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MOTTO 

Semesta adalah tanda 
yang membawamu pada 

“Philo” dan “Sophia” 
melalui pengembaraan 
inetelektual dan batin 

*** 

Melanglang buana di rimba 
ilmu. Yang di dalamnya terdapat 
buah pohon hakikat, mata air 
syariat, dan tambang ma’rifat. 
Petik, selami, dan gali. Hingga 
jadilah manusia yang 
bermanfaat.



 

vii 
 

Persembahan 
Kupersembahkan karya sederhana ini kepada: 

Orang Tuaku, 
Alm. Bapak. Kamali, dalam tidur panjangmu 

dan Ibu Aminah, Permata Hatiku 
serta seluruh keluarga besar 

Guru-guruku, saudara-saudaraku, 
dan sahabat-sahabatku 

Segenap keluarga yayasan Al-Islam Yogyakarta 

“Philo” dan “Sophia” dalam pengembaraan 
intelektual dan batinku 

serta, 
Almamaterku tercinta 

Prodi Ilmu Al-Qur’an dan Tafsir 
UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 

 

 

 



 

viii 
 

ABSTRAK 

Tidak sedikit ayat-ayat dalam al-Qur’an yang berbicara 

mengenai eskatologi, salah satunya ialah ayat-ayat tentang bidadari. 

Namun, anggapan bahwa eskatologi merupakan salah satu 

persoalan yang dapat dikatakan mapan dan bebas dari kritik 

menjadikan persoalan ini jarang didekati secara filosofis-akademik. 

Padahal tanpa pemahaman yang komprehensif, seseorang mungkin 

akan membatasi gambaran menyenangkan tentang bidadari dari 

ayat-ayat tersebut dalam arti harfiah yang paling sempit, daripada 

memahaminya sebagai petunjuk kesenangan yang metaforis. Oleh 

karena itu, penulis tertarik untuk membahas ayat-ayat tentang 

bidadari ini lebih mendalam, dengan mengajukan dua rumusan 

masalah: (1) Bagaimanakah penafsiran ayat-ayat bidadari dalam al-

Qur’an dengan menggunakan analisis semiotika Riffaterre? (2) 

Bagaimanakah hubungan intertekstual ayat-ayat bidadari dalam al-

Qur’an dengan sya’ir jahiliyah? 

Penelitian ini merupakan pembacaan deskriptif analitis atas 

ayat-ayat bidadari dalam al-Qur’an dengan teori semiotika 

Riffaterre. Mengacu pada teori yang digunakan, terdapat dua 

langkah dalam melakukan pembacaan terhadap ayat-ayat tentang 

bidadari ini: Pertama, dengan melakukan pembacaan secara 

heuristik. Kedua, dilanjutkan dengan melakukan pembacaan secara 

hermeneutik. Pembacaan heuristik pada semiotika Riffaterre 

merupakan pembacaan pertama yang diarahkan pada analisis 

linguistik, yaitu dengan melihat bahasa secara mimetik dengan 

penggunaan bahasa sebagaimana fungsinya bahasa sehari-hari. 

Adapun pembacaan hermeneutik  dilakukan dengan cara melihat 

bahasa tidak dengan bahasa mimetik, melainkan dengan melihatnya 

sebagai tanda semiosis. 

Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa makna ayat-ayat 

bidadari dalam pembacaan heuristik masih tersebar, terpecah, 

belum mendapat kesatuan makna, serta masih merupakan makna 

leksikal. Selanjutnya dalam pembacaan hermeneutik telah 

mendapatkan pemusatan makna dan makna-makna secara simbolik, 

menghasilkan hipogram potensial yang menunjukkan gagasan dari 

keseluruhan ayat-ayat bidadari dan menghasilkan hipogram aktual 

berupa syair-syair jahiliyah. Perempuan yang divisualisasikan 

dalam syair jahiliyah dengan sangat materialistis dibenahi oleh Al-

Qur’an dengan gambaran bidadari surga yang tidak hanya cantik 

secara lahiriyah, namun juga cantik secara batiniyah. 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 

Pedoman Transliterasi Arab-Latin ini merujuk pada SKB Menteri 

Agama dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI, tertanggal 22 

Januari 1988 No: 158/1987 dan 0543b/U/1987. 

I. Konsonan Tunggal 

Huruf 

Arab 
Nama Huruf Latin Keterangan 

 Alif .................... tidak dilambangkan ا

 Ba<’ B Be ب

 Ta<’ T Te ت

 S|a<’ s| es titik di atas ث

 Jim J Je ج

 H{a<’ h{ ha titik di bawah ح

 Kha<’ Kh ka dan ha خ

 Dal D De د

 Z|al z| zet titik di atas ذ

 Ra<’ R Er ر

 Zai Z Zet ز

 Sin S Es س

 Syin Sy es dan ye ش



x 

ص S{a<d s{ es titik di bawah 

 D{a<d d{ de titik di bawah ض

ط T{a<’ t{ te titik di bawah 

ظ Z{a<’ z{ zet titik di bawah 

 ...’... Ayn‘ ع
koma terbalik (di 

atas) 

غ Gayn G Ge 

 Fa<’ F Ef ف

ق Qa<f Q Qi 

ك Ka<f K Ka 

 La<m L El ل

م Mi<m M Em 

ن Nu<n N En 

 Waw W We و

ه Ha<’ H Ha 

ء Hamzah ...’... Apostrof 

ي Ya< Y Ye 

II. Konsonan Rangkap karena Tasydi<d Ditulis Rangkap

قصّة Ditulis Qis{s{ah 

قرّب Ditulis Qarraba 
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III. Ta<’ Marbu<tah di Akhir Kata 

1. Bila dimatikan, ditulis h: 

 Ditulis Qis{s{ah قصّة

 Ditulis Jizyah جزية

 

(ketentuan ini tidak diperlakukan terhadap kata-kata Arab yang 

sudah terserap ke dalam bahasa Indonesia, seperti shalat, zakat, 

dan sebagainya, kecuali dikehendaki lafal aslinya). 

Bila diikuti dengan kata sandang “al” serta bacaan kedua itu 

terpisah, maka ditulis dengan h. 

لأولياءكرامة ا  Ditulis Kara<mah al-auliya<’ 

 

2. Bila ta<’ marbu<tah hidup atau dengan harkat fathah, 

kasrah, dan dammah ditulis t: 

 }Ditulis Mufrada<t al-alfa<z مفردات الفاظ

 
IV. Vokal Pendek 

_  َ _ Fathah Ditulis a 

_  َ _ Kasrah Ditulis i 

_  َ _ Dammah Ditulis u 

 

V. Vokal Panjang 

1. Fathah + alif, ditulis a< (garis di atas) 
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 Ditulis Ja<hiliyyah جاهلية

   

2. Fathah + alif maqs{u<r, ditulis a< (garis di atas) 

 <Ditulis Yas’a يسعى

 

3. Kasrah + ya mati, ditulis i< (garis di atas) 

 Ditulis Kari<m كريم

 
4. Dammah + wau mati, ditulis u< (dengan garis di atas) 

 }Ditulis Furu>d فروض

 
VI. Vokal Rangkap 

1. Fathah + ya< mati, ditulis ai 

 Ditulis Bainakum بينكم

 

2. Fathah + wau mati, ditulis au 

ولق  Ditulis Qaul 

 
VII. Vokal-vokal Pendek yang Berurutan dalam Satu Kata, 

Dipisahkan dengan Apostrof. 

