutnya melakukan umrah ke Makkah.
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Salah satu peristiwa yang signifikan di sini adalah masuk Islamnya
beberapa pemuka Quraisy yang penting seperti Amr ibn al-Ash
(w. 663) dan Khalid ibn Walid (w. 642). Setelah itu, Nabi tetap
melakukan ekspedisi-ekspedisi militernya. Suatu ekspedisi ke
Transyordania yang dipimpin Zayd ibn Tsabit (w. 655) mengalami
kekalahan di Mu’ta. Tetapi, sejumlah besar suku Yahudi kini
mulai melihat sisi-sisi positif bila bergabung dengan kaum
Muslimin. Akhirnya, suku-suku ini - bahkan suku-suku besar
seperti banu Sulaim - bergabung dengan kaum Muslimin dan
menyatakan keislamannya.

Di perkirakan pada masa inilah Muhammad mengirim surat
kepada Raja Ethiopia, Gubernur Mesir, Kaisar Bizantium serta
Persia, dan lainnya, yang berisi seruan kepada mereka untuk
memeluk Islam. Sebagian besar penulis Barat meragukan keabsahan
surat-surat tersebut dan menilainya sebagai rekayasa belakangan
untuk menguniversalkan risalah yang dibawa Nabi. Skeptisisme
ini dikedepankan demi membela sudut pandang mereka tentang
Islam sebagai agama nasional Arab. Tetapi, sebagaimana telah
ditunjukkan, gagasan tentang agama nasional itu sama sekali tidak
memiliki basis yang kuat.

Lantaran pelanggaran yang dilakukan orang-orang Quraisy
terhadap perjanjian Hudaibiyah - yakni dengan mendukung suku
Bakr melawan suku Khuza‘ah yang terikat perjanjian tolong-
menolong dengan kaum Muslimin - maka dengan dukungan bala-
tentara sebesar 10.000 prajurit Nabi bergerak ke Makkah untuk
menaklukkannya pada 8H/629. Ketika pasukan Muslim tiba di
luar kota tersebut, pemuka-pemuka suku Quraisy - diantaranya
Abu Sufyan - diutus untuk merundingkan penyerahan kota
Makkah secara damai. Akhirnya, Nabi memasuki kota kelahirannya
praktis tanpa perlawanan dan hampir seluruh penduduk kota
tersebut menyatakan keimanan kepada risalah yang dibawanya.
Amnesti diumumkan bagi seluruh musuh Islam, dan berhala-
berhala penghias Ka‘bah dihancurkan.

Tahap akhir kehidupan Muhammad ditandai dengan meluas
otoritasnya ke sebagian besar penjuru Arabia. Selama dua tahun
setelah fath makkah, sebagian besar penduduk Arabia secara suka
rela memeluk Islam. Sementara kota Thaif dan suku-suku Hawazin
melakukan perlawanan sengit. Tetapi, yang lebih dahulu diserbu
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adalah suku-suku Hawazin. Dalam pertempuran melawan suku-
suku tersebut di Hunain, hampir saja pasukan Muslim menghadapi
bencana lantaran rasa percaya diri yang berlebihan karena
berjumlah lebih besar dari musuh.!”® Akhirnya, kemenangan bisa
mereka peroleh.

Langkah selanjutnya adalah menundukkan Thaif. Balatentara
Muslim mengepung kota itu yang berkesudahan dengan pernyataan
keislaman penduduknya. Setelah peristiwa ini, tidak ada lagi
konsentrasi suku-suku pengembara di Arabia - selain di bagian
utara - yang cukup kuat berperang melawan kaum Muslimin.
Sekitar 9H/ 630-1, sebagian besar suku-suku di Arabia mengirim
delegasi-delegasi ke Madinah untuk menyatakan ketundukannya
kepada kaum Muslimin dan merundingkan syarat-syarat
persekutuan sehubungan dengan pengakuan keislaman mereka.'”

Pada tahun yang sama, Nabi beserta 30.000 prajurit Muslim
melakukan suatu ekspedisi militer terhadap kelompok-kelompok
Kristen di Transyordania. Ekspedisi ini, yang mencatat sukses besar,
tampaknya memiliki tujuan strategis untuk membuka rute
perluasan Islam ke Siria. Selama masa perhentian di Tabuk,
sejumlah negeri Kristen dan Yahudi di bagian utara Arabia - seperti
Raja Kristen Yuhanna di Aila, orang-orang Adzruh dan kaum
Yahudi di kota pelabuhan Makna - menyatakan ketundukannya
kepada otoritas kaum Muslimin. Sementara itu, kota penting
Dumat al-Jandal berhasil ditaklukkan pasukan Muslim di bawah
pimpinan Khalid ibn Walid. Al-Quran merujuk ekspedisi ini di
beberapa tempat.'®

Pada 10H/632, Nabi menunaikan ibadah haji ke Makkah, yang
merupakan ibadah haji terakhir baginya. Dalam kesempatan
pelaksanaan ibadah tersebut ia menyampaikan suatu khutbah yang
menekankan persaudaraan kaum Muslimin, persamaan harkat dan
martabat manusia tanpa memandang warna kulit dan asal-usul
etnis, serta menggantikan pertalian darah kesukuan dengan ikatan
keimanan. Khutbah ini merangkum berbagai pembaruan moral,
sosio-ekonomik dan keagamaan yang dicanangkan Muhammad.

Sekembalinya ke Madinah, Nabi jatuh sakit dan dipanggil
pulang ke hadirat Ilahi pada 13 Rabi‘ al-Awwal 11H, bertepatan
dengan 8 Juni 632. Sebelum ajal menjemputnya, Nabi masih sempat
merencanakan suatu ekspedisi ke utara, di luar tapal batas Arabia.
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Hal ini menunjukkan bahwa Nabi secara pasti tidak akan
membatasi perkembangan Islam hanya di jazirah Arab. Baginya,
Islam harus melangkah ke luar jazirah tersebut. Berdasarkan logika
semacam ini, keberadaan surat-surat yang ditulis Nabi kepada Raja
Ethiopia, Gubernur Mesir, dan kaisar-kaisar Bizantium serta Per-
sia, yang berisi seruan kepada mereka untuk memeluk Islam, pada
prinsipnya dapat diterima sekalipun teks surat-surat tersebut yang
kita warisi dewasa ini bisa diragukan otentisitasnya. Nabi
tampaknya telah menggariskan tekad bahwa Islam mesti melangkah
ke luar Arabia, sejalan dengan universalitas risalah yang
didengungkannya.
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BAB 2

Asal-Usul al-Quran

Derivasi dan Sinonim

Kitab suci kaum Muslimin, yang berisi kumpulan wahyu Ilahi
yang diturunkan kepada Nabi Muhammad selama kurang lebih
23 tahun, secara populer dirujuk dengan nama “a/-Qur’an” (
o7, @1). Sebagian besar sarjana Muslim memandang nama tersebut
secara sederhana merupakan kata benda bentukan (mashdar) dari
kata kerja (£i7) qara’a (i #), “membaca.” D engan demikian al-qur’in
(of,@) bermakna “bacaan” atau “yang dibaca” (maqri).! Dalam
manuskrip al-Quran beraksara kufi yang awal, kata ini ditulis tanpa
menggunakan hamzah - yakni al-qurin - dan hal ini telah
menyebabkan sejumlah kecil sarjana Muslim memandang bahwa
terma itu diturunkan dari akar kata garana (© 3 ), “menggabungkan
sesuatu dengan sesuatu yang lain” atau “mengumpulkan,” dan al-
qurdan ( &, ) berarti “kumpulan” atau “gabungan.”® Tetapi,
pandangan minoritas ini harus diberi catatan bahwa penghilangan
hamzah merupakan suatu karakteristik dialek Makkah atau Hijazi,?
dan karakteristik tulisan al-Quran dalam aksara kufi yang awal. Di
samping itu, sebagaimana akan ditunjukkan di bawah, terma qurin
bertalian erat dengan akar kata gara’a dalam penggunaan al-Quran
sendiri.

Para sarjana Barat yang belakangan pada umumnya menerima
pandangan Friedrich Schwally bahwa kata quran merupakan derivasi
(1sytigaq) dari bahasa Siria atau Ibrani: geryana, qiryani (“lectio,”
“bacaan” atau “yang dibaca”), yang digunakan dalam liturgi Kristen.*
Kemungkman terJadmya pinjaman dari bahasa Semit lainnya dalam
kasus ini bisa saja dibenarkan, mengingat kontak-kontak yang
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dilakukan orang-orang Arab dengan dunia di luarnya.’ Lewat
kontak-kontak semacam itu, berbagai kata non-Arab telah
dimasukkan ke dalam bahasa Arab atau “diarabkan.” Tetapi,
sebagaimana akan ditunjukan di bawah, terma qurin - dalam
kaitannya dengan kitab suci kaum Muslimin - pada prinsipnya
berasal dari penggunaan al-Quran sendiri yang didasarkan pada
bentuk mashdar fu7in dari akar kata qara’a.

Kata kerja qara’a (i) dan berbagai bentuk konjugasinya
(tashrif) muncul 17 kali di dalam al-Quran. Kata kerja ini, dengan
rujukan kepada pembacaan wahyu (al-Quran) oleh Muhammad,
muncul dalam beberapa kesempatan (16:98; 17:45,106 cf. 7:204;
84:21).° Tetapi, dalam konteks lainnya (75:18; 87:6), disebutkan
bahwa Tuhanlah yang membacakan wahyu kepada Muhammad.
Dalam 73:20, terdapat dua kali perintah membacakan bagian-bagian
termudah al-Quran, yang ditujukan kepada pengikut-pengikut
Muhammad ketika itu. Sementara dalam 26:198 f., dikatakan bahwa
jika al-Quran diturunkan kepada seorang non-Arab (ajam) lalu ia
bacakan kepada orang-orang kafir (Makkah), maka orang-orang
tersebut tidak akan mempercayainya. Jadi, dalam keseluruhan
konteks yang telah dikemukakan, bisa dilihat pertalian erat antara
akar kata gara’a dengan al-Quran, yang membuktikan bahwa terma
al-quran memang diturunkan dari akar kata tersebut.

Kemunculan kata kerja qara’a - dengan makna “membaca” -
dalam konteks-konteks al-Quran lainnya tidak dikaitkan dengan
qur’an, tetapi dengan kitib. Dalam 17:93, Muhammad ditantang
orang-orang kafir untuk mendatangkan dari “langit” sebuah kitab
yang dapat mereka “baca” sebagai bukti kerasulannya. Dalam tiga
bagian al-Quran lainnya (17:14,71; dan 69:19), kata kerja tersebut
dikaitkan dengan “pembacaan” kitab rekaman perbuatan manusia
di Hari Penghabisan. Konteks terakhir (10: 94) merujuk kepada
orang-orang tertentu yang sezaman dengan Nabi - barangkali
menunjuk kepada orang-orang Yahudi dan Kristen - sebagai “or-
ang-orang yang membaca kitab sebelum kamu.” Jadi, dalam konteks
apapun, kata kerja gara’a digunakan al-Quran dalam pengertian
“membaca,” baik dikaitkan dengan qurian ataupun kitab.

Kata qurin, baik dengan atau tanpa kata sandang tertentu
(‘adat al-ta‘rit, yakni al-), muncul sekitar 70 kali di dalam al-Quran
dengan pengertian yang beragam. Dalam 75:17-18, kata ini
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digunakan untuk merujuk wahyu-wahyu individual yang
disampaikan satu-per-satu kepada Nabi,” atau sebagai suatu istilah
umum untuk wahyu Ilahi yang diturunkan bagian demi bagian.?
Sementara pada sebagian konteks lainnya, al-qurin - terkadang
tanpa artikel penentu (a/ ) - disebut sebagai suatu versi berbahasa
Arab dari al-kitib yang ada di Lawh mahfizh.” Kata ini juga
merujuk kepada sekumpulan wahyu Ilahi yang diperintahkan
untuk dibaca.’’ Tetapi, penggunaan terma al -qur’ “An yang paling
dekat dengan pengertian yang dipahami dewasa ini - yakni sebagai
kitab suci kaum Muslimin - terdapat di dalam suatu konteks
(9:111), di mana kata ini disebut secara bergandengan dengan dua
kitab suci lain (Tawrat dan Injil) dalam suatu konstruksi (tarkib)
yang memberi kesan tentang tiga kitab suci yang paralel.
Sebagai alternatif untuk kata al-qur’in, kitab suci kaum
Muslimin juga lazim dirujuk dengan terma al-kitib (<tS3Y). Kata
ini muncul di dalam al-Quran sebanyak 255 kali dalam bentuk
tunggal dan 6 kali dalam bentuk jamak (kutub). Penggunaan kata
kitab yang paling sering di dalam al-Quran adalah dalam kaitannya
dengan wahyu Tuhan kepada para nabi. Jadi, kepada para nabi
sebelum Muhammad telah diturunkan kitab (2:213; 3:81; dll.). Kitab
telah diturunkan Tuhan kepada anak keturunan Nuh dan Ibrahim
(57:26; 4:54; 6:84-89; 29:27), kepada Bani Israel (40:53; 45:16; dlL.),
kepada Musa (2:53,87; 6:154; 11:110; 41:45; 17:2; 23:49; 25:35;
37:117; 28:43; 32:23; dlL), kepada Yahya (19:12) dan kepada Isa
(3:48; 5:110; dIL.). Sementara kepada Muhammad sendiri juga
diturunkan kitib yang mengkonfirmasi kitab-kitab wahyu
sebelumnya (3:43; 2:89; 3:7; 4:105; 5:48; 6:92; 16:64; 46:12,30; dl.).
Makna khusus yang baru dikemukakan ini - yakni sebagai
wahyu Tuhan yang diturunkan kepada para nabi - mesti dipisahkan
dari makna kata kitdb lainnya yang digunakan di dalam al-Quran.
Kata ini secara sederhana bisa berarti “sesuatu yang tertulis” atau
“sepucuk surat” (24:33; 27:28 f.). Dalam kaitannya dengan Hari
Akhirat, kata kitib bisa bermakna “rekaman tertulis” perbuatan
manusia (17:71; 69:19-25; 84:7,10; 18:49; 39:69; dll.) yang dipegang
malaikat pengawas manusia (82:10-12), dan akan dibentangkan
terbuka di Hari Penghisaban (81:10). Kata kitib juga secara khusus
dikaitkan dengan pengetahuan Tuhan (6:38,59; 10:61; 11:6; 22:70;
27:74 £; 34:3; dll.), atau kejadian-kejadian yang telah ditetapkan
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Tuhan sebelumnya (17:58; 35:11; 57:22; dll.). Orang-orang yang
meninggal dikatakan menetap dalam kitih Tuhan hingga Hari
Berbangkit (30:56).

Dua istilah lain - yakni sdrah (3,s) dan dyah (&7) - mesti
dikemukakan di sini dalam rangka melengkapkan pengenalan dan
pemahaman kita mengenai asal-usul al-Quran. Kedua kata tersebut
kini telah menjadi istilah-istilah teknis yang digunakan untuk
merujuk bagian-bagian tertentu di dalam tubuh al-Quran. Sirah
merupakan nama yang digunakan untuk merujuk “bab” al-Quran
yang seluruhnya berjumlah 114 - menurut perhitungan mushaf
utsmani yang disepakati. Sementara dyah digunakan untuk merujuk
bagian yang lebih kecil dari surat. Jumlah ayat sangat bervariasi di
dalam ke-114 surat dan tidak terdapat kesepakatan di kalangan
sarjana Muslim mengenai penghitungan jumlah keseluruhannya.

Kata sdrah muncul sembilan kali di dalam al-Quran dalam
bentuk tunggal dan satu kali dalam bentuk jamak (suwar). !
Penggunaannya di dalam al-Quran merujuk kepada suatu unit
wahyu yang “diturunkan” Tuhan (9:64,86,124,127; 24:1; 47:20),
bukan dalam pengertian “surat” yang dipahami dewasa ini. Secara
kontekstual, penggunaan kata siirah sebagai suatu unit wahyu
memiliki kemiripan dengan beberapa penggunaan kata dyah, quran
dan kitab di dalam al-Quran. Musuh-musuh Nabi ditantang
mendatangkan “suatu sirah yang semisalnya” (2:23; 10:38) atau
“sepuluh suwar yang semisalnya” (11:13 cf. 28:49, di mana
tantangannya adalah mendatangkan suatu kitab dari Tuhan). Jadi,
terlihat bahwa makna umum kata siirah yang bisa disimpulkan di
sini adalah unit wahyu terpisah yang diturunkan kepada Nabi
dari waktu ke waktu. Tetapi, al-Quran tidak memberi indikasi apa
pun tentang panjang pendeknya unit wahyu tersebut.

Istilah berikutnya, dyah (jamak: dyat), muncul sekitar 400 kali
dalam al-Quran, baik dalam bentuk tunggal maupun jamak.
Penggunaan kata ini di dalam al-Quran dapat dikelompokkan ke
dalam empat konteks (siydg). Dalam konteks pertama, kata dyah
merujuk kepada fenomena kealaman - termasuk manusia - yang
disebut sebagai “tanda-tanda” (4ydt) kemahakuasaan dan karunia
Tuhan (45:3-4; 41:37,39; 42:29,32; 2:28; 10:4; 22:66; 30:40,46; 16:14;
36:73; dll.).

Dalam konteks kedua, kata dyah diterapkan kepada peristiwa-
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peristiwa atau obyek-obyek luar biasa yang dikaitkan dengan tugas
seorang utusan Tuhan dan cenderung mengkonfirmasi pesan
ketuhanan yang dibawanya (43:46-48; 40:78; 17:59; 20:17-24; 27:12-
14; 7:130-136; 7:73; 3:49; 15:73-75; 29:24; 54:15; dl1.). Seirama dengan
ini, oposan-oposan Nabi Muhammad juga menuntutnya mem-
pertunjukkan suatu “tanda” (2:118; 6:37; 10:20; 13:7; 20:133; 21:5;
29:50), yang tentu saja tidak merujuk kepada “ayat-ayat” al-Quran,
tetapi kepada mukjizat. Sebagaimana disebutkan dalam 40:78,
penciptaan “tanda-tanda” merupakan hak privilese eksklusif Tuhan
dan tidak seorang rasul pun yang diberi kekuasaan untuk
menciptakannya atas kehendak pribadi. Seandainya suatu “tanda”
dari jenis mukjizat ini dibawa Muhammad kepada mereka, maka
mereka - seperti ditegaskan dalam 30:58 - tetap tidak akan beriman.
Jadi, sehubungan dengan Muhammad, al-Quran pada faktanya
menolak bahwa ia memiliki mukjizat dalam pengertian
supranatural (ma fawqa al-fithrah). Namun, dalam tahun-tahun
terakhir kehidupannya, beberapa keberhasilan eksternal Nabi
dirujuk sebagai “tanda,” seperti janji perolehan pampasan perang
yang berlimpah (48:20) dan kemenangan dalam Perang Badr (3:13).
Bahkan, mayoritas sarjana Muslim memandang bahwa al-Quran
itu sendiri adalah mukjizat terbesar Nabi (cf. 11:12-13; 6:33-35; d11.)."2

Dalam konteks ketiga, kata dyah merujuk kepada “tanda-tanda”
yang dibacakan oleh rasul-rasul yang diutus Tuhan (39: 71; 6:130
cf. 67:8; 40:50), atau dalam kebanyakan kasus dibacakan oleh
Muhammad sendiri (31:7; 45:25; 46:7; 62:2; 65:11; dll.). Pembacaan
“tanda-tanda” ini menambah keyakinan kaum beriman, tetapi para
penentang Nabi mengeritiknya sebagai “dongeng-dongeng masa
silam” (asdthir alawwalin, 6:25; 8:31; 16:24; 23:83; 25:5; 27:68; 46:17;
68:15; 83:13) - di dalam al-Quran, terma asathir al-awwalin merujuk
kepada kisah pengazaban umat-umat terdahulu (misalnya 8:31 dan
68:15) dan kebangkitan kembali pada Hari Pengadilan (misalnya
23:83; 27:68; 46:17).

Dalam konteks terakhir - yakni konteks keempat - kata dyah
disebut sebagai bagian al-qurian atau kitab atau sirah (10:1; 11:1;
13:1; 15:1; 24:1; 26:2; 27:1; 28:2; 31:2; dll.), yang diturunkan Tuhan
(2:99,202; 3:108; 22:16; 24:34; dll.). Dengan demikian, kata dyah
dalam konteks ini memiliki makna unit dasar wahyu terkecil, selaras
dengan pemahaman kita dewasa ini tentangnya. Tetapi, sebagaimana
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dengan sdrah, al-Quran juga tidak memberi indikasi tentang
panjang pendeknya unit-unit wahyu tersebut.

]ika hadits dimasukkan ke dalam pertimbangan untuk melihat
panjang pendeknya unit-unit wahyu yang diterima Nabi, maka
jawaban yang diperoleh sangat beragam Terdapat berita yang
mengabarkan bahwa Muhammad menerima wahyu al-Quran secara
ayat per ayat atau huruf per huruf, kecuali surat 19 dan 12 yang
turun sekaligus.”” Menurut pandangan lain, Nabi menerima satu
atau dua ayat,' satu hingga lima ayat atau lebih, lima hingga
sepuluh ayat, dan lain-lain.” Sekalipun tidak ada kejelasan dari al-
Quran dan hadits tentang panjang pendeknya unit wahyu yang
diterima Nabi, gagasan tentang unit wahyu barangkali bisa dibangun
dengan mencermati konteks literer al-Quran sendiri - baik dalam
bentuk peralihan akhiran rima serta peralihan gagasan dalam suatu
surat - dan mengeksploitasi perbendaharaan klasik Islam, semisal
riwayat-riwayat asbab al-nuzil dan lainnya. Langkah semacam ini
tentunya akan sangat membantu dalam upaya menyusun aransemen
kronologis unitunit wahyu yang diterima Nabi.

Istilah teknis lainnya yang digunakan di dalam al-Quran untuk
merujuk wahyu yang diturunkan kepada Muhammad akan dibahas
secara singkat berikut ini.’* Terdapat tiga kata benda (ism) dari
kata kerja dzakara (53), “mengingat” atau “menyebut,” yang
digunakan untuk wahyu dalam pengertian “peringatan.” Jadi kata
dzikr (,53) terdapat antara lain dalam 7: 63,69; 12:104; 15:6,9; 16:44;
38:37; 68:52; dan 81:27. Kata dzikri (s 53) ditemukan antara lain
dalam 6:69,90; 11:114,120; dan 74: 31. Sementara kata tadzkirah
(3,5°%) terdapat antara lain dalam 69:48; 73:19; dan 76:29. Sepanjang
ketiga kata benda ini diterapkan kepada pesan yang diwahyukan
atau suatu bagian darinya, maka penekanannya adalah pada aspek
“peringatan” yang dikandungnya. Dalam beberapa bagian al-Quran,
Muhammad diperintahkan untuk memberi peringatan kepada
manusia (50:45; 51:55; 52:29; dll.), dan dalam 88:21 1a sendiri disebut
sebagai seorang pemberi peringatan (mudzakkir).

Di sebelas tempat di dalam al-Quran, wahyu yang diturunkan
kepada Muhammad juga dirujuk sebagai tanzil (J:5), “yang
diturunkan.” Dalam bagian awal surat-surat 32, 39, 40, 45 dan 46,
kata tanzil dikaitkan dengan kata kitdb dalam konstruksi tanzil al-
kitib. Sementara dalam surat 41 disebutkan: “ Ha-Mim (s>) suatu
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tanzil dari Yang Maha Pengasih ... suatu kit4b....” Dalam konstruksi
semacam ini, tanzil bisa bermakna “apa-apa yang diturunkan” atau
“suatu pesan yang diwahyukan,” sebagaimana bisa dilihat dalam
26:192; 56:80; dan 69:43. Dengan demikian, jika terma ini
dipandang sebagai nama alternatif untuk al-Quran atau bagiannya,
maka ia memberi penekanan terhadap karakter kewahyuan al-
Quran atau bagiannya.

Nama alternatif lain yang digunakan untuk al-Quran, menurut
mayoritas sarjana Muslim, adalah furgan (06 $). Para mufassir Mus-
lim berupaya mengaitkan istilah ini dengan kata kerja faraga,
“diskriminasi, memisahkan, membedakan,” dan menjelaskannya
memiliki makna teologis “pembeda antara yang hak dan batil.”
Namun, makna semacam ini barangkali tidak dapat ditemukan
dalam penggunaan kata furgin oleh al-Quran. Dalam sejumlah
konteks di mana kata furgin dikaitkan dengan sesuatu yang
diturunkan Tuhan kepada Muhammad (8:29,41; 2:185; 3:3f; 25:1),
terlihat bahwa kata tersebut sangat mungkin bermakna
“pertolongan” atau “salvasi”” - yang bisa disinonimkan dengan
nashr - mengingat signifikansi kemenangan dalam Perang Badr,
yang merupakan konsteks sebagian ayat-ayat tersebut, diperoleh
berkat pertolongan Tuhan. Makna semacam ini bisa diterapkan
terhadap dua konteks al-Quran lainnya (2:53 dan 21:48) yang
menyebutkan pemberian furgin kepada Musa. Pemberian furgan
di sini mungkin merujuk kepada pertolongan Tuhan ketika
menyelamatkan orang-orang Israel keluar dari Mesir.”® Dengan
demikian, sejauh furgin dipandang sebagai suatu bagian al-Quran,
maka hal ini terletak pada aspeknya yang mengekspresikan
signifikansi kemenangan kaum Muslimin dalam Perang Badr atas
pertolongan Tuhan.

Terma terakhir yang relevan disinggung di sini adalah Aikmah
(1>), “kebijaksanaan” atau sophia. Kata ini di dalam al-Quran
tidak hanya diasosiasikan dengan dyah dan kitab (2:129, 151; 3:164;
62:2), tetapt dalam 2:231 dan 4:113, misalnya, terdapat rujukan
kepada penurunannya. Dalam 33:34 disebutkan bahwa dyah dan
hikmah dibacakan di rumah istri-istri Nabi. Sangat mungkin bahwa
hikmah merujuk kepada aturan-aturan kemasyarakatan yang
diwahyukan Tuhan di dalam al-Quran, karena - mengingat pertalian
eratnya dengan kata kitdb, dan derivasinya dari akar kata hakama
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- dalam 4:105 Muhammad diperintahkan untuk mengadili
(tahkum) manusia berdasarkan kitib yang diturunkan kepadanya.
Sejumlah mufassir Muslim berupaya menafsirkan kata hikmah
dengan tindakan ekstra-quranik (Sunnah) Nabi, tetapi makna
semacam ini tidak cocok diterapkan terhadap 33:34 yang dirujuk
di atas.

Uraian yang telah dikemukakan sejauh ini memperlihatkan
bahwa baik dari segi derivasi (1sytigaq) ataupun sinonim (muridif)
terma al-Quran, kesemuanya menggagaskan suatu konsepsi yang
padu dan kohesif tentang karakter kewahyuan al-Quran. Jadi, dalam
nama alternatif apa pun yang dinisbatkan al-Quran terhadap
dirinya, kesemuanya kembali kepada gagasan tentang asal-usul
ilahiahnya, bahwa ia bersumber dari Allah, Tuhan semesta alam.

Tentang Sumber-sumber al-Quran

Kaum Muslimin pada umumnya meyakini bahwa al-Quran
bersumber dari Allah, dan al-Quran sendiri - seperti ditunjukkan
di-atas - juga mengkonfirmasinya. Keyakinan tentang sumber
ilahiah wahyu-wahyu yang diterima Muhammad merupakan
keyakinan standar dalam sistem teologi Islam. Tanpa keyakinan
semacam itu, tidak seorang pun yang dapat mengklaim dirinya
sebagai Muslim, bahkan dalam suatu pengertian nominal. Tetapi,
keyakinan tersebut telah mendapat tantangan serius ketika
diproklamasikan pertama kali oleh al-Quran dan berlanjut hingga
dewasa ini di kalangan tertentu pengamat Islam non-Muslim.

Pengakuan Muhammad bahwa ia merupakan penerima wahyu
dari Tuhan semesta alam untuk disampaikan kepada seluruh umat
manusia mendapat tantangan keras dari orang Arab yang sezaman
dengannya. Al-Quran sendiri tidak menyembunyikan adanya
oposisi yang serius terhadap Nabi, tetapi justeru merekam rentetan
peristiwa tersebut tanpa memutarbalikkan pandangan-pandangan
negatif para oposan kontemporer Nabi mengenai asal-usul genetik
atau sumber wahyu yang diterimanya - termasuk ejekan dan celaan
musuh-musuh Muhammad - berikut bantahan terhadap
miskonsepsi mereka.

Dalam dua bagian al-Quran (52:29 dan 69:42), para penentang
Nabi memandangnya sebagai kihin (“tukang tenung”) dan wahyu-
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wahyu yang disampaikannya sebagai “perkataan tukang tenung.”
Demikian pula, dalam beberapa bagian al-Quran (21:5; 37:36; 52:30
cf. 69:41) ia dituduh sebagai sy ‘ir (“penyair”), atau di tempat lain
(15:6; 68:51; 7:184; 37:36; 44:14; 23:70; 34:8; 51:52) sebagai majniin
(“kerasukan jin atau berada di bawah pengaruhnya”).” Sejumlah
bagian al-Quran lainnya menginformasikan bahwa Muhammad
dianggap para penentangnya sebagai sihir (“tukang sihir,” 10:2;
38:4; 51:52) atau mashiir (“korban sihir,” 17:47; 25:8), dan wahyu-
wahyu yang diterimanya sebagai sihr (“sthir,” 6:7; 11:7; 21:3; 34:43;
37:15; 43:30; 46:7; 52:15; 54:2; 74:2).

Berbagai gagasan para penentang Nabi di atas secara eksplisit
mengungkapkan bahwa sumber inspirasi al-Quran berasal dari ruh-
ruh jahat atau kekuatan-kekuatan setaniah, bukan dari Allah. Dalam
konsepsi pagan Arab, baik tukang tenung, penyair ataupun
penyihir, semuanya dibantu untuk mengetahui persoalan gaib oleh
jin atau setan.” Terhadap konsepsi ini, al-Quran mengemukakan
bahwa jin-jin telah mencapai langit yang ternyata dijaga ketat dan
penuh dengan bintang-bintang penyambar, serta dari tempat
tersembunyi mereka berupaya menguping “berita-berita langit.”
Tetapi, setelah pengutusan Muhammad, tak satu pun di antara
mereka yang bisa berbuat demikian (72:8-9). Hal senada juga
dikatakan berulangkali oleh al-Quran sehubungan dengan setan-
setan yang secara sembunyi-sembunyi berusaha mencuri berita
langit, tetapi dihalau dengan sambaran bintang (15:16-18; 67:5;
dIL). Jadi, bagi al-Quran, berita-berita langit yang disampaikan
Muhammad, tidaklah berasal dari inspirasi setaniah atau jin, karena
sejak pengutusannya, baik jin maupun setan tidak lagi bisa
mendekati “langit.”

Berbagai tuduhan yang dilayangkan para penentang al-Quran
kepada Muhammad tentang sumber-sumber setaniah wahyunya -
sebagaimana ditunjukkan dalam berbagai konteks al-Quran di atas
- pada hakekatnya dilatarbelakangi oleh ketidakpercayaan mereka
kepada pekabaran yang didakwahkannya tentang azab Tuhan yang
akan menimpa mereka, seperti tercermin dalam kisah pengazaban
umat-umat terdahulu, atau akan menimpa mereka kelak di Hari
Berbangkit. Dalam bab lalu telah ditunjukkan bahwa dakwah Nab:
semacam ini merupakan gagasan yang nonsen bagi orang-orang
pagan Arab, karena dalam weltanschauung mereka eksistensi satu-
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satunya yang dikenal adalah kehidupan di dunia ini, dan yang
dapat membinasakannya hanyalah masa (dahr).

Selain respon tentang sumber setaniah al-Quran, dalam
berbagai kesempatan kitab suci ini juga membantah tuduhan para
oposan Nabi. Sebagian besar konteks ayat-ayat al-Quran yang
dirujuk di atas memuat bantahan terhadap tuduhan tersebut.
Dalam 69:40-43, misalnya, disebutkan: “Sungguh 1a (al-Quran)
merupakan perkataan rasul yang mulia, bukan perkataan penyair
... dan bukan pula perkataan tukang tenung.... Suatu tanzil dari
Tuhan semesta alam.” Demikian pula, dalam 36:69 dinyatakan:
“Kami tidak mengajarkannya syair, dan (syair itu) tidak layak
baginya.” D1 tempat lain (7:184 cf. 81:22), al-Quran menegaskan:
“Teman mereka itu (Muhammad) tidaklah kerasukan jin; ia
hanyalah seorang pemberi peringatan yang jelas.” Tentang konsepsi
al-Quran sebagai sihir, kitab suci ini membantahnya: “Apakah
(pekabaran al-Quran) ini sihir atau apakah kalian buta?”(52:15).
Sementara tentang sumber-sumber setaniah wahyu yang diterima
Nabi, al-Quran memberi respon: “Dan ia (al-Quran) bukanlah
perkataan setan yang terkutuk” (81:25), “Setan-setan tidaklah
membawanya (al-Quran) turun; mereka tidak patut dan tidak kuasa
berbuat demikian. Sesungguhnya mereka dihalangi untuk
mendengar-kannya (al-Quran)” (26:210-212). Bagi al-Quran, setan-
setan justeru memberi inspirasi kepada pendusta yang banyak
berbuat dosa: “Inginkah engkau Aku kabarkan kepada siapa setan-
setan itu turun? Mereka turun kepada setiap pendusta yang banyak
dosanya” (26:221-222). Jadi, dalam berbagai sanggahan al-Quran
ini selalu ditegaskan bahwa Allah-lah yang merupakan sumber
inspirasi wahyu Muhammad.

Di samping gagasan-gagasan di atas, para oposan kontemporer
Nabi juga menuduhnya membuat-buat atau mengada-adakan al-
Quran (10:38; 11:13; 32:3; 46:8; 25:4; 34:8,43; 21:5; 16:101).
Sehubungan dengan gagasan tentang al-Quran sebagai rekayasa
imajinasi kreatif Muhammad, Nabi diperintahkan menjawab: “Jika
aku (Muhammad) mengada-adakannya, maka kamu tidak memiliki
kekuasaan sedikit pun untuk menghalangi aku (Muhammad) dari
(azab) Allah” (46:8). D1 bagian lainnya (16: 102), al-Quran merespon:
“Ruh Kudus telah menurunkannya (al-Quran) dari Tuhanmu
dengan benar, untuk meneguhkan orang-orang yang beriman dan
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sebagai petunjuk serta kabar gembira bagi orang-orang yang
berserah diri.” Dalam responnya yang lebih keras, kitab suci ini
bahkan menantang para oposan Nabi untuk membuat perkataan
(hadits) semisal wahyu yang diterima Nabi (52:34), atau suatu surat
(10:38; 2:23), atau sepuluh surat (11:13), atau suatu kitab semisal
al-Quran (17:88; 28:49).”!

Aspek tantangan (tahaddi) yang disebutkan terakhir di atas,
telah dikembangkan sedemikian rupa di dalam ‘uliim alquridn
untuk menopang doktrin 174z al-quran dari segi kualitas bahasanya.
Di sini, ditekankan bahwa ketidakmampuan manusia untuk
menandingi bahasa al-Quran merupakan salah satu bukt:
kemukjizatan kitab suci tersebut. Tetapi, lantaran penekanan yang
berlebihan terhadap doktrin ini, ayat-ayat tantangan di atas telah
dikemukakan dalam urutan kronologis pewahyuan terbalik - yakni
tahapan pertama adalah tantangan mendatangkan suatu kitab
semisal al-Quran (17:88; 28:49), tahapan kedua adalah tantangan
mendatangkan sepuluh surat semisal al-Quran (11:13), dan tahapan
ketiga adalah tantangan mendatangkan satu surat semisal al-Quran
(10:38).2

Merupakan hal yang logis jika tantangan semacam ini diajukan
selaras dengan perkembangan kuantitas wahyu yang ada di tangan
Nabi dari waktu ke waktu. Jadi, ketika kepada Nabi baru diturunkan
beberapa surat, oposan-oposannya ditantang untuk mendatangkan
perkataan atau sebuah surat yang semisal itu. Ketika belasan surat
telah diwahyukan kepada Nabi, mereka ditantang untuk
mendatangkan sepuluh surat semisal itu. Dan ketika wahyu-wahyu
al-Quran dalam perbendaharaan Nabi telah mengambil bentuk
seperti kitib, maka para oposan Muhammad ditantang untuk
mendatangkan yang seperti itu.

Di samping gagasan tentang sumber-sumber setaniah al-Quran
di atas, Para penentang Nabi juga menuduhnya memperoleh
pengetahuan wahyu lewat transmisi manusiawi (6:105; 16:103; 44:14;
25:4). Pengetahuan wahyu yang diperolehnya adalah “dongeng-
dongeng masa silam” (asithir al-awwalin) yang telah disalinnya
dan didiktekan kepadanya tiap pagi dan petang (25:5). Secara
singkat, dapat dikemukakan bahwa para oposan Nabi
memandangnya memperoleh inspirasi qurani dari sumber-sumber
ahli kitab - yakni kaum Yahudi dan Kristen.? Tetapi, Al-Quran
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menyanggah pandangan ini dengan menegaskan bahwa
Muhammad tidak pernah membaca suatu kitab suci pun dan tidak
pernah pula menulisnya; karena jika seandainya terjadi demikian,
para penentang Nabi akan memiliki argumen yang kuat untuk
meragukannya (29:48). Demikian pula, dugaan bahwa yang telah
mengajarkan al-Quran kepada Muhammad adalah orang asing
(ayami), ditolak dengan mengemukakan bahwa al-Quran yang
diwahyukan kepada Muhammad itu dalam bahasa Arab yang jelas,
yang tentunya berbeda dari tutur kata a7ami (16:103). Sementara
yang disebut-sebut para penentang Nabi sebagai asathir al-awwalin,
ditegaskan al-Quran bersumber dari Tuhan: “ Ia (asithir al-awwalin)
diturunkan oleh yang mengetahui rahasia langit dan bumi, (Allah)
yang maha pengampun lagi maha penyayang” (25:5-6).

Salah satu bagian al-Quran yang secara ringkas mengungkapkan
gagasan-gagasan para oposan Nabi sehubungan dengan sumber-
sumber atau asal-usul genetik wahyu yang diterimanya, berikut
respon al-Quran terhadapnya, adalah 25:4-9 berikut ini:

Orang-orang kafir (penentang Muhammad) itu berkata:
“(pekabaran al-Quran) ini tidak lain hanya suatu kebohongan
yang direkayasanya, dan dia tentunya dibantu oleh kaum lain.”
Sungguh mereka telah berbuat zalim dan berdusta. Dan mereka
berkata: “Inilah dongeng-dongeng masa silam yang telah
disalinnya untuk dirinya dan didiktekan kepadanya tiap pagi
dan petang.” Katakanlah (hai Muhammad): “Ia diturunkan
oleh yang mengetahui rahasia langit dan bumi, (Allah) yang
maha pengampun lagl maha penyayang.” Dan mereka berkata:
“mengapa rasul ini memakan makanan dan berjalan-jalan di
pasar? Mengapa tidak diturunkan malaikat kepadanya agar
memberi peringatan bersamanya? Dan (mengapa) tidak
diberikan kepadanya harta kekayaan atau kebun yang hasilnya
dapat dia nikmati?” Dan orang-orang yang zalim itu berkata:
“Kalian hanya mengikuti seorang lelaki yang terkena sihir.”
Lihatlah bagaimana mereka telah membuat perumpamaan-
perumpamaan tentang kamu (Muhammad). Mereka telah
tersesat dan tidak dapat menemukan jalan (yang benar).
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Jadi, tanpa memutarbalikan fakta, al-Quran telah merekam
rentetan kejadian sehubungan dengan oposisi dan sudut-sudut
pandang orang yang semasa dengan Nabi mengenai asal-usul atau
sumber inspirasi wahyu yang diterimanya. Serempak dengan itu,
al-Quran juga merespon atau membantah berbagai tuduhan dan
miskonsepsi para oposan kontemporer Nabi. Sebagaimana terlihat,
respon spesifik al-Quran terhadap berbagai gagasan dan tuduhan
para penentang Muhammad memang berbeda untuk setiap
kasusnya. Tetapi, dalam berbagai jawaban tersebut, kitab suci in1
selalu menekankan asal-usul ilahiahnya: Wahyu yang diterima
Muhammad itu bersumber dari Tuhan semesta alam.