 Ditulis A’antum أأنتم

 Ditulis U’iddat أعدت

 Ditulis La’in syakartum لئن شكرتم
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VIII. Kata Sandang Alif + La<m 

1. Bila diikuti huruf qamariyah ditulis al- 

 Ditulis Al-Qur’a<n القرأن

 Ditulis Al-Qiya<s القياس

 

2. Bila diikuti huruf syamsiyyah, sama dengan huruf qamariyah. 

 Ditulis Al-Syams الشمس

 ’>Ditulis Al-Sama السماء

 

IX. Huruf Besar 

Huruf besar dalam tulisan Latin digunakan sesuai dengan Ejaan 

Yang Disempurnakan (EYD). 

X. Penulisan Kata-kata dalam Rangkaian Kalimat Dapat 

Ditulis Menurut Penulisannya 

 }Ditulis Z{awi al-furu<d ذوى الفروض

 Ditulis Ahl al-sunnah اهل السنة
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KATA PENGANTAR 

نسَ  ، بِسْمِ اللهِ الرَّحْمَنِ الرَّحِيْمِ، الَْحَمْدُِ للهِ الَّذِيْ خَلَقَ الِْْ دُ أَشْهَ  انَ فِ  أَحْسَنِ تقَقْويِم،
ا عَبْدُُ  وَرَوُوْلُهُ أرَْوَلَهُ أنَْ لََ إلَِهَ إِلََّ اللهُ الْمَالِكُ الْحَقُّ الْمُبِيْنُ، وَأَشْهَدُ أنََّ مُحَمَّ   د 

لِهِ وَاَصْحَابهِِ ، وَ عَلَى ا  حْمَة  للِْعَالَمِيْنَ، وَصلَّى اللهُ وَوَلَّمَ عَلَى وَيِّدِناَ مُحَمَّد، رَ 
 أَجْمَعِيْنَ، أمََّا بقَعْدُ 

 

Segala puji bagi Allah subhanahu wata’ala, Tuhan semesta 

Alam atas Rahman dan Rahim-Nya yang telah menjadikan kita 

sebaik-baik ciptaan, yang telah memberikan anugerah terbesar 

berupa akal yang membedakan kita dengan makhluk seluruh alam. 

Shalawat serta salam senantiasa terlimpahkan kepada Nabi 

Muhammad shallallahu ‘alaihi wa sallam, Sang Inti Kebaikan yang 

menjadi inspirasi penulis, yang kepadanya penulis mengharapkan 

seciduk lautan ilmunya, setetes hujan kesantunannya, dan sebaris 

tanda bunyi huruf dalam hikmah. 

Atas Rahmat dan Hidayah-Nya, penulis dapat 

menyelesaikan karya sederhana berjudul “Bidadari dalam Al-

Qur’an (Kajian Semiotika)”. Penulis menyadari bahwa skripsi ini 

tidak terlepas dari banyak kekurangan, sehingga diharapkan pasca 

penulisannya dapat muncul berbagai kritik dan saran yang akan 

penulis terima dengan senang hati sebagai motivasi untuk terus 

barkarya. 

Selesainya penulisan ini tidak terlepas dari bantuan do’a, 

dukungan ataupun motivasi dari berbagai pihak. Oleh karena itu, 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang Masalah 

Tidak sedikit ayat-ayat dalam al-Qur’an yang berbicara 

tentang pertanggungjawaban amal perbuatan manusia semasa 

hidupnya di saat menghadapi kematian serta kehidupan setelah 

kematian. Seluruh amal perbuatan manusia mendapat balasannya 

masing-masing. Balasan untuk orang yang beriman dan beramal 

saleh digambarkan dengan nikmat surga, adapun balasan untuk 

orang yang tidak beriman dan beramal buruk digambarkan dengan 

siksa neraka. Dalam tradisi ilmu-ilmu keagamaan, isu-isu seperti ini 

disebut eskatologi.1 

Dalam hal ini, wilayah persoalan eskatologi kurang 

memiliki tempat karena merupakan salah satu isu yang dapat 

dikatakan mapan dan bebas dari kritik. Wilayah ini hanya sebagai 

doktrin-tekstual yang harus di-amini tanpa harus melihat apa yang 

ada di balik doktrin tersebut. Ia merupakan sesuatu yang bersifat 

metafisis (life after life), sehingga pada saat ini orang lebih 

cenderung tertarik pada pembahasan yang bersifat realis-empiris 

seperti politik, sosial, budaya, kesetaraan gender, hak asasi, 

demokrasi, dan sebagainya. Oleh sebab itu banyak orang yang 

menganggap persoalan akhirat –metafisik- sebagai persoalan teologi 

klasik, sehingga kajian ini kurang menarik untuk didiskusikan. 

                                                             
1 Sibawaihi, Eskatologi Al-Gaza<li< dan Fazlur Rahman: Studi Komparatif 

Epistimologi Klasik-Kontemporer, (Yogyakarta: Islamika, 2004), hlm. 12. 
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Akibatnya, di satu sisi, fenomena ini memunculkan anggapan 

bahwa persoalan metafisis keakhiratan merupakan persoalan klasik 

yang tidak “relevan” lagi untuk didiskusikan di era kontemporer.2 

Persoalan eskatologi ini menjadi perlu untuk diperhatikan 

lebih lanjut, untuk menunjukkan kepada umat Islam secara umum 

bahwa berbagai ide yang telah mapan dalam warisan klasik pada 

dasarnya harus direkonstruksi. Pemahaman mengenai topik ini 

penting sebab tidak menjadikan kajian yang selama ini jarang 

didekati secara filosofis-akademik, dianggap sudah mapan, dan 

mudah diterima. Hal ini menjadi tugas bagi penulis untuk 

membahas persoalan terkait eskatologi agar dapat didiskusikan lagi, 

bahwasanya al-Qur’an itu mempunyai khasanah yang tak akan 

habis untuk dikaji dan diteliti. Fenomena itu juga menunjukkan 

bahwa kejayaan al-Qur’an terletak pada kedalaman maknanya. 

Artinya semakin dalam seseorang meneliti dan menela’ah 

kandungan al-Qur’an, maka akan semakin banyak temuan-temuan 

makna baru yang didapat. 

Pembahasan eskatologi dalam al-Qur’an diberi perhatian 

khusus dengan wahana pelukisan (tas{wi>r) yang menonjol. Alam 

akhirat yang dijanjikan akan datang sesudah alam sekarang ini, 

tidak hanya diberi ciri-ciri, melainkan dilukiskan secara konkret, 

hidup, dinamis, dan mencolok. Alam akhirat ini ditampilkan dalam 

aneka macam bentuk, tergambar dalam wujud yang utuh dan penuh 

dengan pembuktian. Al-Qur’an begitu jelas menggambarkan dalam 

                                                             
2 Ahmad Azib, Eskatologi dalam Perspektif Fazlur Rahman: Telaah Atas 

Tema Pokok al-Qur’an, skripsi (S1), (Yogyakarta: Jurusan Tafsir Hadits 

Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga, 2009), hlm. 4-5. 
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berpuluh-puluh ciri dan format, kemudian memberi kenikmatan 

kepada jiwa, menghanyutkan angan-angan, dan menenggelamkan 

perasaan. Berbagai bentuk pengungkapan bertemu pada satu ciri 

umum, yaitu membuat bukti terasa hadir dan hidup, seolah-olah 

suatu pemandangan yang langsung dirasakan. 