Berbagai gagasan para oposan kontemporer Nabi tentang asal-
usul atau sumber al-Quran terlihat memiliki kemiripan dengan
konsepsi yang dikembangkan di Barat sejak abad pertengahan
hingga dewasa ini. Bahkan, dalam kasus-kasus tertentu, konsepsi
yang diajukan sarjana Barat terlihat lebih ekstensif dan tidak jarang
berbau apologetik. Pada abad pertengahan di Barat, Muhammad
digagaskan sebagai penipu, pseudo-propheta, tukang sihir, serta
ajaran al-Quran yang didakwahkannya itu tidak lain dari suatu
bentuk Kristen yang sesat dan penuh bidah.*

Gagasan-gagasan Barat abad pertengahan di atas, yang lebih
merupakan mitos dan fiksi imajinatif, memiliki pengaruh kuat di
kalangan sarjana Barat pada masa-masa selanjutnya, dan terlihat
sulit dienyahkan dari benak masyarakat Barat hingga dewasa ini.
Tetapi, konsepsi abad pertengahan itu secara sederhana bisa
diabaikan karena tidak ditopang dan dilandasi oleh penelitian
ilmiah yang serius. Kepentingan utama yang ada di balik
penggagasannya lebih bersifat apologetik, karena difokuskan pada
pembelaan keyakinan kristiani serta penyemaian rasa percaya diri
di kalangan umat Kristen. Gagasan ini secara reflektif
mengungkapkan bahwa walaupun umat Islam - musuh bebuyutan
Kristen dalam serangkaian Perang Salib ketika itu - secara politik
lebih superior dibandingkan umat Kristen, secara religius kaum
anti-Kristus itu - salah satu istilah yang dilabelkan kepada umat
Islam - memeluk agama yang lebih inferior dari agama Kiristen.

Gagasan-gagasan Barat abad pertengahan itu tentu saja tidak
dapat disejajarkan dengan gagasan-gagasan Barat modern jika dilihat
pada tataran saintifik dan sofistikasinya. Karya Barat modern yang
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berupaya melacak sumber-sumber al-Quran bisa dikatakan bermula
pada 1833 dengan publikasi karya Abraham Geiger, Was hat
Mohammed aus dem Judentum aufgenommen?® Sebagaimana
tercermin dari judulnya - “Apa yang telah Diadopsi Muhammad
dari Agama Yahudi?” - karya ini memusatkan perhatian pada anasir
Yahudi di dalam al-Quran. Dalam penelitiannya, Geiger sampai
kepada kesimpulan bahwa seluruh ajaran Muhammad yang
tertuang di dalam al-Quran sejak sebermula telah menunjukkan
sendiri asal-usul Yahudinya secara transparan: Tidak hanya sebagian
besar kisah para nabi, tetapi berbagai ajaran dan aturan al-Quran
pada faktanya juga bersumber dari tradisi Yahudi.” Namun, selama
hampir setengah abad setelah publikasi karya Geiger, tidak terlihat
teolog Yahudi yang melanjutkan tradisi penelitian ini. Baru pada
1878, H. Hirschfeld mengikuti jejak Geiger dengan publikasinya,
Juedische Elemente im Koran (“Anasir Yahudi dalam al-Quran”),
yang mengkonfirmasi lebih jauh temuan-temuan pendahulunya.

Setelah kemunculan kedua karya di atas, sejumlah besar sarjana
Barat mulai menaruh perhatian serius terhadap pelacakan asal-
usul genetik al-Quran. Terjadi semacam peperangan akademik
antara sarjana-sarjana yang memandang al-Quran tidak lebih dari
tiruan rentan tradisi Yahudi dan sarjana-sarjana yang menganggap
agama Kristen sebagai sumber utamanya. Sarjana-sarjana Yahudi
berupaya keras membuktikan bahwa asal-usul genetik al-Quran
secara sepenuhnya berada dalam tradisi Yahudi dan bahwa
Muhammad merupakan murid seorang Yahudi tertentu. Karya-
karya kesarjanaan Yahudi jenis ini antara lain ditulis oleh J.
Horovitz, Jewish Proper Names and Derivatives in the Koran
(“Nama Diri Yahudi dan Derivasinya dalam al-Quran,” 1925,
dicetak-ulang, 1964), C.C. Torey, The Jewish Foundation of Islam
(“Fondasi Yahudi Agama Islam,” 1933, dicetak-ulang, 1967), dan
Abraham 1. Katsch, Judaism and the Koran (“Agama Yahudi dan
al-Quran,” 1962).”” Pencetakan-ulang karya-karya kesarjanaan
Yahudi itu memperlihatkan secara gamblang pengaruh gagasan
lama yang masih melekat di dunia akademik Barat. Tetapi, kajian-
kajian kesarjanaan Yahudi ini mencapai titik kulminasi yang tragis
dengan terbitnya karya J. Wansbrough, Quranic Studies: Sources
and Methods of Scriptural Interpretation (“Kajian-kajian al-Quran:
Sumber dan Metode Tafsir Kitab Suci,” 1977). Dalam buku ini,

REKONSTRUKSI SEJARAH AL-QURAN / 67



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

Wansbrough melangkah lebih jauh dengan menegaskan bahwa al-
Quran merupakan hasil “konspirasi” antara Muhammad dan
pengikut-pengikutnya pada dua abad pertama Islam yang secara
sepenuhnya berada di bawah pengaruh Yahudi.®

Sementara para sarjana Kristen juga melakukan upaya senada
dan berusaha membuktikan bahwa al-Quran itu tidak lebih dari
gema sumbang tradisi kristiani dan bahwa Muhammad hanyalah
seorang pengikut Kristen yang mengajarkan suatu bentuk aneh agama
Kristen. Karya kesarjanaan Kristen modern yang awal tentang sumber-
sumber kristiani al-Quran ditulis Karl Friedrich Gerock, Versuch
einer Darstellung der Christologie des Korans (“Upaya Peng-
ungkapan Kristologi al-Quran,” terbit pertama kali pada 1839).

Setelah suatu tenggang waktu yang cukup lama, munecul karya-
karya kesarjanaan Kristen lainnya tentang topik ini, seperti yang
disusun oleh Manneval, La Christologie du Koran (“Kristologi al-
Quran,”1887), Tor Andrae, Der Ursprung des Islams und das
Christentum (“Asal-usul Islam dan Agama Kristen,” 1926), dan J.
Henninger, Spuren christlicher Glaubenswahrheiten im Koran
(“Jejak Kebenaran Kepercayaan Kristen dalam al-Quran,” 1951).
Tetapi, salah satu karya kesarjanaan Kristen paling menonjol dan
berpengaruh dalam kategori ini ditulis oleh Richard Bell, The
Origin of Islam in its Christian Environment (“Asal-usul Islam
dalam Lingkungan Kristennya,” 1926).

Di samping karya-karya yang menitikberatkan asal-usul al-
Quran dalam salah satu dari kedua tradisi keagamaan semit, yakni
Yahudi dan Kristen, terdapat juga karya-karya kesarjanaan Barat
lainnya yang menekankan pengaruh kedua tradisi keagamaan
tersebut secara serempak terhadap kitab suci kaum Muslimin.
Karya-karya kategori terakhir ini antara lain ditulis oleh W.
Rudolph, Die Abhaengigkeit des Qorans von Judentum und
Christentum (“Ketergantungan al-Quran pada Agama Jahudi dan
Kristen,” 1922), dan D. Masson, Le Coran et la Revelation Judeo-
Chretienne (“Al-Quran dan Wahyu Yahudi-Kristen,” dua jilid,
1958). Sementara sejumlah sarjana Barat lain, seperti W.M. Watt
dan H.A.R. Gibb, memperluas gagasan terakhir ini dengan
menegaskan bahwa latar belakang kelahiran Islam atau al-Quran
adalah milieu Arab, walaupun banyak unsur-unsur Yudeo-Kristiani
yang diserap dalam formasi dan perkembangannya.?”’
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Gagasan-gagasan yang berkembang di kalangan sarjana Barat
modern tentang asal-usul atau sumber-sumber al-Quran di atas,
sebenarnya dipijakkan pada asumsi tentang difusi agama Yahudi
dan Kristen pada masa pra-Islam maupun pada masa awal Islam.
Tetapi, asumsi semacam ini tampaknya tidak mendapat
pembenaran dari informasi-informasi historis yang terdapat di
dalam al-Quran sendiri, jika kitab suci ini dipandang - dan sudah
semestinya dijadikan - sebagai sumber sejarah yang otoritatif.
Uraian-uraian dalam bab lalu justeru menunjukkan bahwa
pengaruh kedua tradisi keagamaan tersebut terhadap milieu
intelektual Arab terlihat tidak begitu meyakinkan.* Memang benar
bahwa ajaran-ajaran kedua tradisi itu telah cukup dikenal di
kalangan orang-orang Arab. Al-Quran sendiri bahkan
mengemukakan adanya upaya dari orang-orang Yahudi dan Kristen
dalam' skala besar-besaran ataupun kecil-kecilan untuk menarik
orang-orang Arab ke dalam agamanya masing-masing. Tetapi, upaya
ini tidak membuahkan hasil yang baik lantaran implikasi politik
kedua agama tersebut, dan - lebih dari itu - orang-orang Arab
terlihat lebih setia mengikuti tradisi “bapak-bapak kami.”

Kemiripan ajaran al-Quran dengan tradisi Yudeo-Kristiani juga
dijadikan sebagai basis oleh para sarjana Barat untuk teori mereka
bahwa sumber inspirasi al-Quran adalah Perjanjian Lama dan
Perjanjian Baru - Tawrat dan Injil dalam istilah al-Quran. Tetapi,
kaum Muslimin barangkali akan menisbatkan kemiripan dalam
ketiga tradisi agama Ibrahim ini kepada kesamaan sumber kitab
suci masing-masing agama tersebut. Menurut keyakinan Islam,
seluruh kitab suci - bahkan di luar ketiga tradisi keagamaan Semit
itu - bersumber dari Allah, dan rasul yang menyampaikan kitab
suci itu diutus oleh-Nya. Al-Quran memang menyebutkan bahwa
para nabi diutus untuk menyeru kaum-kaum dan bangsa-bangsa
yang berbeda pada masa-masa yang berbeda, namun risalah yang
mereka sampaikan adalah universal dan identik. Semua risalah
tersebut terpancar dari sumber tunggal: umm alkitib (“induk
segala kitab,” 43:4; 13:39) atau kitdb makniin (“kitab yang
tersembunyi,” 56:78) atau lawh mahfiizh (“luh yang terpelihara,”
85:22), yang merupakan esensi Pengetahuan Tuhan. Dari esensi
kitab primordial inilah wahyu-wahyu diturunkan kepada para
utusan Tuhan. Tawrat (2:53,87; 3:3,65; 5:44; 6:91; dll.) dan Zabur
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(4:163; 17:55) - merujuk kepada Perjanjian Lama - serta Injil
(3:3,48,65; 5:46; 57:27; dll.), semuanya bersumber dari Allah. Karena
semua risalah Tuhan itu universal dan identik, maka manusia mesti
mengimani seluruhnya. Di dalam al-Quran, di samping disebutkan
kewajiban untuk mengimani kitab suci agama Yahudi dan Kristen,
Muhammad juga diperintahkan untuk mendeklarasikan: “Aku
beriman kepada seluruh kitab yang diturunkan Allah” (42:15 cf.
2:285; 4:136; 2:177). Karena 1tu, agama Allah tidak dapat dipecah-
pecah. Demikian juga dengan kenabian: Al-Quran mengharuskan
keimanan kepada nabi-nabi pembawa risalah Tuhan tanpa
diskriminasi (2:136,285; 3:84; 4:152; dll.). Bagi al-Quran, “tidak
ada satu umat pun yang tidak pernah didatangi seorang pemberi
peringatan” (35:24 cf. 13:7). Jadi, berbagai kemiripan dalam ajaran
agama-agama bukanlah disebabkan agama yang satu mengadopsi
ajaran agama lain, tetapi karena tiap-tiap agama tersebut berasal
dari satu sumber: Tuhan semesta alam.

Sekalipun uraian di atas mungkin bagi sementara kalangan
dipandang tidak memuaslegakan dan lebih bersifat dogmatis, tetapi
hanya jawaban semacam itulah yang barangkali bisa dikemukakan
jika dikaitkan dengan perspektif al-Quran tentangnya. Di kalangan
sarjana Barat sendiri pun masalah pelacakan sumber-sumber al-
Quran masih tetap merupakan bidang garap yang kontroversial.
Kajian-kajian semacam ini, misalnya, mendapat justifikasi darit WM.
Watt. la mengemukakan dua alasan penting tentang relevansinya:
(1) kajian tentang sumber-sumber al-Quran tidak akan
menghllangkan gagasan-gagasan yang sumbernya ditemukan dan
]uga tidak akan mengurangi nilai kebenaran serta validitas kitab
suci tersebut; dan (i1) orang-orang yang menerima doktrin bahwa
al-Quran merupakan verbum dei (kalim Allih)yang qadim bahkan
dapat mengkaji “sumber-sumber” dalam artian pengaruh-pengaruh
eksternal terhadap pemikiran orang-orang Arab pada masa
Muhammad. “Jika kedua butir ini diterima, akan terlihat bahwa
kajian tentang sumber-sumber dan pengaruh - di samping
merupakan hal yang sudah semestinya - memiliki tingkatan interes
yang moderat.”!

Meskipun karya-karya tentang asal-usul genetik al-Quran yang
ditulis para sarjana Barat belakangan ini terlihat lebih serius
ketimbang karya-karya sebelumnya, dan sekalipun ada sejumlah
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sarjana yang menjustifikasi dan membela mati-matian kepentmgan
studi-studi semacam itu, upaya rekonstruksi elemen-elemen asing
al-Quran juga mendapat kecaman keras dari kalangan sarjana Barat
sendiri. Franz Rosenthal, misalnya, mengemukakan bahwa
meskipun kajian-kajian semacam itu berhasil menemukan bukti
yang meyakinkan mengenai pengaruh asing terhadap formasi spiri-
tual dan intelektual Muhammad, upaya-upaya tersebut “tidak
mungkin menjelaskan secara memuaskan keberhasilan Nabi dalam
menciptakan sesuatu dan mentransformasikannya ke dalam suatu
kekuatan abadi yang mempengaruhi seluruh umat manusia ....”%
Lebih jauh, Rosenthal bahkan menilai bahwa kajian-kajian semacam
ini hanya menyentuh kulit luar dan tidak pernah mencapai
intinya.”

Bahwa kajian tentang asal-usul genetik al-Quran serta berbagai
pendekatan yang digunakan di dalamnya memiliki kepentingan
historis tertentu, merupakan kenyataan yang tidak dapat dibantah.
Akan tetapi, merupakan suatu fakta yang tidak dapat ditolak bahwa
studi-studi semacam ini hanya memiliki manfaat yang sangat
terbatas dalam kaitannya dengan pemahaman al-Quran dan
gagasan-gagasannya. Sebaliknya, telaah-telaah semacam ini bahkan
cenderung mengaburkan dan mendistorsi kandungan kitab suci
itu. Lebih jauh, asumsi yang mendasari kajian-kajian tersebut adalah
praduga abad pertengahan bahwa Muhammad adalah “pengarang”
al-Quran. Apabila kitab suci itu merupakan rekayasa yang sadar
dari imajinasi kreatif Nabi, maka sumber-sumbernya secara pasti
dapat dilacak dalam milieunya. Prasangka semacam ini, seperti
telah disinggung di atas, justeru disangkal dengan tegas oleh al-
Quran sendiri ketika menolak dakwaan-dakwaan senada yang
diajukan oposan kontemporer Nabi. Barangkali inilah sebabnya
mengapa Seyyed Hossein Nasr - sehubungan dengan prasangka
Barat mengenai asal-usul genetik al-Quran - menyatakan
keheranannya: “Pandangan semacam itu (yakni tentang asal-usul
non-ilahiah al-Quran - pen.) wajar dipertahankan oleh orang yang
menolak secara sepenuhnya seluruh wahyu, tetapi adalah aneh
mendengar pandangan-pandangan tersebut dikemukakan para
penulis yang sering menerima Kristen dan Yahudi sebagai
kebenaran yang diwahyukan.”*
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Wahyu Ilahi dan Nabi

Uraian-uraian tentang derivasi, sinonim dan sumber-sumber
al-Quran di atas dengan jelas memperlihatkan bagaimana konsepsi
kitab suci itu mengenai asal-usul dirinya. Wahyu-wahyu qurani
yang diterima Nabi, menurut gagasan ini, bersumber dari Allah.
Wahyu-wahyu tersebut, sebagaimana dengan wahyu-wahyu lain yang
diterima nabi-nabi sebelum Muhammad, terpancar dari “Luh yang
Terpelihara” (lawh mahfiizh, 85:22), yang hanya dapat disentuh
oleh yang disucikan (56:79). Luh ini juga disebut sebagai “Kitab
yang Tersembunyi” (kitib makniin, 56:78), atau “Induk Segala Kitab”
(umm al-kitab, 13:39; 43:4), sebagaimana lazimnya ditafsirkan
demikian di kalangan sarjana Muslim. Dari esenst kitab primordial
inilah Jibril datang dan menyampaikan wahyu ilahi kepada Nabi.
Pernyataan sederhana ini mencakup permasalahan luas tentang
wahyu Ilahi dan Nabi yang akan didiskusikan berikut ini.

Kata wahyu (g ~3) beserta kata bentukan lain darinya
merupakan kata-kata yang frekuensi penggunaannya paling banyak
di dalam al-Quran. Kata-kata ini telah menjadi istilah-istilah teknis
dalam terminologi Islam, khususnya untuk merujuk komunikasi
pesan Ilahi kepada para nabi.** Di dalam al-Quran sendiri,
penggunaan kata wahy dan kata-kata bentukannya tidak hanya
dibatasi bagi para nabi, tetapi juga digunakan secara umum untuk
melukiskan bentuk komunikasi yang dijalin antara sesama manusia
atau antara Tuhan dengan makhluk-Nya - termasuk para nabi.
Jadi kata awha () digunakan dalam pengertian “memberi
isyarat” atau “menunjukkan” guna menggambarkan komunikasi
yang dilakukan Zakariya - setelah menjadi bisu - kepada kaumnya
(19:11). Dalam 6:112, dikatakan bahwa setan di kalangan jin dan
manusia saling “membisikkan” atau “memberi tahu secara
sembunyi-sembunyi” (yihi ba‘dluhum ba‘dlan) gagasan-gagasan
muluk (cf. 6:121). Penerima wahyu, bahkan dari Tuhan, tidak
selalu seorang nabi. Kepada malaikat, Tuhan mewahyukan (yihj,
“memerintahkan”) agar meneguhkan pendirian orang-orang
beriman (8:12); dan kepada ibu Nabi Musa, Tuhan mewahyukan
(awha, “memberi ilham”) agar menyusui anaknya (28:7). Bahkan,
kepada lebah pun Tuhan mewahyukan (awhayna, “memberi ilham™)
untuk membuat sarangnya di bukit-bukit dan pohon-pohon serta
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rumah-rumah yang dibuat manusia (16:68). Pada Hari Penghabisan,
bumi akan mengeluarkan beban beratnya sebab Tuhan telah
“memerintahkan” (awh3) kepadanya untuk melakukan hal tersebut
(99:1-5). Demikian pula, Tuhan “memerintahkan” (awha) kepada
setiap lapis langit tugas-tugas khususnya.

Dalam sejumlah bagian al-Quran, kata-kata senada juga
digunakan untuk merujuk komunikasi pesan ilahi kepada para
nabi sebelum Muhammad (12:109; 16:43; 21:7,25; dll.): seperti
kepada Nuh (23:27; 11:36-37; dll.), Musa (7:160; 20:13,77; 26:52,63;
dll.), Yusuf (12:15), dan lain-lain. Pesan yang dikomunikasikan,
dalam kebanyakan kasus, berupa perintah untuk melakukan
sesuatu. Jadi, kepada Nuh, misalnya, “diperintahkan” membuat
bahtera berdasarkan “wahyu”. Begitu juga, kepada Musa
“diperintahkan” untuk melakukan eksodus di malam hari,
memukul laut dan batu karang dengan tongkatnya. Terkadang,
yang diwahyukan kepada para nabi adalah doktrin: “Katakanlah:
‘Sesungguhnya diwahyukan kepadaku bahwa Tuhanmu adalah
Tuhan yang esa’™ (18:110; 21:108; 41:6; dIL).

Tetapi, obyek utama wahyu di dalam al-Quran adalah
Muhammad. Dalam 13:30 disebutkan bahwa ia diutus untuk
membacakan apa-apa yang “diwahyukan” kepadanya; bahwa
petunjuk yang diperolehnya disebabkan oleh apa-apa yang
“diwahyukan” kepadanya (34:50). Masyarakat kontemporer Nabi
keheranan karena ia menerima wahyu untuk memberi peringatan
dan kabar gembira (10:2). Tetapi, Muhammad diperintahkan
mengatakan: “Aku tidak mengatakan kepadamu bahwa
perbendaharaan Allah ada padaku, dan aku tidak pula mengetahui
yang gaib. Aku juga tidak mengatakan kepadamu bahwa aku ini
malaikat. Sesungguhnya aku hanya mengikuti apa-apa yang
diwahyukan kepadaku” (6:50).

Bahwa wahyu yang diterima Muhammad memiliki asal-usul
ilahiah, seperti telah ditunjukkan di bagian yang lalu, selalu
ditegaskan oleh al-Quran. Dalam 53:3-4 disebutkan: “Dan tidaklah
ia (Muhammad) berbicara mengikuti hawa nafsunya. Sungguh
(ucapannya) itu tidak lain adalah wahyu yang diwahyukan” (cf.
6:93). Sementara di sejumlah bagian al-Quran lainnya Muhammad
diperintahkan hanya mengikuti apa-apa yang diwahyukan
Tuhannya (6:50,106; 7:203; 10:109; 33:2; 46:9; 43:43; dIL). Ia tidak
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mengharamkan makanan apa pun - kecuali bangkai, darah, daging
babi atau binatang yang disembelih atas nama selain Allah - karena
tidak menemukan larangan semacam itu eksis di dalam wahyu
yang diwahyukan kepadanya (6:145).

Kandungan wahyu yang diterima Muhammad dilukiskan
dengan berbagai cara di dalam al-Quran. Kisah keluarga Imran di
dalam surat 3 diinterupsi oleh suatu ayat (3:44) yang menyatakan:

“Itulah sebagian dari berita-berita gaib yang Kami wahyukan
kepadamu (Muhammad).” Sementara kisah Yusuf diawali dengan
pernyataan: “Kami kisahkan kepadamu (Muhammad) kisah pal-
ing bagus dengan mewahyukan al-Quran ini kepadamu” (12:3).
Demikian pula, Allah mewahyukan kepada Muhammad untuk
mengikuti agama Ibrahim (16:123). Dan pengetahuannya tentang
sejumlah jin yang mendengar pembacaan al-Quran juga dinisbatkan
kepada wahyu ilahi (72:1), sebagaimana pengetahuannya tentang
perbantahan di kalangan malaikat pada waktu penciptaan manusia
(38:69 ft.).

Berbagai terma lain juga digunakan di dalam al-Quran untuk
menunjukkan kandungan wahyu. Dalam 5:48 disebutkan bahwa
Tuhan telah menurunkan kepada Muhammad al-kitib dengan
kebenaran (cf. 13:1; 34:6; 22:54; 35:31; 47:2; 6:114; 4:105; 39:2,41;
3:3; 42:17; 32:3; 17:105; dlL.), yang mengkonfirmasikan kitab-kitab
sebelumnya dan pelindung atasnya (cf. 6:92; 2:97; 35:31; 46:30;
6:92; 10:37; 12:111; dIL.).** Lebih jauh, kandungan wahyu juga
disebut sebagai 7/m (“ilmu,” 3:61; 2:120,145; 13:37; 45:17; cf. 30:29),
hikmah, (“hikmah,” 17:39; cf. 2:151,231,269; 3:164; 33:34; dIl.),
hudi (“petunjuk,” 45:11,20; 3:138; 7:52,203; 12:111; dlL.), syifa’
(“penawar,” 41:44; 10:57; 17:82), niir (“cahaya,” 4:174; 5:15f,; 7:157;
42:52; 64:8), dan lain-lain. Sementara tujuan pewahyuan al-Quran
disebut dalam 6:19, “Dan al-Quran ini diwahyukan kepadaku agar
aku memberi peringatan kepadamu dengannya dan kepada orang-
orang yang sampai kepadanya (al-Quran)” (cf. 42:7; 6:92).

Deskripsi-deskripsi di atas dengan jelas memperlihatkan betapa
luas dan dalamnya kandungan semantik terma wahy dan awha
dalam penggunaan al-Quran. Kata awhd barangkali memiliki
pengertian mendasar “komunikasi suatu gagasan melalui bisikan
yang cepat atau desakan.”* Pengertian ini selaras dengan contoh-
contoh yang diberikan di dalam kamus-kamus,*® di mana
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ditunjukkan bahwa kecepatan atau kesekilasan merupakan bagian
dari konotasi akar kata tersebut. Dengan demikian, wahy secara
umum dapat bermakna gagasan yang dibisikkan, yang didesak
untuk ditindakkan atau dilakukan.

Namun yang menjadi kunci di sini adalah bagaimana proses
pewahyuan al-Quran kepada Muhammad. Al-Quran hanya
mengemukakan sejumlah kecil petunjuk tentang hal ini. Gambaran
paling lengkap tentang mekanisme wahyu - yang dalam
kenyataannya paling sering dijadikan obyek spekulasi tafsir
sejumlah besar sarjana Muslim - terdapat dalam 42: 51-52, yang
dapat dikemukakan sebagai berikut:

DA S O e O b
\-;-:-)T—(\)

Sl Ty e (@) S

Ypwy o (&)
Loosldg b aidy gf}é

c gl e gy Sk ) L g) G ST

Artinya:
Dan Allah tidak berkata-kata kepada seorang manusia pun
kecuali:

(a) (melalui) wahyu
atau (b) dari balik tabir
atau (c) Dia mengutus utusan
yang mewahyukan dengan seizinnya apa-apa yang Dia
kehendaki ...
Dan demikianlah telah Kami wahyukan kepadamu Ruh dari
perintah Kami....

Sebelum melangkah lebih jauh, perlu ditegaskan di sini bahwa
permulaan bagian al-Quran di atas menafikan kemungkinan Tuhan
berbicara secara langsung kepada manusia, kecuali lewat ketiga
modus taklim di atas. Tentang model wahyu pertama (a), terdapat
suatu consensus doctorum di kalangan sarjana Muslim bahwa yang
dimaksudkan dengan wahy di sini sinonim dengan 1/him,
“Inspirasi,”® dan biasanya ditafsirkan sebagai “impian yang benar”
(ru’yat al-shalihah). Penafsiran semacam ini bisa disimpulkan dari
penuturan al-Quran tentang kisah penyembelihan Ismail, putera
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Nabi Ibrahim (39:101-112).* Tentang model wahyu kedua (b),
biasanya ditafsirkan sebagai kalam ilahi dari balik tabir tanpa
melalui perantara, seperti dialami Nabi Musa (4:164; 7:143-144;
28:30; cf. 2:253). Sementara model wahyu ketiga (¢), yakni lewat
perantaraan utusan spiritual, umumnya ditafsirkan sebagai
penyampaian wahyu Ilahi kepada nabi-nabi melalui perantaraan
malaikat Jibril atau Ruh Kudus. Bentuk pewahyuan terakhir inilah
- seperti terlihat dalam bagian akhir kutipan al-Quran di atas (42:52)
- yang dialami Muhammad.

Bahwa Jibril merupakan agen wahyu atau utusan spiritual yang
menyampaikan wahyu Ilahi kepada Muhammad, dikonfirmasi al-
Quran di beberapa tempat lainnya (2:97; 16:102; 26: 192-194; dll.).
Bahkan dalam bagian-bagian al-Quran ini dijelaskan bahwa Jibril
menyampaikan wahyu Ilahi ke dalam hati Nabi. Jadi dalam 26:192-
193, misalnya, disebutkan: “Dan sesungguhnya (al-Quran) ini
diturunkan oleh Tuhan semesta alam. Dia dibawa turun oleh al-
rih al-amin, ke dalam hatimu (Muhammad) agar kamu menjadi
salah seorang pemberi peringatan.” Dengan demikian, wahyu dan
agennya jelas bersifat spiritual dan internal bagi Muhammad. Hal
ini juga dinyatakan dalam bagian al-Quran lainnya: “Jika Tuhan
menghendaki, maka akan Dia tutup mata hatimu (hai
Muhammad), sehingga tidak akan ada lagi wahyu yang datang
kepadamu” (42:24; cf. 17:85-86).

Jibril - agen spiritual penyampai wahyu Ilahi kepada
Muhammad - hanya disebutkan tiga kali di dalam al-Quran (2:97,
98; 66:4), dan keseluruhannya berasal dari periode Madinah. Dari
tiga kali pemunculan tersebut, seperti telah disinggung di atas,
hanya satu kali saja yang bertalian dengan pewahyuan al-Quran
(2:97). Pemunculannya yang sangat belakangan ini telah
menimbulkan spekulasi di kalangan sarjana Barat tentang pengaruh
tradisi Yudeo-Kristiani dalam identifikasi tersebut. Gagasan umum

yang dikembangkan di sini bisa diilustrasikan dengan ungkapan
WM. Watt:

Pengalaman Muhammad tentang pewahyuan telah
ditafsirkannya dalam berbagai cara. Pertama kali ia
menganggap bahwa Tuhanlah yang berkata-kata secara langsung
kepadanya, sebagaimana anggapannya bahwa Tuhanlah yang
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menampakkan dirinya kepadanya dalam rukyah-rukyahnya.
Kemudian, ..., gagasan ini ditolak untuk mendukung ide bahwa
suatu Ruh dihunjamkan ke dalam dirinya. Belakangan, ketika
semakin akrab dengan gagasan-gagasan orang Yahudi dan
Kristen, yang darinya ia belajar mengenai malaikat sebagai
utusan Tuhan, Muhammad menganggap bahwa malaikatlah
yang membawa pesan ketuhanan kepadanya. Akhirnya, ia
memandang Jibril sebagai malaikat khusus yang membisikkan
pesan-pesan ilahi kepadanya atas nama Tuhan.”

Pandangan di atas mencerminkan suatu kegagalan dalam
mengapresiasi perkembangan misi kenabian Muhammad dalam
bentangan historisnya. Identifikasi-identifikasi tentang agen wahyu,
dalam kenyataannya berkembang selaras dengan perkembangan
misi tersebut, dan baru mencapai bentuk finalnya setelah Perang
Badr.*” Dalam proses perkembangan ini, al-Quran pada mulanya
menerima aspek-aspek tertentu keyakinan atau world-view
masyarakat Arab, karena tidak mungkin mengubahnya dalam
seketika. Kepercayaan-kepercayaan pagan Arab itu kemudian
ditransformasikan atau diganti secara gradual dengan unsur-unsur
islami, hingga mencapai bentuk finalnya. Proses perkembangan
semacam 1ni, pada faktanya, terjadi dalam hampir keseluruhan
gagasan keagamaan Islam.”

Sebagai utusan spiritual yang menyampaikan pesan-pesan ilahi
kepada para nabi, Jibril lebih sering diidentifikasi di dalam al-
Quran sebagai rih,* serta di beberapa tempat sebagai mali’ikah
(“malikat”),® rasidl karim (“utusan mulia”),* syadid al-quwa (“yang
sangat kuat”, 53:5 cf. 81:20), dzit mirrah (“yang sangat cerdas”,
53:6), dan lainnya. Dalam kaitannya dengan nabi-nabi pra-
Muhammad, meski sebagiannya terkesan bahwa Tuhan berfirman
langsung kepada mereka, tetapi terdapat pernyataan umum di
dalam al-Quran: “Dia menghunjamkan Ruh dari Perintah-Nya
kepada siapa saja yang Dia kehendaki dari hamba-hamba-Nya”
(40:15 cf. 16:2), yang darinya dapat disimpulkan bahwa nabi-nabi
diberkahi Ruh Tuhan yang menyampaikan wahyu kepada mereka.
Demikian pula, setelah menyempurnakan bentuk jasmani Adam,
Tuhan juga memasukkan Ruh-Nya (15:29; 32:9; 38:72). Sehubungan
dengan Maryam, ibunda Isa al-Masih, dikatakan bahwa telah
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ditiupkan ke dalam tubuhnya Ruh Tuhan sehingga ia hamil (19:17;
21:91; 66:12), dan Isa sendiri dinyatakan telah diperkuat dengan
“Ruh Kudus” (2:87, 253; 5: 110). Ruh Kudus inilah yang juga disebut
sebagai agen wahyu al-Quran (16:102).

Karakteristik Ruh tersebut, dijelaskan Fazlur Rahman (w. 1988)
sebagai kandungan aktual wahyu, seperti yang dikesankan dalam
42:52 (cf. 40:15). Tokoh neo-modernis ini menduga bahwa Ruh
tersebut merupakan kekuatan atau fakultas atau keperantaraan yang
berkembang di dalam hati Nabi dan menjadi operast wahyu yang
nyata ketika dibutuhkan - sebagaimana lazimnya penafsiran yang
berkembang di kalangan filosof dan sejumlah modernis muslim.
Menurut Rahman, pada mulanya Ruh itu turun dari “atas.”® Di
dalam beberapa bagian al-Quran Ruh disebut berdampingan
dengan malaikat: “Dia menurunkan malaikat-malaikat dengan Ruh
dari perintah-Nya kepada siapa saja yang Dia kehendaki di antara
hamba-hamba-Nya” (16:2; 40:15). Demikian pula, dalam bagian
al-Quran lainnya dikatakan: “Malaikat-malaikat dan Ruh naik
kepada-Nya dalam sehari yang lamanya lima puluh ribu tahun”
(70:4). Dalam 78:38 disebutkan: “Hari ketika Ruh dan malaikat-
malaikat berdiri berbaris-baris.” Dan dalam 97:4 diungkapkan:
“Malaikat dan Ruh turun di malam (a/-gadr) itu dengan izin Tuhan
mereka.” Dari bagian-bagian al-Quran semacam ini bisa
disimpulkan bahwa Ruh merupakan makhluk lain disamping
malaikat. Tetapi, sebagaimana dikemukakan di atas, Ruh atau Jibril
terkadang juga diidentifikasi dalam al-Quran sebagai malaikat.
Karena itu, Ruh ini barangkali bisa dipandang sebagai bentuk
tertinggi malaikat yang secara khusus bertugas sebagai agen wahyu
(ct. 81:20f).

Di dalam al-Quran, Ruh selalu diasosiasikan dengan istilah
amr (“Perintah”), seperti dalam konstruksi rih min amrina, rih
min amrihi, atau rih min amri rabbi (16:2; 17:85; 40:15; 42:52),
“Ruh dari perintah Kami(-Nya, Tuhanku).” Amr biasanya
ditafsirkan sebagai “luh yang terpelihara,” yang di dalam al-Quran
juga disebut sebagai “Kitab yang tersembunyi” atau “Induk segala
kitab.” Dari esensi kitab langit inilah Ruh datang dan masuk ke
dalam hati nabi-nabi kemudian menyampaikan wahyu Allah; atau
dari amr itulah Ruh dibawa turun para malaikat ke dalam hati
mereka.
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Sehubungan dengan pewahyuan al-Quran, dikemukakan
bahwa ia pertama kali diturunkan pada malam al-gadr atau malam
yang diberkahi Tuhan (97:1 dan 44:3-4). Malam ini, menurut
penjelasan bagian al-Quran lainnya (2:185), terjadi pada salah satu
malam di bulan Ramadlan. Sejumlah besar mufassir berupaya
menginterpretasikan malam tersebut dengan merujuk 8:41, yang
mengindikasikan pewahyuan furgin pada “hari bertemunya dua
pasukan” - yakni bertemunya pasukan Islam dengan bala tentara
Quraisy dalam Perang Badr - dan menetapkan tanggal 17 Ramadlan
sebagai yang dimaksud oleh bagian-bagian al-Quran di atas. Tetapi,
sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, pemberian furqin dalam
Perang Badr lebih merefleksikan “penyelamatan”™ atau pertolongan
Tuhan berupa penganugerahan kemenangan kepada kaum
Muslimin dalam pertempuran yang tidak seimbang itu. Lebih jauh,
beberapa hadits memberi penjelasan lain tentangnya.’’ Sebagian
hadits mengemukakan /laylatu-l-qadr terjadi pada malam ganjil di
bulan Ramadlan, sementara hadits lain menjelaskannya terjadi pada
malam ganjil di pertigaan terakhir bulan tersebut.”

Penurunan pertama al-Quran ini setidak-tidaknya dalam
bentuk embrionik dari lawh al-mahfidz ke bayt al-zzah di langit
dunia - atau hati Nabi, sebagaimana dikemukakan sejumlah
pemikir seperti Al-Gazali (w. 1111) dan Syah Wali Allah al-Dihlawi
(w. 1762).> Dari bentuk embrionik ini kemudian berkembang
rincian-rincian al-Quran selama kurang lebih 20 (atau 23 atau 25)
tahun,” selaras dengan perkembangan misi kenabian Muhammad.
Ibn Abbas (w. 687/8), salah seorang sahabat Nabi yang memiliki
otoritas dalam studi al-Quran, misalnya, mengemukakan bahwa
al-Quran diturunkan sekaligus ke langit dunia pada laylat al-qadr,
setelah itu bagian demi bagiannya diturunkan secara berangsur-
angsur kepada Muhammad dari waktu ke waktu.

Pendapat di atas dipandang paling sahih dan dipegang
mayoritas sarjana Muslim.*® Tetapi, terdapat juga pandangan
minoritas lainnya yang berkembang di dalam Islam. Sebagian kecil
sarjana Muslim, misalnya, menganggap bahwa al-Quran diturunkan
ke langit dunia dalam 20 (atau 23 atau 25) kali laylatu-I-gadr. Pada
setiap malam tersebut diturunkan wahyu untuk kebutuhan satu
tahun, yang kemudian disampaikan kepada Nabi di sepanjang
tahun itu secara berangsur-angsur. Sementara minoritas sarjana
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Muslim lainnya memandang bahwa permulaan turunnya al-Quran
adalah pada malam al-qadr. Setelah itu wahyu disampaikan dalam
berbagai kesempatan selama masa kenabian Muhammad secara
berangsur-angsur.”’

Penurunan gradual al-Quran, seperti terlihat, ditekankan dalam
seluruh pendapat yang berkembang, dan ini memang sejalan dengan
penegasan kitab suci itu sendiri. Bagi al-Quran, suatu pewahyuan
total pada suatu waktu - sekalipun dituntut para oposan Nabi
(25:32) - adalah mustahil, karena kenyataan sesungguhnya bahwa
ia harus turun sebagai petunjuk bagi kaum Muslimin dari waktu
ke waktu, selaras dengan kebutuhan-kebutuhan yang muncul.
Sehubungan dengan ini, al-Quran mengungkapkan: “(Telah Kami
turunkan) sebuah Quran yang Kami bentangkan secara gradual
sehmgga kamu (Muhammad) dapat membacakannya kepada
manusia secara bertahap, (karena itu) Kami menurunkannya hanya
dalam bagian-bagian” (17:106).

Sehubungan dengan pengalaman kenabian Muhammad, yang
mesti ditekankan di sini adalah apa yang secara mental-spiritual
dilihatnya, karena - seperti telah disebutkan - wahyu datang
kepadanya melalui hati. Hal semacam ini dengan gamblang
ditekankan dalam deskripsi-deskripsi al-Quran tentang rukyah Naby,
yang lazimnya dikenal sebagai mi73j (*kenaikan”) di kalangan umat
Islam. Salah satu penjelasan al-Quran yang cukup rinci tentang hal
ini (53:3-18) menyinggung tentang pengalaman penerimaan wahyu
dalam dua kesempatan berbeda. Dalam salah satu kesempatan
disebutkan bahwa Nabi “melihat” agen wahyu di “ufuk tertinggi,”
sementara di lain kesempatan ia melihatnya di sidratu--muntaha.
Dalam kedua peristiwa ini, disamping Nabi “naik,” agen wahyu
juga “turun,” dan pengalaman tersebut - seperti ditunjukkan dalam
ungkapan “Hatinya tidak mendustakan apa-apa yang dilihatnya” -
bersifat spiritual, bukan fisik, serta melibatkan pengembangan-diri
Nabi ke ufuk tertinggi (ufuq al-a7i ). Hal ini juga dikonfirmasi dua
bagian al-Quran lainnya (17:1; 81:19-24), yang menyinggung obyek-
obyek atau titik-titik pengalaman terjauh Nabi, yaitu “masjid terjauh”
(masjid al-agsha)” dan “ufuk paling nyata” (ufuq al-mubin).
Berdasarkan berbagai rujukan al-Quran itu, dapat dikemukakan
bahwa pengalaman kenabian Muhammad - yang lazim dikenal
sebagai mirdj - terjadi lebih dari dua kali.
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Dalam pengalaman spiritual Muhammad, sebagaimana telah
disinggung, ia secara aktual “melihat” serta “mendengar” gambaran
dan suara agen wahyu. Sejumlah bagian al-Quran bahkan
mengindikasikan lebih jauh bahwa Nabi mampu membedakan
antara kalam ilahi yang didengarnya dan pikiran-pikirannya sendiri.
Dalam 75:16-19 (cf. 20:114; 69:40 ff.; 10:15; 7:203; dll.) disinggung
bahwa karena kegelisahannya untuk tetap memperoleh wahyu atau
mengharapkan wahyu-wahyu yang berbeda dari “bisikan” agen
wahyu, maka Nabi - seperti manusia-manusia lainnya - dengan
sengaja menggerakkan lidahnya. Namun perbuatan ini dicela
Tuhan. Keterangan al-Quran itu secara logis menunjukkan adanya
perbedaan antara wahyu dan kesadaran Nabi dalam pengalaman
spiritualnya.