Salah satu konsep penting tentang eskatologi al-Qur’an 

adalah balasan surga dan neraka. Neraka digambarkan tempat 

sangat mengerikan yang disediakan untuk orang-orang yang banyak 

berbuat dosa dan kejahatan. Sedangkan Surga digambarkan tempat 

yang sangat indah dan penuh fasilitas, yang disediakan bagi orang-

orang yang banyak berbuat kebajikan. Kenikmatan-kenikmatan 

yang disediakan untuk ahli surga di antaranya adalah berupa 

makanan, minuman, sungai-sungai yang indah, permadani, 

peralatan emas, pakaian, perhiasan, dan bidadari-bidadari yang 

cantik dan suci, belum pernah disentuh oleh siapa, baik manusia 

maupun jin. Mereka berkulit putih bersih, berwajah cantik dan 

bermata jeli.3 

Secara umum, penggambaran surga dimaksudkan untuk 

memikat para pembaca pada kehidupan setelah mati, sebagaimana 

ketika al-Qur’an menggambarkan tentang bidadari surga. Akan 

tetapi, persoalan eskatologi khususnya yang terkait dengan bidadari 

dalam al-Qur’an hendaknya dipahami secara komprehensif, mulai 

dari struktur bahasa hingga konteks kebudayaan. Hal ini disebabkan 

                                                             
3 Lihat misalnya: Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Tamasya ke Surga, terj. 

Fadhli Bahri (Jakarta: Darul Falah, 2011), ‘Abdul H{ali<m bin Muhammad Nas{s{ar 

as-Salafi, Pesona Syurga, terj. Fajar Kurnianto (Jakarta: Pustaka Imam Syafi’i, 

2011), dan Umar Sulaiman al-Asyqar, Ensiklopedia Kiamat, terj. Irfan Salim, dkk 

(Jakarta: Zaman, 2011). 
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turunnya wahyu tidak terlepas dari ruang dan waktu. Tanpa 

pemahaman yang komprehensif, seseorang mungkin akan 

membatasi gambaran menyenangkan tentang bidadari dalam arti 

harfiah yang paling sempit, daripada memahaminya sebagai 

petunjuk kesenangan yang metaforis. Hal ini sebagaimana yang di-

share dalam NU online bahwa pada 26 Oktober 2017 pada program 

acara TV Islam itu Indah di Trans TV, ustadz muda yang 

membawakan acara tersebut mengatakan bahwa kenikmatan 

terbesar yang diberikan Allah swt ketika di surga adalah pesta seks, 

hal ini disebabkan ketika di dunia para laki-laki disuruh untuk 

menahannya.4 

Pemahaman tentang bidadari dalam arti harfiah yang paling 

sempit juga tidak jarang membuat seseorang berbuat naif, 

sebagaimana aksi teror yang terjadi di Polda Sumut pada tanggal 29 

Juni 2017. Ketika ditelusuri, para anggota tersebut mengaku 

mengikuti aksi jihad karena mendapatkan janji bahwa mereka yang 

melakukan jihad akan mendapatkan 72 bidadari surga.5 Padahal 

ayat-ayat tentang eskatologi –termasuk ayat-ayat tentang bidadari- 

dalam al-Quran menurut Ayya<d sebagaimana yang dikutip oleh Nur 

                                                             
4 Fathoni, “Pesta Seks di Surga? Nadirsyah Hosen: Pahami Konteks Ayat” 

dalam http://www.nu.or.id/post/read/79659/pesta-seks-di-surga-nadirsyah-hosen-

pahami-konteks-ayat, diakses tanggal 04 April 2019. 

5 Array A Argus, “Pengakuan Mantan Teroris: Ada Janji Bertemu 

Bidadari Surga di Balik Aksi Teror” dalam 

http://www.tribunnews.com/regional/2017/06/30/pengakuan-mantan-teroris-ada-

janji-bertemu-bidadari-surga-di-balik-aksi-teror, diakses tanggal 04 April 2019. 
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Kholis Setiawan merupakan simbol keagamaan dalam kemasan 

susastra yang hendaknya dipahami hidayahnya.6 

Dalam al-Qur’an, terdapat ayat yang bersifat simbolik yang 

selama ini masih jarang diperhatikan substansinya. Pemahaman atas 

ayat-ayat jenis tersebut umumnya berhenti pada pemahaman yang 

tekstual dan lahiriyah. Tema-tema seperti surga, neraka, dan juga 

keadaan-keadaannya sering dipahami sebatas informasi tekstual, 

sehingga bidadari kerap disketsakan dalam beragam ilustrasi. Di 

antaranya, bidadari digambarkan sebagai makhluk indah yang 

berjenis kelamin perempuan dengan segala sifat keperempuanannya 

yang menawan. Memaknai bidadari dengan cara pandang seperti itu 

akan menjadikan substansi ayat sangat sempit, picik, dan bias 

gender. Akibatnya, bidadari selalu dipersepsikan sebagai makhluk 

berjenis kelamin perempuan yang eksotis dan erotis; berparas 

cantik, berbulu mata elok, berhidung mancung, pipinya ranum, 

berkulit halus dan putih,  bersuara merdu, pinggul yang ramping, 

hingga montok buah dadanya.7 

Gambaran sensualitas bidadari seperti itulah yang selama ini 

dominan dalam setiap kajian maupun aktivitas penafsiran. 

Meskipun bisa jadi, hakikat bidadari memang sensual dan 

menggairahkan, tetapi pemahaman yang tekstual dan memaknai 

keindahan bidadari disamakan dengan perempuan bumi yang 

                                                             
6 M. Nur Kholis Setiawan, Al-Qur’an Kitab Sastra Terbesar (Yogyakarta: 

eLSAQ Press, 2005), hlm. 40. 

7 Lihat misalnya: Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Tamasya ke Surga, ‘Abdul 

H{ali<m bin Muhammad Nas{s{ar as-Salafi, Pesona Syurga, dan Umar Sulaiman al-

Asyqar, Ensiklopedia Kiamat. 
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sensual, cantik, dan mempesona, harus didekontruksi.8 Hal ini 

karena, generalisasi tersebut justru mengaburkan hakikat bidadari 

yang seharusnya tidak terperikan. Deskripsi seperti itu juga menjadi 

kontroversial jika dihadapkan dengan konsep teologis bahwa surga 

–yaitu bahwa bidadari menjadi salah satu elemen penting di 

dalamnya- tidak bisa dibayangkan. 

Menurut Rahman sebagaimana dikutip oleh Sibawaihi 

mengatakan bahwa telaah secara filosofis-akademik pada akhirnya 

meniscayakan terimplementasikannya sikap takwa untuk 

mengangkat manusia dari kehidupan yang rutin ini, sehingga ia 

dapat membangun perilakunya pada dasar yang kokoh dengan suatu 

wawasan yang memiliki tujuan-tujuan jauh ke depan, ke arah 

“Akhir Segala Urusan”.9 Selain itu, lebih substansial lagi, bidadari 

yang juga merupakan simbolitas tidak lain adalah cara tersendiri 

dari al-Qur’an dalam melukiskan tentang dan untuk al-targi>b wa al-

tarh{i>b kepada hamba-hamba Allah. 