Al-Quran sendiri secara tegas mengemukakan bahwa ia
diwahyukan secara verbal. Tetapi, di sisi lain, ia juga menekankan
kaitan intimnya dengan kepribadian terdalam - hati dan pikiran -
Nabi. Dengan kata lain, seperti telah disebutkan, kalam Allah itu
lahir di dalam hati dan pikiran Nabi (26:193 f;; 2:97; 42:24), karena
itu dapat dikembalikan kepadanya. Jadi, sumber asal proses kreatif
terletak di luar capaian biasa agensi manusia, tetapi proses itu
timbul sebagai bagian integral dari pikiran Nabi. Jadi, ide dan
kata lahir di dalam - dan dapat dikembalikan kepada - pikiran
Nabi, sementara sumbernya dari Allah. Karena itu, sebagaimana
disimpulkan Fazlur Rahman, al-Quran itu secara keseluruhan
adalah kalim Allih dan dalam pengertian biasa juga merupakan
kaldm Muhammad. ¢

Penjelasan psikologis ini dapat dirujukkan sumbernya dalam
pemikiran Syah Wali Allah dan Muhammad Igbal (w. 1938). Wali
Allah, misalnya, beranggapan bahwa kata-kata, ungkapan-ungkapan
dan gaya bahasa al-Quran telah ada dalam alam pikiran
Muhammad sebelum dia diangkat menjadi nabi.®* Sementara Igbal
melanjutkan penjelasan psikologis ini dengan menegaskan bahwa
ide dan kata merupakan suatu entitas organik yang lahir dalam
pikiran Nabi secara serempak. Tetapi, karena asal mula dari
kompleksitas perasaan-ide-kata itu terletak diluar kontrol Nabi dan
merupakan £17/ kreatif, maka ia harus dipandang sebagai wahyu
dari suatu sumber yang berada di luar diri Nabi. ¢

Namun, penjelasan psikologis yang diajukan Igbal di atas
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menimbulkan persoalan baru, yakni: wahyu al-Quran dengan
demikian tidak ada bedanya dengan bentuk-bentuk kognisi
manusia, termasuk mistik. Persoalan ini kemudian ditangani Fazlur
Rahman dalam karya klasiknya, Islam. Kutipan in extenso berikut
menampilkan upaya pembedaan wahyu al-Quran dari berbagai
bentuk pengetahuan kreatif manusia lainnya:

..Elan dasar al-Quran adalah moral, darinya mengalir
penekanan yang tegas terhadap monoteisme maupun keadilan
sosial. Hukum Moral adalah abadi: ia merupakan “Perintah”
Tuhan. Manusia tidak dapat menciptakan atau meniadakan
Hukum Moral itu: ia harus menyerahkan diri kepadanya.
Penyerahan diri ini disebut is/im dan pengejawantahannya
dalam kehidupan disebut 7biadah atau “pengabdian kepada
Tuhan.” Disebabkan penekanan al-Quran yang tegas terhadap
Hukum Moral inilah sehingga Tuhan al-Quran tampak bagi
kebanyakan orang sebagai Tuhan yang maha adil. Tetapi
Hukum Moral dan nilai-nilai spiritual, agar bisa dilaksanakan,
harus diketahui. Adapun dalam hal kekuatan persepsi kognitif,
manusia memiliki perbedaan yang tegas antara satu dengan
lainnya hingga ke taraf yang tidak terbatas. Lebih jauh, persepsi
moral dan keagamaan juga sangat berbeda dari semata-mata
persepsi intelektual, karena suatu kualitas hakiki dari yang
pertama (yakni persepsi moral dan keagamaan pen.) adalah
bahwa bersama-sama dengan persepsi ia membawa suatu rasa
“daya tarik” (gravity) yang istimewa serta menjadikan
subyeknya terjelma secara bermakna. Persepsi, juga persepsi
moral, dengan demikian memiliki tingkatan-tingkatan.
Variasinya tidak hanya antara individu-individu yang berbeda,
tetapi kehidupan batin seorang individu j juga bervariasi dari
waktu ke waktu menurut sudut pandang ini..

Nah, nabi adalah seseorang yang keseluruhan karakter,
keseluruhan perilaku aktualnya, rata-rata jauh lebih unggul
ketimbang manusia pada umumnya. la merupakan seseorang
yang ab initio tidak sabar terhadap manusia dan bahkan
terhadap sebagian besar ideal mereka, serta berkehendak
menciptakan kembali sejarah. Karena itu, ortodoksi Islam
mengambil kesimpulan yang secara logis adalah benar bahwa
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nabi-nabi harus dipandang kebal dari kesalahan-kesalahan yang
serius (doktrin 7smah); Muhammad adalah manusia semacam
itu, yang pada faktanya merupakan satu-satunya manusia
seperti itu yang dikenal sejarah.... Tetapi dengan seluruh
keistimewaan ini, terdapat saat-saat d1 mana ia - sebagalmana
biasanya - “melampaui dirinya sendiri” dan persepsi moral
kognitifnya menjadi sedemikian akut dan tajam hingga
kesadarannya menjadi identik dengan Hukum Moral itu
sendiri. “Demikianlah, Kami benar-benar member: ilham
kepadamu dengan suatu Ruh dari Perintah Kami: Kamu tidak
mengetahui apa al-Kitab itu. Tetapi Kami telah jadikan ia suatu
cahaya” (42:52). Tetapi Hukum Moral dan nilai-nilai religius
merupakan Perintah Tuhan, dan meskipun keduanya sama
sekali tidak identik dengan Tuhan, namun keduanya
merupakan bagian dari-Nya. Dengan demikian al-Quran itu
betul-betul murni Ilahi.... Ketika persepsi moral Muhammad
mencapai titik tertinggi dan menjadi identik dengan Hukum
Moral itu sendiri (sesungguhnya dalam saat-saat semacam ini
perilakunya sendiri berada di bawah kritisisme al-Quran), maka
kata-kata diberikan bersama inspirasi itu sendiri. Dengan
demikian al-Quran adalah murni Kalam Ilahi; tetapi, tentu
saja, secara berbarengan berhubungan erat dengan kepribadian
Nabi yang kaitannya tidak dapat dibayangkan secara mekanis
seperti sebuah perekam. Kalam Ilahi itu mengalir melalui hati
Nab1.%

Penjelasan psikologis tentang pewahyuan al-Quran di atas
mungkin merupakan salah satu penjelasan yang paling dapat
diterima oleh akal pikiran modern. Dalam psikologi analitis atau
psikologi kompleks, yang dirintis Carl Gustav Jung, fenomena
wahyu atau pengalaman kenabian bisa dijelaskan lewat konsep
heuristik tentang bawah sadar. Di sini dipandang bahwa pesan
Ilahi datang kepada Nabi dari bawah sadarnya; dan ini tentunya
sejalan dengan pengalaman Nabi tentang pesan yang datang
kepadanya dari luar dirinya, karena bawah sadar berada di luar
diri dalam pengertian di luar akal yang sadar. Jadi, konsep heuristik
membuka kemungkinan bahwa Tuhan dapat bekerja melalui bawah
sadar seorang nabi. Lebih jauh, bawah sadar berkait erat dengan
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alam sadar dalam pengertian apa yang masuk ke dalam akal pikiran
seseorang dari bawah sadarnya diungkapkan dalam istilah-istilah
pandangan dunianya yang sadar, meski bawah sadar juga akan
terlihat memiliki dinamisme batin yang menjangkau ke depan
yang darinya pemikiran baru bisa muncul. Jika pesan al-Quran
diterima akal sadar Nabi dari bawah sadarnya dalam cara semacam
itu, maka hal ini akan bisa menjelaskan mengapa pesan ilahi itu
diungkapkan dalam istilah-istilah mutakhir di kalangan orang-
orang Makkah dan pandangan dunia Arab ketika itu, serta
bagaimana pesan tersebut mencerminkan inisiatif Ilahi.

Dalam sejarah pemikiran Islam, gagasan tentang hakikat wahyu
yang diterima Nabi - apakah dalam bentuk verbal atau sekedar
ide - merupakan salah satu masalah yang telah menimbulkan
kontroversi akut dan berkepanjangan. Sebagian sarjana Muslim
memandang bahwa wahyu disampaikan hanya dalam bentuk ide
saja, Nabi kemudian mengungkapkan redaksinya dengan kata-
katanya sendiri dalam bahasa Arab. Sebagian sarjana Muslim
lainnya menegaskan bahwa Allah hanya menyampaikan ide kepada
Jibril, lalu Jibril mengungkapkan gagasan wahyu tersebut ke dalam
bahasa Arab yang selanjutnya disampaikan kepada Nabi. Sementara
mayoritas sarjana Muslim berpendapat bahwa al-Quran itu
diwahyukan dalam bentuk lafadz maupun maknanya.*

Pendapat pertama dan kedua di atas, secara sederhana bisa
dikesampingkan karena bertentangan dengan gagasan al-Quran
tentang pewahyuan verbal. Sementara pandangan ketiga, hingga
taraf tertentu, sejalan dengan penegasan al-Quran. Tetapi, pada
sisi lain, pendapat ini gagal mengaitkan kepribadian terdalam Nabi
dalam proses pewahyuan. Bahkan, gambaran yang ditampilkannya
tentang hubungan antara Nabi dan wahyu justeru sangat bersifat
mekanis dan eksternal - yakni wahyu datang kepada Nabi melalui
telinga dan agen wahyu itu bersifat eksternal baginya.®® Padahal,
seperti ditunjukkan di atas, al-Quran tampaknya menekankan baik
karakter verbal wahyu itu sendiri maupun hubungan intimnya
dengan kepribadian religius Nabi.

Beberapa petunjuk bisa ditemukan di dalam al-Quran yang
menyiratkan bahwa sebagian besar pengalaman kenabian
Muhammad itu terjadi di malam hari, waktu “yang paling kuat
kesannya dan paling pantas dalam pembicaraan,” dibandingkan
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siang hari, ketika ia disibukkan dengan berbagai urusan (73:1-7).
Berdasarkan konteks bagian al-Quran ini dan beberapa bagian
lainnya (22:1; 76:26; 17:79; 73:20 97:1 cf. 74:1-7), dapat dipastikan
bahwa sejak awal kenabiannya Muhammad sangat sering bangun
malam untuk bertahajjud, disamping berpuasa - suatu exercise
yang diakui oleh tokoh psikologi J. Mueller mampu meningkatkan
kemampuan rukyah (visionsvermoegen).®® Peristiwa mi‘rdj, yang
merupakan manifestasi pengalaman kenabian Muhammad,
disebutkan al-Quran terjadi pada malam hari (17:1). Tentu saja,
pengalaman kenabian tersebut terjadi juga di waktu yang lain, tetapi
frekuensinya mungkin tidak sebanyak di malam hari. Berbeda
dengan pandangan ini, Jalal al-Din al-Suyuthi (w. 1505) menduga
bahwa bagian terbesar al-Quran diwahyukan di siang hari.*’

Sebagaimana nabi-nabi terdahulu, Muhammad juga mesti
menghadapi gangguan setan yang terkadang campur tangan dalam
pewahyuan: “Tidak pernah Kami utus seorang rasul atau nabi
sebelummu (Muhammad) melainkan ketika ia berpikir setan
memasukkan sesuatu ke dalam pikirannya” (22:52), tetapi Allah
selalu menghapuskan apa-apa yang dimasukkan setan itu (22:52;
cf. 2:106; 16:101) dan mengukuhkan ayat-ayat-Nya (22:52 cf. 11:1;
3:7; 47:20). Oleh karena itu, di beberapa tempat di dalam al-Quran
Nabi diperintahkan untuk mencari perlindungan kepada Allah
dari gangguan setan (7:200; 41:36; 23:97; 17:53; 12: 100; 16:98).
Tetapi, upaya ini terkadang tidak membawa hasil. Kisah termasyhur
tentang ayat-ayat setan yang diakui keabsahannya oleh Muhammad
ibn Jarir al-Thabari (w. 922),%® sekalipun dengan tegas selalu ditolak
mayoritas komentator Muslim, merupakan suatu indikasi akan
campur tangan setan dalam pewahyuan. Kisah ayat-ayat setan itu
sangat cocok dengan konteks kesejarahannya, dan sejumlah bagian
al-Quran (misalnya 17:73-76; 6:57 f.; 4:113; 10: 15 f; dll.) juga
menunjukkan bahwa kejadian semacam itu sangat memungkinkan
ditinjau dari sudut pandang psikologis.

Lebih jauh, bagian-bagian al-Quran lainnya (2:106; 13:39;
16:101; 87:6 f.) juga mengindikasikan bahwa ayat-ayat tertentu
digantikan oleh ayat-ayat lainnya, tetapi tentu saja hal ini tidaklah
menjustifikasi doktrin nasikh-mansukh yang belakangan
berkembang di kalangan sarjana Muslim. Penggantian-penggantian
semacam ini merefleksikan karakteristik hakiki pewahyuan gradual
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al-Quran, dan karena itu harus dipahami dalam bentangan
pewahyuan kitab suci tersebut yang secara bertahap
mengungkapkan dirinya dengan mengacu pada kondisi-kondisi
sosio-kultural yang dihadapi Nabi. Lebih jauh, al-Quran
memandang bahwa bukan hal yang aneh jika seorang nabi - sebagai
manusia biasa (3:79; 14:11; 18:110; 41:6; 21:34; dIl.) - tidak selalu
konsisten, karena hanya dengan demikian ia menjadi panutan atau
teladan bagi umat manusia.®”’

Jadi, dalam gambaran al-Quran, pengalaman kenabian
Muhammad adalah suatu pengalaman yang bersifat spiritual dan
internal, sekalipun dorongan-dorongan ke arah terjadinya
pengalaman tersebut bisa saja bersifat eksternal. Tetapi, gambaran
semacam ini jarang ditemukan dalam koleksi hadits-hadits. Bahkan,
sebagian besar gambaran hadits yang dipandang sebagai mekanisme
pewahyuan justeru tidak berkaitan dengan wahyu al-Quran.”
Gambaran tentang mekanisme pewahyuan semacam ini bisa
ditemukan dalam koleksi hadits-hadits awal. Menjawab pertanyaan
bagaiamana cara pewahyuan kepadanya, Nabi mengemukakan
bahwa terkadang wahyu datang kepadanya laksana gemerincing
lonceng. Sesudah hal itu berlalu, Nabi memahami wahyu yang
disampaikan kepadanya. Di lain kesempatan, malaikat menjelma
sebagai seorang lelaki tampan dan menyampaikan wahyu secara
lisan kepadanya.”

Belakangan, ketika hadits-hadits dalam koleksi lainnya
dimasukkan ke dalam pertimbangan, mekanisme pewahyuan juga
berkembang menjadi beberapa macam. Dalam karyanya, al-ltgin
£ ‘Ulim al-Qur’an, al-Suyuthi, misalnya, mengemukakan cara-cara
pewahyuan sebagai berikut: (i) wahyu datang laksana gemerincing
lonceng; (i1) wahyu dihunjamkan ke dalam hati Nabi oleh Jibril;
(111) Jibril menyampaikan wahyu dengan merupakan diri sebagai
manusia; dan (iv) wahyu disampaikan oleh Tuhan secara langsung
(tanpa perantara), baik ketika Nabi terjaga - sebagaimana dalam
peristiwa mi‘raj - ataupun dalam impian.”

Sarjana-sarjana Muslim modern, yang mendapat informasi
lebih banyak dari sejarah keagamaan Islam, merekam mekanisme
pewahyuan secara lebih ekstensif dan bervariasi. Hasbi Ash-
Shiddieqy (w. 1975), misalnya, setelah menegaskan bahwa Nabi
telah mengalami seluruh macam tingkatan (martabat) pewahyuan,

86 / Taurik ADNAN AMAL



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

kemudian mengutip pandangan yang menjelaskan tujuh martabat
wahyu yang dialami Nabi: (1) mimpi; (i1) wahyu dicampakkan ke
dalam hati Nabi; (ii1) wahyu datang kepada Nabi laksana
gemerincing lonceng; (iv) malaikat yang menyampaikan wahyu
menjelmakan dirinya dalam bentuk lelaki tampan (Dihyah ibn
Khalifah); (v) Jibril memperlihatkan dirinya dalam bentuk asli;
(vi) Tuhan berbicara kepada Nabi dari balik tabir, baik dalam
keadaan terjaga ataupun dalam impian; dan (vii) sebelum Jibril
menyampaikan wahyu al-Quran, Israfil - atau Mikail, menurut
hadits lainnya - turun membawa beberapa kalimat wahyu. Ash-
Shiddieqy juga menambahkan sejumlah keterangan lain - yakni
wahyu Tuhan kepada Nabi ketika mi‘raj, firman Tuhan langsung
tanpa perantara kepada Nabi, datangnya wahyu seperti dengungan
lebah - untuk melengkapi ketujuh martabat wahyu tersebut.”
Gambaran yang dikemukakan ini memang telah cukup lengkap.
Tetapi, kita juga dapat menambahkan, selaras dengan keterangan
Thabari, bahwa ketika menyampaikan wahyu jibril pun pernah
menjelma dalam rupa Aisyah (bi-shiirah ‘3’isyah).”

Terlihat jelas bahwa sebagian besar cara penyampaian wahyu
kepada Nabi yang diberitakan dalam hadits-hadits, pada dasarnya
merupakan bagian dari upaya untuk menjelaskan bagian-bagian
tertentu al-Quran yang bertalian dengan mekanisme pewahyuan.
Sejak masa yang awal, kaum Muslimin terlihat telah berselisih
pendapat tentang masalah apakah Nabi pernah melihat Tuhan
dan menerima langsung - tanpa perantara - wahyu dari-Nya atau
tidak. Aisyah, salah satu istri Nabi, misalnya, dengan tegas
menyangkali kemungkinan semacam itu.”” Sekalipun demikian,
sudut pandang yang mengkonfirmasi kemungkinan Muhammad
melihat Tuhan dan menerima wahyu secara langsung dari-Nya tetap
bertahan di dalam hadits-hadits. Sebagian lagi berupaya
melunakkan sudut pandang terakhir ini dengan menegaskan bahwa
Nabi telah melihat Tuhan dengan hatinya (bi-qalbihi atau
bifu’adihi).” Tetapi, dari sudut pandang al-Quran yang ketat, seperti
telah dikemukakan di atas, kemungkinan ru’yatu-llih ataupun
pewahyuan langsung dari Tuhan adalah negatif.

Demikian pula, gagasan-gagasan yang dibangun tentang
mekanisme wahyu berdasarkan sejumlah hadits yang
menggambarkan wahyu datang “melalui mata atau telinga”, dapat
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dikatakan bertentangan secara diametral dengan gagasan al-Quran
yang menekankan proses pewahyuan internal. Fazlur Rahman
menilai hadits-hadits semacam ini sebagai “fiksi-fiksi belakangan”
dan pada umumnya baru diakui serta diterima jauh belakangan,
atau direkayasa ketika ajaran-ajaran dogmatis Islam tengah dalam
proses pembentukan.”’

Serangkaian gejala fisik yang menyertai pengalaman kenabian
Muhammad, sebagaimana disaksikan sahabat-sahabat-nya, juga
banyak diungkapkan dalam hadits-hadits. Gejala-gejala tersebut
dapat dikemukakan sebagai berikut: (i) keringat terlihat mengucur
di dahi Nabi ketika menerima wahyu, bahkan pada hari yang
bertemperatur dingin; (ii)) Nabi menutup kepalanya, kulitnya
bersemu merah, mendengkur seperti tertidur, atau bergemeletuk
seperti unta muda, dan setelah beberapa saat ia pulih dari keadaan
tersebut; (ii1) wajah Nabi memucat kelabu; (iv) Nabi berada dalam
keadaan tidak sadar diri (subdt); (v) paha Zayd ibn Tsabit yang
tertimpa paha Nabi ketika datangnya wahyu terasa dibebani beban
yang berat sehingga seakan-akan hendak patah, demikian pula unta
yang ditumpangi Nabi ketika datangnya wahyu terlihat tidak dapat
menahan bebannya, sehingga Nabi harus turun dari punggungnya;
dan lain-lain.”

Gejala-gejala fisik yang dialami Muhammad dalam momen-
momen kenabiannya itu telah menimbulkan sejumlah spekulasi
di kalangan sarjana Barat. Pada abad pertengahan, gejala-gejala fisik
tersebut biasanya dikaitkan dengan penyakit epilepsi;”” dan teor:
tentang penyakit ayan ini belakangan diperluas para sarjana Barat
modern. Gustav Weil merupakan sarjana Barat modern pertama
yang berupaya membuktikan secara ilmiah bahwa Nabi menderita
sejenis epilepsi.’® Teori ini kemudian dielaborasi oleh Aloys
Sprenger dengan menambahkan bahwa Nabi juga menderita
histeria.*’ Namun, dalam karya monumentalnya tentang sejarah
al-Quran, Geschichte des Qorans,** Theodor Noeldeke secara keras
menolak dugaan atau teori bahwa Muhammad menderita epilepsi.
Ia bahkan menegaskan realitas inspirasi kenabian Muhammad.
Sekalipun demikian, Noeldeke masih mengemukakan anggapan
bahwa Nabi mengalami gangguan emosi yang tidak terkendals,

yang membuatnya yakin bahwa ia berada di bawah pengaruh
[lahi.®
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Teori-teori fantastik para sarjana Barat tentang gejala-gejala fisik
yang menyertai pengalaman kenabian Muhammad, sebagaimana
dikemukakan di atas, tentu saja mendapat tanggapan balik yang
keras dari sarjana-sarjana Muslim modern. Fazlur Rahman,
misalnya, mengemukakan:

Bila diteliti secara saksama, teori tentang penyakit epilepsi
(ayan) itu menghadapi sanggahan yang - menurut kami - akan
memporak-porandakannya. Pertama, kondisi ini baru timbul
ketika Muhammad memulai karir kenabiannya pada usia
sekitar empat puluh tahun; tidak ada jejak ayan itu dalam
kehidupannya yang awal. Kedua, hadits menjelaskan bahwa
kondisi tersebut hanya terjadi berbarengan dengan pengalaman
penerimaan wahyu dan tidak pernah terjadi secara terpisah.
Sungguh, ini merupakan suatu jenis penyakit ayan yang aneh,
yang selalu kambuh di saat turunnya prinsip-prinsip hidayah
bagi suatu gerakan yang sedemikian kuat dan kreatifnya seperti
gerakan Nabi, dan tidak pernah kambuh di waktu lain. Tentu
saja Kami tidak menolak kemungkinan seseorang diserang
epilepsi dan secara berbarengan diberkahi dengan pengalaman-
pengalaman spiritual; tetapt masalahnya adalah gangguan
epilepsi paling tidak sesekali harus bisa terjadi secara terpisah
dari pengalaman spiritual, sekalipun pengalaman spiritual itu
tidak bisa terjadi tanpa gangguan penyakit ayan. Terakhir,
hampir tidak bisa dipercaya bahwa suatu penyakit yang jelas
terlihat seperti penyakit ayan ini tidak mampu diidentifikasi
secara jelas dan pasti oleh masyarakat yang berpengalaman
seperti masyarakat Makkah atau Madinah.®

Sekalipun sanggahan Rahman di atas diungkapkan dengan
gaya yang sangat apologetik, tiga alasan yang dikemukakannya
untuk menolak fantasi-fantasi liar yang berkembang di kalangan
sarjana Barat mengenai serangkaian gejala fisik yang menyertai
momen-momen kenabian Muhammad adalah alasan-alasan yang
logis dan dijustifikasi oleh kenyataan historis. Bahkan, keberatan
terhadap teori-teori imajinatif Barat juga telah muncul di kalangan
sarjana Barat sendiri. Merevisi pandangan-pandangan negatif
terhadap Nabi yang diajukan para pendahulunya - Weil, Sprenger,
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Noeldeke, dan lainnya - W. M. Watt menegaskan bahwa para sarjana
tersebut terlalu memusatkan perhatiannya pada hadits-hadits
tertentu ketimbang pada al-Quran. Selanjutnya ia mengemukakan:

Terlalu sedikit perhatian yang dicurahkan pada kenyataan
bahwa Muhammad ... adalah seorang yang sehat jasmani dan
rohaninya ditinjau dari berbagai segi. Adalah tidak masuk akal
jika seorang penderita epilepsi atau histeria, atau bahkan
gangguan emosi yang tidak terkendali, dapat menjadi
pemimpin ekspedisi-ekspedisi militer yang aktif, atau pemandu
yang kalem dan berpandangan luas dari suatu negara-kota serta
suatu masyarakat keagamaan yang sedang tumbuh dan
berkembang .... Dalam masalah-masalah semacam ini, prinsip
yang semestinya dipegang sejarawan adalah bertumpu terutama
pada data al-Quran dan hanya menerima hadits sepanjang
selaras dengan hasil kajian terhadap al-Quran. Walaupun
demikian, al-Quran ... tidak menyebut sesuatupun yang
mendukung keyakinan tentang sejumlah penyakit yang diderita
Muhammad.®

Lebih jauh, Watt menuduh bahwa pandangan-pandangan
pendahulunya itu merupakan pengungkapan kembali mitos-mitos
abad pertengahan. Pada titik ini ia memberi nasehat kepada rekan-
rekan Baratnya bahwa “konsepsi-konsepsi abad pertengahan itu
sudah semestinya dikesampingkan,”® dan selanjutnya
menganjurkan kepada mereka bahwa “Muhammad harus
dlpandang sebagai seorang yang tulus serta telah mengemukakan
secara jujur pesan-pesan yang dlyaklnlnya berasal dari Tuhan.”

Anjuran Watt di atas sudah semestinya ditanggapi secara positif
dan serius oleh rekan-rekan Baratnya; kalau tidak, maka
orientalisme tentunya akan tetap berada dalam status quo, dan
usaha untuk membangun basis dialog antar agama - yang menjadi
ciri abad ini dan secara gigih dikampanyekan kalangan tertentu
orientalis - tentunya akan merupakan upaya yang sia-sia tanpa
adanya pengakuan yang mendasar dan tulus atas realitas inspirasi
Ilahi yang diterima Muhammad.
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Catatan:

1 Untuk berbagai istilah linguistik yang digunakan dalam tulisan ini, lihat
Muhammad Ali al-Khuli, A Dictionary of Theoretical Linguistics, (Beirut: Librairie
du Liban, 1982).

2 Lihat Muhammad Badr al-Din al-Zarkasyi, al-Burhin i ‘Ulim al-Qur’an, (Mesir:
Isa al-Babi al-Halabi, tt.), i, p. 278; Jalal al-Din al-Suyuthi, al-ltgan i ‘Ulim al-
Qur’an, (Dar al-Fikr, tt.), i, p. 87; Noeldeke, etal, Geschichte, i, pp. 31 f. catatan
no. 6.

3 Dengan demikian, besar kemungkinannya bahwa Nabi sendiri membaca terma
ini sebagai qurin, mengingat asal-usul etnisnya.

4. Noeldeke, et.al, Geschichte, i, pp. 33 f.; SEI p. 1063; The Encyclopaedia of Islam,
2nd Ed., (ER2), (Leiden: E.J. Brill, 1960- ), v, p. 400; Watt, Bell’s Introduction, pp.
136 £ dIL

5 - Cf, Subhi al-Shalih, Mabahits f1 ‘Uliim al-Qur’an, (Beirut - Libanon: Dar al-‘ilm li-
l-malayin, 1988), p. 20.

6 Dalam 96:1,3, terdapat dua kali perintah membaca yang ditujukan kepada
Muhammad, akan tetapi kaitannya dengan al-Quran tidak dapat dipastikan.

7 Lihat juga 10:15 f; 12:3; 72:1; dlL.

8 Lihat misalnya 17:106; 20:2; 76:23; 25:32; dll.

9 Lihat 43:2-4; 12:1 f.; 41:2 £.; 56:77-80; 85:21 f.

0 Lihat 27:92 cf. 16:98; 17:45; 7:204; 84:21; 73:20.

1 Asal-usul kata sdrah diperdebatkan di kalangan sarjana Barat, sekalipun terdapat
kesepahaman bahwa kata tersebut tidak berasal dari bahasa Arab. Noeldeke
memandangnya berasal dari bahasa Ibrani, syiira (“jajaran,” “deretan”); sementara
Bell menganggapnya berasal dari bahasa Suryani (Siriak), surtha atau shurta, sirta,
“tulisan,” “teks kitab suci” atau “kitab suci”. Lihat Noeldeke, et.al., Geschichte, i,
p- 30 £; Bell, Origin, p. 52; Lihat juga Horovitz, Jewish Proper Names and Deriva-
tives in the Koran, (Hildesheim: Georg Olms, 1964), p. 211 f,; Arthur Jeffery, The
Foreign Vocabulary of the Qur’an, (Baroda: Oriental Institute, 1938), pp. 180-
182.

12 Dalam ‘uliim al-Qur’in ada suatu pokok bahasan tentang 154z al-Qur’an. Namun
dalam kebanyakan kasus, penekanan “keunikan” al-Quran ini lebih dititikberatkan
pada kualitas bahasa, bukan pada kandungannya.

13 Lihat Bukhari, Shahth, (Maktabah Dahlan: tt.), Kitab al-Tafsir, surat 9 pada bagian
akhir.

14 Ibid. surat 2:18 f.

15 Lihat Suyuthi, Itgan, i, pp. 44.

16 Abu al-Ma‘ali Uzaizi ibn Abd al-Malik mengemukakan sejumlah 55 nama untuk
al-Quran. Lihat Suyuthi, Itgan, i, p. 51.

17 Makna semacam ini juga terlihat pada gelar al-faridq yang dianugerahkan orang-
orang Kristen berbahasa Siria kepada Umar ibn Khaththab. Kata ini tentunya
tidak mungkin terambil dari akar kata faraga (“memisahkan,” “diskriminasi,”
atau “membedakan”), tetapi dari kata bahasa Suryani, piréqa, yang bermakna
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“pembebas,” “penyelamat” atau “penolong”, karena Umar telah menyelamatkan
orang-orang tersebut dari tirani. Lihat A.A.A. Fyzee, A Modern Approach to Is-
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Cf. Watt, Medina, p. 12.
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7, kata ini telah dipahami bermakna “gila”, seperti dalam pemahaman sekarang.
Lihat Watt, Bell’s Introduction, p. 78.

Cf. Ibid.,, p. 77; Rahman, Major Themes, pp. 93-94, lihat juga, SEI art. “kihin,”
“sihr,” pp. 206-208,545-547.

Tidak ada aransemen kronologi al-Quran yang bisa dijadikan sandaran untuk
sekuensi ayat-ayat tantangan ini. Kronologi Mesir, misalnya, menempatkan
keseluruhan ayat ini dalam periode pewahyuan Makkiyah. 52:34, ditempatkan
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ayat tersebut pada periode Makkah akhir, tetapi dengan sekuensi yang lebih berbeda
lagi. Sekuensi kronologis ayat-ayat tantangan ini terlihat lebih logis dalam uraian
di atas.

Lihat Misalnya Mana“ al-Qaththan, Mabahits i ‘Ullim al-Qur’an, (Mansyurat al-
‘Ashr al-hadits, tt.), p.259; dll.

Lihat Paret, Konkordanz, komentar untuk 6:105, p. 149.

Uraian yang lebih rinci tentang gagasan abad pertengahan Barat mengenai asal-
usul al-Quran atau mengenai Islam pada umumnya bisa disimak dalam N. Daniel,
Islam and the West: The Making of an Image (Edinburgh: Edinburgh Univ. Press,
1962), passim; Lihat juga R.W. Southern, Western Views of Islam in the Middle
Ages, (Cambridge, Massachuset: Harvard Univ. Press, 1962), passim; Hartmut
Bobzin, “A Treasury of Heresies,” The Qur'an as Text, pp.157-175; dll.

Karya ini terbit pertama kali di Bonn pada 1833, dicetak-ulang di Leipzig pada
1902 dan 1969.

Lihat Noeldeke,et.al, Geschichte, i, p. 6.

Karya Katsch bermula dari disertasi yang ditulisnya pada 1943. Edisi yang
digunakan di sini adalah terbitan New York: A.S. Barnes and Co., 1962.

28 J. Wansbrough, Quranic Studies; Sources and Methods of Scriptural Interpreta-

29
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31
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tion, (Oxford: Oxford Univ. Press, 1977); lihat juga Taufik Adnan Amal, “Al-
Quran di Mata Barat: Kajian Baru John Wansbrough,” Ulumul Quran, vol. 1,
No. 4, (1990), pp. 37-46. Lihat juga pp. 253 ff di bawah.

Watt, Mecca, pp. 1-29; H.A.R. Gibb, “Pre-Islamic Monotheism in Arabia,” Harvard
Theological Review, vol. 55, (1962), pp. 269-280.

Lihat pp. 21 ff di atas.

Watt, Bell’s Introduction, pp. 184 f.

Lihat Pengantar Rosenthal untuk cetakan-ulang karya C.C. Torey, Jewish Founda-
tion, p. Xvil.

Ibid., p. v=xxiii. Lihat juga A. Jeffery, “The Qur’an as Scripture,” The Muslim
World, vol. 40, (1950), p. 157, untuk pandangan senada.

Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam, (London: George Allen &
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Unwin, 1975), p. 43.

35 Dalam teologi tradisional Islam, istilah wahyu biasanya dibedakan dari ilham,
kasysyaf, fihrasat, dan lainnya. Wahyu merupakan bentuk komunikasi ilahi dengan
para nabi, sementara istilah lainnya menunjuk kepada bentuk komunikasi ilahi
dengan makhluk yang non-nabi.

36 Tentang kitab sebagai kandungan wahyu, lihat juga 31:1 {f,; 27:1f; 7:52; 42:52; dll.

37 Watt, Bell’s Introduction, p. 21.

38 Lihat misalnya Ibn Manzhur, Lisin al-‘Arab, (Dar al-Mishriyah, tt.), s.v.

39 Lihat misalnya Mahmud Ibn Umar al-Zamakhsyari, al-Kasysyaf ‘an Haqad'’iq al-
Tanzil wa ‘Uyin al-Aqawil wa Wujih al-Ta’'wil, (Kairo: Mushthafa al-Babi al-
Halabi, 1966), surat 42:51.

40 Lihat lebih jauh al-Qaththan, Mabahits, pp. 37 f.

41 Watt, Bell’s Introduction, p. 23.

42 Lihat lebih jauh, Taufik Adnan Amal & Samsu Rizal Panggabean, Tafsir Kontekstual
al-Quran: Sebuah Kerangka Konseptual, (Bandung: Mizan, 1989), pp. 45438, tentang
perkembangan konsep malaikat utusan Tuhan bagi para nabi.

43 Perkembangan senada bahkan terjadi dalam gagasan al-Quran tentang Tuhan.
Lihat, 1bid., pp. 52-56.

44 Lihat lebih jauh al-Baqgi, Mu jam, entri “r-w-h.” Frekuensi pemunculan identifikasi
ini paling banyak di dalam al-Quran.

45 Lihat 3:39,42; cf. 19:17 untuk kisah senada, tetapi disini diidentifikasi sebagai rih
yang menjelma dalam rupa manusia (basyar sawiy)

46 Lihat 81:19; 69:40; dalam 42:51 diidentifikasi sebagai rasil.

47 Rahman, Major Themes, pp. 95 f.

48 Ibid, p. 97.

49 Cf. 97:4, yang menyebutkan malaikat-malaikat dan Ruh turun di malam al-qadr.

50 Lihat misalnya Rahman, MajorThemes, pp. 98,104 cf. Paret, Konkordanz, p. 25.
untuk 2:109, yang menafsirkan amr sebagai sejenis hipostase kosmologis dalam
pengertian Jogos atau memra.

51 Lihat AJ. Wensinck, Concordance et indices de la tradition musulmane, 8 vols.,
(Leiden: E.J. Brill, 1933-88), q.v.

52 Ibid, q.v.

53 Lihat Rahman, Major Themes, p. 97; lihat juga artikel F. Rahman, “Devine Rev-
elation and the Prophet,” Hamdard Islamicus, vol. 1 (1978), p. 67.

54 Perbedaan penghitungan masa pewahyuan al-Quran ini disebabkan perbedaan
penetapan lamanya Nabi tinggal di Makkah setelah diangkat menjadi rasul.
Sebagian menghitung 10 tahun, sebagian 13 tahun, dan sebagian lagi 15 tahun.
Sementara tentang lamanya Nabi bermukim di Madinah, disepakati bahwa ia
berdiam di sana selama 10 tahun.

55 Lihat Abu Thahir ibn Ya‘qub al-Firuzabadi, Tanwir al-Miqb4s min Tafsir Ibn ‘Abbds,
(Beirut-Libanon: Dar al-Fikr, tt.), p. 86.

56 Zarkasyi, Burhan, i, p. 228.

57 Zarkasyi, ibid. Lihat juga Suyuthi, Itqan, i, p. 41.
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Sebagian mufassir menafsirkan masjid al-aqsha sebagai tempat peribadatan yang
terletak di Yerusalem, berdasarkan sejumlah hadits (Lihat Wensinck, Concordance,
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Kitab al-Shalat, bab kayfa furidlat al-shalit ...; Abu Ja‘far Muhammad ibn Jarir al-
Thabari, Jimi*al-Bayin ‘an Ta'wil Ay al-Qur’n, eds. Mahmud Muhammad Syakir
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Lihat Rahman, “Divine Revelation”, ibid., p. 67.
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Fazlur Rahman, Islam, 2nd edition, (Chicago & London: The Univ. of Chicago
Press, 1979), p. 32-33; lihat juga karyanya, Major Themes, pp. 96-100.
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kana yanzilu al-wahy ‘ald al-nabi s.aw.; dll.
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f.

79 Lihat Daniel, Islam and The West , pp. 27-28, passim.
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BAB 3

Kronologi Pewahyuan al-Quran

Problema Kronologi al-Quran

alam bab lalu telah dijelaskan bahwa unit-unit wahyu al-

Quran - yang kemudian membentuk kitab suci kaum
Muslimin - disampaikan secara berangsur-angsur kepada Nabi
Muhammad selama kurang lebih 23 tahun, selaras dengan
perkembangan misi kenabiannya. Namun, ketika wahyu-wahyu
tersebut dikodifikasi atau “dikumpulkan” - akan dibahas dalam
bab-bab mendatang - pentahapan pewahyuan ini tidak tercermin
di dalamnya. Meskipun demikian, sejak abad-abad pertama Islam
para sarjana Muslim telah menyadari urgensi pengetahuan tentang
penanggalan atau aransemen kronologis bagian-bagian al-Quran
dalam rangka memahami pesan kitab suci tersebut. Abu al-Qasim
al-Hasan ibn Habib al-Naisaburi, sebagaimana dikutip al-Suyuthi,
misalnya, menegaskan bahwa seseorang tidak berhak berbicara
tentang al-Quran tanpa bekal pengetahuan kronologi pewahyuan
yang memadai.!

Pijakan utama untuk penanggalan bagian- bagian al-Quran
adalah r1wayat—r1wayat sejarah dan tafsir. Riwayat-riwayat yang
dipermasalahkan di sini biasanya mengungkapkan bahwa baglan
tertentu al-Quran diwahyukan sehubungan dengan peristiwa
tertentu. Misalnya surat 8 dihubungkan dengan Perang Badr, surat
33 dengan Perang Khandaq, dan surat 48 dengan Perjanjian
Hudaibiyah. Riwayat-riwayat semacam ini memang merupakan data
historis yang amat membantu penanggalan al-Quran, akan tetapi
jumlahnya sangat sedikit dan umumnya bertalian dengan wahyu-
wahyu dari periode Madinah. Sementara riwayat-riwayat lain yang
bertalian dengan wahyu-wahyu periode Makkah, selain jumlahnya
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tidak begitu banyak, secara historis data tersebut juga sangat
meragukan dan umumnya dikaitkan dengan peristiwa-peristiwa
yang tidak begitu penting serta tidak diketahui secara pasti kapan
terjadinya. Jadi, 80:1-10, misalnya, dikatakan diwahyukan ketika
seorang buta bernama Abd Allah ibn Umm Maktum menemui
Nabi yang tengah berbincang-bincang dengan beberapa pemuka
suku Quraisy yang dlharapkan dapat di-bujuknya.?