Dengan demikian, persoalan simbol dalam ayat-ayat tentang 

bidadari menjadi satu hal yang urgent untuk didiskusikan. Adapun 

simbol sendiri merupakan masalah pokok dalam semiotika. 

Pendekatan semiotika hadir dalam pergumulan Qur’anic Studies 

dengan urgensi mengkonstruksi makna secara sistematis dan 

menganalisis unsur triadik antara ground, object, dan interpretant.10 

                                                             
8 Lihat misalnya: Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Tamasya ke Surga, ‘Abdul 

H{ali<m bin Muhammad Nas{s{ar as-Salafi, Pesona Syurga, dan Umar Sulaiman al-

Asyqar, Ensiklopedia Kiamat. 
9 Sibawaihi, Eskatologi Al-Gaza<li> dan Fazlur Rahman, hlm. 144-145. 

10 Dalam istilah semiotika, ground merupakan petanda, yakni sesuatu yang 

akan dijadikan sasaran dalam analisis logis secara konvensional. Adapun object 
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Melalui pendekatan semiotika inilah diharapkan pembacaan 

terhadap ayat-ayat tentang bidadari lebih komprehensif. 

Semiotika adalah ilmu yang mengkaji tentang tanda, baik 

ikon, indeks, maupun simbol. Ilmu ini memiliki dua orang pendiri, 

yaitu Charles Sanders Pierce, seorang filsuf Amerika (1839-1913) 

dan Ferdinand de Saussure (1857-1913) yang dianggap bapak 

linguistik modern. Istilah semiotika merupakan cetusan Pierce, 

sedangkan Saussure menggunakan istilah semiologi.11 

Dari konsep yang digagas oleh kedua bapak semiotika 

tersebut, Riffaterre merupakan salah satu tokoh yang melanjutkan, 

merumuskan, dan mengembangkan teori yang secara khusus 

mengkaji teks. Teori semiotika Michael Riffaterre ini meskipun 

penggagasnya sudah meninggal namun masih relevan digunakan 

karena cukup ideal dan operasional dalam memperlakukan sebuah 

teks. Menurut Riffaterre, bila kita ingin memahami teks, kita harus 

membedakan dua level atau tingkatan pembacaan (two level or 

stages of reading). Level pertama adalah pembacaan heuristik 

(heuristic reading), dan level kedua adalah pembacaan retroaktif 

atau hermeneutik (retroactive or hermeneutic reading).12 

                                                                                                                                          
adalah penanda, yang merupakan elemen-elemen yang berkaitan dengan petanda, 

salah satunya adalah objek yang ada di sekitar petanda yang akan dijadikan acuan 

dalam interpretasi makna. Kemudian interpretant adalah penafsiran dari ground 

ke object dengan sistemasi analisis individu maupun kelompok.  

11 Rina Ratih, Teori dan Aplikasi semiotika Michael Riffaterre, 

(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2017), hlm. 2. 

12 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, (Bloomington: Indiana 

University Press, 1978), hlm. 4-5. 
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Oleh sebab itu, agar mendapat cara pandang baru mengenai 

bidadari dalam al-Qur’an yang lebih dari sekedar arti harfiah, 

penulis akan melakukan pembacaan ulang terhadap ayat-ayat 

tentang bidadari dalam al-Qur’an dengan pisau analisis semiotika 

Riffaterre. Adapun untuk mengumpulkan seluruh ayat-ayat al-

Qur’an yang berkaitan dengan bidadari, penulis menggunakan 

metode tematik. Metode tematik ini merupakan model penelitian al-

Qur’an dengan mengumpulkan dan memahami ayat-ayat al-Qur’an 

dalam tema tertentu yang dibangun secara logis untuk mendapatkan 

konsep yang utuh, menyeluruh, dan sistematis dalam perspektif al-

Qur’an.13 Dalam hal ini, penulis mengambil ayat-ayat tentang 

bidadari berdasarkan tarti<b al-nuzu<l untuk melihat konteks sosial-

historis ayat-ayat tentang bidadari secara lebih akurat. Oleh karena 

itu, penelitian yang akan dibahas penulis dalam kajian ini adalah 

“Bidadari dalam Al-Qur’an (Kajian Semiotika).” 

 

B. Rumusan Masalah 

Bidadari merupakan istilah yang digunakan untuk 

mengungkapkan perempuan yang cantik. Jika mencari pengertian 

dalam Kamus Bahasa Indonesia, bidadari berarti “dewi dari 

kayangan”.14 Selanjutnya jika mencari dalam Kamus Bahasa Arab, 

Indonesia-Arab maka bidadari diartikan dengan al-h{u<riyyah.15 

                                                             
13 Abdul Mustaqim, Metode Penelitian Al-Qur’an dan Tafsir, 

(Yogyakarta: Idea Press Yogyakarta, 2019), hlm. 57-58. 

14 Tim Redaksi, Kamus Besar Bahasa Indonesia Pusat Bahasa,  (Jakarta: 

Gramedia Pustaka Utama, 2008), hlm. 188. 

15 Achmad Warson Munawwir Muhammad Fairuz, Al-Munawwir Kamus 

Indonesia –Arab, (Surabaya: Pustaka Progressif, 2007), hlm. 134. 
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Sedangkan jika mendengar di kalangan masyarakat kita 

mengenalnya sebagai h{u<r ‘in, selain itu juga jika melacak istilah 

bidadari pada Indeks al-Qur’an berdasarkan makna terjemahnya16 

serta merujuk buku-buku yang berkaitan dengan surga, seperti buku 

Tamasya ke Surga karya Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Pesona 

Syurga karya ‘Abdul H{ali<m bin Muhammad Nas{s{ar as-Salafi, dan 

Ensiklopedia Kiamat karya Umar Sulaiman al-Asyqar, istilah 

bidadari yang ditemukan adalah h{u<r, h{u<r ‘in, qa<sira<t t{arf, qa<sira<t 

t{arf ‘in, dan azwa<j mut{ahharah. 

Ada banyak perdebatan mengenai bidadari, apakah ia hanya 

sosok perempuan atau laki-laki juga, apakah ia sosok yang sudah 

diciptakan dan ditempatkan di surga atau pasangan hidup kita saat 

di dunia. Namun penulis tidak membahas perdebatan-perdebatan 

tersebut. Fokus penulis adalah pada pendeskripsian sosok yang 

menghuni surga tersebut di dalam al-Qur’an secara linguistik, 

makna kontekstual, konteks ayat dan hubungan dengan teks lain 

yang dalam hal ini adalah sya’ir jahiliyah. Hal ini mengingat bahwa 

al-Qur’an turun di jazirah Arab di tengah-tengah peradaban sastra 

yang gemilang. Oleh karena itu, menjadi sangat mungkin untuk 

membaca ayat-ayat tentang bidadari dengan memperhatikan syair-

syair jahiliyah. 

Berdasarkan latar belakang dan pembatasan masalah yang 

telah diuraikan, maka penulis merumuskan masalah sebagai berikut: 

1. Bagaimanakah penafsiran ayat-ayat bidadari dalam al-Qur’an 

dengan menggunakan analisis semiotika Riffaterre? 

                                                             
16 Hamid Hasan Qolay, Indeks Terjemah al-Qur’anul Karim (Dilengkapi 

dengan Ayat), (Jakarta: Yayasan Halimatus Sa’diyah: 2000), hlm. 578-579. 
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2. Bagaimanakah hubungan intertekstual ayat-ayat bidadari 

dalam al-Qur’an dengan sya’ir jahiliyah? 

 

C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 

Penelitian ini diharapkan bisa mencapai tujuan sebagai 

berikut: 

1. Untuk menjelaskan analisis semiotika atas ayat-ayat bidadari 

dalam al-Qur’an. 

2. Untuk menemukan hubungan intertekstual ayat-ayat bidadari 

dalam al-Qur’an dengan sya’ir jahiliyah. 

Adapun kegunaan penelitian ini ialah: 

1. Secara teoritis 

Secara teoritis, penelitian ini merupakan satu sumbangan 

sederhana bagi pengembangan studi al-Qur’an melalui teori 

semiotika sebagai salah satu pendekatan studi al-Qur’an yang 

berupaya untuk mengkontruksi bahasa al-Qur’an dengan sistem 

tanda, sehingga berkontribusi pada metodologi penelitian tafsir 

dan pendekatan modern terhadap tafsir al-Qur’an. 

2. Secara praktis 

Secara praktis, penelitian ini diharapkan dapat memberi 

manfaat melalui analisis yang dipaparkan terhadap pemahaman 

mengenai bidadari dalam al-Qur’an, sehingga gambaran 

menyenangkan tentang bidadari tidak berhenti pada arti harfiah 

yang sempit, namun juga sebagai petunjuk kesenangan yang 

metaforis untuk dipahami hidayahnya. 

 

 

 



 

11 
 

D. Tinjauan Pustaka 

Kajian pustaka dalam penelitian ini adalah telaah terhadap 

karya-karya tulis yang masih berkaitan baik berupa skripsi, tesis, 

maupun buku. Adapun beberapa penelitian yang berkaitan tersebut 

terbagi menjadi dua, yakni literatur yang berhubungan dengan 

bidadari dan literatur yang berhubungan dengan pemikiran 

Riffaterre. 

Kelompok literatur pertama yang berkaitan dengan bidadari 

ditemukan dari disertasi Abdullah bin Hamzah yang berjudul 

“Konsep Bidadari dalam Al-Qur’an Al-Karim: Satu Analisis 

Bala<gah”. Penelitian ini menganalisis ayat-ayat bidadari, baik 

berupa term-term bidadari itu sendiri maupun karakteristik bidadari 

dan menguraikannya dari aspek makna untuk melihat keindahan 

bahasa al-Qur’an berdasarkan kaidah ilmu bala<gah meliputi ilmu 

ma’a<ni<, ilmu baya<n, dan sebagian dari ilmu badi<’. Penelitian ini 

tidak menyentuh aspek lain yang tidak ada kaitan dengan kajian 

makna dan ilmu bala<gah.17 

Hanik Fatmawati juga berkontribusi dalam kajian bidadari 

melalui skripsinya “Penafsiran Amina Wadud Muhsin tentang 

Bidadari dalam al-Qur’an (Kajian Hermeneutika)”. Penelitian ini 

menganalisis bagaimana penafsiran ulang Amina Wadud tentang 

ayat-ayat mengenai teman pendamping di surga yang telah 

mengalami bias patriarki. Hasil penelitian ini ialah Amina Wadud 

menggunakan metode hermeneutika kritis dengan corak tauhid 

                                                             
17 Abdullah bin Hamzah, Konsep Bidadari dalam Al-Qur’an Al-Karim: 

Satu Analisis Balaghah, disertasi (S3), (Kuala Lumpur: Fakulti Bahasa dan 

Linguistik Universiti Malaya, 2013). 
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menemukan kenetralan dalam deskripsi tentang bidadari surga 

dalam al-Qur’an.18 

Bidadari dalam al-Qur’an juga telah dikaji oleh Syafa’attus 

Shilma dalam skripsinya yang berjudul “Bidadari dalam Al-Qur’an 

(Perspektif Mufassir Indonesia)”. Penelitian ini dianalisis 

menggunakan metode penelitian maudhu’i dengan mengumpulkan 

ayat-ayat al-Qur’an yang memiliki tema yang sama, yakni bidadari. 

Selanjutnya dikomparasikan dengan beberapa pendapat mufassir 

Indonesia mengenai makna bidadari dalam al-Qur’an, yakni 

Nawawi al-Bantani, Mahmud Yunus, Ahmad Hassan, Hasbi ash-

Shiddiqy, Hamka, dan M. Quraish Shihab. Hasil penelitian ini 

menunjukkan bahwa Nawawi al-Bantani, Mahmud Yunus, Ahmad 

Hassan, Hasbi ash-Shiddiqy, dan Hamka memberikan penjelasan 

bahwasanya bidadari ialah sebutan untuk sosok perempuan yang 

putih, cantik jelita, mata yang indah, setia dan penuh cinta, serta 

suci jasmani dan rohani, baik mereka yang berasal dari dunia 

maupun yang di surga. Adapun M. Quraish Shihab memberi 

penjelasan bahwa bidadari dalam al-Qur’an bukan hanya sosok 

perempuan, melainkan juga sosok laki-laki.19 

Adapun kelompok literatur kedua yang berkaitan dengan 

semiotika Riffaterre ialah tesis yang disusun oleh Nurul Asqi 

berjudul “Kondisi Perempuan dalam “Kita<b al-Hubb” Karya Nizar 

                                                             
18 Hanik Fatmawati, Penafsiran Amina Wadud Muhsin tentang Bidadari 

dalam al-Qur’an (Kajian Hermeneutika), skripsi (S1), (Semarang: Jurusan Tafsir 

Hadits Institut Agama Islam Negeri Walisongo, 2013). 

19 Syafa’attus Shilma, Bidadari dalam Al-Qur’an Perspektif Mufassir 

Indonesia, skripsi (S1), (Jakarta: Jurusan Ilmu Al-Qur’an dan Tafsir Universitas 

Islam Negeri Syarif Hidayatullah, 2017). 
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Qabbani (Analisis Semiotika Riffatarre)”. Ada perbedaan mendasar 

antara tesis tersebut dengan penelitian ini. Pada objek material, 

Nurul Asqi membahas puisi Nizar Qabbani mengenai kondisi 

perempuan dalam Kita<b al-Hubb. Hasil penelitian ini 

mengungkapkan bahwa kondisi perempuan dalam Kita<b al-Hubb 

karya Nizar Qabbani ialah kondisi perempuan yang diakibatkan 

oleh ketidaksetaraan gender, sementara penelitian ini membahas 

ayat-ayat bidadari dalam al-Qur’an.20 

Berdasarkan beberapa tinjauan pustaka yang telah 

disebutkan, maka dapat diketahui bahwa kajian mengenai bidadari 

dalam al-Qur’an sebenarnya sudah dilakukan, tetapi hanya bersifat 

deskripsi atas pesan-pesan al-Qur’an  yang dibungkus secara 

normatif-teologis,21 dan hanya sedikit sekali yang membahasnya 

secara filosofis-akademik. Andaipun ternyata ada, kajiannya hanya 

sampai pada tataran konvensi bahasa. Dengan demikian, menjadi 

jelaslah posisi kajian ini di antara kajian-kajian yang pernah 

dilakukan sebelumnya. 