Riwayat-riwayat semacam ini, dalam tradisi kesarjanaan Islam,
dikatakan membahas “sebab-sebab pewahyuan” (asbab al-nuzil ).
Suatu karya standar yang berupaya menghimpun riwayat-riwayat
tersebut disusun oleh al-Wahidi (w. 1075) dengan judul senada.
Sementara karya yang bersifat suplementer terhadapnya disusun
oleh Jalaluddin al-Suyuthi, Lubib al-Nugil. Sayangnya, bahan-
bahan tradisional ini memiliki sejumlah cacat yang mendasar.
Pertama, seperti telah dikemukakan di atas, bahan-bahan itu tidak
lengkap dan hanya menentukan sebab-sebab pewahyuan untuk
sejumlah bagian al-Quran yang relatif sedikit. Lebih jauh, bahan
yang serba sedikit ini sangat rentan terhadap kritik, bahkan pada
tingkatan kritik sanad. Demikian juga, kebanyakan sebab
pewahyuan yang dikemukakan hanya merupakan peristiwa-
peristiwa tidak penting dan tidak diketahui kapan terjadinya, seperti
kisah Umm Maktum di atas. Terakhir, terdapat banyak
inkonsistensi di dalam bahan-bahan tersebut. Biasanya dikatakan
bahwa bagian al-Quran yang pertama kali diwahyukan kepada Nabi
adalah permulaan surat 96 (1-5). Tetapi, riwayat lain yang
menyebutkan bahwa wahyu pertama adalah bagian permulaan surat
74 (1-5), atau surat al-Fitihah (1:1-7). Untuk mengharmoniskan
riwayat-riwayat ini, muncul kisah yang mengungkapkan bahwa
permulaan surat 74 merupakan wahyu pertama setelah masa
terputusnya wahyu (fatratu-I-wahy ) dan surat 1 merupakan surat
pertama yang disampaikan secara utuh. Demikian pula, terdapat
beberapa versi riwayat tentang wahyu terakhir yang diterima Nabi.
Salah satunya mengungkapkan bahwa wahyu terakhir yang diterima
Nabi adalah 2:281; sementara versi lain menyatakan 2:282 atau
2:278 sebagai wahyu terakhir. Riwayat lainnya menegaskan bahwa
5:3 adalah wahyu terakhir.

Sekalipun dengan berbagai kelemahannya, bahan-bahan
tradisional yang terhimpun dalam asbib al-nuzil - baik bersifat
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historis, semihistoris ataupun legenda - mesti diterima sebagai
pijakan penanggalan al-Quran. Sikap semacam ini - sekalipun
sering tanpa diskriminasi - dipegang oleh kesarjanaan tradisional
Muslim. Demikian pula, upaya-upaya modern - termasuk yang
dilakukan para sarjana Barat - untuk menemukan pijakan bagi
penanggalan al-Quran, pada umumnya harus bertolak dari bahan
tersebut, sekalipun dalam kasus-kasus tertentu mesti bertolak
belakang dengannya.

Di samping bahan-bahan tradisional di atas, al-Quran juga
memuat sejumlah data yang dapat membantu upaya
penanggalannya. Memang terdapat sejumlah singgungan perlstlwa
yang tidak jelas di dalam al-Quran, akan tetapi kitab suci ini juga
berisi sejumlah rujukan historis yang dapat diberi penanggalan.
Secara umum dapat dikemukakan bahwa rujukan-rujukan jenis
ini yang berasal dari masa Makkah relatif sangat sedikit dan tidak
banyak membantu penanggalan bagian-bagian al-Quran tersebut.
Contohnya adalah 30:2-5, yang menyebutkan kekalahan Bizantium
dari Persia. Bagian ini barangkali merujuk kepada peristiwa
jatuhnya kota Yerusalem ke tangan Persia pada 614. Demikian
pula, surat 105 berkaitan dengan suatu ekspedisi militer terhadap
kota Makkah yang dilakukan Raja Yaman, Abrahah, pada
pertengahan abad ke-6.

Berbeda dari masa Makkah, rujukan-rujukan historis yang
berasal dari masa Madinah bisa diberi penanggalan lebih akurat
berdasarkan sumber-sumber lain. Contohnya adalah Perang Badr
(624) disebut dalam 3:123, Perang Hunain dalam 9:25, perubahan
kiblat dari Yerusalem ke Makkah di penghujung 623 atau awal 624
dalam 2:142-150, penetapan ibadah haji dan ritus-ritusnya di sekitar
624 dalam 2:158,159; 5:95 ff.; dan lain-lain. Di samping itu, anak
angkat Nabi, Zayd ibn Haritsah (w. 629), disebut namanya dalam
33:37 sehubungan dengan suatu peristiwa yang terjadi pada 627.
Demikian pula, berbagai peristiwa lainnya disinggung, meskipun
tidak diidentifikasi, seperti Perang Uhud (625) dalam 3:155-174;
pengusiran suku Yahudi banu Nadzir (625) dalam 59:2-5; Perang
Khandaq (627) dalam 33:9-27; ekspedisi ke Khaybar (628) dalam
48:15-19; ekspedisi ke Tabuk (630) dalam 9:29-35; dan lainnya.
Tetapi, sebagaimana dengan periode Makkah, rujukan-rujukan
historis yang berasal dari periode Madinah ini jumlahnya relatif
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sedikit. Namun, keseluruhan rujukan historis dalam konteks
Madinah itu sangat bermanfaat sebagai titik awal sistem
penanggalan al-Quran.

Penetapan al-Quran sebagai sumber primer hukum Islam juga
memainkan peran penting dalam upaya penyusunan suatu
aransemen kronologis kitab suci tersebut. Hal ini tercermin jelas
dalam berbagai bahasan tradisional tentang nasikh-mansiikh.’ Para
sarjana Muslim mengakui adanya perbedaan dalam ayat-ayat al-
Quran yang menetapkan peraturan-peraturan bagi komunitas
Muslim, dan mereka menjelaskan bahwa ayat paling akhir yang
diturunkan untuk suatu masalah tertentu telah “menghapus”
seluruh ayat yang turun sebelumnya tentang masalah itu dan
berkontradiksi dengannya. Contohnya adalah kasus pengharaman
khamr di dalam al-Quran. Menurut para sarjana figh, 5:9091 -
yang merupakan rangkaian terakhir dari ayat-ayat al-Quran tentang
alkohol = telah menghapus wahyu-wahyu yang mendahuluinya
dalam masalah yang sama (16:66-69; 2:219; 4:43).

Elaborasi doktrin ndsikh-mansiikh ini bahkan pada abad ke-
8 hingga abad ke-11 telah mencapai suatu proporsi yang sangat
mengerikan dan dramatis dalam sejarah pemikiran Islam.* Ibn
Syihab al-Zuhri (w. 742) menyebut 42 ayat yang dinasakh, al-Nahhas
(w. 949) mengidentifikasi 138 ayat, Ibn Salamah (w. 1020)
mengemukakan 238 ayat. Kecenderungan ini terlihat masih tetap
bertahan pada beberapa abad berikutnya. Jadi, Ibn al-‘Ata’iqi (w.
1308) menyebut 231 ayat yang terhapus.” Tetapi, pada masa
selanjutnya, kuantitas ayat-ayat yang dinasakh sedikit demi sedikit
mulai direduksi. Pada masa al-Suyuthi, ratusan ayat mansikhat
itu telah direduksi menjadi hanya 20 ayat; sementara pada masa
Syah Wali Allah, jumlah yang dinasakh tinggal 5 ayat.® Melihat
bagaimana ayat-ayat mansikhat ini kian lama kian berkurang
dalam kuantitasnya seiring dengan berlalunya masa, Sayyid Ahmad
Khan (w. 1898) kemudian secara tegas memproklamasikan bahwa
di dalam al-Quran tidak terdapat doktrin ndsikh-mansikh
sebagaimana dipahami para fukaha.’

Risalah-risalah tentang nasikh-mansiikh yang disusun pada
masa-masa silam itu dalam kenyataannya telah mempengaruhi
perkembangan penanggalan al-Quran dengan memapankan teori
tentang aransemen kronologis kelompok-kelompok tertentu ayat-

REKONSTRUKSI SEJARAH AL-QURAN / 99



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

ayat individual al-Quran. Sekalipun ada kecenderungan sangat kuat
di kalangan sarjana Muslim pada periode modern Islam untuk
menolak doktrin ndsikh-mansiikh di dalam al-Quran, sebagaimana
pemahamannya di masa silam. Tetapi, literatur-literatur yang
berkembang dalam disiplin ini bisa - dan pada faktanya telah -
dimanfaatkan sebagai petunjuk kasar untuk penanggalan bagian-
bagian individual tertentu al-Quran.

Upaya penanggalan bagian-bagian al-Quran juga menjadi
semakin kompleks dengan adanya asumsi bahwa surat-surat seperti
yang ada dewasa ini dalam mushaf al-Quran adalah unit-unit wahyu
orisinal - yakni dengan pengecualian sejumlah kecil ayat di dalam
beberapa surat, setiap surat al-Quran diwahyukan sekaligus atau
selama suatu periode yang singkat sebelum surat berikutnya
diturunkan. Surat-surat ini kemudian diklasifikasikan sebagai “surat
Makkiyah” atau “surat Madaniyah” - yakni surat yang diwahyukan
sebelum atau setelah hijrah® - dan diupayakan penentuan susunan
kronologis yang setepatnya dari seluruh surat, sekalipun terlihat
bahwa kesarjanaan Muslim yang awal tidak bersepakat sehubungan
dengan penanggalan sejumlah surat - apakah masuk kategori
Makkiyah atau Madaniyah - dan penempatan surat-surat tertentu
dalam rangkaian kronologisnya.’

Ada sejumlah riwayat tentang susunan kronologis surat-surat
al-Quran yang dijadikan basis untuk penentuan tersebut - seperti
akan dikemukakan di bawah. Tetapi, karakter utama riwayat-riwayat
tersebut - yang hanya memperhatikan bagian awal surat-surat al-
Quran untuk aransemen kronologisnya, tanpa menyinggung ayat-
ayat berikutnya dalam suatu surat yang diintegrasikan ke dalam
surat tersebut baik dari masa lebih awal atau dari masa belakangan
- mengandung kelemahan yang sangat mendasar. Riwayat-riwayat
ini juga bertentangan secara diametral dengan sumber-sumber
lainnya, seperti riwayat asbab al-nuzil atau literatur ndsikh-
mansiikh, yang menampakkan bagian-bagian pendek al-Quran
sebagai unit orisinal wahyu. Sekalipun demikian, upaya-upaya
kesarjanaan Islam ini bukannya tidak berharga. Upaya tersebut
bahkan telah membentuk basis bagi kajian kronologi al-Quran
dalam dua abad terakhir ini.

Barangkali, lantaran berbagai kelemahan yang telah disebutkan,
sejumlah sarjana Muslim belakangan meninggalkan riwayat-riwayat
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yang membingungkan dan berupaya menyusun kronologi
pewahyuan al-Quran dengan menelaah secara kritis gaya bahasanya.
Mereka, misalnya, menyimpulkan bahwa di tempat-tempat di mana
muncul ungkapan “ya ayyuha-lladzina dmand,” maka sebagian
besar darinya merupakan wahyu periode Madinah; sementara
ungkapan “yd ayyuha-I-nas” sebagian besar berasal dari periode
Makkiyah.!® Demikian pula, disimpulkan bahwa ayat-ayat
Makkiyah lebih pendek dibandingkan ayat-ayat Madaniyah."
Bahkan riwayat-riwayat asbab al-nuzill tentang ayat-ayat atau surat-
surat tertentu ditolak dengan alasan-alasan tertentu. Al-Suyuthi
banyak mengungkapkan contoh tentang aksioma kritis semacam
itu.’” Dalam periode modern Islam, Ahmad Khan melangkah lebih
jauh lagi dengan memandang bahwa penelusuran asbib al-nuzil
lewat riwayat-riwayat adalah lemah. “Jalan paling selamat,”
menurutnya, “adalah mencari asbib al-nuzil di dalam konteks
kalam serta gaya al-Quran, setelah mempertimbangkan hal-hal
mendasar yang dinyatakan di dalam al-Quran.”"

Kronologi al-Quran Kesarjanaan Islam

Sebagaimana disebutkan di atas, terdapat sejumlah riwayat
aransemen kronologis surat-surat al-Quran yang relatif cukup
lengkap. Riwayat-riwayat ini berupaya mengungkapkan secara
runtut pewahyuan bagian-bagian al-Quran, mulai dari pewahyuan
pertama sampai ke masa menjelang Nabi hijrah ke Madinah
ataupun pewahyuan setelah itu - yakni setelah hijrah ke Madinah
- hingga turunnya wahyu terakhir. Ringkasnya, riwayat itu
menuturkan aransemen kronologis wahyu-wahyu Makkiyah dan
Madaniyah. Jika riwayat-riwayat tersebut dibandingkan antara satu
dengan lainnya, akan terlihat sejumlah kemiripan ataupun
perbedaannya. Tiga riwayat kronologi pewahyuan suratsurat al-
Quran yang dikemukakan berikut ini, memperlihatkan kemiripan
dalam aransemen surat-suratnya.'* Riwayat pertama bersumber dari
Ibn Abbas;” riwayat kedua bersumber dari manuskrip karya Umar
ibn Muhammad ibn Abd al-Kafi dari abad ke-15;'® dan riwayat
ketiga bersumber dari Ikrimah dan Husain ibn Abi al-Hasan:"
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Susunan Kronologis Surat Makkiyah Riwayat
Ibn Abbas, al-Kafi, Ikrimah & al-Hasan

Urut Ibn Abbas al-Kafi Hikrimah & al-Hasan
Kronologis Nama & No. Surat® Nama & No. Surat® Nama & No. Surat®

1 al-Alag 96 al-‘Alag 96 al-Alag 96
2 al-Qalam 68 al-Qalam 68 al-Qalam 68
3 al-Muzzammil 73 al-Muzzammil 73 al-Muzzammil 73
4 al-Muddatstsir 74 al-Muddatstsir 74 al-Muddatstsir 74
5 al-Lahab 111 al-Lahab 111 al-Lahab 111
6 al-Takwir 81 al-Takwir 81 al-Takwir 81
7 al-A'la 87 al-A'la 87 al-A'la 87
8 al-Layl 92 al-Layl 92 al-Layl 92
9 al-Fajr 89 al-Fajr 89 al-Fajr 89
10 al-Dluhi 93 al-Dluhi 93 al-Dluhi 93
11 Alam Nasyrah 94 Alam Nasyrah 94 Alam Nasyrah 94
12 al-‘Ashr 103 al-‘Ashr 103 al-‘Ashr 103
13 al-‘Adiyit 100 al-‘Adiyit 100 al-‘Adiyit 100
14 al-Kawtsar 108 al-Kawtsar 108 al-Kawtsar 108
15 al-Takatsur 102 al-Takatsur 102 al-Takatsur 102
16 al-Ma‘in 107 al-Ma‘in 107 al-Ma‘in 107
17 al-Kafirin 109 al-Kafirin 109 al-Kafirin 109
18 al-Fil 105 al-Fil 105 al-Fil 105
19 al-Falaq 113 al-Falaq 113 al-Falaq 113
20 al-Nis 114 al-Nis 114 al-Nis 114
21 al-Ikhlish 112 al-Tkhlish 112 al-Tkhlish 112
22 al-Najm 53 al-Najm 53 al-Najm 53
23 ‘Abasa 80 ‘Abasa 30 ‘Abasa 30
24 al-Qadr 97 al-Qadr 97 al-Qadr 97
25 al-Syams 91 al-Syams 91 al-Syams 91
26 al-Burtyj 85 al-Burty 85 al-Burdy 85
27 al-Tin 95 al-Tin 95 al-Tin 95
28 Quraisy 106 Quraisy 106 Quraisy 106
29 al-Qari‘ah 101 al-Qari‘ah 101 al-Qari‘ah 101
30 al-Qiyimah 75 al-Qiyamah 75 al-Qiyimah 75
31 al-Humazah 104 al-Humazah 104 al-Humazah 104
32 al-Mursalat 77 al-Mursalat 77 al-Mursalat 77
33 Qif 50 Qif 50 Qif 50
34 al-Balad 90 al-Balad 90 al-Balad 90
35 al-Thariq 86 al-Thariq 86 al-Thariq 86
36 al-Qamar 54 al-Qamar 54 al-Qamar 54
37 Shad 38 Shad 38 Shad 38
38 al-A'7 7 al-A'7ra 7 al-Jinn 72
39 al-Jinn 72 al-Jinn 72 Ya Sin 36
40 Yi Sin 36 Y Sin 36 al-Furgan 25
41 al-Furgan 25 al-Furgan 25 Fithir 35
42 Fithir 35 Fithir 35 Tha Ha 20
43 Maryam 19 Maryam 19 al-Waqi‘ah 56
44 Tha Ha 20 Tha Ha 20 al-Syu‘ard’ 26
45 al-Waqi‘ah 56 al-Wiqi‘ah 56 al-Naml 27
46 al-Syu‘ard’ 26 al-Syu‘ard’ 26 al-Qashash 28
47 al-Naml 27 al-Naml 27 al-Isra’ 17
48 al-Qashash 28 al-Qashash 28 Yinus 10
49 al-Isra’ 17 al-Isra’ 17 Hid 11
50 Yinus 10 Yinus 10 Yisuf 12
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51 Hud 11 Huid 11 sl-Hijr 15
52 Yisuf 12 Yisuf 12 al-An'am 6

53 al-Hijr 15 al-Hijr 15 al-Shaffat 37
54 al-An‘im 6 al-An‘im 6 Lugman 31
55 al-Shatfat 37 al-Shatfat 37 Saba’ 34
56 Lugman 31 Lugman 31 al-Zumar 39
57 Saba’ 34 Saba’ 34 al-Mu’min 40
58 al-Zumar 39 al-Zumar 39 al-Dukhan 44
59 al-Mu’min 40 al-Mu’min 40 al-Fushshilat 41
60 al-Fushshilat 41 al-Fushshilat 41 al-Sytira 42
61 al-Sytira 42 al-Sytira 42 al-Zukhruf 43
62 al-Zukhruf 43 al-Zukhruf 43 al-Jatsiyah 45
63 al-Dukhin 44 al-Dukhin 44 al-Ahqaf 46
64 al-Jatsiyah 45 al-Jatsiyah 45 al-Dzariyat 51
65 al-Ahqaf 46 al-Ahqaf 46 al-Gasyiyah 88
66 al-Dzariyat 51 al-Dzariyat 51 al-Kahfi 18
67 al-Gasyiyah 88 al-Giasyiyah 88 al-Nahl 16
68 al-Kahfi 18 al-Kahfi 18 Nith 71
69 al-Nahl 16 al-Nahl 16 Ibrihim 14
70 Nith 71 Nith 71 al-Anbiyd’ 21
71 Ibrahim 14 Ibrahim 14 al-Mu’minin 23
72 al-Anbiyd’ 21 al-Anbiyad’ 21 al-Sajdah 32
73 al-Mu’minin 23 al-Mu’minin 23 al-Thir 52
74 al-Sajdah 32 al-Sajdah 32 al-Mulk 67
75 al-Thir 52 al-Thir 52 al-Hiqqah 69
76 al-Mulk 67 al-Mulk 67 al-Ma ‘arij 70
77 al-Higqah 69 al-Higqah 69 al-Nabi 78
78 al-Ma‘arij 70 al-Ma‘arij 70 al-Nazi‘dt 79
79 al-Naba 78 al-Naba 78 al-Insyiqaq 84
80 al-Nazi‘it 79 al-Nazi‘at 79 al-Infithar 82
81 al-Infithar 82 al-Infithar 82 al-Rim 30
82 al-Insyiqaq 84 al-Insyiqaq 84 al-‘Ankabit 29
83 al-Rim 30 ALIRGm 30

84 al-‘Ankabit 29 al-‘Ankabit 29

85 al-Muthaffifin 83 al-Muthaffifin 83

Keterangan: *Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal.

Sementara susunan kronologis surat-surat al-Quran dari
periode Madaniyah, menurut ketiga riwayat di atas, adalah sebagai
berikut:

Susunan Kronologis Surat Madaniyah Riwayat
Ibn Abbas, al-Kafi, Ikrimah & al-Hasan

Urut Ibn Abbas al-Kafi Hikrimah & al-Hasan
Kronologis Nama & No. Surat® Nama & No. Surat* Nama & No. Surat*
1 al-Baqarah 2 al-Baqarah 2 al-Muthaffifin 83

2 al-Anfil 8 al-Anfal 8 al-Baqarah 2

3 Ali ‘Imrin 3 Ali ‘Tmrin 3 Ali ‘Tmrin 3
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4 al-Ahzib 33 al-Ahzab 33 al-Anfal 8
5 al-Mumtahanah 60 al-Mumtahanah 60 al-Ahzib 33
6 al-Nisi’ 4 al-Nisi’ 4 al-M3’idah 5
7 al-Zalzalah 99 al-Zalzalah 99 al-Mumtahanah 60
8 al-Hadid 57 al-Hadid 57 al-Nisi’ 4
9 Muhammad 47 Muhammad 47 al-Zalzalah 99
10 al-Ra‘d 13 al-Ra‘d 13 al-Hadid 57
11 al-Rahman 55 al-Rahman 55 Muhammad 47
12 al-Insin 76 al-Insin 76 al-Ra‘d 13
13 al-Thalag 65 al-Thalagq 65 al-Rahman 55
14 al-Bayyinah 98 al-Bayyinah 98 al-Insan 76
15 al-Hasyr 59 al-Hasyr 59 al-Thalagq 65
16 al-Nashr 110 al-Nashr 110 al-Bayyinah 98
17 al-Nir 24 al-Nir 24 al-Hasyr 59
18 al-Hajj 22 al-Hajj 22 al-Nashr 110
19 al-Munafiqin 63 al-Munafiqin 63 al-Nir 24
20 al-Mujidilah 58 al-Mujidilah 58 al-Hajj 22
21 al-Hujurat 49 al-Hujurat 49 al-Munatiqin 63
22 al-Tahrim 66 al-Tahrim 66 al-Mujadilah 58
23 al-Jumu‘ah 62 al-Jumu‘ah 62 al-Hujurat 49
24 al-Tagabun 64 al-Tagabun 64 al-Tahrim 66
25 al-Shaft’ 61 al-Shaff’ 61 al-Shaft 61
26 al-Fath 48 al-Fath 48 al-Jumu‘ah 62
27 al-Ma’idah 5 al-Ma’idah 5 al-Tagabun 64
28 al-Tawbah 9 al-Tawbah 9 al-Fath 43
29 al-Tawbah 9

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal.

Dari ketiga riwayat susunan kronologis surat-surat al-Quran
di atas, terlihat bahwa riwayat pertama - dari Ibn Abbas - dan
riwayat kedua - bersumber dari manuskrip kitab yang disusun
oleh al-Kafi - identik antara satu dengan lainnya. Sementara riwayat
ketiga - dari Tkrimah dan al-Hasan - hanya memiliki perbedaan
yang relatif sedikit dari dua riwayat sebelumnya. Perbedaan ini
jelas diakibatkan oleh kurangnya beberapa surat di dalam riwayat
tersebut dan perbedaan penghitungan jumlah surat Makkiyah serta
Madaniyah. Jika surat 7 yang tidak eksis dalam susunan kronologis
tersebut - barangkali terlewatkan waktu penyalinannya - disisipkan
di antara surat 38 dan surat 72, yang dalam rangkaian kronologi
ketiga menempati urutan surat ke-37 dan ke-38, serta surat 19 -
yang juga tidak terdapat di dalam riwayat ketiga - disisipkan di
antara surat 35 dan surat 20, yang dalam susunan kronologi
menempati urutan ke-41 dan ke-42, maka perbedaan riwayat ketiga
ini dengan dua riwayat sebelumnya semakin kecil: Dalam riwayat
ketiga surat 44 diletakkan setelah surat 40, dan surat 3 diletakkan
setelah surat 2. Selain itu, penempatan surat 83 sebagai surat
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pertama dari periode Madaniyah juga telah menimbulkan sedikit
perbedaan, tetapi tidak begitu substansial jika dilihat dari urutan
kronologisnya secara menyeluruh.

Satu hal yang terlihat mencolok dari ketiga riwayat di atas
adalah ketiadaan surat 1 di dalam susunan kronologis surat-surat
al-Quran - kasus senada juga terjadi pada hampir keseluruhan
riwayat kronologis lainnya. Hal in1 mungkin dikarenakan anggapan
bahwa surat tersebut turun dua kali (?), pertama kali di Makkah
dan terakhir di Madinah. Dalam mushaf Ibn Abbas, yang menurut
sebagian riwayat tersusun secara kronologis,'® surat 1 ditempatkan
pada urutan ke-6, di antara surat 74 dan surat 111. Jadi, rekonstruksi
riwayat tentang susunan kronologis surat-surat al-Quran versi Ibn
Abbas barangkali bisa memanfaatkan urutan surat mushafnya
sebagai bandingan.

Beberapa riwayat lain tentang susunan kronologis surat al-
Quran, sebagaimana dikemukakan Noeldeke dan Schwally, hanya
memiliki perbedaan yang relatif kecil dengan ketiga riwayat di atas.
Riwayat pertama dan kedua di atas cocok dengan riwayat kedua
dalam Mabani I, hanya dalam riwayat terakhir ini surat 58 dan
seterusnya tidak dicantumkan. Riwayat lainnya (Mabani, riwayat
ketiga), yang berasal dari Atha’ dari Ibn Abbas, hanya berbeda dalam
hal ketidakpastiannya menempatkan surat 93 pada periode Makkiyah
atau Madaniyah. Sementara riwayat dalam 7T4rikh al-Khamis tidak
mencantumkan surat 68 dan 73, serta meletakkan surat 50 dan 90
sebelum surat 95, surat 61 sebelum surat 62 dan surat 9 sebelum
surat 5. Riwayat keempat dalam Mabani, yang bersumber dari Sa‘id
ibn al-Musaiyab serta dihubungkan dengan Ali ibn Abi Thalib dan
Muhammad sendiri, mencantumkan surat 1 sebagai surat paling
awal dari periode Makkah dan surat 53 sebagai surat paling akhir
dari periode Madinah, kemudian menempatkan surat 84 setelah
surat 83. Surat 111 serta surat 61 tidak dicantumkan. Riwayat pertama
dalam kitab Mabani, yang berasal dari al-Kalbi Abu Shalih dan Ibn
Abbas, menempatkan surat 93 sebelum surat 73, surat 55 setelah
surat 94, surat 109 setelah surat 105, surat 22 sebelum surat 91, surat
63 sebelum surat 24, menempatkan surat 13 sebagai surat Madaniyah
pertama, serta menempatkan surat 56, surat 100, surat 113, dan
surat 114 dalam urutan terakhir suratsurat periode Madinah.”

Riwayat susunan kronologis surat-surat al-Quran yang relatif
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agak berbeda - juga dalam rincian penanggalan ayat-ayat di dalam
suatu surat - dari ketiga riwayat di atas adalah yang terdapat dalam
karya Ibn al-Nadim (w. 990/1), Fihrist. Riwayat yang bersumber
dari Muhammad ibn Nu‘man ibn Basyir ini dapat ditabulasikan
sebagai berikut:®

Susunan Kronologis Surat Makkiyah dalam Fihrist

Urut Nama

Kronologis Surat No. Surat * & Ayat: Keterangan
1 al-‘Alaq 96:1-5
2 al-Qalam 68
3 al-Muzzammil 73. Bagian (ayat?) terakhir dalam perjalanan ke Makkah
4 al-Muddatstsir 74
5 al-Lahab 111
6 al-Takwir 81
7 al-Ali 87
8 Alam Nasyrah 94
9 al-‘Ashr 103
10 al-Far 89
11 al-Dluha 93
12 al-Layl 92
13 al-‘Adiyat 100
14 al-Kawtsar 108
15 al-Takatsur 102
16 al-Ma‘in 107
17 al-Kafirin 109
18 al-Fil 105
19 al-Tkhlish 112
20 al-Falaq 113
21 al-Nis 114. Menurut yang lain Md.
22 al-Najm 53
23 ‘Abasa 30
24 al-Qadr 97
25 al-Syams 91
26 al-Burdj 85
27 al-Tin 95
28 Quraisy 106
29 al-Qari‘ah 101
30 al-Qiyimah 75
31 al-Humazah 104
32 al-Mursalat 77
33 Qif 50
34 al-Balad 90
35 al-Rahman 55
36 al-Jinn 72
37 Y Sin 36
38 al-A'raf 7
39 al-Furgan 25
40 Fithir 35
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41
42
43
44
45
46
47
48
49
50
51
52
53
54
55
56
57
58
59
60
61
62
63
64
65
66
67
68
69
70
71
72
73
74
75
76
77
78
79
80
81
82
83
84
85

Maryam
Tha Hi
al-Wagqi‘ah
al-Syu‘ard’
al-Naml
al-Qashash
al-Isrd’
Hud

Yisuf
Yinus
al-Hijr
al-Shattit
Luqman
al-Mu’minin
Saba’
al-Anbiyd’
al-Zumar
al-Mu’min
al-Fushshilat
al-Sytira
al-Zukhruf
al-Dukhin
al-Jatsiyah
al-Ahqaf
al-Dzariyat
al-Gasyiyah
al-Kahti
al-An‘dam
al-Nahl
Nih
Ibrihim
al-Sajdah
al-Thir
al-Mulk
al-Hiqqah
al-Ma ‘arij
al-Naba
al-Nazi‘at
al-Infithar
al-Insyiqaq
al-Rim
al-‘Ankabit
al-Muthaffifin
al-Qamar
al-Tharigq

31. Bagian (atau ayat?) terakhir Md.

44

45

46. Bagian (atau ayat?) terakhir Md.
51

88

18. Bagian (atau ayat?) terakhir Md.
6. Terdapat satu ayat Md. di dalamnya
16. Bagian (atau ayat?) terakhir Md
71

14

32

52

67

69

70

78

79

82

84

30

29

83. Sebagian mengatakan Md.

54

86

Keterangan: *Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. Md = Madaniyah.

Sementara susunan kronologis surat-surat Madaniyah, yang
dikemukakan Ibn al-Nadim dalam Fihrist dengan mata rantai perawi
lain hingga ke Ibn Abbas, dapat dikemukakan dalam tabel berikut:*!
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Susunan Kronologis Surat Madaniyah dalam Fihrist

Urut Kronologis Nama Sunt* No. Surat* & Ayat/Keterangan
1 al-Baqarah 2
2 al-Anfil 8
3 al-A'raf 7
4 Ali ‘Imrin 3
5 al-Mumtahanah 60
6 al-Nisa’ 4
7 al-Zalzalah 99
8 al-Hadid 57
9 Muhammad 47
10 al-Ra‘d 13
11 al-Insin 76
12 al-Thalaq 65
13 al-Bayyinah 98
14 al-Hasyr 59
15 al-Nashr 110
16 al-Nir 24
17 al-Hajj 22
18 al-Munafiqin 63
19 al-Mujadilah 58
20 al-Hujurat 49
21 al-Tahrim 66
22 al-Jumu‘ah 62
23 al-Tagiabun 64
24 al-Shaft’ 61
25 al-Fath 48
26 al-MZa’idah 5
27 al-Tawbah 9
28 al-Mu‘awwidzat 113 dan 114 diwahyukan di Md.

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. Md = Madaniyah.

Sebagaimana terlihat, susunan kronologis surat 96 sampai
surat 87, surat 108 sampai surat 105, surat 53 sampai surat 90,
surat 25 sampai surat 17, surat 39 sampai surat 18, surat 52
sampai surat 83, dan surat 79 sampai surat 9, secara sepenuhnya
identik dengan riwayat pertama dan kedua di atas. Sementara
susunan kronologis surat-surat lainnya terlihat memiliki
perbedaan yang cukup berarti - terutama menyangkut surat-surat
Makkiyah dan bagian awal surat-surat Madaniyah.

Apabila susunan kronologis surat-surat al-Quran lainnya
dilibatkan, maka perbedaan tersebut semakin mencolok.
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Contohnya adalah susunan kronologis yang diriwayatkan dari Jabir
ibn Zayd.?? Dalam susunan kronologis ini, surat 1 diletakkan setelah
surat 74 sebelum surat 111, surat 42 diletakkan setelah surat 18,
dan setelah itu - yakni setelah surat 42 - ditempatkan secara
berturut-turut surat-surat berikut ke dalam susunan selanjutnya
kelompok surat Makkiyah: surat 32; 21; 16:1-40; 71; 52; 23; 67, 69;
70; 79; 82; 84; 30; 29; dan surat 83. Sementara dari kelompok
Madaniyah, dicantumkan secara sekuensial surat-surat berikut: surat
2; 3;8;33; 5; 60; 110; 24; 22; 63; 58; 49; 66; 62; 64; 61; 48; dan surat
9. Tetapi, al-Suyuthi menyebut riwayat ini sebagai siyaq garib.”

Perbedaan susunan kronologis surat Madaniyah antara riwayat
Zayd di atas dengan riwayat-riwayat yang telah dikemukakan
sebelumnya, memang terlihat cukup berarti. Perbedaan ini bahkan
semakin substansial jika riwayat-riwayat lainnya juga dimasukkan
ke dalam pertimbangan. Contohnya adalah susunan kronologis
surat-surat Madaniyah menurut Ali ibn Abi Thalhah dan Qatadah
(w. 736), yang dapat diungkapkan secara jelas lewat tabulasi
berikut:**

Susunan Kronologis Surat Madaniyah menurut Abi Thalhah
dan Qatadah

Urut Abi Thalhah Qotadah
Kronologis Nama Surat® No.* Nama Surat* No.*
1 al-Baqarah 2 al-Baqarah 2
2 Ali ‘Imrin 3 Ali ‘Tmrin 3
3 al-Nisa’ 4 al-Nisa’ 4
4 al-M3’idah 5 al-Ma’idah 5
5 al-Anfil 8 al-Tawbah 9
6 al-Tawbah 9 al-Ra‘d 13
7 al-Hajj 22 al-Nahl 16
8 al-Nir 24 al-Hajj 22
9 al-Ahzib 33 al-Nir 24
10 al-Kafirin 109 al-Ahzab 33
11 al-Fath 48 Muhammad 47
12 al-Hadid 57 al-Fath 48
13 al-Mujadilah 58 al-Hujurat 49
14 al-Hasyr 59 al-Hadid 57
15 al-Mumtahanah 60 al-Rahman 55
16 al-Shaft 61 al-Mujadilah 58
17 al-Tagabun 64 al-Hasyr 59
18 al-Thalaq 65 al-Mumtahanah 60
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19 al-Tahrim 66 al-Shaft’ 61
20 al-Fajr 89 al-Jumu‘ah 62
21 al-Layl 92 al-Munafiqin 63
22 al-Qadr 97 al-Tagabun 64
23 al-Bayyinah 98 al-Thalaq 65
24 al-Zalzalah 99 al-Tahrim 66
25 al-Nashr 110 al-Zalzalah 99
26 al-Nashr 110

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal.

Kedua riwayat susunan kronologis surat Madaniyah di atas
memiliki perbedaan yang sangat substansial dibandingkan riwayat-
riwayat sebelumnya. Selain urutan kronologis surat-surat dalam
kedua riwayat itu cukup berbeda, terdapat surat-surat tertentu yang
dalam riwayat-riwayat terdahulu dikategorikan sebagai surat
Makkiyah, kini dikelompokkan ke dalam surat-surat Madaniyah.
Contohnya adalah surat 89; 92; dan 97 dalam riwayat Abi Thalhah;
serta surat 16 dalam riwayat Qatadah. Sebaliknya, sejumlah surat
yang dalam riwayat-riwayat terdahulu ditempatkan pada periode
Madaniyah, kini tidak eksis lagi dalam kedua susunan kronologis
di atas.

Berbagai susunan kronologis surat-surat al-Quran yang
dikemukakan sejauh ini memperlihatkan - selain perbedaan-
perbedaan dalam sekuensi dan pengelompokkan surat-surat tertentu
sebagai Makkiyah atau Madaniyah - adanya kesepakatan tentang
susunan sejumlah tertentu surat Makkiyah dan Madaniyah. Tetapi,
kesamaan ini juga memancing timbulnya dugaan bahwa susunan-
susunan kronologis tersebut barangkali berasal dari satu sumber
yang sama. Dalam susunan surat yang disepakati keseluruhan
riwayat itu, ada surat-surat tertentu yang ditempatkan agak
belakangan dalam rangkaian kronologis, padahal surat-surat itu
dapat dipastikan - lewat berbagai petunjuk yang kuat - berasal
dari masa lebih awal, atau sebaliknya. Contohnya adalah surat 55
yang dikelompokkan ke dalam surat Madaniyah. Sebagaimana
diungkapkan al-Suyuthi, mayoritas ulama (jumhir) memandang
surat ini sebagai surat Makkiyah berdasarkan sebuah hadits dari
Jabir. Bahkan berpijak pada hadits dari Asma’ binti Abi Bakr, al-
Suyuthi juga menyimpulkan bahwa surat tersebut turun lebih
dahulu dari surat 15. Contoh sebaliknya adalah surat 112 yang
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dikategorikan sebagai surat Makkiyah dalam riwayat-riwayat di
atas.” Berdasarkan beberapa riwayat asbab al-nuzil, al-Suyuthi -
lewat metode tarjih (“menguatkan”), mendahulukan riwayat yang
lebih kuat - mengemukakan bahwa surat tersebut masuk ke dalam
kelompok surat Madaniyah.?* Kedua ilustrasi yang dikemukakan
ini hanya mengungkapkan kasus surat-surat pendek. Ketika surat-
surat panjang - yang dalam kebanyakan kasus berisi ayat-ayat dari
berbagai periode pewahyuan yang berbeda - ditelusuri lebih jauh,
maka permasalahan yang dihadapi dalam hal ini akan menjad:
semakin kompleks.

Belakangan, riwayat susunan kronologis surat-surat al-Quran
yang dinisbatkan kepada Ibn Abbas mulai diterima secara luas
dan menjadi pandangan resmi ortodoksi Islam. Sebagaimana telah
dikemukakan, riwayat tersebut memasukkan 85 surat ke dalam
periode Makkiyah dan 28 surat lainnya ke dalam surat-surat
Madaniyah. Dengan sedikit perubahan, riwayat ini kemudian
diadopsi oleh para penyunting al-Quran edisi standar Mesir dengan
menetapkan 86 surat berasal dari masa sebelum hijrah (Makkiyah)
- yakni dengan memasukkan surat 1 ke dalamnya - dan sisanya
diklasifikasikan sebagai surat-surat dari periode Madaniyah.”’
Dalam aransemen kronologis ini, sejumlah besar bahan-bahan
tradisional - seperti sirah, asbab al-nuziil, nasikh-mansiikh, hadits
dan lainnya - telah dieksploitasi untuk menetapkan penanggalan
sejumlah besar ayat dalam surat-surat tertentu al-Quran.

Susunan kronologis surat-surat al-Quran periode Makkah
dalam al-Quran edisi standar Mesir ini, yang lazim disebut
kronologi Mesir, dapat disimak dalam tabel berikut:?®

Susunan Surat Makkiyah Versi Kronologi Mesir

Urut
Kronologis Nama Surat® No. Surat*: keterangan

1 al-‘Alaq 96

2 al-Qalam 68 . ayat 17-33,48-50 Md.

3 al-Muzzammil 73 . ayat 10-11,20 Md.

4 al-Muddatstsir 74

5 al-Fitihah 1

6 al-Lahab 111

7 al- Takwir 81
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8 al-Ala

9 al-Layl

10 al-Far

11 al-DIuha
12 Alam Nasyrah
13 al-‘Ashr
14 al-Adiyat
15 al-Kawtsar
16 al-Takatsur
17 al-Ma‘in
18 al-Kafirin
19 al-Fil

20 al-Falaq

21 al-Nas

22 al-Ikhlish
23 al-Najm

24 ‘Abasa

25 al-Qadr
26 al-Syams
27 al-Burty
28 al-Tin

29 Quraisy

30 al-Qari‘ah
31 al-Qiyimah
32 al-Humazah
33 al-Mursalat
34 Qaf

35 al-Balad
36 al-Thariq
37 al-Qamar
38 Shad

39 al-A'raf
40 al-Jinn

41 Y3 Sin

42 al-Furqan
43 Fithir

44 Maryam
45 Tha Hi

46 al-Wagqi‘ah
47 al-Syu‘ard’
48 al-Naml

49 al-Qashash
50 al-Isra’

51 Yinus

52 Hud

53 Yisuf

54 al-Hijr

55 al-An‘dm

87
92
89
93
94
103
100
108
102
107
109
105
113
114
112
53
80
97
91
85
95
106
101
75
104
77. ayat 48 Md.
50. ayat 38 Md.
90
86
54. ayat 54 -56 Md.
38

~

ayat 163-170 Md.

72

6. ayat 45 Md.

25 . ayat 68-70 Md.

35

19 . ayat 58, 71 Md.

20 . ayat 130-131 Md.

56 . ayat 71-72 Md.

26 . ayat 197, 224 -227 Md.

27

28 . ayat 52-55 Md, 85 waktu hijrah
17. ayat 26, 32-33, 57, 73-80 Md.

10 . ayat 40, 94-96 Md.

11 . ayat 12, 17, 114 Md.

12 . ayat 1-3, 7 Md.

15

6. ayat 20,23,91,114,141,151-153 Md.

w
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56 al-Shattit 37

57 Lugman 31. ayat 27-29 Md.
58 Saba’ 34. ayat 6 Md.

59 al-Zumar 39 . ayat 52-54 Md.
60 al-Mu’min 40 . ayat 56-57 Md.
61 al-Fushshilit 41

62 al-Syira 42 . ayat 23-25, 27 Md.
63 al-Zukhruf 43 . ayat 54 Md.