 

E. Kerangka Teori 

Dalam karya tulis ilmiah, kerangka teori sangat dibutuhkan 

untuk membantu memberikan penjelasan seputar rumusan masalah. 

Penelitian ini berupaya membaca ayat-ayat tentang bidadari 

                                                             
20 Nurul Asqi, Kondisi Perempuan dalam “Kitab Al-Hubb” Karya Nizar 

Qabbani (Analisis Semiotika Riffaterre), tesis (S2), (Yogyakarta: Jurusan Bahasa 

dan Satra Arab Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga, 2019). 

21 Lihat misalnya: Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Tamasya ke Surga, ‘Abdul 

H{ali<m bin Muhammad Nas{s{ar as-Salafi, Pesona Syurga, dan Umar Sulaiman al-

Asyqar, Ensiklopedia Kiamat. 
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menggunakan teori semiotika Riffaterre untuk menghasilkan kajian 

yang komprehensif. Teori semiotika Michael Riffaterre adalah teori 

yang mengemukakan sebuah keterkaitan logis dan deskripsi 

sederhana mengenai struktur pemaknaan dari sebuah teks. Selain 

itu, teori ini juga utamanya berisi mengenai bagaimana cara 

pembaca memproses dan memaknai sebuah teks. Teori semiotika 

Riffaterre memuat pokok pemikiran berupa pembacaan heuristik 

dan retroaktif atau hermeneutik dalam membaca teks. 

Semiotika berasal dari bahasa Yunani, semeion yang berarti 

tanda.22 Sementara tanda itu sendiri didefinisikan sebagai sesuatu 

yang dapat mewakili sesuatu yang lain atas dasar konvensi sosial.23 

Kehadiran ilmu ini tidak dapat dilepaskan dari dua tokoh 

penggagasnya yang memiliki background disiplin keilmuan 

berbeda. Pada konteks ini, Ferdinand de Saussure yang hidup di 

Prancis menggagas konsep tanda bernuansa lingusitik dengan 

mengajukan nama semiologi, sedangkan Charles Sanders Pierce 

yang hidup di Amerika menggagas konsep tanda dari ilmu filsafat 

dengan mengajukan nama semiotika. Selanjutnya, baik semiologi 

maupun semiotika dipergunakan dengan pengertian yang sama 

artinya.24 

Sebagai ilmu yang mengkaji tentang tanda, terdapat dua 

komponen di dalamnya, yakni signifier (penanda) dan signified 

                                                             
22 Rina Ratih, Teori dan Aplikasi semiotika, hlm. 2. 

23 Akhmad Muzakki, Kontribusi Semiotika dalam Memahami Bahasa 

Agama, (Malang: UIN Malang Press, 2007),  hlm. 12. 

24 Rina Ratih, Teori dan Aplikasi semiotika, hlm. 2. 
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(petanda). Penanda adalah aspek material, seperti suara, huruf, 

bentuk, gambar, dan gerak, sedangkan petanda adalah aspek mental 

atau kontekstual yang ditunjuk oleh aspek material. Hubungan 

antara penanda dengan petanda tersebut adalah semena-mena atau 

manasuka (arbitrer), tergantung konvensi yang berlaku di komunitas 

tertentu.25 

Dari konsep yang digagas oleh kedua bapak semiotika 

tersebut, Riffaterre merupakan salah satu tokoh yang melanjutkan, 

merumuskan, dan mengembangkan teori yang pernah digagas para 

pendahulunya. Akan tetapi, teori semiotika Michael Riffaterre 

merupakan teori yang cukup ideal, karena teori ini sangat 

operasional dalam memperlakukan sebuah teks. Menurut Riffaterre, 

apabila kita ingin memahami teks, kita harus membedakan dua level 

atau tingkatan pembacaan (two level or stages of reading). Level 

pertama adalah pembacaan heuristik (heuristic reading), dan level 

kedua adalah pembacaan retroaktif atau hermeneutik (retroactive or 

hermeneutic reading).26 

Kedua pembacaan tawaran Riffaterre tersebut sebenarnya 

merupakan alat untuk melakukan kritik sastra (puisi). Hal ini 

disebabkan media yang digunakan dalam karya sastra adalah 

bahasa. Akan tetapi, dalam konteks penelitian penulis ini, teori 

Riffaterre diaplikasikan dalam pembacaan terhadap al-Qur’an. 

Dalam hal ini, penulis tidak hendak menyejajarkan karya sastra –

baik prosa maupun puisi- dengan al-Qur’an. Al-Qur’an bukanlah 

                                                             
25 Akhmad Muzakki, Kontribusi Semiotika dalam Memahami, hlm. 17.  

26 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 4-5. 
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prosa juga bukan puisi, akan tetapi keunikan serta keistimewaan al-

Qur’an dari aspek bahasa merupakan kemu’jizatan yang utama dan 

pertama yang ditujukan kepada masyarakat Arab. 

M. Pickthall mengakui bahwa keistimewaan bahasa yang 

dimiliki oleh al-Qur’an merupakan sebuah bentuk simfoni yang 

tidak bisa ditiru, dimana setiap nada-nadanya menggerakkan 

manusia menuju keharuan dan kebahagiaan.27 Hal ini juga lah yang 

mendorong Ami<n al-Khu<li< salah seorang sastrawan besar Mesir, 

untuk mengatakan bahwa al-Qur’an adalah sebuah kitab sastra Arab 

terbesar sepanjang masa. Ia adalah kitab yang memiliki kesastraan 

paling tinggi.28 Al-Qur’an turun di tengah-tengah kegemilangan 

sastra bangsa Arab jahiliyah, oleh karenanya dapat dikatakan bahwa 

pada hakikatnya al-Qur’an merupakan sebuah fakta kebahasaan, 

kebudayaan, dan sekaligus keagamaan. Ia telah menggunakan 

apresiasi kebahasaan dari bahasa Arab untuk memperbaharui 

kesadaran keagamaan.29 

Sejak semula, keunggulan bahasa al-Qur’an merupakan 

karakteristik yang paling genuine yang ada pada dirinya. Oleh 

karena itu, mengkaji al-Qur’an melalui kacamata bahasa dapat 

dikatakan menjadi usaha yang tepat. Selain itu, suatu hal yang tidak 

dapat dihindari oleh siapa pun adalah satu kenyataan bahwa 

                                                             
27 M. Pickthall, The Meaning of the Glorious Quran, (Karachi: Taj, 1973), 

hal. 3. 

28 Ami<n al-Khu<li>, Manahij Tajdi<d, (Mesir: al-Nahdlah al-Mishriyah al-

Ammah li al-Kitab, 1995), hlm. 229-231. 

29 Muhammed Arkoun, Pemikiran Arab, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 

1996), cet. I, hlm. 1-7. 
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perintah-perintah Tuhan selalu bertumpu pada teks, sedang teks itu 

sendiri sepenuhnya bersandar pada alat perantara, yaitu bahasa. Al-

Qur’an dalam hal ini menjadi wahyu yang harus disentuh dari 

berbagai pembacaan. Salah satunya yaitu memahami al-Qur’an 

sebagai teks yang disampaikan dalam bentuk bahasa.  