64 al-Dukhan 44

65 al-Jatsiyah 45 . ayat 14 Md.

66 al-Ahqaf 46 . ayat 10, 15, 35 Md.
67 al-Dzariyat 51

68 al-Gisyiyah 38

69 al-Kahfi 18 . ayat 28, 83-101 Md.
70 al-Nahl 16 . ayat 126-128 Md.
71 Niih 71

72 Ibrahim 14 . ayat 2829 Md.
73 al-Anbiya’ 21

74 al-Mu’minun 23

75 al-Sajdah 32 . ayat 16-20 Md.
76 al-Thir 52

77 al-Mulk 67

78 al-Haqqah 69

79 al-Ma ‘arij 70

30 al-Naba 78

81 al-Nazi‘at 79

82 al-Infithar 82

83 al-Insyiqaq 84

84 al-Rim 30 . ayat 17 Md.

85 al-‘Ankabut 29 . ayat 1-11 Md.

86 al-Muthaftifin 83

Keterangan: *Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. ayat = ayat/ ayat-ayat. Md = Madaniyah.

Sementara susunan kronologis surat-surat periode Madinah,
menurut sistem penanggalan Mesir, adalah sebagai berikut:?

Susunan Surat Madaniyah Versi Kronologi Mesir

Urut
Kronologis Nama Surat® No. Surat®: keterangan
1 al-Bagarah 2 . ayat 281 belakangan
2 al-Anfal 8 . ayat 30-36 Mk.
3 Ali ‘Imran 3
4 al-Ahzib 33
5 al-Mumtahanah 60
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6 al-Nisa’ 4
7 al-Zalzalah 99
8 al-Hadid 57
9 Muhammad 47 . ayat 13 pada waktu hijrah
10 al-Ra‘d 13
11 al-Rahmin 55
12 al-Insin 76
13 al-Thalaq 65
14 al-Bayyinah 98
15 al-Hasyr 59
16 al-Nir 24
17 al-Hajj 22
18 al-Munafiqin 63
19 al-Mujadilah 58
20 al-Hujurat 49
21 al-Tahrim 66
22 al-Tagabun 64
23 al-Shaft’ 61
24 al-Jumu‘ah 62
25 al-Fath 48
26 al-MZ’idah 5
27 al-Tawbah 9 . ayat 128-129 Mk.
28 al-Nashr 90

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. ayat = ayat/ayat-ayat. Mk = Makkiyah.

Sebagaimana terlihat, susunan surat-surat Makkiyah dalam
sistem kronologi Mesir bisa dikatakan identik dengan riwayat
susunan kronologis yang bersumber dari Ibn Abbas, kecuali
menyangkut penempatan surat 1 - yang tidak eksis dalam versi
Ibn Abbas - di antara surat 74 dan surat 111 dalam kronologi
Mesir. Riwayat-riwayat dalam asbib al-nuziil memang memberi
informasi yang mendua tentang surat tersebut. Sebagian
memandangnya Makkiyah awal, bahkan wahyu pertama, dan
sebagian lagi Madaniyah.”® Tetapi, penempatannya dalam kronologi
Mesir terlihat mengikuti susunan mushaf Ibn Abbas, yang memang
memberikan tempat senada kepadanya.’!

Di lain pihak, susunan kronologis surat-surat Madaniyahnya
menampakkan sejumlah perbedaan sekuensial dengan versi Ibn
Abbas. Lebih dari separuh surat-surat Madaniyah pada permulaan
tabel kronologi Mesir - mulai surat 2 sampai surat 59 - masih
sejalan dengan riwayat kronologi Ibn Abbas. Setelah itu, surat 90
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yang menyusuli surat 59 dalam rangkaian kronologis Ibn Abbas,
dipindahtempatkan ke bagian paling akhir surat-surat Madaniyah.
Tetapi, sekuensi surat-surat selanjutnya dalam kedua kronologi ini
sebagian besarnya identik, kecuali surat 62 ditempatkan setelah
surat 61 yang mengakibatkan munculnya perbedaan di antara kedua
sistem tersebut. Berbagai perbedaan ini, sebagaimana telah
dikemukakan, dapat dikembalikan kepada eksploitasi sumber-
sumber klasik oleh para penyunting al-Quran edisi standar Mesir.

Dengan susunan kronologis suratsurat al-Quran seperti di
atas - yang sangat terpengaruh oleh riwayat-riwayat sebelumnya,
terutama dari Ibn Abbas - maka kritisisme yang telah diutarakan
terhadap riwayat-riwayat kronologis terdahulu dapat diterapkan
dengan efek yang sama terhadap sistem penanggalan Mesir. Lebih
jauh, asumsi-asumsi yang mendasari seluruh sistem penanggalan
al-Quran kesarjanaan Islam - termasuk kronologi Mesir - adalah:

(1) bahwa suratsurat al-Quran yang ada sekarang ini merupakan
unit-unit wahyu orisinal;

(i1) bahwa adalah mungkin menentukan sekuensi kronologisnya;
dan

(111)) bahwa bahan-bahan tradisional menyediakan basis yang solid
untuk penentuan kronologis tersebut - termasuk penentuan
ayat-ayat al-Quran.

Asumsi-sumsi di atas terlihat sangat layak dipertanyakan.
Sebagaimana telah diungkapkan, bahan-bahan tradisional - dengan
pengecualian sejumlah kecil surat pendek al-Quran - pada
umumnya memperlihatkan bagian-bagian terpisah al-Quran, yang
terdiri dari beberapa ayat, atau bahkan suatu ungkapan, sebagai
unit wahyu orisinal. Jadi, asumi pertama cenderung menjauh dari
data tradisional. Selanjutnya, karena unit-unit wahyu orisinal adalah
bagian-bagian individual al-Quran, maka penentuan sekuensi
kronologis yang bertumpu pada surat sebagai unit wahyu - seperti
terlihat dalam asumsi kedua - tentunya tidak relevan. Untuk asumsi
ketiga, di awal bab ini telah ditunjukkan bahwa karakteristik bahan-
bahan tradisional yang relatif sedikit dan tidak mencakup bagian
terbesar al-Quran, serta sangat rapuh dari segi kandungannya,
tampaknya telah menjadi kendala baginya untuk memainkan peran
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utama sebagai sumber penyedia data bagi penanggalan al-Quran.

Sistem penanggalan al-Quran kesarjanaan Islam - lantaran
asumsi-asumsi dasarnya yang meragukan - tampaknya juga tidak
memadai sebagai basis kajian-kajian tematis-kronologis al-Quran
yang kini mendominasi perkembangan tafsir di dunia Islam. Kajian-
kajian semacam itu umumnya menitikberatkan sekuensi kronologis
al-Quran pada perkembangan atau peralihan tema sebagai basis
periodisasi dan pada bagian-bagian individual al-Quran sebagai
unit wahyu orisinal, yang tentu saja tidak sejalan dengan asumsi
mendasar sistem penanggalan tersebut.

Namun dengan segala kelemahan yang telah disebutkan,
sistem penanggalan kesarjanaan Islam ini bukannya tidak berharga.
Penanggalan itu jelas akan menyediakan pijakan kasar bagi kajian-
kajian kronologi al-Quran di masa-masa mendatang, atau paling
tidak bahan kasar untuk kajian-kajian tersebut. Bahkan, sehubungan
dengan kronologi Mesir, dapat dikemukakan bahwa kronologi ini
memiliki pengaruh yang cukup luas di dunia Islam dengan
diterimanya edisi standar al-Quran Mesir - yang memuat sistem
tersebut dalam “mukadimah” setiap surat - oleh mayoritas kaum
Muslimin.

Kronologi al-Quran Kesarjanaan Barat

Sejak pertengahan abad ke-19, dunia kesarjanaan Barat mulai
menaruh perhatian terhadap upaya untuk merekonstruksi secara
kronologis wahyu-wahyu al-Quran. Upaya ini dilakukan dengan
mengeksploitasi bahan-bahan tradisional Islam dan memperhatikan
bukti-bukti internal al-Quran sendiri - yakni rujukan-rujukan
historis di dalamnya, terutama selama periode Madinah dari karir
kenabian Muhammad. Perhatian juga dipusatkan pada
pertimbangan gaya al-Quran, perbendaharaan katanya, dan
semisalnya. Singkatnya, al-Quran telah menjadi sasaran penelitian
yang cermat selaras dengan metode kritik sastera dan kritik sejarah
modern. Hasilnya, muncul berbagai sistem penanggalan al-Quran
berdasarkan asumsi-asumsi yang beragam. Jadi, ketika kajian-kajian
kronologi al-Quran di dunia Islam menapaki titik lesunya dan
hanya berkutat pada riwayat-riwayat lama tanpa membuahkan hasil
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yang signifikan, perkembangan di dunia akademik Barat justeru
berada di titik berlawanan.

Titik awal perhatian Barat terhadap kajian kronologi al-Quran
dapat dikatakan bermula dengan karya Gustav Weil, Historisch-
Kritische Einleitung in der Koran, pada 1844. Dalam karya ini
Weil memang menerima asumsi para sarjana Muslim bahwa surat-
surat al-Quran merupakan unit-unit wahyu orisinal, dan karena
itu dapat disusun dalam suatu tatanan kronologis berdasarkan
bahan-bahan tradisional. Lebih jauh ia juga mengemukakan tiga
kriteria untuk aransemen kronologi al-Qurannya: (i) Rujukan-
rujukan kepada peristiwa-peristiwa historis yang diketahui dari
sumber lainnya; (i1) karakter wahyu sebagai refleksi perubahan
situasi dan peran Muhammad; dan (iil) penampakan atau bentuk
lahiriah wahyu. Periodisasi tradisional kesarjanaan Islam -
Makkiyah dan Madaniyah - dielaborasi lebih jauh lewat
pembabakan surat-surat Makkiyah ke dalam tiga kelompok, dan
dengan demikian seluruh surat al-Quran membentuk empat
periode pewahyuan: (i) Makkah pertama atau awal; (ii)) Makkah
kedua atau tengah; (ii1) Makkah ketiga atau akhir; dan (iv) Madinah.
Titik-titik peralihan untuk keempat periode ini adalah masa hijrah
ke Abisinia (sekitar 615) untuk periode Makkah awal dan Makkah
tengah, saat kembalinya Nabi dari Tha’if (620) untuk periode
Makkah tengah dan Makkah akhir, serta peristiwa hijrah (Septem-
ber 622) untuk periode Makkah akhir dan Madinah.

Asumsi yang diadopsi Weil dari para sarjana Muslim, tiga
kriteria aransemen kronologi dan sistem penanggalan empat
periodenya, kemudian diadopsi Noeldeke pada 1860 dan Schwally
pada 1909 dalam karya mereka, Geschichte des Qorans (Erster
Téil, “bagian pertama”), dengan sejumlah perubahan pada susunan
kronologis surat-surat al-Quran. Belakangan, karya patungan
Noeldeke-Schwally ini mempengaruhi Regis Blachére dalam
terjemahan al-Qurannya, Le Coran: Traduction Selon un Essai de
Reclassement des Sourates (1949-1950). Dalam terjemahan ini, ia
menyusun surat-surat al-Quran secara kronologis yang hanya
berbeda dari susunan Noeldeke-Schwally dalam beberapa hal.*?
Asumsi dasar penanggalan empat periode beserta kriterianya
diterima secara sepenuhnya oleh Blacheére.

Untuk memperlihatkan kesamaan dan perbedaan di antara
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ketiga versi sistem penanggalan empat periode ini, dan untuk
memudahkan perbandingannya dengan penanggalan Makkiyah-
Madaniyah kesarjanaan Islam, ketiga versi penanggalan empat
periode Eropa itu akan ditabulasikan ke dalam satu tabel. ¥
Sejumlah kecil ayat dalam beberapa surat yang diberi penanggalan
berbeda tidak diungkapkan, kecuali dalam kasus penanggalan
Noeldeke-Schwally yang diuraikan secara lengkap. Hal in1
didasarkan pada pertimbangan bahwa sistem penanggalan tersebut
memiliki pengaruh sangat luas di kalangan akademisi Barat, bahkan
di kalangan tertentu sarjana Muslim modern.

Surat-surat periode Makkah pertama cenderung pendek-
pendek. Ayat-ayatnya juga pendek-pendek serta berima. Surat-surat
sering diawali dengan ungkapan-ungkapan sumpah, serta bahasanya
penuh dengan tamsilan dan keindahan puitis. Susunan kronologis
surat-surat al-Quran periode ini, menurut ketiga versi kronologi
Barat itu, adalah sebagai berikut:

Susunan Kronologis Surat Periode Makkah Awal
Versi Weil, Noeldeke-Schwally dan Blachére

Urut Versi Weil Versi Noeldeke-Schwally Versi Blachére
Kronologis Nama & No. Surat*| Nama, No. Surat* & Keterangan Nama & No. Surat®
1 al-‘Alaq 96 al-Alag 96 ayat 9-11 al-Alag 96:1-5
belakangan
2 [-Mudd: 7 74 -Muddatstsii 74. ayat 31-34, 41ff. al-Muddatstsir 74:1-7
belakangan

3 al-Muzzammil 73 al-Lahab 111 Quraisy 106
4 Quraisy 106 | Quraisy 106 al-Dlubi 93
5 al-Lahab 111 |  al-Kawtsar 108 Alam Nasyrah 94
6 al-Najm 53 al-Humazah 104 al-‘Ashr 103
7 al-Takwir 81 al-Mi‘in 107 al-Syams 91
8 al-Qalam 68 al-Takatsur 102 al-Mi‘in 107
9 al-Ali 87 al-Fil 105. ayat 6 Mk. Akhir al-Thariq 86
10 al-Layl 92 al-Layl 92 al-Tin 95
11 al-Fajr 89 | al-Balad 90 al-Zalzalah 99
12 al-Dluha 93 Alam Nasyrah 94 al-Qari‘ah 101
13 Alam Nasyrah 94 al-Dluhi 93 al-Adiyat 100
14 al-“Ashr 103 | al-Qadr 97 al-Layl 92
15 al-Adiyit 100 |  al-Tharig 86 al-Infithar 82
16 al-Kawtsar 108 | al-Syams 91 al-ATa 87
17 al-Takatsur 102 | ‘Abasa 80 ‘Abasa 80
18 al-Ma‘in 107 | akQalam 68 ayat 17 ff. Belakangan | al-Takwir 81
19 al-Kifirin 109 | alAla 87 al-Insyiqiaq 84
20 al-Fil 105 | al-Tin 95 al-Nazi‘at 79
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21 al-Falag 113 | al-‘Ashr 103. ayat 3 Mk. Akhir al-Gisyiyah 38
22 al-Nis 114 | al-Burij 85 ayat 8-11 belakangan al-Thir 52
23 al-Tkhlish 112 | al-Muzzammil 73 al-Wiqi‘ah 56
24 ‘Abasa 30 al-Qdri'ah 101 al-Hagqah 69
25 al-Qadr 97 | al-Zalzalah 99 al-Mursalit 77
26 al-Syams 91 al-Infithar 82 al-Naba 78
27 al-Buriyj 85 al-Takwir 81 al-Qiyimah 75
28 al-Balad 90 al-Najm 53. ayat 23, 26-32 al-Rahman 55
belakangan
29 al-Tin 95 al-Insyiqiaq 84. ayat 25 Mk. Akhir al-Qadr 97
30 al-Qari‘ah 101 | al-“Adiyat 100 al-Najm 53
31 al-Qiyimah 75 al-Nazi‘dt 79. ayat 27-46 belakangan | al-Takitsur 102
32 al-Humazah 104 | al-Mursalt 77 al-Alaq 96: 6-19|
33 al-Mursalit 77 al-Nabi 78 ayat 37 ff. Mk.Tengah al-Ma‘arij 70
34 al-Thariq 86 | alGisyiyah 88 al-Muzzammil 73
35 al-Ma‘arij 70 al-Fajr 89 al-Insin 76
36 al-Nabi 78 al-Qiyimah 75. ayat16-19? al-Muthaffifin 83
37 al-Nizi‘it 79 al-Muthaffifin 83 al-Muddatstsir 74:7-55
38 al-Infithar 82 al-Higqah 69 al-Lahab 111
39 al-Insyiqaq 84 al-Dziriyat 51 ayat 24ff. belakangan al-Kawtsar 108
40 al-Wagqi‘ah 56 al-Thur 52 ayat 21,29ff. belakangan | al-Humazah 104
41 al-Gisyiyah 88 al-Wiqi‘ah 56 ayat 75ff. belakangan al-Balad 90
42 al-Thir 52 al-Ma‘arij 70 al-Fil 105
43 al-Higqah 69 al-Rahman 55 ayat 89 belakangan al-Fajr 89
44 al-Muthaffifin 83 al-Tkhlish 112 al-Tkhlish 112
45 al-Zalzalah 99 al-Kafirin 109 al-Kafirin 109
46 al-Falaq 113 al-Fitihah 1
47 al-Nis 114 al-Falaq 113
48 al-Fitihah 1 al-Nis 114

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. ayat = ayat/ayat-ayat. Mk = Makkiyah. Md = Madaniyah.

Surat-surat periode kedua atau periode Makkah tengah lebih
panjang dan lebih berbentuk prosa, tetapi tetap dengan kualitas
puitis yang indah. Gayanya membentuk suatu transisi antara surat-
surat periode Makkah pertama dan ketiga. Tanda-tanda
kemahakuasaan Tuhan dalam alam dan sifat-sifat ilahi seperti
rahmah ditekankan, sementara Tuhan sendiri sering disebut sebagai
al-rahman. Deskripsi yang hidup tentang surga dan neraka
diungkapkan, serta dalam periode inilah kisah-kisah umat nabi
sebelum Muhammad yang diazab Tuhan - atau lebih dikenal di
kalangan akademisi Barat sebagai “kisah-kisah pengazaban” -
diintroduksi. Surat-surat periode kedua, menurut ketiga versi
kronologi Barat itu, adalah sebagai berikut:
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Susunan Kronologis Surat Periode Makkah Tengah
Versi Weil, Noeldeke-Schwally dan Blachére

Urut Versi Weil Versi Noeldeke-Schwally Versi Blachére
Kronologis | Nama & No. Surat® | Nama, No. Surat* & Keterangan Nama & No. Surat*
1 al-Fitihah 1 al-Qamar 54 al-Dziriyit 51
2 al-Dzariyat 51 al-Shaffat 37 al-Qamar 54
3 Y Sin 36 Nih 71 al-Qalam 68
4 Qaf 50 al-Insin 76 al-Shaffit 37
5 al-Qamar 54 | alDukhin 44 Nih 71
6 al-Dukhan 44 Qaf 50 al-Dukhan 44
7 Maryam 19 | 7ThiHi 20 Qif 50
8 Tha Ha 20 al-Syu‘ard’ 26 Tha Hi 20
9 al-Anbiyd’ 21 al-Hijr 15 al-Syu‘ard’ 26
10 al-Mu’minin 23 Maryam 19 ayat 3540 belakangan al-Hijr 15
11 al-Furgin 25 Shad 38 Maryam 19
12 al-Syu‘ard’ 26 Ya Sin 36 Shad 38
13 al-Mulk 67 al-Zukhruf 43 Ya Sin 36
14 al-Shaffat 37 Jinn 72 al-Zukhruf 43
15 Shad 38 al-Mulk 67 Jinn 72
16 al-Zukhruf 43 al-Mu’minin 23 al-Mulk 67
17 Nih 71 al-Anbiyd’ 21 al-Mu’minin 23
18 al-Rahmén 55 al-Furqin 25 ayat 64ff> al-Anbiyi’ 21
19 al-Hijr 15 al-Isrd’ 17 al-Furqan 25
20 al-Insin 76 al-Naml 27 al-Naml 27
21 al-Kahfi 18 al-Kahfi 18

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. ayat = ayat/ayat-ayat. Mk = Makkiyah. Md = Madaniyah.

Surat-surat periode Makkah ketiga atau Makkah akhir lebih
panjang dan lebih berbentuk prosa. Weil bahkan beranggapan
bahwa “kekuatan puitis” yang menjadi ciri surat-surat dua periode
sebelumnya telah menghilang dalam periode ini. Sementara
Noeldeke-Schwally mengemukakan bahwa penggunaan al-rahmain
sebagai nama diri Tuhan berakhir pada periode ketiga, tetapi
karakteristik-karakteristik periode kedua lainnya semakin
mengental. Kisah-kisah kenabian dan pengazaban umat terdahulu
dituturkan kembali secara lebih rinci. Susunan kronologis surat-
surat al-Quran periode Makkah ketiga ini, menurut ketiga sistem
penanggalan di atas, adalah sebagai berikut:
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Susunan Kronologis Surat Periode Makkah Akhir
Versi Weil, Noeldeke-Schwally dan Blachére

Urut Versi Weil Versi Noeldeke-Schwally Versi Blachére
Kronologis |[Nama & No. Surat*| Nama, No. Surat* & Keterangan Nama & No. Surat*
1 al-A'rif 7 al-Sajdah 32 al-Sajdah 32
2 al-Jinn 72 Fushshilat 41 Fushshilat 41
3 Fithir 35 al-Jatsiyah 45 al-Jatsiyah 45
4 al-Naml 27 al-Nahl 16. ayat 41f,, 110-124 Md. | al-fsra’ 17
5 al-Qashash 28 al-Rim 30 al-Nahl 16
6 al-Isra’ 17 Hid 11 al-Riim 30
7 Yiinus 10 Ibrihim 14 ayat 38 ff. Md. Hid 11
8 Hid 11 Yisuf 12 Ibrihim 14
9 Yisuf 12 al-Mu’min 40 ayat 57 ff? Yasuf 12
10 al-Anam 6 al-Qashash 28 al-Mu’min 40
11 Lugman 31 al-Zumar 39 al-Qashash 28
12 Saba’ 34 al-‘Ankabit ayatl-11, 46 Md., 69 ? al-Zumar 39
13 al-Zumar 39 Lugman 31 ayat 14f. Md. 12£,16-19 | al-Ankabit 29

belakang-an 27-29Md.

14 al-Mu’min 40 al-Sytird 42 Lugman 31
15 al-Sajdah 32 Yinus 10 al-Syiira 42
16 al-Syird 42 Saba’ 34 Yiinus 10
17 al-Jatsiyah 45 Fathir 35 Saba’ 34
18 al-Ahqgaf’ 46 al-A'raf 7 ayat157£Md. Fithir 35
19 al-Kahfi 18 al-Ahqaf 46 al-A'raf 7
20 al-Nahl 16 al-An‘im 6 al-Ahqaf’ 46
21 Ibrihim 14 al-Ra‘’d 13 al-An‘im 6
22 Fushshilat 41 al-Ra‘d 13
23 al-Rim 30

24 al-“Ankabit 29

25 al-Ra‘’d 13

26 al-Tagabun 64

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. ayat = ayat/ayat-ayat. Mk = Makkiyah. Md = Madaniyah.

Surat-surat periode keempat (Madaniyah) tidak memper-
lihatkan banyak perubahan gaya dari periode ketiga dibandingkan
perubahan pokok bahasan. Perubahan ini terjadi dengan semakin
meningkatnya kekuasaan politik Nabi dan perkembangan umum
peristiwa-peristiwa di Madinah setelah hijrah. Pengakuan terhadap
Nabi sebagai pemimpin masyarakat, menyebabkan wahyu-wahyu
berisi hukum dan aturan kemasyarakatan. Tema-tema dan istilah-
istilah kunci baru turut membedakan surat-surat periode ini dari
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periode sebelumnya. Susunan kronologis surat-surat al-Quran dari
periode Madinah, menurut ketiga versi penanggalan di atas, adalah
sebagai berikut:

Susunan Kronologis Surat Periode Madaniyah
Versi Weil, Noeldeke-Schwally dan Blachére

Urut Versi Weil Versi Noeldeke-Schwally Versi Blachére
Kronologis [Nama & No. Surat® | Nama, No. Surat* & Keterangan Nama & No. Surat®
1 al-Bagarah 2 al-Bagarah 2 al-Bagarah 2
2 al-Bayyinah 98 al-Bayyinah 98 al-Bayyinah 98
3 al-Jumu‘ah 62 al-Tagabun 64 al-Tagabun 64
4 al-Thalaq 65 al-Jumu‘ah 62 al-Jumu‘ah 62
5 al-Hajj 22 al-Anfil 8 al-Anfil 8
6 al-Nisa’ 4 Muhammad 47 Muhammad 47
7 al-Anfal 8 Ali ‘Imrin 3 Ali ‘Tmrin 3
8 Muhammad 47 al-Shaff 61 al-Shaft 61
9 al-Hadid 57 al-Hadid 57 al-Hadid 57
10 Ali ‘Imrin 3 al-Nisa’ 4 al-Nisi’ 4
11 al-Hasyr 59 al-Thalaq 65 al-Thalag 65
12 al-Nir 24 al-Hasyr 59 al-Hasyr 59
13 al-Munafigin 63 al-Ahzab 33 al-Ahzib 33
14 al-Ahzab 33 al-Munafiqin 63 al-Munafigin 63
15 al-Fath 48 al-Nir 24 al-Nir 24
16 al-Nashr 110 | al-Mujidilah 58 al-Mujadilah 58
17 al-Shaff 61 al-Hajj 22 al-Hajj 22
18 al-Mumtahanah 60 al-Fath 48 al-Fath 48
19 al-Mujidilah 58 al-Tahrim 66 al-Tahrim 66
20 al-Hujurat 49 al-Mumtahanah 60 al-Mumtahanah 60
21 al-Tahrim 66 al-Nashr 110 al-Nashr 110
22 al-Tawbah 9 al-Hujurat 49 al-Hujurit 49
23 al-Ma’idah 5 al-Tawbah 9 al-Tawbah 9
24 al-Ma'idah 5 al-Ma’idah 5

Keterangan: * Nama surat mengikuti edisi al-Quran Indonesia, demikian juga dengan nomor surat yang
dicetak tebal. ayat = ayat/ayat-ayat. Mk = Makkiyah. Md = Madaniyah

Ketiga sistem penanggalan empat periode Barat di atas terlihat
hanya merupakan varian yang agak terelaborasi dari sistem
penanggalan Makkiyah-Madaniyah kesarjanaan Islam. Ketiganya
sangat bergantung pada penanggalan tradisional dan hal-hal yang
bertalian dengan bentuk serta gaya yang dikembangkan sarjana
Muslim. Dalam periode pertama Weil, misalnya, seluruh susunan
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kronologis 34 surat pertama - dengan sejumlah kecil pengecualian
- hampir identik dengan rangkaian kronologi Ibn Abbas,” yang
kemudian dikembangkan para sarjana Muslim modern ke dalam
sistem penanggalan Mesir. Weil menutup periode Makkah awal
dengan se]umlah surat yang memiliki gaya puitis senada, tetapi
surat-surat ini - misalnya surat 55; 70; 78; 79; 82; 83; 84; dIl. -
dipandang para sarjana Muslim berasal dari masa yang belakangan.
Noeldeke-Schwally kemudian menerima seluruh surat periode
pertama yang dikemukakan Weil - dengan susunan agak berbeda
- dan menambahkan ke dalamnya 3 surat lagi (surat 1; 51; 55).
Sementara Blachére menerima seluruh gagasan Noeldeke-Schwally,
kecuali 2 surat (surat 51 dan 68), serta menambahkan satu surat
lagi (surat 76) ke dalam periode ini.

Dalam periode kedua, Noeldeke-Schwally menerima sejumlah
18 surat dari kronologi Weil - tetapi ditempatkan dalam urutan
kronologis berbeda - dan menambahkan 3 surat lain (17; 27; 18)
ke dalam sistem penanggalan mereka. Sedangkan Blacheére
menerima sebagian besar rangkaian kronologis surat-surat periode
ini yang dikemukakan Noeldeke-Schwally, kecuali surat 51 yang
ditempatkan di awal susunan kronologisnya, surat 68 ditempatkan
sebelum surat 37, dan surat 17 yang ditempatkan pada periode
ketiga. Sebagaimana dengan kasus periode pertama, periode kedua
dari ketiga sistem penanggalan ini pun mencantumkan beberapa
surat - misalnya surat 67; 76; dll. - yang ditempatkan para sarjana
Muslim pada masa pewahyuan belakangan.

Pada periode Makkah akhir, Noeldeke-Schwally menerima
hampir seluruh surat yang ditempatkan Weil dalam periode ini -
dengan sekuensi kronologis agak berbeda - kecuali 5 surat (surat
72; 27; 17; 14; dan 64). Susunan kronologis Noeldeke-Schwally
kemudian diterima secara sepenuhnya oleh Blachére dengan
menyisipkan surat 17 di antara surat 45 dan surat 16 dalam
rangkaian kronologis tersebut. Tetapi, sejumlah surat yang
ditempatkan oleh ketiga sarjana Barat itu ke dalam surat-surat
periode ketiga ini lazimnya dipandang para sarjana Muslim turun
lebih awal - misalnya surat 7; 35; 28; dll. - atau bahkan lebih
belakangan lagi - misalnya surat 13.

Sementara dalam periode keempat atau Madaniyah, sejumlah
besar surat yang dipandang para sarjana Muslim diwahyukan di
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masa ini disepakati ketiga sistem penanggalan Barat - sekalipun
dalam urutan kronologis yang cukup berbeda - kecuali sejumlah
kecil surat (misalnya surat 99; 13; 55; dIL.). Seluruh surat Madaniyah
yang diajukan Weil - dengan tambahan satu surat (surat 64) -
terlihat diterima Noeldeke-Schwally. Tetapi, persamaan sekuensi
surat di antara keduanya hanya tampak pada permulaan dan
penghujung kronologi, atau pada dua surat pertama dan dua surat
terakhir. Aransemen kronologis surat-surat Madaniyah versi
Noeldeke-Schwally ini kemudian diterima secara sepenuhnya -
tanpa kecuali - oleh Blachere.

Perbedaan yang terlihat dalam sistem-sistem penanggalan di
atas pada dasarnya, dan terutama sekali, menyangkut titik-titik
peralihan periodisasi. Demikian pula, sejumlah bahan tradisional
menyangkut surat-surat tertentu al-Quran telah diterima oleh sistem
penanggalan empat periode Barat sebagai kebenaran historis. Tetapi,
bahan-bahan tradisional lainnya, khususnya yang menyangkut
periode Makkiyah, dipandang sebagai meragukan. Semetara analisis
sastera terhadap kandungan surat-surat al-Quran untuk menetapkan
penanggalan ayat-ayat di dalam suatu surat telah diaplikasikan
secara luas dalam sistem penanggalan empat periode. Itulah
sebabnya, timbul perbedaan yang cukup substantif antara sistem
penanggalan tradisional Islam dan sistem penanggalan empat
periode dalam susunan kronologis surat-surat. Sekalipun demikian,
sistem penanggalan empat periode, seperti telah disinggung, telah
menerima asumsi-asumsi dasar sistem penanggalan al-Quran
kesarjanaan Muslim bahwa surat-surat yang ada sekarang merupa-
kan unit-unit wahyu orisinal, dan bahwa adalah memungkinkan
untuk menetapkan rangkaian kronologisnya berpijak pada bahan-
bahan tradisional. Namun, seperti telah ditunjukkan, di sinilah
letak kelemahan mendasar dari berbagai sistem penanggalan yang
menganut asumsi-asumsi tersebut. Jadi, pada kesimpulan akhir,
sistem penanggalan empat periode ini dapat disebut sebagai versi
Barat dari sistem penanggalan kesarjanaan Islam.

Untuk masing-masing rancangan kronologis ketiga sistem
penanggalan empat periode d1 atas, selain berbagai butir kelemahan
yang telah diungkapkan, dapat dikemukakan penilaian-penilaian
lanjutan lainnya. Kelemahan utama aransemen yang diajukan Weil
terletak pada asumsinya tentang gaya al-Quran, yakni gaya tersebut
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merupakan suatu gerak maju yang ajeg kepada suratsurat atau
ayat-ayat yang lebih panjang. Memang benar bahwa terjadi
perubahan dari tahun ke tahun, tetapi hal ini bukan merupakan
alasan yang absah untuk menerima asumsi tersebut. Sebab gaya al-
Quran dari masa yang sama mungkin saja beragam selaras dengan
tujuan-tujuannya, seperti yang diungkapkan sendiri oleh kitab suci
tersebut (47:20 cf. 62:2).

Sementara Noeldeke-Schwally tampaknya keliru ketika
membatasi penggunaan al-rahman sebagai nama diri Tuhan untuk
suatu masa singkat atau beberapa tahun saja. Nama diri ini,
menurut Noeldeke-Schwally, diperkenalkan pada periode Makkah
tengah, tetapi tidak ada suatu bukti pun yang menunjukkan bahwa
penggunaannya secara jelas telah dihentikan. Sebaliknya, al-rahman
terus digunakan pada ungkapan pembuka setiap surat - kecuali
surat 9 = dalam formula bismi-llih al-rahman al-rahim, dan orang-
orang Makkah yang mengajukan keberatan terhadap penggunaan-
nya sebagai pembuka rancangan awal Perjanjanjian Hudaibiyah
(628) tampaknya memandang al-rahman al-rahim sebagai nama-
nama diri Tuhan.

Sehubungan dengan kronologi Blachére, dapat dikemukakan
bahwa 1a terlalu terpengaruh oleh sistem penanggalan Noeldeke-
Schwally, yang pada gilirannya membuat asumsinya tentang bagian-
bagian individual al-Quran sebagai unit wahyu orisinal tidak begitu
mencuat dalam upaya penanggalannya. Sebagaimana terlihat, dalam
susunan aktual kronologi al-Qurannya, dua surat dibagi dua: ayat-
ayat permulaan surat 96 dan 74 muncul paling awal - selaras dengan
tradisi penanggalan Islam - sementara sisanya diletakkan pada
urutan yang belakangan. Demikian pula, ketika suatu surat dicetak
keseluruhannya secara berturut-turut dalam terjemahannya, surat
itu tetap dibagi ke dalam bagian-bagian yang terpisah dan
penanggalan yang berbeda diberikan kepadanya. Tetapi asumsi ini
tidak dikembangkan secara konsisten dalam rancangan kronologis
aktualnya, seperti dalam kasus pemilahan bagian-bagian individual
kedua surat pertama di atas berdasarkan urutan pewahyuannya.

Penanggalan tradisional Islam, hingga taraf tertentu, juga telah
mempengaruhi sarjana Barat lainnya, Sir William Muir, dalam
upaya penyusunan urutan kronologis pewahyuan al-Quran. Dalam
karyanya tentang biografi Nabi, Life of Mahomet (1858-1861), Muir
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- bekerja secara terpisah dari Noeldeke - melampirkan suatu esei
mengenai sumber-sumber biografi Muhammad yang berisi gagasan
tentang kronologi al-Quran. Esei ini kemudian dielaborasinya
dalam, The Coran, Its Composition and Teaching, and the Testi-
mony it bears to the Holy Scriptures (1878). Dalam karya ini,
Muir mengajukan suatu aransemen kronologis surat-surat al-Quran
yang dikelompokkannya ke dalam enam periode - lima periode
Makkah dan satu periode Madinah.” Sebagian besar sekuensi
kronologisnya senada dengan Noeldeke, tetapi sejumlah surat al-
Quran yang membahas tentang keajaiban alam dan surat-surat
yang secara tradisional diterima sebagai wahyu-wahyu yang awal
ditempatkan pada masa sebelum pengangkatan Muhammad sebagai
Nabi.

Menurut Muir, periode pertama dalam komposisi al-Quran
terdiri dari 18 surat pendek, yang disebutnya sebagai surat-surat
rapsodi (“kegembiraan”). Surat-surat yang diberi penanggalan
sebelum pengangkatan Muhammad sebagai Nabi ini, dalam
sekuensi kronologis, adalah sebagai berikut: al-‘Ashr (103); al-‘Adiyat
(100); al-Zalzalah (99); al-Syams (91); Quraisy (106); al-Fatihah (1);
al-Qairi‘ah (101); al-Tin (95); al-Takatsur (102); al-Humazah (104);
al-Infithar (82); al-Layl (92); al-Fil (105); al-Fajr (89); al-Balad (90);
al-Dluha (93); Alam Nasyrah (94); dan al-Kawtsar (108).

Muir menegaskan bahwa kedelapan belas surat periode pertama
di atas, tidak satu pun di antaranya yang berbentuk pesan dari
Tuhan. Sedangkan periode kedua Muir hanya memiliki empat surat,
yang kesemuanya membahas tentang pembukaan tugas kenabian
Muhammad. Keempat surat tersebut adalah: al-‘Alaq (96); al-Ikhlish
(112); al-Muddatstsir (74); dan al-Lahab (111).

Selanjutnya, Muir menetapkan titik-titik peralihan untuk
periode-periode berikutnya, yang hampir identik dengan titik-titik
peralihan dalam sistem penanggalan empat periode. Titik peralihan
untuk periode kedua dan ketiga, dalam rancangan Muir, adalah
permulaan tugas kenabian Muhammad (sekitar 613); untuk periode
ketiga dan keempat adalah hijrah ke Abisinia (sekitar 615); untuk
periode keempat dan kelima adalah tahun “duka cita” (sekitar
619); serta untuk periode kelima dan keenam adalah peristiwa hijrah
(622).

Susunan selengkapnya surat-surat al-Quran untuk periode

126 / Taurik ADNAN AMAL



DIVISI MUSLIM DEMOKRATIS

ketiga dalam sistem penanggalan enam periode Muir, yang
memiliki 19 surat, adalah sebagai berikut: al-A 73 (87); al-Qadr
(97); al-Gasyiyah (88); ‘Abasa (80); al-Takwir (81); al-Insyigaq
(84); al-Thariq (86); al-Nashr (110); al-Burty (85); al-Muthatfifin
(83); al-Naba’ (78); al-Mursalit (77); al-Insan (76); al-Qiyimah
(75); al-Ma ‘arij (70); al-Kafirdn (109); al-Ma ln (107); al-Rahman
(55); dan al-Wagqi‘ah (56).

Sementara surat-surat periode keempat dalam rancangan
Muir, berisi 22 surat, adalah: al-Mulk (67); al-Naym (53); al-
Sajdah (32); al-Zumar (39); al-Muzzammil (73); al-Nazi‘at (79);
al-Qamar (54); Saba’(34); Lugman (31); al-Haqqah (69); al-Qalam
(68); Fushshilat (41); Nih (71); al-Thiir (52); Qaf (50); al-Jatsiyah
(45); al-Dukhin (44); al-Shaftat (37); al-Rdm (30); al-Syu‘ard’
(26); al-Hijr (15); dan al-Dzariyat (51).

Surat-surat periode kelima, sejumlah 30 surat, adalah sebagai
berikut:-al-Ahqaft (46); al-Jinn (72); Fithir (35); Ya Sin (36);
Maryam (19); al-Kahfi (18); al-Naml (27); al-Sytira (42); al-
Mu’min (40); Shad(38); al-Furqan (25); Tha Hi (20); al-Zukhruf
(43); Yiasuf (12); Hid (11); Yinus (10); Ibrihim (14); al-An‘dm
(6); al-Tagibun (64); al-Qashash (28); al-Mu’miniin (23); al-
Hajj (22); al-Anbiya’ (21); al-Isra’ (17); al-Nahl (16); al-Ra‘d (13);
al-‘Ankabut (29); al-A'raf (7); al-Falaq (113); dan al-Nis (114).

Surat Madaniyah atau periode keenam terdiri dari 21 surat,
yaitu: -al-Baqgarah (2); Muhammad (47); al-Hadid (57); al-Anfal
(8); al-Mujadilah (58); al-Thalaq (65); al-Bayyinat (98); al-Jumu ‘ah
(62); al-Hasyr (59); al-Niir (24); al-Munafiqiin (63); al-Fath (48);
al-Shaf¥(61); al-Nisi’ (4); Ali ‘Imran (3); al-Ma’idah (5); al-Ahzab
(33); al-Mumtahanah (60); al-Tahrim (66); al-Hujurat (49); dan
al-Tawbah (9).%

Sebagaimana terlihat, tiga periode pertama Muir berisi
sebagian besar surat yang dalam sistem penanggalan empat
periode - terutama Noeldeke-Schwally - dikelompokkan ke
dalam periode Makkah awal. Demikian pula, periode keempat
Muir berisi sejumlah besar surat yang terdapat dalam periode
Makkah tengah, tetapi sebagian surat lainnya berasal dari
periode-periode sebelum atau sesudahnya. Periode kelima Muir
terlihat hampir-hampir menyerupai periode Makkah akhir dari
Noeldeke-Schwally. Jika dibandingkan dengan sistem
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penanggalan tradisional Islam, maka aransemen Muir - khususnya
susunan surat-surat dari periode Makkiyah - memperlihatkan
perbedaan-perbedaan yang cukup substantif. Sebagian besar surat
yang dikelompokkannya ke dalam periode pertama merupakan
surat-surat yang diberi penanggalan belakangan oleh para sarjana
Muslim - bahkan juga dalam sistem penanggalan empat periode.
Sebagalmana para perancang sistem penanggalan empat per1ode
Muir ]uga menerima pengaruh yang sangat desisif dari asumsi-
asumsi dasar penanggalan tradisional Islam, dan karena itu
kritisisme yang diajukan terhadap sistem penanggalan tradisional
Islam ataupun varian Baratnya - yakni sistem penanggalan empat
periode - dapat diterapkan secara sepenuhnya terhadap sistem
penanggalan Muir.

Upaya pelacakan jejak kronologis wahyu-wahyu yang diterima
Nabi dengan penekanan terhadap tahapan-tahapan perkembangan
tema-tema doktrinal dilakukan seorang sosialis penulis biografi
Nabi, Hubert Grimme, dalam jilid ke-2 karyanya, Mohammed
(1892-1895). Ia membedakan surat-surat Makkiyah ke dalam dua
kelompok utama, dengan suatu kelompok surat yang
menengahinya. Kelompok surat Makkiyah pertama
mempermaklumkan monoteisme, kebangkitan kembali, pengadilan
akhirat, serta kenikmatan dan azab ukhrawi; manusia bebas
beriman atau sebaliknya; Muhammad hanya disebut sebagai
pengkhutbah, bukan nabi. Suratsurat dari kelompok Makkiyah
pertama ini, secara kronologis, adalah: al-Lahab (111); al-Ma‘in
(107); Quraisy (106); al-Fil (105); al-Humazah (104); al-‘Ashr (103:
ayat 3 belakangan); al-Takatsur (102); al-Qariah (101); al-‘Adiyat
(100); al-Zalzalah (99); al-Kawtsar (108); al-Alaq (96); al-Tin (95);
Alam Nasyrah (94); al-Dluha (93); al-Layl (92); al-Syams (91); al-
Balad (90); al-Fajr (89); al-Gasyiyah (88); al-A‘la (87: ayat 7
Madaniyah); al-Thariq (86); al-Burtyy (85: ayat 8-11 belakangan); al-
Insyiqaq (84: ayat 25 belakangan); al-Muthattifin (83); al-Infithar
(82); al-Takwir (81: ayat 29 belakangan); ‘Abasa (80); al-Nazi'‘at (79);
al-Naba’ (78: ayat 371. belakangan); al-Mursalit (77); al-Insin (76);
al-Qiyamah (75); al-Muddatstsir (74: ayat 56 belakangan); al-
Muzzammil (73: ayat 20 Madaniyah); al-Ma‘arij (70); al-Hiqqah
(69); al-Qalam (68); al-Falaq (113 ?); dan al-Nas (114).

Sementara kelompok surat yang menengahi kelompok pertama
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dan kelompok kedua berisi gambaran bahwa pengadilan akhirat
seakan-akan telah dekat, dan penuturan kisah-kisah tentang azab
yang menimpa orang-orang kafir. Surat-surat dari kelompok ini
adalah: al-Waqgi‘ah (56); al-Rahman (55); al-Qamar (54); al-Najm
(53: ayat 20-22,26-32 belakangan); al-Thir (52); al-Dzariyat (51);
Qaf (50); al-Hyr (15); al-Hayj (22: ayat 25- 41,77-78 Madaniyah);
dan Ibrihim (14: ayat 38-41 Madaniyah).

Kelompok surat Makkiyah kedua memperkenalkan rahmah
Tuhan, kepengasihan atau kepenyayangannya, dan dengannya
dinisbatkan nama diri alrahman kepada Tuhan. Dalam kelompok
ini pewahyuan al-kitab mulai menonjol, dan kisah-kisah penerima
wahyu sebelumnya diceritakan kembali. Susunan kronologis surat-
surat al-Quran kelompok kedua ini adalah sebagai berikut: al-Ahqaf’
(46); al-Jinn (72); al-Jatsiyah (45); al-Dukhan (44); Fushshilat (41);
al-Qadr (97); al-Mu’min (40); al-Zumar (39); Shad (38); al-Shatfit
(37); Ya Sin (36); Fathir (35); Saba’ (34); al-Sajdah (32); Lugman
(31); al-Mulk (67); al-Rim (30); al-‘Ankabut ( 29: ayat 1-13, 46-47,
69 Madaniyah); al-Qashash (28); al-Naml (27); al-Syu‘ara’ (26); Nih
(71); al-Furgan (25); Tha Hi (20); al-Mu’minin (23); al-Zukhruf
(43); al-Anbiya’ (21); Maryam (19); al-Fatihah (1); al-Syiira (42); al-
Kahfi (18); al-Isrd’ (17); al-Nahl (16: ayat 110-124 Madaniyah); al-
Ra'd (13); Yisuf (12); Hid (11); Yinus (10); al-A'raf (7: ayat 157f.
Madaniyah); al-An‘am (6); al-Bayyinah (98 ?); al-Ikhlash (112 ?);
dan alKifirin (109 ?).

Sedangkan 22 surat lainnya dikelompokkan Grimme ke dalam
surat-surat Madaniyah. Susunan kronologis surat-surat Madaniyah
yang diajukan Grimme ini adalah: al-Baqarah (2: ayat 196-200
belakangan); al-Jumu‘ah (62: ayat 1-11 belakangan); al-Ma ‘idah (5);
Muhammad (47); al-Anfil (8); al-Niir (24); al-Hasyr (59); Ali ‘Imrin
(3); al-Nisa’ (4); al-Hadid (57); al-Tagabun (64); al-Shaft (61); al-
Mumtahanah (60); al-Mujadilah (58); al-Thalaq (65); al-Ahzab (33);
al-Munifiqiin (63); al-Hiqqah (69); al-Nashr (110); al-Fath (48); al-
Tahrim (66); dan al-Tawbah (9)."

Kronologi Grimme di atas hanya memperlihatkannya sebagai
suatu varian dari sistem penanggalan Noeldeke-Schwally. Bahkan,
asumsi-asumsi mendasarnya tentang surat sebagai unit wahyu
orisinal dan validitas sumber-sumber tradisional Islam juga tidak
bergeser dari posisi Noldeke-Schwally. Surat-surat yang
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dikelompokkannya ke dalam periode Madaniyah, kecuali surat
69, merupakan surat-surat yang juga dicantumkan Noeldeke-
Schwally ke dalamnya. Karena itu, kritisisme senada yang telah
dikemukakan terhadap sistem-sistem penanggalan yang lalu dapat
dialamatkan dengan efek yang sama terhadap sistem penanggalan
Grimme. Namun, sekuensi kronologis surat-surat Makkiyahnya
memperlihatkan perbedaan yang mencolok baik dengan sistem
penanggalan empat periode maupun dengan tradisi kesarjanaan
Islam. Hal ini disebabkan penyusunan sekuensi tersebut mengacu
kepada karakteristik-karakteristik doktrinal yang, menurut Grimme,
berkembang selaras dengan perkembangan misi Nabi. Analisisnya
tentang kelompok-kelompok gagasan yang muncul secara bersama-
sama di dalam al-Quran memang cukup bermanfaat. Tetapi
pandangannya tentang keseluruhan rangkaian gagasan -
monoteisme kebangkitan kembali, pengadilan akhirat, dan
seterusnya - tidak begitu memadai dan mestinya dikombinasi
dengan kriteria-kriteria lainnya.*® Barangkali itulah sebabnya
mengapa sistem penanggalan Grimme tidak begitu diterima di
kalangan akademisi Barat, apalagi di kalangan sarjana Muslim.

Terobosan baru dalam upaya merekonstruksi kronologi
pewahyuan al-Quran dilakukan oleh Hartwig Hirschfeld lewat
karyanya, New Researches into the Composition and Exegesis of
the Quran, yang terbit di London pada 1902. Dalam karya ini,
Hirschfeld mengajukan suatu aransemen kronologi al-Quran yang
didasarkan pada karakter atau fungsi bagian-bagian individual al-
Quran sebagai unit-unit wahyu orisinal. Ia mencoba meninggalkan
asumsi tradisional Islam tentang surat sebagai unit wahyu orisinal
yang telah mempengaruhi perkembangan kajian kronologi al-
Quran di Barat.

Setelah “proklamasi pertama,” Hirschfeld mengajukan suatu
sistem penanggalan yang mengelompokkan bagian-bagian - bukan
surat - al-Quran ke dalam enam periode pewahyuan. Dalam keenam
periode tersebut, wahyu-wahyu diklasifikasikan sebagai
“konfirmatori,” “deklamatori,” “naratif,” “deskriptif,” “legislatif,”
serta wahyu-wahyu dari periode Madinah. Wahyu-wahyu periode
terakhir ini dikelompokkan bersama, tetapi dibahas terpisah, seperti
wahyu-wahyu hingga Perang Badr, firman-firman yang bertalian
dengan politik, wahyu-wahyu tentang masalah domestik
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Muhammad, dan persiapan-persiapan untuk haji ke Makkah.?

Aransemen lengkap wahyu-wahyu periode Makkiyah versi
Hireschfeld adalah sebagai berikut: Proklamasi pertama: 96:1-5.
Wahyu-wahyu konfirmatori: 87; 68:1-33; 92; 69:40-52; 26:221-228;
52:29-49; 74:1-30,33-55; 73:1-14; 76; 94; 96:6-19; 111; 104; 79:15-26;
53:1-18,24-62; 93:1-8; dan 109. Wahyu-wahyu deklamatori: 81; 82;
84; 99; 80; 86; 75; 83; 88; 79:1-14; 77; 69:1-39; 78; 56; 52:1-28; 70;
100; 101; 106; 107; 108; 90; 92; 91; 105; 102; 97; 98; 89; 72; 85:1-
8,12-22; 103; dan 95. Wahyu-wahyu naratif: 68:34-52; 51; 26:1-220;
54; 37: 44; 38; 27:1-59; 28; 15; 18; 12; 19; 43:25-89; 21; 14; 20; 11;
34y 7:1-27,57-155,186-205; 17:1-8,103-111; 73:15-19; 40:1-6,24,57;
29:1342; 10:72-109; 23:23-52; 46:20-35; 5:23-38,109-120; 2:200-210;
6:74-91; dan 1. Wahyu-wahyu Deskriptif: 79:27-46; 71; 55; 50; 45;
42; 41; 35; 32; 67; 25:1-63; 23:1-22,53-118; 16:1-115; 43:1-24; 13; 113;
114; 10:1-57,58-71; 31:1-10,19-34; 36; 27: 60-95; 30; 39; 22:1-13,62-71;
40:7-23,58-85; 2:158-162; 29:43-69; 17:87-102; dan 6:92-117. Wahyu-
wahyu legislatif: 6:145,46-73; 93:9-11; 25:64-72; 31:11-18; 7:28-56; 29:1-
12; 46:1-19; 17:9-86; 6:152-165; 9:129-130; dan 85:9-11.

Aransemen wahyu-wahyu periode Madinah adalah: 2:1-19a,19b-
37,38-58,59; 5:71-88; 2:60-97,98-115,116-147,163-184,211-223,244-
268,269-281; 8:1-41(setelah Badr),42-76; 3:1-29,30-75,76-90; 47; 3:91-
113(2),114-137,139-200; 57: 7:174-185; 59:61; 62; 16:116-128(?); 64:
4:1-45,126-129,46-72,73-86(setelah Uhud); 2:148-157,87-95; 5:56-63;
2:282-284; 4:96-105,106-125,130-138,140-145,146-151,152-175; 33;
2:224-243(?); 65; 24; 66; 63; 58; 22:14-61,72-78; 5:39-44; 2:285-286;
48:18-28; 2:185-196a,196b-199; 60; 110; 49; 9:23-27,38-73; 48:1-17;
9:74-94,120-128,95-119,1-12,36-37,13-22,28-35; 7:156-172; 5:1-4,5-7,8-
14,15:17,109-120,18-22,45-55,64-70,89-104,105-108(?); 6:117-151(?);
73:20(?); dan 74:31-34(7).

Meskipun aransemen wahyu-wahyu Makkiyah dan Madaniyah
di atas cukup rinci, beberapa bagian al-Quran dipandang Hirschfeld
tidak jelas masa pewahyuannya, atau disisipkan ke dalam unit-
unit wahyu yang lain, sehingga mengganggu keutuhan konteks
wahyu-wahyu tersebut. Bagian-bagian al-Quran semacam ini adalah:
53:19-23; 3:138; 33:40; 47:2; 48:29; 61:6; dan 5:73(?),101(?).

Posisi Hirschfeld sangat menarik, sekalipun aransemen
kronologisnya memiliki sejumlah cacat yang jelas, dan karenanya
tidak begitu diterima. Ia telah melakukan upaya rintisan untuk
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penerapan analisis sastra terhadap al-Quran dan memperkenalkan
kembali asumsi yang telah lama tertimbun di balik hiruk-pikuk
kajian kronologi al-Quran: bahwa dalam usaha memberi
penanggalan terhadap kitab suci tersebut perhatian semestinya
diarahkan pada bagian-bagian individual (pericopes) al-Quran
sebagai unit-unit wahyu orisinal, bukan pada surat-surat. Asumsi
semacam ini, sebagaimana telah diutarakan, dijustifikasi secara
sepenuhnya oleh sumber-sumber tradisional yang menjadi tumpuan
kajian-kajian kronologi. Belakangan, asumsi Hirschfeld - terutama
tentang bagian-bagian individual al-Quran sebagai unit-unit orisinal
wahyu - menjadi prinsip pembimbing dalam upaya paling
terelaborasi sejauh ini untuk mengidentifikasi dan memberi
penanggalan unit-unit wahyu orisinal yang dilakukan Richard Bell.

Kajian utama Bell tentang kronologi al-Quran, meski dalam
bentuk yang tidak begitu lengkap, dapat ditemukan dalam dua
jilid terjemahan al-Qurannya, The Quran Translated, with a Criti-
cal Rearrangement of the Suras.*® Ketidaklengkapan karya ini
disebabkan sejumlah besar catatan yang menjelaskan secara
rinci alasan-alasan yang mengarahkan Bell kepada kesimpulan-
kesimpulannya tidak pernah diterbitkan. Namun sebagian dari
kekurangan ini dapat diperbaiki oleh artikel-artikelnya,” serta
sebagian lagi oleh karyanya: Introduction to the Quran (1953)*
dan A Commentary on the Qur’an (1991).

Sebagaimana diungkapkan di atas, Bell menerima asumsi
Hirschfeld bahwa unit-unit wahyu orisinal adalah bagian-bagian
pendek al-Quran. Selanjutnya ia berpendapat bahwa sebagian besar
pekerjaan “mengumpulkan” unit-unit wahyu ini ke dalam surat-
surat dilakukan sendiri oleh Muhammad di bawah inspirasi Ilahi.
Dalam proses “pengumpulan” tersebut, Muhammad - juga di
bawah inspirasi Ilahi - telah merevisi bagian-bagian al-Quran,
termasuk memperluas, mengganti ayat-ayat lama dengan yang baru,
menyesuaikan rimanya, dan lain-lain. Perevisian ini juga melibatkan
dokumen-dokumen wahyu yang telah direkam secara tertulis.
Asumsi Bell tentang perevisian dan dokumen tertulis wahyu ini -
yang merupakan butir-butir kontroversial dalam gagasannya
tentang penanggalan al-Quran - barangkali mesti dijelaskan terlebih
dahulu agar bisa diapresiasi atau dikritik secara proporsional.”

Bell beranggapan bahwa bentuk revisi paling sederhana yang
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dilakukan Nabi adalah mengumpulkan unit-unit kecil wahyu, yang
semula diterima secara terpisah, ke dalam surat-surat. Dalam proses
ini beberapa adaptasi juga dilakukan, yang dapat dibuktikan dari
pemunculan rima-rima tersembunyi. Jadi, ketika suatu unit wahyu
dengan purwakanti tertentu ditambahkan ke dalam suatu surat
yang memiliki purwakanti berbeda, ungkapan-ungkapan
ditambahkan untuk menyesuaikan unit tersebut dengan purwakanti
surat di mana 1a disisipkan. Contohnya adalah 41:9-12. Unit wahyu
ini, menurut Bell, semula berima dalam -7 - yakni untuk tiap
penghujung ayat orisinal ditandai dengan ungkapan-ungkapan
andadi(ayat 9), ayyam (ayat 10), karha (ayat 11), amraha dan hifzha
(ayat 12). Tetapi, ketika ditempatkan di dalam surat tersebut,
dilakukan revisi berupa penambahan ungkapan-ungkapan dzilika
rabbu-I-dlamin (ayat 9), sawa an Ili-l-sd’ilin (ayat 10), gdlata dtayna
tha’i‘in (ayat 11), dan dzalika taqdiru-I-‘azizi-I-'alim (ayat 12), yang
semuanya berima dalam -in, untuk menyesuaikannya dengan rima
surat. Bell memberi keterangan penanggalan bagian al-Quran ini
dengan “Meccan (?), revised.”™

Revisi unit-unit wahyu dilakukan tidak hanya dalam kasus-
kasus gramatikal seperti dicontohkan. Bell menduga bahwa
penjelasan atau penambahan berupa catatan-komentar (gloss) juga
dilakukan dalam proses perevisian tersebut. Revisi jenis ini dapat
diilustrasikan dengan 76:16. Ayat sebelumnya (15) dan ayat ini
betul-betul tidak dapat dipahami. Bell mengemukakan dugaan
bahwa suatu catatan-komentar telah tercampur dengan teks, dan
harus diterjemahkan: ”..dan gelas piala gawarir,” yakni bejana-
bejana; catatan-komentarnya adalah ayat 16.* Penjelasan kata-kata
atau ungkapan-ungkapan semacam ini juga terkadang ditambahkan
dalam bentuk perluasan unit-unit wahyu, yang dalam kasus-kasus
tertentu - menurut Bell - tidak berkaitan dengan makna semula
yang dimilikinya. Contohnya adalah surat 90 (ayat 12-16). Dalam
ayat sebelumnya (ayat 11) terdapat kata ‘agabah - bermakna “jalan
setapak pegunungan” - yang dijelaskan oleh bagian ini dengan
contoh-contoh konkret, tetapi tidak begitu berhubungan dengan
makna orisinal kata tersebut - yakni jalan setapak pegunungan.
Menurut Bell, bagian tersebut ditambahkan belakangan terhadap
surat yang diawali dengan ayat-ayat periode sangat awal.*
Tambahan dan sisipan jenis lainnya bisa diilustrasikan dari surat-
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surat pendek, misalnya surat 91. Bagian pertama surat ini - yang
mengungkapkan gagasan pengadilan akhirat bagi jiwa yang suci
dan kotor - berakhir pada ayat 10, kemudian diikuti bagian kedua
berisi ringkasan kisah kaum Tsamud yang diazab Tuhan (ayat 11-
15). Bagian terakhir ini ditambahkan untuk memberi penekanan
moral dari bagian pertama dengan rima yang sama. Bell
memandang bahwa bagian pertama diwahyukan di Makkah,
sementara bagian kedua ditambahkan belakangan, tetapi barangkali
masih dalam periode Makkah.*

Karakteristik lain dalam revisi wahyu-wahyu ini adalah adanya
sambungan-sambungan alternatif yang saling menyusuli dalam teks
al-Quran. Contohnya adalah penghujung surat 39, di mana terdapat
suatu ayat (75) yang terisolasi. Ayat ini menyusuli suatu suasana
pengadilan akhirat dan secara jelas merupakan bagiannya; tetapi
pengadilan itu telah berakhir dan putusan telah ditetapkan (ayat
69-70), orang-orang kafir telah masuk neraka (ayat 71-72), orang-
orang takwa telah masuk surga (ayat 73-74); lalu sampai ke ayat
75, di mana suasana pengadilan akhirat yang akan membuat
keputusan kembali muncul. Bell melihat bahwa ayat 75 in1
merupakan sambungan orisinal dari ungkapan pertama ayat 69 -
yakni sampai ungkapan rabbihi - yang berasal dari periode
Madinah awal. Sementara ayat 69 bagian akhir hingga ayat 74
adalah tambahan belakangan.®

Analisis sastra yang kritis terhadap al-Quran, disamping
menghasilkan jenis bukti di atas, juga membimbing Bell
mengemukakan suatu hipotesis tentang kedudukan dokumen-
dokumen tertulis dalam “pengumpulan” al-Quran. Di sini tidak
hanya dinyatakan bahwa bagian-bagian al-Quran telah direkam
secara tertulis pada suatu tahap yang awal dalam karir kenabian
Muhammad, tetapi juga dikemukakan bahwa kemunculan suatu
bagian wahyu yang tidak berjalin dengan konteksnya dalam surat
tertentu mesti dijelaskan dengan asumsi bahwa bagian tersebut
disalin di balik “carikan kertas” yang digunakan untuk menyalin
bagian di sebelahnya.” Contohnya adalah Surat 80. Surat ini
diawali dengan suatu deskripsi mengenai pengadilan akhirat dan
nasib orang-orang berdosa (ayat 1-5), serta dilanjutkan dengan nasib
orang beriman (ayat 8-12). Kedua bagian ini, seperti tampak dari
rima ayatnya, pada mulanya merupakan suatu kesatuan. Ayat 6-7
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belakangan ditambahkan ke dalamnya, menyusul ayat 13-16 dengan
rima yang berbeda. Ayat 17-20, yang menggambarkan ke-
mahakuasaan Tuhan dalam penciptaan, tidak memiliki kaitan yang
tampak dengan konteksnya. Pada titik ini, Bell mengajukan
hipotesisnya bahwa ayat 17-20 ditempatkan di sini karena ditemu-
kan tertulis dibalik carikan “kertas” yang memuat ayat 13-16.%°

Berpijak pada berbagai asumsi di atas, Bell kemudian
melakukan rekonstruksi historis yang sangat terelaborasi terhadap
wahyu-wahyu Muhammad yang terhimpun di dalam al-Quran. Ia
memang tidak mengajukan suatu sistem penanggalan yang kaku,
tetapi secara “provisional” menyimpulkan bahwa komposisi al-
Quran terbagi ke dalam tiga periode utama: (1) Periode awal yang
darinya hanya tersisa beberapa “ayat pertanda” dan perintah untuk
menyembah Tuhan; (i1) Periode al-Quran yang mencakup bagian
akhir ‘periode Makkah dan satu atau dua tahun pertama di
Madinah, ketika tugas Muhammad adalah memproduksi suatu
qur’an, suatu kumpulan pelajaran untuk peribadatan; dan (iii)
periode kitab, bermula pada penghujung tahun kedua setelah hijrah,
sewaktu Muhammad mulai memproduksi suatu kitab suci tertulis.
Menurut Bell, al-Quran yang ada dewasa ini tidak mesti dibagi ke
dalam ketiga periode tersebut, karena sejumlah “ayat pertanda”
telah dijalin ke dalam bagian peribadatan dari periode al-Quran,
dan kumpulan bahan dari periode kedua ini juga telah direvisi
untuk membentuk bagian kitab periode ketiga.’*

Penelitian terhadap penanggalan provisional Bell atas bagian-
bagian individual al-Quran memperlihatkan, bahwa ia hanya
memandang 19 surat sebagai surat-surat Makkiyah: surat 50; 53;
55; 69; 75; 79; 80; 82; 86; 88; 89; 91; 92; 93; 95; 96; 99; 104; dan 113.
Tetapi keseluruhan surat ini disimpulkannya memiliki bahan dari
berbagai masa selama periode Makkah. Beberapa surat pendek
lainnya - surat 102; 105; 112; dan 114 - diduga sebagai surat-surat
utuh dari periode Madinah. Surat 1; 94; 103; 106; 107; dan 108,
menurutnya, bisa Makkiyah ataupun Madaniyah. Sementara untuk
surat 100; 101; 109; dan 111, 1a tidak mengemukakan opininya.
Lebih jauh 1a memandang 24 surat sebagai surat-surat Madaniyah,
tetapi menganggapnya memiliki sejumlah besar bahan dari masa-
masa yang berbeda selama periode Madinah. Surat-surat lainnya -
sejumlah 57 surat - dipandang Bell memiliki sejumlah besar bahan
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baik dari masa sebelum maupun sesudah hijrah: 33 surat di
antaranya memiliki sebagian besar bahan dari periode Makkah
dengan revisi dan tambahan dari periode Madinah - surat 6; 7; 12;
13; 15; 17; 18; 21; 25; 26; 34; 36; 37; 38; 41; 44; 51; 52; 54; 56; 68; 70;
71; 72; 73; 74; 76; 77; 78; 81; 84; dan 90 - sementara 24 surat yang
tersisa memiliki sebagian besar bahan dari periode Madinah dengan
beberapa bagian dari periode Makkah, atau didasarkan pada bahan-
bahan periode Makkah - surat 10; 11; 14; 16; 19; 20; 23; 27; 28; 29;
30; 31; 32; 35; 39; 40; 42; 43; 45; 46; 47; 83; 85 dan 97. Dengan
demikian, Bell membedakan antara penanggalan unit wahyu
orisinal dan penanggalan revisinya yang belakangan pada masa
Nabi. Sistem penanggalan semacam ini jelas memberi peluang
sangat kecil untuk menyusun surat-surat al-Quran ataupun unit-
unit wahyu secara keseluruhan ke dalam suatu tatanan
kronologis.*

Berbagai capaian Bell dalam upaya memberi penanggalan
unit-unit wahyu al-Quran pada faktanya lebih menun;ukkan
karakter tentatif, lantaran asumsinya mengenai perevisian al-
Quran yang dilakukan secara konstan oleh Nabi. Asumsi ini,
selain membuat pekerjaan memberi penanggalan al-Quran
menjadi sangat kompleks, juga sulit diterima kaum Muslimin
sekalipun revisi itu dilakukan di bawah inspirasi Ilahi. Selain
itu, pijakan asumsinya - yakni elaborasi doktrin nasikh-mansiikh
- masih diperdebatkan dan cenderung ditolak sarjana Muslim
modern. Demikian pula, sebagian besar kesimpulan
penanggalannya bersifat sangat umum dan meragukan, terlebih
lagi untuk unit-unit wahyu Makkiyah. Dalam karyanya ini,
banyak ditemukan kesimpulan penanggalan seperti “Meccan, with
later additions,” “early, revised in Medina,” “Meccan, with
Medinan additions,” “possibly earlier,” “early Medinan, with later
additions” atau “Meccan (?),” “Medinan (?),” “early (?),” “date
uncertain,” dan lainnya, yang justeru tidak memberikan kejelasan
tentang penanggalannya.

Barangkali lantaran karakter tentatif yang mendominasi
sistem penanggalan Bell inilah sehingga rancangannya itu tidak
begitu diterima di kalangan sarjana yang menggeluti al-Quran.
Pengaruh sistem penanggalan Bell hanya terbatas di kalangan
murid-muridnya - seperti W.M. Watt dan A.T. Welch. Tetapi, mesti
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diakui bahwa Bell memang berhasil menetapkan beberapa unit
wahyu - terutama dari periode Madinah - secara agak akurat.
Lebih jauh, ia juga patut dihargai lantaran upayanya - bersama
Hirschfeld - untuk memperkenalkan kembali asumsi tradisional
Islam yang selama berabad-abad telah ditinggalkan, yakni bahwa
dalam upaya memberi penanggalan terhadap al-Quran perhatian
semestinya diarahkan pada bagian-bagian individual (pericopes)
kitab suci tersebut sebagai unit-unit wahyu orisinal, bukan pada
surat-surat.

Kronologi al-Quran: Sebuah Refleksi

Uraian yang telah dikemukakan sejauh ini memperlihatkan
berbagai gagasan dan sudut pandang yang berkembang di kalangan
sarjana - baik Muslim maupun Barat - tentang pewahyuan
kronologis al-Quran yang terbentang sekitar 23 tahun, baik ketika
Nabi menetap di Makkah maupun setelah hijrah ke Madinah.
Sebagaimana ditunjukkan di atas, berbagai sistem penanggalan yang
mendasarkan diri pada asumsi surat sebagai unit wahyu terlihat
tidak memadai serta tidak setia kepada karakter asasi bahan-bahan
tradisional penanggalan al-Quran itu sendiri. Karena itu, asumsi
tradisional Iainnya tentang bagian-bagian al-Quran sebagai unit
wahyu mesti dipegang kembali dalam upaya pemberlan
penanggalan terhadap kitab suci tersebut. Tentu saja, asumsi ini
mengimplikasikan kemustahilan penyusunan surat-surat al-Quran
dalam suatu tatanan kronologis, dan akan menjadikan penentuan
penanggalan bagian-bagian al-Quran sebagai sebuah pekerjaan yang
amat kompleks, bahkan mungkin tidak dapat diselesaikan secara
konklusif. Minimnya informasi historis yang akurat tentang unit-
unit wahyu - yang menjadi karakteristik utama riwayat-riwayat
asbab al-nuzil - akan merupakan kendala terbesar di bidang ini.

Dengan demikian, langkah pertama dalam upaya penyusunan
kronologi semacam ini adalah penentuan unit-unit wahyu dalam
sebagian besar surat al-Quran yang memiliki kandungan ayat dari
berbagai periode pewahyuan. Seperti terlihat di atas, ada
kesepakatan dalam berbagai sistem penanggalan mengenai sejumlah
kecil surat yang dipandang sebagai unit-unit wahyu orisinal, baik
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dari periode Makkiyah maupun Madaniyah. Dalam kasus semacam
ini, pekerjaan yang tersisa adalah menentukan masa pewahyuannya
secara lebih akurat. Tetapi sehubungan dengan surat-surat yang
memiliki kandungan unit wahyu dari berbagai masa, maka
penentuan unit-unit wahyunya barangkali dapat dilakukan dengan
menerapkan metode analisis sastra yang berpijak pada kesatuan
gagasan dan gaya al-Quran - baik prosaik ataupun puitis - atau
analisis wacana. Selain itu, bahan-bahan tradisional juga akan
memberi kontribusi dalam hal ini.

Penentuan unit-unit wahyu di atas memang hanya didasarkan
pada anggapan bahwa sejumlah besar surat yang ada di dalam al-
Quran mengandung bahan-bahan dari berbagai periode pewahyuan.
Posisinya hanya menyentuh teori perevisian Bell dalam pengertian
minimal - yakni pengumpulan unit-unit individual wahyu ke dalam
surat - dan tidak seradikal asumsi perevisiannya yang lebih jauh
melihat bahwa dalam proses pengumpulan tersebut wahyu-wahyu
al-Quran secara konstan telah mengalami revisi dalam pengertian
sebenarnya - yakni perluasan, penggantian unit-unit wahyu lama
dengan bahan-bahan baru, adaptasi dengan penambahan berupa
penyesuaian rima atau sekedar sisipan, dan lainnya. Asumsi radikal
Bell ini, selain memiliki kelemahan yang telah disinggung di atas,
barangkah tidak logis. Jika al-Quran secara terus-menerus mengalami
revisi seperti dimaksud Bell, maka orang-orang yang berupaya
menghafal al-Quran pada masa Nabi tentunya akan mengalami
kesulitan serius dengan adanya berbagai perubahan yang konstan
dalam kandungan kitab suci tersebut, dan hal ini agak sulit
dibayangkan.

Ketika unit-unit wahyu telah ditetapkan, maka langkah
selanjutnya adalah memberi penanggalan terhadapnya. Suatu kajian
terhadap perkembangan misi kenabian Muhammad dalam pentas
sejarah, untuk menemukan pijakan bagi penanggalan al-Quran,
mesti dilakukan terlebih dahulu. Kesepakatan yang eksis dalam
berbagai sistem penanggalan tentang butir-butir khas dalam wahyu-
wahyu yang awal akan sangat membantu dalam menetapkan unit-
unit wahyu yang bisa dikelompokkan dan diberi penanggalan dari
masa tersebut. Demikian pula, berbagai rujukan historis yang ada
di dalam al-Quran - misalnya 30:2-5 yang merujuk pada kekalahan
Bizantium atas Persia, 3:121-129 tentang Perang Badr, 9:25-27 tentang
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Perang Hunain, dan lain-lain - bisa dijadikan pegangan dalam
penanggalan unit-unit wahyu tersebut. Senada dengan ini adalah
gagasan atau ungkapan tertentu yang hanya muncul pada periode
tertentu, juga bisa diberi penanggalan yang agak pasti. Bagian-
bagian al-Quran yang merekomendasikan peperangan atau
berbicara tentang pengikut-pengikut Nabi yang terlibat
pertempuran, ungkapan-ungkapan muhdjirin, anshar, alladzina
fi qulitbthim maradl, munifigiin, dan lainnya, secara jelas berasal
dari masa setelah hijrah. Di samping itu, bahan-bahan tradisional
juga akan memberikan banyak petunjuk di dalam penanggalan
unit-unit wahyu tertentu.

Tentu saja, penyusunan rangkaian kronologis unit-unit wahyu
al-Quran semacam itu membutuhkan upaya-upaya kesarjanaan
yang serius dan memakan waktu lama. Bahkan, upaya penyusunan
sistem ‘penanggalan ini - sebagaimana diyakini Fazlur Rahman®
dan RudiParet™ - barangkali akan merupakan suatu keniskalaan.
Tetapi asumsi-asumsi dasar yang telah diutarakan di atas paling
tidak akan sangat membantu mengarahkan kita dalam penetapan
rangkaian kronologis “kasar” unit-unit wahyu dalam kajian-kajian
tafsir tematis-kronologis, yang dewasa ini mendominasi peta
perkembangan tafsir al-Quran.

Catatan:

1 Suyuthi, Itqan, i, p. 8 f. Imam al-Wahidi, pakar di bidang ini, juga menegaskan hal
yang sama.

2 Lihat Abu al-Hasan Ali ibn Ahmad al-Wahidi, Asbab al-Nuzil, (Beirut - Libanon:
Dar al-Fikr, 1991), p. 298.

3 Dalam figh klasik, terma nasikh-mansiikh, sehubungan dengan al-Quran, memiliki
tiga makna: (1) menunjuk pada pembatalan hukum yang dinyatakan dalam kitab-
kitab samawi sebelum al-Quran; (ii) menunjuk pada penghapusan sejumlah teks
ayat-ayat al-Quran dari eksistensinya, baik penghapusan teks dan hukum yang
terkandung di dalamnya (naskh al-hukm wa-I-tiliwah) maupun penghapusan
teksnya saja sedangkan hukumnya tetap berlaku (naskh al-tiliwah dina--hukm);
dan (iii) penghapusan ayat-ayat yang turun lebih awal oleh ayat-ayat yang turun
belakangan, tetapi teks terdahulu itu masih tetap terkandung di dalam al-Quran
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10
11

12
13
14

15
16
17
18
19
20

(naskh al-hukm diina-I-tiliwah). Makna terakhir inilah yang relevan dengan bahasan
di sini.

Ayat al-sayf(“ayat pedang”) yang terdapat dalam 9:5, misalnya, menurut Ibn Salama
telah menghapus tidak kurang dari 124 ayat al-Quran lainnya. Daftar lengkap ke-
124 ayat itu, lihat David S. Power, “The Exegetical Genre nasikh al-Qur’in wa
manstkhuhu,” Approaches to Islam, p. 138.

Ibid.,, p. 122.

Lihat Ahmad Hasan, Pintu [jtihad Sebelum Tertutup, (Bandung: Pustaka, 1984),
p. 62.

Sayyid Ahmad Khan, “Principles of Exegesis,” dalam Aziz Ahmad & G.E. von
Grunebaum (eds.), Muslim Self-Statement in India and Pakistan, Wiesbaden: Otto
Harrassowitz, 1970, p. 32. Lihat juga E. Hahn (tr.), “Sir Sayyid Ahmad Khan’s the
Controversy over Abrogation (in the Qur’an): an Annotated Translation,” Mus-
lim World, vol. 64, (1974), pp. 124-133.

Periodisasi Makki-Madani, yang berpijak pada peristiwa hijrah Nabi sebagai titik
peralihan, merupakan pendapat mayoritas sarjana Muslim. Terdapat juga
pandangan lainnya tentang Makki-Madani, seperti Makki adalah wahyu-wahyu
yang turun di Makkah dan sekitarnya sementara Madani adalah wahyu-wahyu
yang turun di Madinah dan sekitarnya; atau Makki adalah bagian al-Quran yang
seruannya ditujukan kepada penduduk Makkah dan Madani adalah yang seruannya
ditujukan kepada penduduk Madinah. Tetapi, gagasan-gagasan semacam ini, selain
mengandung sejumlah kelemahan mendasar, tidak begitu diterima di kalangan
sarjana Muslim. Lihat lebih jauh Suyuthi, Itgan, i, p. 9.

Al-Baydlawi menyebutkan sejumlah 17 surat yang diperselisihkan penanggalannya,
yakni surat-surat 13; 47; 55; 57; 61; 64; 83; 95; 97; 98; 99; 100; 102; 107; 112; 113; dan
114. Sementara daftar yang diberikan Suyuthi dalam Jtgan juga menunjukkan terdapat
perbedaan pendapat dalam pengklasifikasian enam surat lainnya, yaitu surat-surat
59; 62; 63; 77; 89; dan 92. Lihat Amal & Panggabean, Tafsir Kontekstual, p. 91.
Lihat Zamakhsyari, AL-Kasysyaf, surat 2:19; Suyuthi, Itqan, i, p. 17 f.

Abd al-Rahman Ibn Khaldun, Mugaddimah, (Libanon-Beirut: Dar al-Fikr, 1981),
fashl 1, 6, p. 87.

Lihat Suyuthi, Itqan, i, pp. 29 ff.

Ahmad Khan, “Principles of Exegesis,” p. 34.

Ketiga aransemen kronologis surat-surat al-Quran yang diketengahkan di sini
diseleksi berdasarkan kemiripannya dalam merujuk secara umum suratsurat al-
Quran tanpa merinci lebih jauh ayat-ayat-nya yang berasal dari masa-masa berbeda.
Suyuthi, Irgan, i, p. 11.

Lihat Noeldeke, et.al, Geschichte, 1, p. 59 f.

Suyuthi, Irgan, i, p. 10.

Tentang susunan surat mushaf Ibn Abbas, lihat bab 5, pp. 183-186 di bawah
Noeldeke, et.al, Geschichte, i, pp. 60-61.

Ibn al-Nadim, Fihrist, tr. & ed. Bayard Dodge, (New York & London: Columbia
Univ. Press, 1970), i, pp. 49-52. (Edisi Arab, Beirut - Libanon: Dar al-Kutub al-
‘ilmiyah, 1997).
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Ibid., pp. 52-53.

Suyuthi, Itgan, i, pp. 25-26.

Siyaq garib, dalam ‘ultim al-hadits menunjuk kepada matn atau kandungan riwayat
yang aneh atau asing.

Suyuthi, Irgan, i, p. 11.

Ibid.,, p.13.

Ibid., p. 15.

Edisi al-Quran standar ini muncul pertama kali pada 1923 dan kemudian
mempengaruhi kebanyakan edisi al-Quran yang beredar di dunia Islam, barangkali
karena otoritas Mesir ketika itu sebagai pusat keilmuan Islam.

Lihat Amal-Panggabean, Tafsir Kontekstual, pp. 91 f., A.T. Welch, “al-Kur’an,”
ED2, (Leiden: E.J. Brill, 1960- ...), v, p. 416.

1bid.

Lihat al-Wahidi, Asbab al-Nuzil, p. 21-23.

Tentang susunan surat dalam mushaf Ibn Abbas, lihat pp. 183-186 di bawah.
Dalam edisi kedua (1966), surat-surat dalam terjemahan Blachére kembali disusun
mengikuti tatanan tradisional mushaf utsmani, karena tujuannya untuk
menjangkau pembaca awam pada umumnya.

Tentang kronologi Weil dan Blachere, lihat Amal-Panggabean, Tafsir Kontekstual,
pp. 94 £, 104 £, Welch, “al-Kur’an,” pp. 416-417. Sementara Kronologi Noeldeke-
Schwally disusun berdasarkan karya mereka, Geschichte, i, pp. 74-234.

Lihat kronologi Ibn Abbas dan pengembangannya dalam kronologi Mesir, pp.
9598 di atas.