Sehubungan dengan posisi al-Qur’an sebagai teks bahasa 

yang notabene merupakan sekumpulan tentang tanda, maka untuk 

memahami makna tanda-tanda tersebut perlu adanya analisis 

linguistik.30 Pembacaan heuristik pada semiotika Riffaterre ini 

merupakan pembacaan pertama yang diarahkan pada analisis 

linguistik, yaitu dengan melihat bahasa secara mimetik dengan 

penggunaan bahasa sebagaimana fungsinya bahasa sehari-hari. Pada 

fase ini, yang didapat adalah arti (meaning) berdasarkan kompetensi 

linguistik pembaca.31 Akan tetapi, pembacaan pada level ini belum 

mampu menangkap makna dengan jelas, hasil pembacaan heuristik 

ini belum memuaskan. Apabila pembaca ingin menafsirkan teks 

secara tepat, maka dia harus mencari level yang lain, yaitu retroaktif 

atau hermeneutik. 

Sebagaimana diketahui, tesis Riffaterre menyatakan bahwa 

teks dengan unsur sastra yang tinggi mengatakan suatu hal dengan 

maksud sesuatu yang lain. Artinya, bahasa dalam teks tersebut 

menggunakan bahasa yang tidak lazim seperti bahasa yang secara 

umum digunakan. Oleh karenanya diperlukan pembacaan pada 

tataran kedua, yakni dengan cara melihat bahasa tidak dengan 

                                                             
30 Fathurrosyid, Ratu Balqis dalam Narasi Semiotika Al-Qur’an, Jurnal 

Palastren, vol. 6, No.2, 2013, hlm. 249. 

31 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 5. 
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bahasa mimetik, melainkan dengan melihatnya sebagai tanda 

semiosis. Sebagaimana diungkapkan oleh Riffaterre, bahwa 

pandangan semiotik bukan hanya dapat menghubungkan sistem 

dalam teks itu sendiri, tetapi juga dengan sistem di luarnya.32 Pada 

level ini, arti (meaning) ditingkatkan kepada makna (significance).33 

Selanjutnya, pada pembacaan level kedua ini, setelah 

melakukan pembacaan ulang dengan lebih gamblang, produksi 

pemaknaan dilakukan dengan cara menentukan hipogram. 

Hipogram sebagaimana dinyatakan oleh Riffaterre “the hypogram 

is already a system of signs comprising at least a prediction, and it 

may be as large as a text”.34 Adapun hipogram terdiri dari 

hipogram potensial dan hipogram aktual. 

Hipogram potensial merupakan observable in language,35 

hipogram ini terkandung dalam bahasa yang digunakan dalam teks 

serta menuntut pencarian keutuhan makna dalam teks. Hal tersebut 

mengisyaratkan untuk menentukan apa yang disebut dengan 

matriks, model, dan varian. Dalam hal ini, matriks dapat dimengerti 

sebagai konsep abstrak yang tidak pernah teraktualisasi. Konsep ini 

dapat dirangkum dalam satu kata atau frase. Meskipun demikian, 

kata atau frase yang dimaksud tidak pernah muncul pada teks yang 

bersangkutan, tetapi yang muncul adalah aktualisasinya. Aktualisasi 

                                                             
32 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 1. 

33 Faruk, “Aku” dalam Semiotika Riffaterre, (Humaniora III/1998, 

Fakultas Sastra UGM), hlm. 29.  

34 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 23. 

35 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 23. 
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pertama dari matriks adalah model. Model ini dapat berupa kata 

atau kalimat tertentu. Selanjutnya, model tersebut diaktualisasikan 

menjadi varian-varian yang tersebar dalam teks.36 Adapun hipogram 

aktual yaitu observable in a previous text, yakni menunjukkan unsur 

hipogramatik yang berupa teks-teks yang telah hadir sebelumnya.37 

Sebuah teks merupakan respons atau jawaban terhadap teks-

teks lain sebelumnya, hal ini disebut juga dengan intertekstual. 

Respons atau jawaban terhadap teks-teks lain sebelumnya dapat 

berupa penentangan atau penerusan tradisi dapat pula sekaligus 

penentangan tradisi dan penerusan tradisi.38 Hubungan intertekstual 

penting untuk diteliti guna mempermudah pemahaman, baik 

pemahaman makna teks maupun makna dan posisi kesejarahannya. 

Makna teks tidak semata-mata ditentukan oleh unsur instrinsiknya 

saja, melainkan juga ditentukan oleh latar sosial budaya dan 

kesejarahannya.39 

Oleh sebab itu, untuk memberi makna pada teks, latar sosial 

budaya harus diperhatikan. Ini artinya, seseorang tidak mungkin 

mengerti dan dapat memahami dengan mengambil teks di luar 

konteks.40 Hal ini sebagaimana yang dikutip oleh Akhmad 

Muzakki, bahwa menurut Nas{r Ha<mid Abu< Zaid, makna merupakan 

                                                             
36 Nurul Asqi, Kondisi Perempuan dalam Kitab Al-Hubb, hlm. 14-15. 

37 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 23. 

38 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 23. 

39 Rachmat Djoko Pradopo, Beberapa Teori Sastra, Metode Kritik, dan 

Penerapannya, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1995), hlm. 178. 

40 Akhmad Muzakki, Kontribusi Semiotika dalam Memahami, hlm. 74. 
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apa yang dipahami secara langsung dari teks yang diartikulasikan, 

muncul dalam struktur bahasa dan dalam konteks kebudayaannya. 

Dengan demikian, makna memiliki ciri historis dan dapat diperoleh 

melalui pengetahuan konteks linguistik dan konteks kultural-

sosiologis, sehingga keberadaanya memiliki aksentuasi yang relatif 

stabil.41 

Al-Qur’an adalah teks yang disampaikan dalam bentuk 

bahasa. Jika demikian, maka di dalamnya terdapat dimensi budaya 

sehingga memungkinkan dialektika antara teks dan budaya Arab. 

Al-Qur’an yang diturunkan dalam bahasa Arab sudah barang tentu  

merupakan salah satu bentuk dialektika antara dimensi kewahyuan 

dan kesejarahan. Bagaimanapun bahasa Arab yang digunakan al-

Qur’an adalah bahasa yang lumrah digunakan oleh masyarakat 

Arab. Bahasa Arab bukanlah bahasa langit, tetapi bahasa 

masyarakat Arab pada umumnya.42 

Sebagai kitab suci yang menggunakan tanda bahasa, Al-

Qur’an menjadi teks yang fenomenal dalam sejarah manusia. Pada 

satu sisi, ia diyakini sebagai kalam Tuhan. Sementara di sisi lain, ia 

tidak dapat dilepaskan dari situasi kultural-historis zamannya. 