Tentang Rancangan kronologis Muir, lihat Amal-Panggabean, Tafsir Kontekstual,
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BAGIAN KEDUA

Pengumpulan al-Quran

Bagian ini mendiskusikan pengumpulan al-Quran,
baik dalam bentuk hafalan dan terutama sekali
dalam bentuk tulisan, yang terdiri dari empat bab.
Dalam bab keempat akan dilacak berbagai upaya
awal dalam pengumpulan al-Quran pada masa
kehidupan Nabi dan beberapa saat setelah wafatnya.
Kandungan kumpulan al-Quran yang awal ini juga
akan didiskusikan di dalam bab tersebut. Beberapa
kumpulan al-Quran yang berpengaruh setelah
wafatnya Nabi hingga beberapa saat setelah
promulgasi Mushaf Resmi Utsmani akan
dikemukakan dalam bab kelima, berikut paparan
tentang berbagai perbedaan yang eksis didalamnya
dengan tradisi teks dan bacaan utsmani. Kodifikasi
mushaf utsmani dibahas dalam bab selanjutnya -
bab keenam - disertai paparan tentang penyebaran,
varian-varian, dan berbagai karakteristik utamanya.
Bagian kedua ini diakhiri dengan suatu bab tentang
otentisitas dan integritas mushaf utsmani. Berbagai
gagasan yang dikemukakan sejauh ini tentangnya,
baik dari kalangan Muslim ataupun non-Muslim,
akan dieksplorasi secara kritis.
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BAB 4
Pengumpulan Pertama
al-Quran

Penyebaran Tulis-menulis di Arabia

eort yang berkembang luas di kalangan sarjana Muslim bahwa

bangsa Arab adalah bangsa yang mayoritasnya buta aksara dan
bodoh, sebagaimana lazimnya ditunjukkan dengan ungkapan
jahiliyah, terlihat tidak mendapat dukungan dari temuan-temuan
arkeologis dan bahkan tidak disokong oleh al-Quran sendiri. Bukti-
bukti arkeologis menunjukkan bahwa suatu bentuk tulisan telah
dikenal di Arabia selama berabad-abad sebelum kedatangan Nabi
Muhammad.! Terdapat sejumlah prasasti dalam bahasa Arab selatan
yang bertanggal jauh sebelum era Kristen. Sementara prasasti-prasasti
yang ditemukan di daerah barat laut Arabia dalam abjad Nabatean,
Lihyanik dan Tsamudik, berasal dari abad-abad sebelum kelahiran
Nabi. Contoh paling awal untuk bahasa Arab klasik dan naskah-
naskah berbahasa Arab adalah tiga sketsa kasar yang tertera pada
tembok suatu kuil di Siria, yang berasal dari abad ke-3. Prasasti
yang lebih awal dari kehadiran Nabi memang belum ditemukan di
sekitar Makkah. Namun, seperti ditunjukkan dalam bab 1, Makkah
adalah suatu kota niaga yang sangat tergantung pada perniagaan
untuk keberadaannya yang asasi. Dalam hubungan dagang yang
teratur dengan daerah-daerah di mana tulissmenulis telah menjadi
tradisi, para pedagang Makkah tentunya telah mempelajari tradisi
tersebut untuk kepentingan niaga dan kemudian menyebarkannya
ketika kembali ke kampung halaman.?

Dikabarkan oleh al-Baladzuri (w. 892) bahwa pada masa Nabi
hanya terdapat 17 orang lelaki - ditambah segelintir wanita - yang
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bisa menulis.’ Tetapi, pernyataan ini sangat tidak masuk akal.
Seperti ditunjukkan di bawah, Nabi sendiri kabarnya memiliki
sejumlah sekretaris yang ditugaskan menulis wahyu. Lebih jauh,
kenyataan bahwa orang-orang Makkah, sebagaimana halnya or-
ang Mesir yang sangat menyukai tulis-menulis, telah memanfaatkan
berbagai jenis bahan untuk menulis - tentunya merupakan hal
yang wajar di kota niaga seperti Makkah - dengan jelas
menunjukkan bahwa pengetahuan tuliss-menulis dan bahan-bahan
untuk menulis telah tersebar dan dikenal cukup luas di kota
tersebut.

Al-Quran sendiri memberi indikasi ke arah ini. Dari wahyu
pertama yang diterima Muhammad (96:1-5), mungkin bisa
ditafsirkan bahwa tulis-menulis di Makkah masih merupakan
sesuatu yang asing atau baru dan bersifat supranatural. Tetapi,
sejumlah besar bukti tidak langsung dari al-Quran justeru
memperlihatkan keakraban orang-orang Makkah maupun Madinah
dengan tuliss-menulis maupun peralatannya. Tamsilan-tamsilan al-
Quran, misalnya, terendam dalam suatu atmosfir niaga, dan
menyiratkan penyimpanan catatan-catatan tertulis. Jadi, hari
pengadilan akhirat dikatakan sebagai hari penghisaban, ketika kitab-
kitab dibuka, dan ketika setiap orang akan ditunjukkan catatan-
catatannya, atau akan diberikan catatannya untuk dibaca; malaikat-
malaikat menulis perbuatan manusia, dan segalanya akan dicatat
dalam suatu kitab.* Tamsilan-tamsilan al-Quran ini - yang
mengekspresikan butir-butir doktrinal Islam paling mendasar
dalam terma-terma perniagaan-teologis dan melibatkan aktivitas
tulis-menulis serta penggunaan bahan-bahan untuk menulis -
bukanlah sekadar kiasan-kiasan ilustratif. Tamsilan-tamsilan
semacam itu pasti tidak akan digunakan al-Quran bila belum
dipahami atau dikenal masyarakat Makkah. Jika butir ini disepakati,
dapat disimpulkan bahwa tulissmenulis bukan merupakan hal baru,
tetapi justeru telah cukup dikenal di kalangan penduduk kota
Makkah.

Sementara di Madinah, ketentuan al-Quran dalam 2:282-283,
yang menyatakan bahwa transaksi utang-piutang yang dilakukan
kaum Muslimin mesti dicatat dan disaksikan dua orang, secara
jelas menunjukkan bahwa di kota ini orang-orang yang bisa menulis
tidak sulit ditemukan. Kalau tidak demikian, maka al-Quran
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tentunya tidak akan memerintahkan penulisan transaksi tersebut
karena akan sulit dijalankan lantaran langkanya orang-orang yang
bisa menulis. Di dalam hadits bahkan dilaporkan bahwa orang-
orang Makkah yang tertawan dalam Perang Badr diperkenankan
menebus kebebasan diri mereka dengan mengajarkan tulis-menulis
kepada kaum Muslimin di Madinah.” Dengan demikian, dapat
disimpulkan bahwa tulis-menulis juga bukan merupakan hal yang
asing di Madinah.

Bahan tulis-menulis juga disebutkan dalam al-Quran. Kata raqq
(3,) dalam 52:3 mungkin mengacu kepada sejenis kertas kulit atau
perkamen yang terbuat dari kulit binatang. Kata qirthas (%3 )
yang muncul dalam 6:7,91, barangkali bermakna lontar, karena
kata ini terambil dari bahasa Yunani chartés yang bermakna
selembar atau sehelai lontar. Rujukan kedua kata qirthas (6:91),
yang muncul dalam bentuk plural garithis (,-¥'#) bisa
menyiratkan makna bahwa orang-orang Yahudi menggunakan
lontar untuk menulis bagian-bagian terpisah Tawrat. Sementara
rujukan lainnya (6:7), mungkin mengacu kepada sebuah kitab yang
terbuat dari lontar. Barangkali kitab jenis inilah yang dimaksudkan
ketika al-Quran berbicara tentang suatu kitab yang diturunkan
kepada Muhammad (6:92).

Demikian pula, kata shuhuf (ci=e) muncul beberapa kali di
dalam al-Quran dalam kaitannya dengan wahyu pada umumnya
(20:133; 80:13; 98:2), atau dengan wahyu yang disampaikan kepada
Ibrahim dan Musa (53:36; 87:18-19). Bentuk tunggal kata ini,
shahifah (42-e), kemungkinan bermakna selembar bahan untuk
menulis- tanpa menetapkan jenis bahannya - dan shuhuflazimnya
diartikan sebagai lembaran-lembaran terpisah yang tidak terjilid.
Sementara tinta dan pena sebagai alat tulis, juga dirujuk dalam al-
Quran (96:4; 31:27; 18:109).

Kesemua rujukan tentang bahan-bahan untuk tulis-menulis
ini, sebagaimana dengan pengenalan tentang tulissmenulis yang
dikemukakan di atas, tidak mungkin muncul dalam ungkapan al-
Quran jika tidak dipahami masyarakat yang menjadi sasaran
wahyunya. Adalah mustahil bila al-Quran berbicara dengan
menggunakan ungkapan-ungkapan yang tidak dimengerti
masyarakat Arab ketika itu, karena hal ini akan membuat pesan-
pesan ketuhanan yang didakwahkannya tidak mencapai sasaran
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yang dikehendaki.

Pengetahuan tulis-menulis dan bahan-bahannya, yang bisa
dikatakan telah tersebar cukup luas di kalangan penduduk kota
Makkah dan Madinah, sama sekali tidak menegasikan kuatnya
tradisi hafalan di kalangan bangsa Arab. Perkembangan bentuk
tulisan Arab ketika itu, yang mengarah kepada bentuk kursif, jelas
tidak memadai untuk penggunaan inskripsional. Lebih jauh, aksara
yang digunakan - tanpa syak/ dan 1j54m - lebih memperlihatkan
eksistensi tulisan ketika itu sebagai alat untuk mempermudah
hafalan. Tanpa tingkat keakraban yang semestinya terhadap suatu
teks, seseorang tentunya akan mengalami kesulitan dalam
membacanya.

Tulisan Arab, menurut teori terpopuler di kalangan sarjana
Barat, dipandang berasal dari tulisan kursif Nabthi (Nabatean),
yang ditransformasikan ke dalam karakter tulisan Arab pada abad
ke-4 atau ke-5.° Proses transformasi ini kemungkinannya
berlangsung di Madyan atau di Kerajaan Gassanid (Gassaniyah).
Di bawah pengaruh perniagaan, tulisan baru itu menyebar ke Arab
utara dan selatan. Pada permulaan abad ke-6, ia telah mencapai
daerah Siria utara dan mungkin mencapai keberhasilan penyebaran
yang sama ke daerah-daerah yang menggunakan bahasa Arab utara,
khususnya ke Makkah ataupun Madinah.

Di kalangan sejarawan Arab, pandangan yang paling populer
adalah bahwa tulisan Arab itu berasal dari Hirah - sebuah kota di
dekat Babilonia - dan Anbar - sebuah kota di Eufrat, sebelah
barat laut kota Bagdad yang sekarang. Dikisahkan bahwa tulisan
Arab sampai ke Makkah melalui Harb ibn Umaiyah ibn Abd al-
Syams yang mempelajarinya dari orang-orang tertentu yang
ditemuinya dalam perjalanan-perjalanannya. Salah satu di antaranya
adalah Bisyr ibn Abd al-Malik, yang datang ke Makkah bersama
Harb ibn Umaiyah. Bisyr kemudian mengawini puteri Harb ibn
Umaiyah, Shahbah. Bisyr tinggal selama beberapa waktu di Makkah
sembari mengajari sejumlah orang Makkah tulis-menulis.’

Dalam Fihrist, Ibn al-Nadim mengemukakan suatu riwayat
dari Ibn Abbas yang menyebutkan bahwa orang pertama yang
menulis dalam aksara Arab berasal dari suku Bawlan yang
mendiami Anbar.® Dalam riwayat lainnya disebutkan bahwa ketika
orang-orang Hirah ditanya dari mana mereka memperoleh
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pengetahuan tulis-menulis aksara Arab, mereka menjawab: “Dari
penduduk al-Anbar.” Penulis Fihrist lebih jauh mengungkapkan
bahwa orang-orang yang pertama kali menulis dalam aksara Arab
adalah: Abu Jad, Hawwaz, Huththi, Kalamun, Sa‘fad, dan Qurusa’at
- nama raja-raja Madyan pada masa Nabi Syu‘aib.”’ Otoritas lainnya
yang dikutip di dalam Fihrist mengemukakan nama-nama yang
sama, tetapi secara lebih akurat, yakni: Abjad, Hawar, Hatha,
Kalamman, Sha‘, Fadl, Qarasat - dalam aksara Arabnya:
G b LololalS bl sl Jika huruf alif (1) di tengah nama-
nama itu dihilangkan, demikian juga dengan titik-titik diakritisnya,
maka huruf-huruf yang tinggal mencerminkan keseluruhan
konsonan (harf shimit) yang ada dalam alfabet orisinal Arab.

Terdapat dua jenis tulisan Arab - lazimnya disebut khat Hijazi
- yang berkembang ketika itu. Pertama adalah khat Kufi,
dinamakan mengikuti kota Kufah, tempat berkembang dan
disempurnakannya kaidah-kaidah penulisan aksara tersebut. Bentuk
tulisan ini paling mirip dengan tulisan orang-orang Hirah (Hiri)
yang bersumber dari tulisan Suryani (Siriak). Khat Kufi digunakan
ketika itu antara lain untuk menyalin al-Quran. Bentuk tulisan
kedua adalah khat Naskhi, yang bersumber dari bentuk tulisan
Nabthi (Nabatean). Khat ini biasanya digunakan dalam surat-
menyurat. Namun, teori tentang asal-usul kedua ragam tulis ini
tidak begitu diterima sejarawan Arab, yang melihat bahwa tulisan
Musnad - bersumber dari tulisan Arami (Aramaik) yang masuk ke
Hijaz melalui Yaman - merupakan bagian dari rangkaian tulisan
Arab.

Tetapi, sebagaimana telah dikemukakan, dalam aksara Arab
yang berkembang ketika itu, lambang sejumlah konsonan tidak
dapat dibedakan antara satu dengan lainnya, sehingga pada
perkembangan selanjutnya diciptakanlah titik-titik diakritis yang
mengikuti model tulisan Suryani. Pengenalan titik-titik diakritis
baik untuk vokal (syakl) - belakangan diganti dengan tanda lain
untuk membedakannya dari titik-titik diakritis yang digunakan
untuk membedakan huruf-huruf mati bersimbol sama - ataupun
untuk konsonan (174m), menurut teori yang berkembang luas di
kalangan sarjana Islam, pertama kali dilakukan pada masa
kekhalifahan banu Umaiyah, dan tokoh-tokoh yang terlibat di
dalamnya biasanya dipulangkan kepada sejumlah nama ahli bahasa
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seperti Abu al-Aswad al-Du‘ali (w. 688) beserta murid-muridnya.'?

Namun, berdasarkan tinggalan-tinggalan historis - berupa
perkamen, uang logam dan inskripsi - bisa dipastikan bahwa titik-
titik diakritis untuk konsonan-konsonan tertentu telah digunakan
pada abad pertama Islam,” sekalipun tidak seekstensif
penggunaannya pada masa belakangan. Dari temuan sejumlah
manuskrip al-Quran beraksara Kufi yang awal, dapat dipastikan
bahwa tanda-tanda konsonan ini belum diaplikasikan dalam
penyalinan mushaf. Selanjutnya, dapat juga dikemukakan bahwa
dari contoh tulisan Arab dalam inskripsi abad ke-6 bisa
disimpulkan bahwa bentuk tulisan yang berkembang ketika itu
mengarah kepada bentuk yang lebih kursif dan menyerupai -
bahkan dalam perkembangan selanjut secara praktis identik dengan
- tulisan Kufi yang belakangan.

Uraian yang telah dikemukakan sejauh ini memperlihatkan
tingkat keakraban masyarakat Arab pada umumnya - termasuk
Makkah dan Madinah - dalam kaitannya dengan tradisi tulis-
menulis dan penggunaan bahan-bahan untuk menulis. Dengan
mengingat butir-butir tentang keakraban masyarakat Makkah dan
Madinah tentang hal ini, ditambah dengan kuatnya tradisi hafalan
di kalangan bangsa Arab ketika itu, seperti telah diungkapkan di
atas, selanjutnya akan ditelusuri bagaimana cara yang dilakukan
kaum Muslimin untuk memelihara al-Quran pada periode Islam
yang awal.

Pemeliharaan al-Quran pada Masa Nabi

Unit-unit wahyu yang diterima Muhammad pada faktanya
dipelihara dari kemusnahan dengan dua cara utama: (1)
menyimpannya ke dalam “dada manusia” atau menghafalkannya;
dan (i1) merekamnya secara tertulis di atas berbagai jenis bahan
untuk menulis. Jadi, ketika para sarjana Muslim berbicara tentang
jam ‘u-l-qur’an pada masa Nabi, maka yang dimaksudkan dengan
ungkapan ini pada dasarnya adalah pengumpulan wahyu-wahyu
yang diterima Nabi melalui kedua cara tersebut, baik sebagian
ataupun seluruhnya.

Pada mulanya, bagian-bagian al-Quran yang diwahyukan
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kepada Muhammad dipelihara dalam ingatan Nabi dan para
sahabatnya. Tradisi hafalan yang kuat di kalangan masyarakat Arab
telah memungkinkan terpeliharanya al-Quran dalam cara semacam
itu. Jadi, setelah menerima suatu wahyu, Nabi - sebagaimana
diperintahkan al-Quran (5:67; 7:2; 15:94; dll.) - lalu
menyampaikannya kepada para pengikutnya, yang kemudian
menghafalkannya. Sejumlah hadits menjelaskan berbagai upaya
Nabi dalam merangsang penghafalan wahyu-wahyu yang telah
diterimanya. Salah satu di antaranya adalah yang diriwayatkan
oleh Utsman ibn Affan bahwa Rasulullah pernah bersabda: “Yang
terbaik di antara kamu adalah mereka yang mempelajari al-Quran
dan kemudian mengajarkannya.”*

Hadits memberi informasi sangat beragam tentang jumlah
maupun nama-nama sahabat penghafal al-Quran. Yang paling
sering disebut adalah: Ubay ibn Ka‘ab (w. 642), Mu‘adz ibn Jabal
(w. 639), Zayd ibn Tsabit, dan Abu Zayd al-Anshari (w. 15H)."
Sementara dalam berbagai laporan lainnya, muncul nama-nama
selain keempat sahabat tersebut. Dalam Fihrist, disebutkan 7 nama
pengumpul al- Quran, tiga di antaranya sama dengan tiga nama
pertama dalam riwayat sebelumnya, dan empat lainnya adalah:
Ali ibn Ab1 Thalib, Sa‘d ibn Ubayd (w.637), Abu al-Darda (w.652),
dan Ubayd ibn Mu‘awiyah.'® Nama-nama lain yang sering muncul
dalam riwayat adalah: Utsman ibn Affan, Tamim al-Dari (w. 660),
Abd Allah ibn Mas‘ud (w. 625), Salim ibn Ma‘qil (w. 633), Ubadah
ibn Shamit, Abu Ayyub (w. 672), dan Mujammi‘ ibn Jariyah."”
Sementara al-Suyuthi, dalam al-ltgin, menyebutkan lebih dari 20
nama sahabat yang terkenal sebagai penghafal Quran.'

Pada titik ini, timbul permasalahan apakah tiap-tiap
pengumpul al-Quran itu menyimpan dalam ingatannya
keseluruhan wahyu Ilahi yang diterima Muhammad atau hanya
sebagian besar darinya. Jika dilihat dari peran tulisan ketika itu,
dapat dikemukakan bahwa penghafal al-Quran merupakan tujuan
utama yang terpenting - bahkan sepanjang sejarah Islam; sementara
perekamannya dalam bentuk tertulis selalu dipandang sebagai alat
untuk mencapai tujuan tersebut.”” Jadi, dapat dipastikan bahwa
tidak ada satu pun unit wahyu yang tidak tersimpan dalam dada
atau ingatan para pengumpul al-Quran ketika itu.

Cara kedua yang dilakukan dalam pemeliharaan al-Quran di
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masa Nabi adalah perekaman dalam bentuk tertulis unit-unit wahyu
yang diterima Nabi. Laporan paling awal tentang penyalinan al-
Quran secara tertulis bisa ditemukan dalam kisah masuk Islam
Umar ibn Khaththab, empat tahun menjelang hijrahnya Nabi ke
Madinah.*® Dikabarkan bahwa ketika Nabi tengah berada di rumah
al-Argam ibn Abi al-Arqam (w. 673/5), Umar telah bertekad bulat
untuk membunuhnya. Tetapi niat ini terpaksa ditunda, karena 1a
mendengar berita tentang masuk Islamnya adik kandung, adik
ipar dan keponakannya. Ia kemudian pergi ke rumah adik
perempuannya dan menemukan orang-yang dicarinya bersama
beberapa Muslim lain tengah membaca surat 20 dari sebuah
shahifah. Terjadi pertengkaran sengit dan Umar menyerang kedua
adiknya hingga terluka, tetapi mereka tetap bersikukuh dengan
agama barunya. Melihat adik perempuannya terluka bercucuran
darah, Umar tersentuh hatinya kemudian meminta lembaran
(shahifah) itu. Dikatakan bahwa setelah membaca lembaran wahyu
tersebut, Umar mengungkapkan keimanannya kepada risalah yang
dibawa Nabi.

Jika kisah di atas dapat dipercaya, maka ia menunjukkan bahwa
sejak semula terdapat upaya yang dilakukan secara serius dan sadar
di kalangan pengikut Nabi untuk merekam secara tertulis pesan-
pesan ketuhanan yang diwahyukan kepadanya. Kesimpulan
semacam ini mendapat justifikasi dari al-Quran sendiri. Nama-
nama yang digunakan untuk merujuk pesan Ilahi yang dibawa
Muhammad, seperti al-qurdn, al-kitib atau wahy, secara tersamar
mengungkapkan suatu gambaran latar belakang tertulis. Karena
itu, seperti diungkapkan Schwally, adalah tidak logis jika
Muhammad sejak masa paling awal tidak menaruh perhatian pada
perekaman secara tertulis wahyu-wahyu yang diterimanya. Lebih
jauh, Schwally bahkan merujuk salah satu bagian al-Quran (29:48)
dari periode Makkiyah yang, menurutnya, telah menyiratkan
perekaman wahyu-wahyu yang diterima Nabi secara tertulis.”!
Bagian al-Quran ini berbunyi: “Dan Kamu tidak pernah membaca
sebelumnya (yakni sebelum pewahyuan al-Quran) suatu kitab pun
dan kamu tidak pernah menulisnya dengan tangan kananmu;
andaikata demikian, maka akan ragulah orang yang
mengingkarimu.”

Beberapa bagian al-Quran lainnya juga memberi petunjuk ke
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arah senada. Dalam 25:4-5, yang berasal dari periode Makkiyah,
disebutkan bahwa para oposan Nabi mengejek pesan Ilahi yang
dibawanya sebagai “dongeng-dongeng purbakala yang diminta
untuk dituliskan baglnya Dongeng- dongeng itu dibacakan
kepadanya setiap pagi dan petang.” Bagian al-Quran ini
memperlihatkan bahwa para penentang Nabi memandangnya telah
bekerja dengan sejenis bahan tertulis. Demikian pula, pernyataan
dalam 18:109 - “jika lautan dijadikan tinta untuk menuliskan kata-
kata Tuhanku, maka lautan itu akan habis sebelum habisnya kata-
kata Tuhanku, meskipun Kami datangkan tambahan sebanyak itu”
- ‘dan dalam 31:27 - “jika pohon-pohon di bumi menjadi pena
dan laut menjadi tinta, ditambah lagi tujuh laut setelah itu, maka
kata-kata Allah tidak akan habis (dituliskan)” - dengan jelas
menyiratkan makna bahwa tinta dan pena digunakan ketika itu
untuk menuliskan wahyu.

Setelah hijrah ke Madinah, dikabarkan bahwa Nabi
mempekerjakan sejumlah sekretaris untuk menuliskan wahyu
(kuttab al-wahy). Di antara para sahabat yang biasa menuliskan
wahyu adalah empat khalifah pertama, Mu‘awiyah (w. 680), Ubay
ibn Ka‘ab, Zayd ibn Tsabit, Abd Allah ibn Mas‘ud, Abu Musa al-
Asy‘ari (w. 664), dan lain-lain. Syaikh Abu Abd Allah az-Zanjani,
salah satu sarjana Syi‘ah terkemuka abad ke-20, bahkan menyebut
34 nama sahabat Nabi yang ditugaskan mencatat wahyu.”

Dalam riwayat lain disebutkan bahwa Nabi menitahkan para
sekretarisnya menempatkan bagian al-Quran yang baru diwahyukan
pada posisi tertentu dalam rangkaian wahyu terdahulu atau surat
tertentu:

Diriwayatkan oleh Ibn Abbas dari Utsman ibn Affan bahwa
apabila diturunkan kepada Nabi suatu wahyu, ia memanggil
sekretaris untuk menuliskannya, kemudian bersabda
“Letakkanlah ayat ini dalam surat yang menyebutkan begini
atau begitu.””

Al-Suyuthi juga mengungkapkan suatu riwayat dari Zayd:
“Kami biasa menyusun al-Quran dari catatan-catatan kecil dengan
disaksikan Rasulullah.”® Banyak riwayat jenis ini yang bisa
ditemukan dalam koleksi hadits-hadits. Riwayat-riwayat semacam
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itu pada dasarnya menunjukkan bahwa penggabungan unit-unit
wahyu atau penempatannya ke dalam surat-surat al-Quran
dilakukan atas petunjuk Nabi atau bersifat tawqifi (&,
“dogmatis”). Fenomena kumpulan atau mushaf al-Quran para
sahabat Nabi - beberapa di antaranya akan dibahas di sini dan
dalam bab mendatang - secara sepenuhnya menjustifikasi
kesimpulan ini.

Dengan demikian, dapat dipastikan bahwa unit-unit wahyu
yang diterima Nabi telah ditulis dalam cara yang disebutkan di
atas. Bahkan, dalam kasus wahyu-wahyu Madaniyah yang memuat
ketentuan-ketentuan hukum, pasti merupakan suatu kebutuhan
yang mendesak untuk segera merekamnya secara tertulis. Tetapi,
masalah yang timbul di sini tentang sejauh mana rekaman-rekaman
tertulis al-Quran itu memiliki bentuk seperti al-Quran yang kita
kenal dewasa ini, memang merupakan hal yang pelik untuk
ditetapkan. Di satu pihak, meski memiliki bagian-bagian tertulis
al-Quran yang digarap para sekretarisnya, sebagaimana disebutkan
sejumlah riwayat, Nabi tidak pernah mempromulgasikan suatu
kumpulan tertulis al-Quran yang resmi dan lengkap. Hal ini bisa
diilustrasikan dengan sebuah riwayat yang dinisbatkan kepada
Zayd: “Nabi wafat dan al-Quran belum dikumpulkan ke dalam
suatu mushaf tunggal.”

Jika Nabi telah mengupayakan pengumpulan dan promulgasi
al-Quran, maka kebutuhan mendesak yang muncul sepeninggalnya
untuk mengumpulkan al-Quran tentunya tidak akan mencuat
ke permukaan. Di sisilain, jika para sahabat telah menghafal
dan menuliskan wahyu dalam kadar yang beragam, maka bisa
diperkirakan berbagai perbedaan substansial dalam naskah-naskah
mereka ketimbang yang bisa ditemukan dalam fenomena mashahif’
awal. Karena itu, merupakan suatu hal yang pasti bahwa Nabi
sendirilah yang merangkai berbagai bagian atau ayat al-Quran yang
diwahyukan kepadanya dan menetapkan susunannya secara pasti
dalam surat-surat yang ada - dalam terminologi lama biasanya
dikenal dengan istilah tawqifi. Susunan ini diketahui dan diikuti
para sahabatnya. Itulah sebabnya, ketika dibuka kumpulan al-
Quran para sahabat, yang terutama ditemukan di dalamnya adalah
perbedaan-perbedaan yang cukup signifikan dalam susunan surat,
bukan susunan ayat.
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Pengumpulan di Masa Nabi dan Setelah Wafatnya

Dalam sejumlah riwayat yang sampai kepada kita, seperti telah
diungkapkan di atas, disebutkan bahwa sejumlah sahabat telah
mengumpulkan secara tertulis wahyu-wahyu Ilahi dalam bentuk
shuhufpada masa Nabi. Sekalipun istilah “pengumpulan” di sini,
sebagaimana telah disebutkan, biasanya ditafsirkan sebagai
penghafalan, ada sejumlah riwayat yang secara spesifik
menyebutkan pengumpulan itu dilakukan secara tertulis atau
merujuk pada penggunaan bahan-bahan untuk menulis dalam
aktivitas tersebut.

Dengan mengutip sumber-sumber tradisional, Ahmad von
Denver mengemukakan sejumlah nama sahabat yang memiliki
catatan wahyu, seperti Ibn Mas‘ud, Ubay ibn Ka‘'b, Ali ibn Abi
Thalib, Ibn Abbas, Abu Musa al-Asy‘ari, Hafshah (w. 665), Zayd
ibn Tsabit, Aisyah dan lain-lain. Bahkan, ia memperkirakan 23
naskah al-Quran yang telah ditulis ketika Nabi masih hidup.?
Sekalipun pandangan tentang eksistensi sekitar 23 naskah al-Quran
ini cukup meragukan, karena tak satu pun darinya yang sampai ke
tangan kita, paling tidak dapat dikemukakan bahwa sebagian
sahabat Nabi memang merekam secara tertulis wahyu-wahyu
berdasarkan petunjuk Nabi. Namun, penyempurnaan sebagian
besar naskah tersebut barangkali baru dilakukan setelah wafatnya
Nabi.”

Dalam sejumlah riwayat dikemukakan nama Ali ibn Abi Thalib
sebagai pengumpul pertama al-Quran pada masa Nabi berdasarkan
perintah Nabi sendiri. Ali, Khalifah Keempat dari al-khulafa’ al-
rasyidiin, adalah anak Abu Thalib, pemimpin banu Hasyim - klan
Nabi Muhammad - yang secara gigih melindungi Nabi ketika di
Makkah. Ia menerima risalah Nabi dalam usia relatif muda, dan
termasuk ke dalam hitungan orang-orang pertama yang masuk
Islam. Dikatakan bahwa Ali merupakan orang pertama yang masuk
[slam setelah Khadijah, istri pertama Nabi. Riwayat lain
menyebutkan bahwa ia merupakan orang kedua yang masuk Is-
lam setelah Abu Bakr, Khalifah Pertama setelah Nabi. Kedekatannya
dengan Nabi bisa juga dilihat dari kenyataan bahwa 1a
mempersunting Fathimah (w. 633), salah seorang anak perempuan
Nabi.®
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Sebagaimana disitir az-Zanjani, diriwayatkan bahwa suatu
ketika Nabi pernah berujar kepada Ali: “Hai Ali, al-Quran ada di
belakang tempat tidurku, (tertulis) di atas shuhuf, sutera dan
kertas (lembaran kain atau lainnya). Ambil dan kumpulkanlah,
jangan sia-siakan seperti orang Yahudi menyia-nyiakan Taurat.”
Disebutkan oleh az-Zanjani bahwa Ali menuju ke tempat itu dan
membungkus bahan-bahan tersebut dengan kain berwarna kuning,
kemudian disegel.”

Riwayat lainnya yang beredar secara luas di kalangan Syi‘ah
menegaskan Ali sebagai orang pertama yang mengumpulkan al-
Quran setelah wafatnya Nabi, dan sumber-sumber Sunni juga
mengungkapkan bahwa ia memang memiliki sebuah kumpulan
al-Quran. Bentuk riwayat yang diterima secara luas mengenai
pengumpulan Ali ini adalah bahwa segera setelah wafatnya Nabi,
ketika para sahabat tengah sibuk memilih pelanjutnya, Ali
mengurung diri di rumahnya dan bersumpah tidak akan keluar
rumah sebelum mengumpulkan bahan-bahan al-Quran ke dalam
sebuah mushaf. Hal ini menimbulkan desas-desus karena ia tidak
ke luar untuk bersumpah setia (bay‘ah) kepada khalifah yang baru
terpilih, Abu Bakr. Ali kemudian menjelaskan tentang sumpah
yang membuatnya tidak turut serta dalam bay‘ah. Ketika
pengumpulan wahyu selesai digarapnya, ia mengepaknya di atas
punggung unta dan membawa ke depan para sahabat Nabi sembari
berkata: “Inilah al-Quran yang telah saya kumpulkan.”

Variasi kisah di atas sangat banyak.’®’ Beberapa di antaranya
mengabarkan bahwa Ali mengumpulkan naskah al-Qurannya
selama enam bulan setelah wafatnya Nabi. Riwayat lainnya
mengungkapkan bahwa, segera setelah Nabi wafat, ia mengurung
diri selama tiga hari dan menulis al-Quran secara kronologis dari
hafalannya. Di kalangan Syi‘ah bahkan beredar laporan bahwa
dalam kodeksnya, Ali mendahulukan bagian-bagian al-Quran yang
mansiikh dari yang ndsikh, serta menyertakan takwil dan tafsir
yang rinci.*> Dalam Itgin, al-Suyuthi mengungkapkan 6 surat
pertama dalam kumpulan Ali yang tersusun secara kronologis -
surat 96; 74; 68; 73; 111; 81.% Tetapi, kisah-kisah pengumpulan
Ali selalu ditafsirkan kalangan ortodoks sebagai upaya
pengumpulan dalam bentuk hafalan (Aifzhuhu fi shadrihi).
Penafsiran seperti ini tentu saja bertentangan dengan riwayat-riwayat
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di atas, yang menekankan bentuk pengumpulan tertulis.

Satu lagi riwayat menarik adalah Nabi, menjelang ajalnya,
memanggil Ali dan memberitahukan tempat penyimpanan rahasia
bahan-bahan al-Quran di belakang tempat tidurnya, kemudian
berwasiat kepada Ali untuk mengambil dan mengeditnya.
Disebutkan dalam Fihrist, bahwa manuskrip al-Quran yang
dikumpulkan Ali kemudian berada dalam pemilikan kaum Ja‘far
- mungkin merujuk kepada anak keturunan Ja‘far ibn Abi Thalib
(w. 629) atau mungkin juga kepada Ja*far al-Shadiq (w. antara 765-
771), Imam Syi‘ah ke-6. Penulis Fihrist, Ibn al-Nadim, bahkan
mengaku telah melihat dengan mata kepalanya sendiri fragmen
al-Quran yang ditulis Ali itu di rumah Abu Ya‘la Hamzah al-
Hasani.* Tetapi kesaksian ini, sebagaimana dengan kisah-kisah
rekayasa Syi‘ah lainnya, secara historis amat meragukan.

Berbagai riwayat tentang pengumpulan yang dilakukan Ali di
atas pada hakikatnya bukanlah riwayat yang dapat dipercaya.
Sumber-sumber riwayat tersebut - yakni tafsir al-Quran yang ditulis
kaum Syi‘ah dan karya-karya sejarawan Sunni yang berada di bawah
pengaruh Syi‘ah - secara historis patut dicurigai, karena hal-hal
yang biasanya dituturkan kaum Syi‘ah tentang orang-orang suci
kalangan atas sektenya, sejak semula telah dipandang sebagai
rekayasa yang bersifat tendensius. Dari segi kandungannya, laporan-
laporan tentang pengumpulan Ali ini bertentangan secara diame-
tral dengan seluruh kenyataan yang pasti dalam sejarah.”> Riwayat-
riwayat pengumpulan al-Quran oleh Zayd ibn Tsabit maupun
riwayat tentang mushaf-mushaf pra-utsmani lainnya tidak
mengungkapkan sesuatupun tentang kumpulan semacam itu yang
berada dalam pemilikan Ali. Hal ini, paling jauh, hanya
membuktikan bahwa kumpulan al-Qurannya itu lebih bersifat
pribadi dan barangkali digarap selama masa kekhalifahannya atau
pada masa sebelumnya. Selanjutnya, adalah pasti bahwa orang-
orang Syi‘ah tidak pernah memiliki atau mewarisi kumpulan al-
Quran semacam itu.

Sekalipun berbagai riwayat tentang naskah al-Quran yang
dikumpulkan Ali menyebutkan bahwa surat-surat di dalamnya
disusun secara kronologis,” dan sekalipun terdapat riwayat yang
melaporkan bahwa ia pernah mengajarkan surat al-khal‘dan surat
al-hatd sebagai bagian al-Quran yang diterimanya dari Rasulullah,”
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al-Ya‘qubi mengungkapkan suatu aransemen surat-surat dalam
mushaf Ali yang sangat berbeda darinya - yakni tidak kronologis
dan tidak memasukkan surat al-khal‘dan surat al-hafd ke dalamnya.
Aransemen surat-surat ini, hingga taraf tertentu, juga agak berbeda
dari susunan surat dalam mushaf utsmani. Dalam aransemen
tersebut surat-surat al-Quran dikelompokkan ke dalam tujuh
bagian (ajza’, tunggal: ]uz’) Tiap bagian diawali dengan salah satu
dari ketujuh surat panjang (surat 2 sampai surat 8) dan disebut
dengan nama surat itu. Ketujuh bagian mushaf Ali itu adalah

sebagai berikut:*®

Susunan Surat-surat al-Quran dalam Mushaf Ali

Bagian Pertama - Juz’ al-Baqarah - 16 Surat
No. Nama Surat No.Surat* No. Nama Surat No.Surat*
1 al-Bagarah 2 9 al-Sajdah 32
2 Yisuf 12 10 al-Nazi'at 79
3 al-‘Ankabit 29 11 al-Takwir 81
4 al-Rim 30 12 al-Infithar 82
5 Lugman 31 13 al-Insyiqaq 84
6 Fushshilat 41 14 al-Ali 87
7 al-Dzariyat 51 15 al-Bayyinah 98
8 al-Insin 76 16 ? d
Bagian Kedua - Juz’ Ali ‘Imrin - 15 Surat
1 Ali ‘Imrin 3 9 al-Ma ‘arij 70
2 Huad 11 10 ‘Abasa 30
3 Yisuf 12 11 al-Syams 91
4 al-Hijr 15 12 al-Qadr 97
5 al-Ahzab 33 13 al-Zalzalah 99
6 al-Dukhin 44 14 al-Humazah 104
7 al-Rahman 55 15 al-Fil 105
8 al-Haqqah 69 (16?) Quraisy (?) 106 (?)
Bagian Ketiga - Juz’ al-Nisi’ - 17 Surat
1 al-Nisa’ 4 10 al-Lahab 111
2 al-Nahl 16 11 al-Tkhlish 112
3 al-Mu’miniin 23 12 al-‘Ashr 103
4 Yi Sin 36 13 al-Qari‘ah 101
5 al-Sytird 42 14 al-Burty 85
6 al-Wagqi‘ah 56 15 al-Tin 95
7 al-Mulk 67 16 al-Naml 27
3 al-Muddatstsir 74 17 ? ?
9 al-M3a‘n 107
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Bagian Keempat - Juz’ al-M3’idah - 15 Surat
1 al-M3’idah 5 9 al-Mumtahanah 60
2 Yinus 10 10 al-Thariq 86
3 Maryam 19 11 al-Balad 90
4 al-Syu‘ard’ 26 12 Alam Nasyrah 94
5 al-Zukhruf 43 13 al-‘Adiyit 100
6 al-Hujurat 49 14 al-Kawtsar 108
7 Qift 50 15 al-Kafirin 109
3 al-Qamar 54
Bagian Kelima - Juz’ al-An‘dm - 16 Surat
1 al-An‘am 6 9 al-Jumu‘ah 62
2 al-Isra’ 17 10 al-Munafigin 63
3 al-Anbiya’ 21 11 al-Qalam 68
4 al-Furqan 25 12 Niih 71
5 al-Qashash 28 13 al-Jinn 72
6 al-Mu’min 40 14 al-Mursalat 77
7 al-Mujadilah 58 15 al-Dluhi 93
8 al-Hasyr 59 16 al-Takatsur 102
Bagian Keenam - Juz’ al-A‘raf - 16 Surat
1 al-A'raf 7 9 al-Hadid 57
2 Ibrihim 14 10 al-Muzzammil 73
3 al-Kahti 18 11 al-Qiyimah 75
4 al-Nir 24 12 al-Naba’ 78
5 Shad 38 13 al-Gasyiyah 38
6 al-Zumar 39 14 al-Fajr 39
7 al-Jatsiyah 45 15 al-Layl 92
8 Muhammad 47 16 al-Nashr 110
Bagian Ketujuh - Juz’ al-Anfil - 16 Surat
1 al-Anfal 8 9 al-Najm 53
2 al-Tawbah 9 10 al-Shaft’ 61
3 Tha Hi 20 11 al-Tagabun 64
4 Fathir 35 12 al-Thaliq 65
5 al-Shattit 37 13 al-Muthaffifin 83
6 al-Ahqat’ 46 14 al-Falaq 113
7 al-Fath 48 15 al-Nis 114
8 al-Thir 52 16 ? ?

Keterangan: * No. Surat, yang bercetak tebal, disesuaikan dengan edisi al-Quran Indonesia.

Seperti terlihat, skema di atas secara aktual hanya memuat
109 surat. Lima surat lainnya (surat 1; 13; 34; 66; dan 96) tidak
terdapat di dalamnya. Kelima surat ini barangkali terlewatkan secara
tidak sengaja dalam transmisi lisan atau penulisannya. Demikian
pula, skema di atas terlihat tidak begitu akurat dalam menyebutkan
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jumlah surat. Bagian pertama, yang dikatakan memiliki 16 surat,
ternyata hanya berisi 15 surat; bagian kedua, yang disebutkan
memiliki 15 surat, ternyata mempunyai 16 surat; bagian ketiga,
yang dinyatakan memuat 17 surat, ternyata hanya memiliki 16
surat; dan bagian ketujuh, yang diungkapkan mempunyai 16 surat,
ternyata hanya berisi 15 surat. Non-akurasi penyebutan jumlah
surat dalam riwayat ini barangkali dikarenakan sebab yang sama,
yakni kekeliruan dalam transmisi lisan atau penulisannya.

Namun prinsip penyusunan tata-urutan surat dalam mushaf
Ali di atas terlihat sangat transparan. Prinsip tersebut mengacu
kepada suatu kombinasi antara tata-urutan mushaf dengan bagian-
bagian pengelompokannya (juz’). Bila rincian bag1an bagian
tersebut diuraikan dalam teks menurut sekuensi riwayat, maka
masing-masing dari ketujuh bagian itu menyatukan sejumlah
tertentu surat-surat terpilih - antara 16 sampai 17 surat. Pilihan
surat-surat ini tampaknya tidak bersifat arbitrer, karena setiap
bagian secara teratur dimulai dengan nomor surat yang lebih kecil
(surat 2 sampai surat 8) menurut susunan surat-surat dalam mushaf
resmi (utsmani). Kemudian surat-surat selanjutnya, dalam bagian-
bagian tersebut, disusun secara progresif ke arah nomor-nomor
surat yang lebih besar.

Dengan demikian, terlihat suatu ketergantungan tata urutan
surat yang sangat kuat kepada sekuensi surat di dalam mushaf
utsmani. Tata urutan surat ini secara jelas juga berseberangan
dengan riwayat yang menyatakan bahwa penyusunan surat dalam
kumpulan al-Quran Ali dilakukan secara kronologis. Sementara
pengelompokkan dalam bagian-bagian (ajz3’) lebih memberi kesan
bahwa aransemen mushaf Ali dilakukan jauh di kemudian hari.
Pengelompokan al-Quran ke dalam bagian-bagian (ajza”),
sebagaimana diketahui secara pasti, merupakan fenomena yang
baru muncul pada masa bani Ummayah.

Ketika Utsman melakukan pengumpulan mushaf resmi al-
Quran, Ali terlihat menyokongnya dengan mengatakan bahwa
seandainya ia berada di posisi Utsman, ia akan melakukan hal
senada. Berdasarkan hal ini, dapat diduga bahwa ia juga turut
menyerahkan naskahnya untuk dimusnahkan ketika Utsman
memerintahkan hal itu. Karena, jika mushaf ini bisa selamat dari
kemusnahannya, kaum Syi‘ah pasti akan menjadikannya sebagai
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mushaf standar dan otoritatif mereka, alih-alih dari memperlakukan
bacaan (gird’ah) atau mushaf Ibn Mas‘ud dan Ubay ibn Ka‘b
sebagai favorit.*” Yang ada di tangan kaum Syi‘ah selama ini adalah
salinan-salinan teks mushaf utsmani, sekalipun dikatakan bahwa
salinan-salinan tersebut ditulis sendiri oleh Ali atau salah satu anak
keturunannya.

Dari sejumlah riwayat yang terdapat di dalam perbendaharaan
kitab-kitab mashahif dan tafsir-tafsir tradisional, dapat ditemukan
jejak-jejak varian bacaan Ali yang relatif tidak banyak berbeda dari
bacaan resmi mushaf standar utsmani edisi Mesir. Varian bacaan
Aliini telah dihimpun Arthur Jeffery, bersama varian-varian bacaan
lainnya dalam mushaf-mushaf pra-utsmani.* Menurut Jeffery,
bacaan Ali yang berbeda itu mungkin kembali kepada varian-varian
bacaan yang masih diingatnya dari naskah al-Quran yang
dikumpulkannya, atau bisa juga sekedar penafsirannya terhadap
teks utsmani.

Dari segi perbedaan vokalisasi untuk kerangka konsonantal
yang sama, Ali misalnya membaca kata gayri (%), yang muncul
dalam 1:7, sebagai gayra ( »%); ungkapan /ijibrila (J: y») dalam 2:97,
dibaca lijabra’il (J = , terkadang ditulis J),=d); kata ndr (,s)
dalam 24:35, dibaca sebagai kata kerja nawwara; kata ‘ddan (i)
dalam 53:50, dibaca 4din (s\¢); ungkapan yahdi galbahu («Jisg)
dalam 64:11, dibaca yuhdi qalbuhu (s8s4g); serta lainnya.

Perbedaan pemberian titik-titik diakritis untuk kerangka grafis
yang sama juga ditemukan dalam mushaf Ali, dan bisa
diilustrasikan dengan kerangka konsonantal > (2:182), yang dalam
teks utsmani disalin dengan janafan (=), namun dalam teks Ali
disalin dengan hayfan (4> ); kerangka konsonan 2 (6:57), dalam
teks utsmani disalin dengan yaqushshu (s&), dalam naskah Ali
ditulis dengan yaqdliya (sa&); kerangka grafis oS 1 (49:10), dalam
teks utsmani ditulis akhawaykum (#X ), dalam kodeks Ali tersalin
tkhwanikum (¥ s).

Perbedaan kerangka konsonantal yang mengekspresikan
sinonim-sinonim (muradif) juga bisa ditelusuri dalam mushaf Ali.
Contohnya, kata al-shadafayni (;#+a)) dalam 18:96, menjadi al-
jabalayni (.22d)); kata hashabu (—e>) dalam 21:98, menjadi
hathabu (-k>); kata fa-s‘ati (1) dalam 62:9, menjadi fa-mdli
(1s2+8); dan lainnya. Terkadang susunan kata berada dalam posisi
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terbalik di dalam mushaf Ali, seperti ungkapan al-mawti bi-l-haqqi
(@due sot) dalam 50:19, dibalik menjadi al-haqqi bi--mawti, yang
tidak mempengaruhi makna secara umum.

Di sejumlah tempat, terdapat sisipan kata atau sekelompok
kata dalam teks mushaf Ali, yang fungsinya terlihat sebagai
keterangan tambahan (gloss). Contohnya, setelah ungkapan rhdind
(usat) dalam 1:6, disisipkan kata tsabbitna (w3); di tengah kata wa
al-mu’minin (0 se3d\y) dalam 2:285, ditambahkan kata dmana
(c»7), sehingga bacaannya menjadi wa dmana al-mu’minin (& se 31 9);
di tengah-tengah ungkapan “and “tika (&s)) dalam 27:40, di-
tambahkan sekelompok kata, sehingga bacaannya bagian ini
menjadi and anzhuru f1 kitabi rabbi fa-"itika (LB gyt @ i),
dan lainnya. Tetapi yang menarik dari sejumlah besar versi bacaan
Ali adalah eksisnya riwayat yang mengungkapkan bahwa ia
membaca 26:215-216 dengan “bacaan Syi‘ah™* wa hum ahlu
baytika min al-mu’minin fa-in ‘ashawka wa rahthaka min hum al-
mukhlashin fa-qul ..., sebagaimana dibaca juga oleh Ibn Mas‘ud.

Kumpulan al-Quran lainnya yang diduga digarap segera setelah
wafatnya Nabi adalah mushaf Salim ibn Ma‘qil (w. 633). Seperti
diinformasikan dalam sejumlah riwayat, Salim merupakan salah
seorang dari sejumlah sahabat yang mendapat rekomendasi Nabi
untuk mengajarkan al-Quran kepada kaum Muslimin.®
Pemunculan namanya dalam jajaran sahabat yang menghimpun
al-Quran pada masa Nabi dan dalam daftar qurrd’ yang awal
barangkali lantaran rekomendasi tersebut. Sebagaimana Ali, Salim
- segera setelah wafatnya Nabi - bersumpah tidak akan
meninggalkan rumahnya sebelum selesai mengumpulkan al-Quran
secara tertulis, dan karena itu - dalam riwayat - dipandang sebagai
orang pertama yang secara aktual mengumpulkan material-mate-
rial wahyu ke dalam suatu kodeks.*

Dikabarkan juga bahwa penamaan kumpulan tertulis al-Quran
sebagai mushhaf bersumber darinya. Kata ini dipelajarinya dari
bahasa Habsyi (ethiopik) yang memiliki makna serupa - yakni
“kitab” atau “kodeks.” Al-Suyuthi juga mengemukakan riwayat
lain yang mengungkapkan keterlibatan Salim dalam pengumpulan
al-Quran atas perintah Khalifah Abu Bakr. Tetapi, karena Salim
termasuk di antara sejumlah Muslim yang terbunuh dalam
pertempuran Yamamah pada 12H, maka riwayat terakhir ini jelas
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bertentangan dengan riwayat-riwayat pengumpulan Zayd yang
dilakukan setelah pertempuran Yamamah. Tidak berlebihan jika
al-Suyuthi dengan tepat menyebut riwayat tersebut sebagai garib
(“aneh” atau “asing”).®

Sekalipun riwayat tentang pengumpulan Salim yang dilakukan
segera setelah wafatnya Nabi dipandang lemah oleh sejumlah
otoritas Muslim, namun pelik untuk membayangkan bagaimana
riwayat semacam itu bisa eksis, jika pada masa awal Islam Salim
dikenal secara populer sebagai pemilik sebuah mushaf. Lebih jauh,
dalam kitab-kitab Thabagat ia dicatat sebagai salah seorang yang
telah mentransmisikan suatu riwdyah 1 hurif al-qur’an.** Namun,
barangkali karena masa hidupnya yang lebih singkat dibandingkan
pengumpul- pengumpul al-Quran lain, hampir-hampir tidak dapat
ditemukan jejak varian bacaannya Dari berbagai riwayat yang ada,
hanya terdapat dua butir varian bacaannya yang sampai ke masa
kita: (i) diriwayatkan bahwa ia membaca kata nunsihi (g-) dalam
2:106 sebagai nunsikaha (¢&s); dan (ii) kata shurifat (< ) dalam
7:47 dibacanya sebagai qulibat (<-%).

Uraian di atas mengungkapkan sejarah pemeliharaan al-Quran
hingga beberapa saat setelah wafatnya Nabi pada 11H/632.
Sekalipun sejumlah sarjana Muslim meragukan adanya kumpulan
al-Quran dalam bentuk mushaf pada saat itu, paling tidak mereka
memandang bahwa seluruh bagian al-Quran telah dipelihara ketika
itu dalam bentuk fragmen-fragmen tertulis - di atas bahan-bahan
yang ada, sebagaimana telah diuraikan di atas - dan terutama sekali
dalam bentuk hafalan. Rasulullah, menurut sudut pandang ini,
juga telah membuat semacam aransemen ayat dalam tiap-tiap surat
yang diketahui dan diikuti secara luas oleh pengikutnya.

Berseberangan dengan opini yang dikembangkan kalangan
ortodoksi Islam, beberapa sarjana Barat justeru mengemukakan
teori sebaliknya bahwa al-Quran telah dikumpulkan pada masa
Nabi. Sebagaimana telah dikemukakan dalam bab lalu, Bell -
berpijak pada doktrin nisikh-mansiikh serta sejumlah “bukti” in-
ternal tentang revisi di dalam al-Quran dan penggunaan dokumen
tertulis - mengemukakan bahwa Nabi sendirilah yang
“mengumpulkan” dan mengedit teks final al-Quran.” Sementara
sarjana Barat lainnya, John Burton, yang mengadopsi teori Ignaz
Goldziher dan Joseph Schacht tentang hadits, menilai seluruh
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riwayat tentang pengumpulan al-Quran mulai dari masa Nabi,
yang dilakukan para sahabatnya, hingga ke masa Utsman - dengan
berbagai varian bacaannya - merupakan rekayasa para ahli fikih
belakangan untuk mendukung teori nasikh-mansikh mereka
dengan menyembunyikan kenyataan bahwa teks final al-Quran
tidak dihasilkan oleh Utsman melainkan oleh Nabi sendiri.®
Dalam kesimpulan akhirnya Burton mengemukakan:

Jika teori tentang mushaf utsmani runtuh, lantaran
pengumpulan semacam itu tidak pernah dilakukan, hal ini
berarti hanya ada satu teks al-Quran yang eksis selama ini ....
Apa yang kita miliki kini di tangan kita adalah mushhaf
Muhammad.”

Tetapi, menurut A.T. Welch, teori Burton terlalu berlebih-
lebihan dan tidak ditopang dengan alasan-alasan yang meyakinkan
untuk hipotesisnya sendiri.’® Lebih jauh, temuan-temuan
manuskrip al-Quran yang awal - terutama manuskrip pra-utsmani
di Sanfa, Yaman - telah meruntuhkan gagasan tentang
pengumpulan al-Quran yang dilakukan sendiri oleh Nabi. Dalam
manuskrip San‘ani ini, tidak hanya eksis perbedaan dalam bacaan
dengan mushaf utsmani, baik menyangkut vokalisasi ataupun teks
konsonantalnya, tetapi juga dalam penghitungan surat,
aransemennya, dan sejumlah kekhususan ortografis.®® Lebih jauh,
eksistensi mushaf yang berasal dari Nabi itu jelas sangat meragukan,
karena kalau mushaf semacam i1tu benar-benar eksis, maka
kebutuhan untuk mengumpulkan al-Quran setelah meninggalnya
Nabi tidak mungkin muncul ke permukaan. Kesimpulan 1ni, tentu
saja, tidak menegasikan eksistensi mushaf-mushaf yang diupayakan
pengumpulannya secara personal oleh sejumlah sahabat ketika
proses pewahyuan al-Quran tengah berlangsung, dan kemudian
disempurnakan beberapa saat setelah wafatnya Nabi.

Pengumpulan Pertama Zayd ibn Tsabit
Teori paling populer di kalangan ortodoksi Islam tentang

pengumpulan pertama al-Quran secara tertulis adalah bahwa upaya
semacam ini secara resmi baru dilakukan pada masa kekhalifahan
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Abu Bakr. Sebelumnya, al-Quran belum terhimpun di dalam satu
mushaf, sekalipun terdapat fragmen-fragmen wahyu ilahi yang
berada dalam pemilikan sejumlah sahabat.’? Riwayat-riwayat
tentang pengumpulan al-Quran sebelum masa Abu Bakr selalu
ditafsirkan sebagai “pengumpulan ke dalam dada manusia” atau
penghafalannya untuk membela dan menjamin keabsahan teori
ini.

Tentang pengumpulan al-Quran pada masa pemerintahan
Abu Bakr, ada sejumlah riwayat yang saling bertolak belakang.
Riwayat-riwayat ini dapat dikelompokkan ke dalam dua kategori
utama: versi mayoritas dan versi minoritas yang membias. Riwayat-
riwayat versi mayoritas, sekalipun tersebar luas, hanya mengalami
sedikit perubahan yang tidak substansial dalam kandungannya.
Salah satunya adalah yang diriwayatkan Bukhari (w. 870) berikut
ini:

Dari Zayd ibn Tsabit, ia berkata: “Abu Bakr memberitahukan
kepadaku tentang orang yang gugur dalam pertempuran
Yamamah, sementara Umar berada di sisinya. Abu Bakr berkata:
Umar telah datang kepadaku menceriterakan bahwa
peperangan Yamamah telah mengakibatkan gugurnya banyak
penghafal (qurrd’) al-Quran, dan aku (Umar) khawatir akan
berguguran pula para penghafal lainnya dalam peperangan-
peperangan lain sehingga mungkin banyak bagian al-Quran
akan hilang. Umar minta agar aku memerintahkan untuk
mengumpulkan al-Quran. Lalu aku katakan kepada Umar:
Bagaimana mungkin aku melakukan sesuatu yang tidak pernah
dilakukan Rasulullah? Umar berkata: Demi Allah ini
merupakan hal yang baik. Umar senantiasa mendesak aku
untuk melakukan hal tersebut sampai akhirnya Allah
melapangkan hatiku dan aku pahami maksud Umar.
Selanjutnya Zayd berkata: Kemudian Abu Bakr berkata
kepadaku: Sesungguhnya kamu adalah pemuda yang cekatan
dan aku tidak meragukan kemampuanmu; kamu dulu adalah
penulis wahyu untuk Rasulullah, kini telusurilah jejak al-Quran
dan kumpulkanlah (ke dalam suatu mushaf). Zayd berkata:
Demi Allah, seandainya aku disuruh memindahkan gunung,
maka pekerjaan ini tidak lebih berat dari perintah
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mengumpulkan al-Quran. Lalu aku berkata: Kenapa Anda
berdua (Abu Bakr dan Umar) melakukan sesuatu yang tidak
pernah dilakukan Rasulllah? Maka Abu Bakr menjawab: Demi
Allah itu pekerjaan yang baik. Setelah berulangkali Abu Bakr
mendesakku, akirnya Allah melapangkan hatiku sebagaimana
dilapangkannya hati Abu Bakr dan Umar. Aku lalu mencari
al-Quran yang tertulis di atas pelepah-pelepah kurma, batu-
batu tulis,” dan yang tersimpan (dalam bentuk hafalan) di
dada-dada manusia, kemudian aku kumpulkan. Akhirnya aku
temukan bagian akhir surat al-Tawbah pada Abu Khuzaimah
al-Anshari, yang tidak kudapatkan pada orang lain (yaitu: lagad
Jja’akum rasil min anfusikum ... dan seterusnya hingga akhir
surat).” Dan shuhuf (yang telah dikumpulkan itu) berada di
tangan Abu Bakr sampai wafatnya, lalu dipegang Umar semasa
hidupnya, kemudian disimpan oleh Hafshah bint Umar.**

Berbeda dengan versi mayoritas, versi minoritas yang membias
tidak memiliki kesatuan pandang tentang pribadi-pribadi yang
bergulat dan terkait secara langsung atau tidak langsung dengan
pengumpulan pertama al-Quran. D1 atas telah ditunjukkan bahwa
terdapat sejumlah riwayat terpencil yang mengemukakan Ali ibn
Abi Thalib dan Salim ibn Ma‘qil sebagai pengumpul pertama al-
Quran, di samping laporan-laporan tentang eksistensi sejumlah
mushaf al-Quran yang dikumpulkan sahabat Nabi lainnya.

Demikian pula, dalam versi mayoritas Umar dikenal sebagai
penggagas intelektual pengumpulan pertama al-Quran, sedangkan
Abu bakr merupakan orang yang memerintahkan pengumpulan -
dalam kapa51tasnya sebagai penguasa - dan menunjuk pelaksana
teknis, serta menerima hasil pekerjaan berupa mushaf al-Quran.
Sementara dalam versi minoritas terdapat riwayat al-Zuhri (w. 742)
yang mengungkapkan bahwa, ketika banyak kaum Muslimin yang
terbunuh dalam pertempuran Yamamah, Abu Bakrlah yang justeru
mencemaskan akan musnahnya sejumlah besar qurra’>

Riwayat versi minoritas lainnya bahkan memangkas peran
Khalifah Pertama dan meletakkan keseluruhan upaya pengumpulan
al-Quran di atas pundak Khalifah kedua. Dalam riwayat ini
dikisahkan bahwa suatu ketika Umar bertanya tentang suatu bagian
al-Quran dan dikatakan bahwa bagian tersebut berada pada
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seseorang yang tewas dalam pertempuran Yamamah. Ia meng-
ekspresikan rasa kehilangan dengan mengucapkan inna li-llihi wa
innd ilayhi rajiin, lalu memerintahkan untuk mengumpulkan al-
Quran, sehingga “Umar adalah orang pertama yang mengumpul-
kan al-Quran ke dalam mushaf.”* Di sini, secara implisit
disebutkan bahwa baik proses awal maupun proses akhir pengum-
pulan al-Quran berlangsung pada masa pemerintahan Umar.

Riwayat lain mengungkapkan bahwa pekerjaan pengumpulan
itu tidak terselesaikan dengan terbunuhnya Khalifah Umar:

Umar ibn Khaththab memutuskan mengumpulkan al-Quran.
[a berdiri di tengah manusia dan berkata: “Barang siapa yang
menerima bagian al-Quran apapun langsung dari Rasulullah,
bawalah kepada kami.” Mereka telah menulis yang mereka
dengar (dari Rasulullah) di atas lembaran-lembaran, luh-luh,
dan pelepah-pelepah kurma. Umar tidak menerima sesuatupun
dari seseorang hingga dua orang menyaksikan (kebenarannya).
Tetapi ia terbunuh ketika tengah melakukan pengumpulannya.
Utsman ibn Affan bangkit (melanjutkannya) dan berkata:
“Barang siapa yang memiliki sesuatu dari Kitab Allah, bawalah
kepada kami....””

Riwayat di atas, selain mengungkapkan penggagas pengumpul-
an al-Quran dan tidak selesainya proses tersebut dilakukan oleh
Umar, juga mengemukakan kriteria penerimaan riwayat al-Quran
- kesaksian dua saksi - yang senada dengan versi mayoritas. Dalam
riwayat-riwayat tentang “ayat rajam,””® juga dapat dilihat peran
yang dimainkan Umar dalam pengumpulan al-Quran. Sebagaimana
dilaporkan sejumlah riwayat, Umar cemas bahwa kaum Muslimin
akan melupakan “ayat rajam” bila tidak terdapat dalam Kitab
Allah.”” Namun, menurut riwayat lain, Umar mengaku bahwa ayat
tersebut tidak diterima darinya, karena ia tidak ingin didakwa telah
membuat suatu tambahan terhadap wahyu.®

Dalam Itqan, dikutip riwayat yang mengemukakan bahwa
pencantuman “ayat rajam” ke dalam mushaf ditolak karena tidak
dipenuhinya persyaratan kesaksian oleh Umar - yakni hanya ia
sendiri yang memandang ayat tersebut sebagai bagian wahyu.*!
Tetapi, riwayat ini terlihat berseberangan dengan riwayat lain yang
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mengungkapkan bahwa Ubay ibn Ka‘b juga mengetahui eksistensi
“ayat rajam” sebagai bagian dari wahyu, dan menyalin ke dalam
kodeksnya.®? Sebagaimana akan ditunjukkan dalam bab 7, ayat
ini barangkali tidak dapat dihitung sebagai bagian kitab suci kaum
Muslimin, karena mengandung beberapa terma asing yang tidak
pernah digunakan dalam perbendaharaan kata al-Quran.

Sehubungan dengan Ubay, suatu riwayat minoritas
mengungkapkan keterlibatannya dalam pengumpulan Abu Bakr.
Dalam riwayat ini disebutkan bahwa ketika al-Quran dikumpulkan
ke dalam mushaf pada masa Khalifah Abu Bakr, beberapa orang
menyalin didikte oleh Ubay. Ketika mencapai 9:127, beberapa di
antaranya memandang bahwa itu merupakan bagian al-Quran yang
terakhir kali diwahyukan. Tetapi, Ubay menunjukkan bahwa Nabi
telah mengajarkannya dua ayat lagi (9:128-129), yang merupakan
bagian terakhir dari wahyu.®® Versi lain dari riwayat ini
mengungkapkan bahwa al-Quran itu dikumpulkan dari mushaf
Ubay (annahum jama‘d al-qur’in min mushhaf Ubay...).*
Sebagaimana terlihat, riwayat-riwayat tentang peran Ubay ini -
seperti versi-versi minoritas lainnya - telah menegasikan riwayat
mayoritas tentang pengumpulan yang dilakukan Zayd.

Terdapat juga riwayat lainnya yang cukup fantastik. Dalam
laporan yang disitir oleh Ya‘qubi diungkapkan bahwa Abu Bakr
menolak mengumpulkan al-Quran, lantaran Nabi tidak pernah
melakukannya. Karena itu, Umar melakukan sendiri pekerjaan
tersebut dan menulis wahyu di atas lembaran-lembaran. Kemudian
ia menugaskan 25 orang Quraisy dan 50 orang Anshar untuk
menyalin sahifah tersebut dan mengajukannya kepada Sa‘id ibn
al-‘Ash (w. 675). Sebagaimana terlihat, laporan ini telah
memporakporandakan riwayat-riwayat tentang pengumpulan
pertama al-Quran yang dilakukan Zayd atas perintah Abu Bakr
dan kumpulan al-Qurannya. Tetapi, jumlah orang yang terlibat
dalam proses penyalinan tersebut - yang demikian banyak - tidak
pernah ditemui dalam berbagai versi pengumpulan al-Quran
lainnya, bahkan pada masa Utsman sekalipun. Dari sudut pandang
historis, laporan ini jelas merupakan rekayasa belakangan, karena
Sa‘id adalah seorang anak kecil berumur 11 tahun ketika Umar
mulai berkuasa. Jadi, upaya untuk memperoleh justifikasi Sa‘id
untuk suatu kumpulan al-Quran semacam itu tentunya tidak logis.
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Versi minoritas lainnya berupaya mendamaikan kes1mpang—
siuran antara versi mayoritas pengumpulan Zayd dan versi
minoritas tentang pengumpulan pertama al-Quran yang dilakukan
Khalifah Umar. Dalam laporan ini diungkapkan bahwa Zayd -
atas perintah Abu Bakr - menuliskan wahyu-wahyu al-Quran di
atas potongan-potongan lembaran kulit dan pelepah-pelepah
kurma. Setelah wafatnya Abu Bakr - jadi pada masa kekhalifahan
Umar - ia menyalin teks wahyu itu ke dalam lembaran-lembaran
yang disatukan (£ shahifah wahidah).®® Dengan bentuk pelaporan
semacam ini, kedua versi tentang pengumpulan pertama al-Quran
itu tentunya tidak lagi bertabrakan.

Dalam versi mayoritas di atas, alasan penunjukkan Zayd sebagai
pelaksana teknis pengumpulan al-Quran terlihat sangat transparan,
dan terdapat kesepakatan tentangnya dalam keseluruhan riwayat.
Usia muda, inteligensia tinggi, dan pekerjaan di masa Nabi sebagai
penulis wahyu, merupakan kriteria yang dipegang Abu Bakr dalam
penunjukkan Zayd sebagai pengumpul al-Quran. Dengan
demikian, riwayat tersebut memberikan garansi terhadap 1snad teks
wahyu yang dihasilkannya: riwayat itu marfii diterima langsung
dari Nabi sendiri. Sayangnya, dalam riwayat ini tidak disebutkan
prasyarat lainnya yang cukup penting, yakni kemampuan Zayd
dalam menghafal al-Quran. Tetapi, kriteria ini dapat dipastikan
eksistensinya dari karakteristik utama aksara Arab ketika itu yang
lebih berfungsi sebagai alat untuk memudahkan hafalan. Sementara
tentang kriteria pertama - yakni usia muda - mungkin bisa
dipahami dari sisi politik. Abu Bakr barangkali memandang bahwa
dari anak muda semacam Zayd bisa diharapkan ketaatan atau
kepatuhan terhadap perintah khalifah, ketimbang dari para pejabat
senior yang keras kepala.

Laporan-laporan tentang cara kerja Zayd mengungkapkan
bahwa 1a telah berupaya keras menelusuri jejak- Jelak orisinal wahyu
dengan berpijak secara ketat pada kriteria penerimaan periwayatan
wahyu, baik secara tertulis atau oral. Bagian akhir laporan yang
mengungkapkan penanganannya terhadap dua ayat terakhir surat
9 - tepatnya 9:129-130 - memang memberi kesan bahwa terkadang
ia juga bersikap arbitrer dalam proses pengumpulan. Riwayat lain
berupaya membela sikap arbitrer Zayd ini dengan mengemukakan
alasan bahwa Nabi memandang kesaksian Abu Khuzaimah ibn
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Tsabit (w.657) setara dengan dua saksi.*” Tetapi, pembelaan ini
terkesan mengada-ada karena melecehkan Umar, yang dalam riwayat
tersebut dikatakan tidak diterima “ayat rajam”-nya karena tidak
memiliki saksi selain dirinya. Yang agak logis adalah penjelasan
bahwa Zayd menyadari ada bagian al-Quran yang telah dihafalnya
tidak berhasil ditelusuri jejaknya di kalangan kaum Muslimin,
kecuali pada Abu Khuzaimah. Karena itu, kesaksian terhadap
bagian akhir surat 9 sebagai bagian dari al-Quran dikemukakan
oleh dua orang: Abu Khuzaimah dan Zayd sendiri.

Dengan demikian, konsern terhadap 1snid al-Quran dan
kemutawatirannya (tawdtur) terlihat sangat gamblang dalam
laporan-laporan pengumpulan Zayd di atas. Tidak satu pun bagian
al-Quran yang merupakan khabar wihid - riwayat terisolasi yang
hanya didukung mata rantai periwayatan tunggal. Tidak satu pun
yang bakal diterima sebagai bagian al-Quran atau dimasukkan ke
dalam kitab suci tersebut, kecuali wahyu-wahyu yang didengar
langsung dari Nabi sendiri dan memenuhi kriteria kesaksian yang
ditetapkan - yakni dua saksi.

Berbagai versi riwayat pengumpulan pertama al-Quran yang
telah dikemukakan memperlihatkan keberadaan pandangan-
pandangan yang beragam di kalangan umat Islam. Pandangan
pertama - disebut di atas sebagai versi mayoritas - mengungkapkan
bahwa pengumpulan pertama al-Quran dituntaskan pada masa
kekhalifahan Abu Bakr. Sementara pandangan kedua - versi
minoritas yang membias - tidak menyepakati sudut pandang
pertama dan menetapkan pengumpulan al-Quran pada masa
kekhalifahan Umar. Dalam versi minoritas juga terdapat bias
berupa upaya untuk mendamaikan kedua versi pengumpulan itu,
bahkan dengan versi pengumpulan pada masa Khalifah Ketiga,
dan pemunculan dua nama lainnya - Ali dan Salim - sebagai
pengumpul pertama al-Quran. Tetapi, pemunculan kedua nama
ini hanya menekankan karakter personal upaya pengumpulan al-
Quran yang dilakukan keduanya, tidak dalam kaitannya dengan
kumpulan resmi yang diotorisasi khalifah, sebagaimana
diungkapkan dalam versi mayoritas.

Namun, versi mayoritas yang menuturkan kisah pengumpulan
pertama al-Quran di atas dapat dikritik berdasarkan sejumlah
pijakan. Pertama, versi tersebut memandang bahwa sampai masa
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wafatnya Muhammad tidak terdapat salinan otoritatif wahyu-wahyu
al-Quran dan tidak terdapat upaya untuk menyusunnya. Tetapi,
seperti diperlihatkan di atas, hal ini agak tidak logis, karena
sejumlah laporan menyebutkan adanya kegiatan pengumpulan al-
Quran di kalangan tertentu sahabat Nabi yang dilakukan secara
serius dan penuh kesadaran semasa hidup Nabi dan segera setelah
wafatnya. Di samping itu, ditemukan banyak ketidaksesuaian antara
versi mayoritas dan berbagai laporan lainnya dalam versi senada
tentang masalah ini.

Jadi, tidak ada kesepakatan tentang Intellektuelle Urheber
(penggagas intelektual) pengumpulan al-Quran. Pada umumnya
dikatakan bahwa Umarlah yang menggagaskannya, sebagaimana
terungkap dalam hadits Zayd di atas. Tetapi, terkadang, juga
dikisahkan bahwa Abu Bakr yang memerintahkan pengumpulan
al-Quran atas inisiatifnya sendiri.®® Di sisi lain, sebagaimana telah
dikemukakan, terdapat laporan-laporan versi minoritas yang
mengungkapkan Umar sebagai pengumpul pertama al-Quran dan
secara total mengeluarkan Abu Bakr. Dalam versi minoritas yang
membias ini juga ditemukan laporan-laporan yang berupaya
mengharmoniskan kedua sudut pandang tersebut.

Dalam laporan tentang pengumpulan pertama ini, terdapat
dua motif yang selalu dikemukakan dalam latar belakang
diambilnya langkah tersebut. Yang pertama adalah bahwa Nabi
belum mengumpulkan al-Quran ke dalam suatu mushaf tunggal
hingga wafatnya. Motif kedua, yang berhubungan erat dengan motif
pertama, adalah wafatnya sejumlah besar penghafal (qurra’, secara
harfiah bermakna para pembaca atau pelafal) al-Quran pada
pertempuran Yamamah, yang menimbulkan kecemasan Umar ibn
Khaththab bahwa banyak bagian al-Quran yang nantinya akan
hilang.

Sehubungan dengan motif pertama, memang dapat dipastikan
bahwa Nabi sama sekali tidak meninggalkan kodeks al-Quran dalam
bentuk lengkap yang dapat dijadikan pegangan bagi kaum
Muslimin. Kalau tidak demikian, tentunya tidak akan timbul upaya
untuk mengumpulkan al-Quran setelah wafatnya Nabi. Tetapi,
sebagaimana telah dikemukakan, terdapat upaya yang serius dan
sadar dari kalangan sahabat Nabi untuk memelihara wahyu-wahyu
dalam bentuk tertulis, seraya tetap berpatokan pada petunjuk-
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petunjuknya tentang komposisi kandungan kitab suci tersebut.
Jadi, wafatnya sejumlah penghafal al-Quran - sebagaimana
diungkapkan dalam motif kedua - barangkali bukan merupakan
alasan utama untuk mencemaskan hilangnya bagian-bagian al-
Quran.

Lebih jauh, rincian motif kedua telah dikritik sejumlah
pengamat Barat. Dalam laporan-laporan yang sampai kepada kita,
disebutkan bahwa penghafal al-Quran yang gugur dikala itu
sejumlah 70 orang, bahkan dalam riwayat lain disebutkan sebanyak
500 orang.”” Tetapi, ketika nama-nama para penghafal al-Quran
ditelusuri dalam daftar orang-orang yang tewas - seluruhnya
berjumlah sekitar 1200 orang - ternyata hanya ditemukan sejumlah
kecil nama yang mungkin menghafal banyak bagian al-Quran.
L.Caetani bahkan menunjukkan bahwa yang tewas ketika itu
hampir seluruhnya pengikut baru Islam. Sementara Schwally
menyebutkan bahwa dari pemeriksaannya terhadap daftar nama-
nama penghafal al-Quran yang gugur, ia hanya menemukan dua
orang yang bisa dikatakan memiliki pengetahuan al-Quran yang
meyakinkan: Abd Allah ibn Hafsh ibn Ganim dan Salim ibn Ma‘qil,
klien Abu Hudzaifah - dalam riwayat lainnya juga dikenal sebagai
salah seorang pemilik mushaf al-Quran yang dikumpulkan segera
setelah wafatnya Nabi.”” Dengan demikian, pengaitan motif
pengumpulan al-Quran di masa Abu Bakr dengan gugurnya
sejumlah besar penghafal al-Quran dalam pertempuran Yamamah
sangat sulit dipertahankan.

Sekalipun alasan penolakan pengaitan pertempuran Yamamah
tidak bisa diterima, tetapi laporan versi mayoritas Zayd lebih
memperlihatkan bahwa pengumpulan al-Quran yang dilakukannya
itu hampir secara eksklusif bergantung pada dokumen-dokumen
atau sumber-sumber tertulis. Eksistensi dokumen-dokumen
semacam ini, sebagaimana telah diperlihatkan di atas, memang
tidak dapat diragukan. Karena itu, kesimpulan bahwa tewasnya
penghafal al-Quran - apalagi yang telah memiliki rekaman tertulis
wahyu seperti Salim - tidak mungkin menimbulkan kecemasan
atau menjadi penyebab utama hilangnya bagian-bagian al-Quran,
terlihat cukup beralasan.

Masa pengumpulan al-Quran yang dilakukan oleh Zayd juga
terlihat sangat singkat. Sebagaimana diketahui, Abu Bakr hanya
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memerintah kekhalifahan Islam ketika itu selama kurang lebih
dua tahun - mulai Rabi‘ al-Awwal 11H/632 sampai Jumada al-
Tsani 13H/634. Sementara Zayd memulai tugasnya, menurut
riwayat di atas, setelah peperangan Yamamah (bulan ketiga tahun
ke-12H). Hal ini berarti bahwa waktu yang tersisa bagi Zayd untuk
melaksanakan pekerjaannya, yang “seberat memindahkan gunung”
- demikian komentar Zayd dalam riwayat di atas - hingga wafatnya
Abu Bakr, hanya sekitar 15 bulan.” Jadi, jangka waktu ini terlihat
terlalu pas-pasan untuk mengumpulkan teks-teks al-Quran yang
tercerai-berai dan relatif sulit ditelusuri.

Sebagaimana disebutkan dalam versi mayoritas, karakter
mushaf yang dikumpulkan Zayd pada esensinya merupakan mushaf
resmi, karena dilakukan atas perintah dan otoritas Khalifah Abu
Bakr. Karakter semacam ini masih terlihat menonjol ketika
kepemilikan mushaf tersebut jatuh ke tangan Umar, Khalifah
Kedua, setelah wafatnya Abu Bakr. Suatu kumpulan “resmi” al-
Quran semacam itu tentunya bisa diduga memiliki otoritas dan
pengaruh luas, sebagaimana dinisbatkan kepadanya. Tetapi, bukti
semacam ini tidak ditemukan dalam kenyataan sejarah. Kumpulan-
kumpulan atau mushaf-mushaf al-Quran lainnya - seperti mushaf
Ibn Mas‘ud, Ubay ibn Ka’b atau Abu Musa al-Asy‘ari - justeru
terlihat lebih otoritatif dan memiliki pengaruh luas di berbagai
wilayah kekhalifahan Islam ketika itu, ketimbang mushaf yang
dikumpulkan Zayd. Masih dalam alur yang sama, pertikaian yang
disebabkan perbedaan bacaan dalam mushaf-mushaf otoritatif dan
berpengaruh pada masa Utsman barangkali tidak akan timbul jika
pada waktu itu telah ada suatu mushaf resmi di tangan khalifah
yang bisa dijadikan rujukan.

Dengan demikian, karakter resmi mushaf al-Quran yang
dikumpulkan Zayd pada masa pemerintahan Abu Bakr terlihat
sangat meragukan. Bahkan perjalanan historis selanjutnya mushaf
tersebut, dari tangan Umar kemudian berpindah ke Hafshah
sebagai warisan, lebih menunjukkan karakter personalnya. Suatu
mushaf resmi yang pengumpulannya diotorisasi khalifah tentunya
tidak logis jika jatuh ke pemilikan pribadi Hafshah, sekalipun 1a
merupakan puteri Khalifah Umar dan janda Nabi.

Kenyataan bahwa Hafshah memiliki sebuah mushaf al-Quran
barangkali bisa dijustifikasi oleh laporan-laporan tentang
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pengumpulan al-Quran pada masa Khalifah Ketiga, Utsman ibn
Affan, karena disebutkan bahwa komisi yang dibentuk Utsman
untuk mengumpulkan al-Quran telah mendasarkan kodifikasi
kanoniknya pada naskah Hafshah. Tetapi, sebagaimana ditunjukkan
di atas, mushaf yang berada di tangan Hafshah lebih memiliki
karakter personal, bukan kumpulan resmi. Penyebutan mushaf
Hafshah sebagai basis kodifikasi Utsman dalam riwayat itu juga
terlihat sangat meragukan. Dari laporan sejumlah riwayat diketahui
bahwa mushaf tersebut berulang kali diminta oleh Marwan ibn al-
Hakam (w. 685), ketika menjabat sebagai Gubernur Madinah, untuk
dimusnahkan. Upaya ini baru berhasil dilakukan setelah wafatnya
Hafshah. Alasan pemusnahannya adalah kekuatiran Marwan bahwa
bacaan-bacaan tidak lazim di dalamnya akan menyebabkan
perselisihan di dalam masyarakat Muslim.” Dari laporan semacam
ini dapat dipastikan bahwa naskah Hafshah jelas tidak memadai
sebagai basis utama untuk kodifikasi Utsman. Tetapi, tentu saja,
hal ini tidak menafikan kemungkinan penggunaannya - bukan
sebagai sumber utama - bersama naskah-naskah lainnya dalam
upaya pengumpulan tersebut.

Pengaitan dalam laporan-laporan pengumpulan Utsman
kepada naskah Hafshah, pada faktanya, merupakan upaya untuk
menghubungkan mushaf utsmani dengan riwayat pengumpulan
sebelumnya. Tampaknya upaya ini merupakan rekayasa belakangan,
karena - sebagaimana ditunjukkan di atas - eksistensi kumpulan
resmi semacam itu adalah sangat meragukan, demikian pula
eksistensi Umar sebagai penggagas intelektualnya. Barangkali
kenyataan-kenyataan ini bisa muncul ke permukaan setelah kaum
Muslimin secara terpaksa mesti menerima kenyataan pahit bahwa
seorang penguasa yang dipandang nepotis dan tidak cakap seperti
Utsman - meski pandangan ini masih bisa diperdebatkan - pada
faktanya merupakan Bapak Pengumpul al-Quran yang sejati.

Karena itu, agar terdapat suatu keadilan yang merata, para
pendahulu Utsman yang menonjol telah dipandang memiliki
saham penting dalam persiapan pengumpulan tersebut. Karena
tidak terdapat satu jalan pun yang bisa menuntun kembali dari
Umar ke Abu Bakr, kecuali jika seorang khalifah dipandang sebagai
penggagas intelektualnya, maka Umar kemudian menjadi
pilihannya. Salah satu riwayat dalam versi minoritas yang membias
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di atas secara jelas mengacu ke arah ini, dan dalam riwayat versi
mayoritas yang telah dikemukakan, ditemukan gambaran Umar
sebagai kekuatan penggerak yang memungkinkan terjadinya
pengumpulan pertama. Pandangan tentang Abu Bakr sebagai
otoritas yang memerintahkan pengumpulan pertama barangkali
juga dipijakkan pada kehidupan terdahulunya di masa Nabi. Kalau
Umar dipandang sebagai yang paling intelek di kalangan khalifah-
khalifah awal, maka Abu Bakr memiliki kelebihan lain yang tidak
dimiliki Umar: Ia merupakan salah seorang yang pertama kali
menyatakan keimanannya kepada Islam dan teman akrab