Artinya, bahwa al-Qur’an pada kenyataannya juga menggunakan 

sistem bahasa yang terkait dengan kultur para penuturnya. Namun 

demikian, tak ada seorang pun yang mampu menandinginya, baik 

dari segi isi, gramatikal, maupun stilistika.43 Ini menunjukkan 

                                                             
41 Akhmad Muzakki, Kontribusi Semiotika dalam Memahami, hlm. 32. 

42 Akhmad Muzakki, Kontribusi Semiotika dalam Memahami, hlm.73-74. 

43 M. Faisol Fatawi, Tafsir Sosiolinguistik, (Malang: UIN Malang Press, 

2009), hlm. 5. 
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bahwa kesakralan al-Qur’an berkait kelindan dengan hakikat al-

Qur’an sebagai teks bahasa yang sudah pasti terikat dengan waktu 

dan tempat.44 

Oleh karena itu, ayat-ayat bidadari dalam al-Qur’an yang 

terkesan vulgar harus dipahami dengan memperhatikan konteks 

kultural-sosiologis masyarakat Arab pada waktu ayat tersebut 

diturunkan. Sudah dimaklumi bahwa al-Qur’an pertama kali 

berinteraksi dengan masyarakat Arab pada masa Nabi Muhammad 

saw. Keahlian mereka adalah bahasa dan sastra Arab. Tradisi 

berlomba-lomba untuk mencipta dan menggubah syair telah 

terbangun. Karya-karya mereka yang dinilai indah akan 

digantungkan di atas dinding Ka’bah, dan bahkan didendangkan di 

hadapan publik. Para penyair atau sastrawan mendapat kedudukan 

istimewa di tengah masyarakat Arab. Hal ini menjadi sangat 

mungkin untuk membaca ayat-ayat tentang bidadari dengan 

memperhatikan syair-syair jahiliyah.45 

Berdasarkan telaah kerangka teori di atas, penulis berasumsi 

bahwa dengan menggunakan metode semiotika, ayat-ayat tentang 

bidadari dapat dianalisis lebih lanjut hingga mendapatkan 

pemahaman yang lebih substansial. Al-Qur’an telah menggunakan 

apresiasi kebahasaan dari bahasa Arab, sedangkan bahasa sendiri 

merupakan tanda yang mengekspresikan gagasan. Oleh karena itu, 

al-Qur’an menjadi ladang subur bagi semiotika. 

 

                                                             
44 Akhmad Muzakki, Kontribusi Semiotika dalam Memahami, hlm. 74. 

45 M. Faisol Fatawi, Tafsir Sosiolinguistik, hlm. 5. 
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F. Metode Penelitian 

Kesesuaian antara pendekatan yang digunakan dengan 

masalah dan tujuan penelitian berpengaruh terhadap ketepatan dan 

keterandalan hasil penelitian. Oleh karenanya, untuk mempermudah 

pemahaman kerja penelitian maka metode penelitian dapat 

dijelaskan sebagai berikut: 

1. Jenis/sifat penelitian 

Penelitian ini adalah penelitian kepustakaan (library 

research), yaitu suatu penelitian yang sumber datanya diperoleh 

dari buku-buku atau karya yang relevan dengan pokok 

permasalahan yang diteliti. Tipe penelitian studi ini 

mengamalkan tiga sifat yaitu eksploratoris (menggali), 

eksplanatoris (menjelaskan), dan deskriptif (menulis), untuk 

menjawab pertanyaan sebagaimana dalam rumusan masalah. 

2. Sumber data 

Sumber data yang menjadi rujukan dalam penelitian ini 

berdasarkan data-data tertulis seperti buku, jurnal, ensiklopedia, 

artikel, atau rujukan-rujukan representatif lainnya yang berkaitan 

dengan tema yang sedang diteliti. Ada tiga sumber primer yang 

digunakan dalam penelitian ini. Sumber pertama adalah Mushaf 

Al-Qur’an, difokuskan kepada ayat-ayat tentang bidadari, 

termasuk sifat-sifat dan ciri-cirinya. Sumber kedua adalah kitab 

tafsir Fahm al-Qur’a<n karya ‘A<bid al-Ja<biri< sebagai pedoman 

tarti<b al-nuzuli untuk melihat konteks sosial-historis ayat-ayat 

tentang bidadari secara lebih akurat. Selain itu, penulis juga 

menggunakan kitab-kitab tafsir yang bercorak kebahasaan, serta 
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beberapa kamus. Adapun sumber sekunder yang penulis gunakan 

adalah semua tulisan yang relevan dengan tema ini. 

3. Metode pengumpulan data 

Sebagai penelitian kepustakaan, penulis memperoleh data 

dan informasi dari buku, artikel, jurnal, skripsi, dan literatur-

literatur yang berkaitan dengan tema, dengan memulai pencarian 

yang menggunakan kata bidadari dalam Indeks al-Qur’an, 

selanjutnya term-term bidadari yang telah ditemukan dalam 

Indeks al-Qur’an dilacak kembali melalui kitab Mu’ja<m 

Mufahras. Adapun ayat-ayat yang berkaitan dengan ciri-ciri dan 

karakter bidadari ditemukan dalam buku-buku yang membahas 

tentang eskatologi seperti Tamasya ke Surga karya Ibn al-

Qayyim al-Jauziyyah, Pesona Syurga karya ‘Abdul H{ali<m bin 

Muhammad Nas{s{ar as-Salafi, dan Ensiklopedia Kiamat karya 

Umar Sulaiman al-Asyqar. 

4. Metode analisis data 

Langkah selanjutnya, data yang dikumpulkan tersebut 

dianalisis. Pendekatan yang digunakan adalah pendekatan 

semiotika Riffaterre. Pada tahap ini peneliti menggunakan model 

deskripsi analitis, yakni data yang telah terkumpul dan 

dikelompokkan kemudian ditafsirkan dengan teori. Dalam 

analisis data dengan semiotika Riffaterre ada beberapa tahap 

untuk memudahkan proses penelitian. Tahap-tahap analisis 

tersebut yaitu: 

a. Pembacaan heuristik, pembacaan tersebut dibaca secara 

tekstual berdasarkan struktur kebahasaan. Pembacaan 
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heuristik ini menghasilkan arti secara keseluruhan menurut 

tata bahasa normatif. 

b. Pembacaan retroaktif atau hermeneutik, atau analisis tahap 

kedua yang disebut dengan pembacaan semiosis. 

Pembacaan retroaktif atau hermeneutik ini menghasilkan 

interpretasi-interpretasi yang mengarah pada signifikansi 

(makna kontekstual). 

c. Pembacaan selanjutnya dengan hipogram potensial, yakni 

dengan mencari matriks, model, dan varian di dalam teks 

yang dibaca. Pada proses pembacaan tahap kedua dikenali 

adanya matriks, model, dan varian-variannya. 

d. Mencari hipogram aktual atau bisa juga disebut dengan 

intertekstual, yaitu melalui ekspansi dan konversi matriks 

yang diubah menjadi bentuk yang lebih panjang, kompleks, 

dan tidak harfiah. 

 

G. Sistematika Penulisan 

Agar pembahasan ini tersusun secara sistematis dan tidak 

keluar dari koridor yang telah ditentukan sebagaimana yang telah 

dirumuskan dalam rumusan masalah, maka penulis menetapkan 

sistematika pembahasan penelitian ini terdiri dari lima bab. Kelima 

bab tersebut dapat dideskripsikan sebagai berikut: 

Bab I berisi pendahuluan sebagaimana telah diuraikan di 

atas yang membahas tentang latar belakang masalah, penegasan 

istilah, rumusan masalah, tujuan dan manfaat penelitian, tinjauan 

pustaka, kerangka teori,  metode penelitian, dan sistematika 
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penulisan. Bab I ini berfungsi untuk memberikan gambaran dari 

seluruh penelitian. 

Bab II berisi uraian terkait hubungan antara syair jahiliyah 

dengan al-Qur’an. Kajian tentang hubungan antara syair jahiliyah 

dengan al-Qur’an sangat penting dilakukan dalam rangka melihat 

kuatnya relasi keduanya. Hal ini karena mengingat bahwa al-Qur’an 

turun di tengah-tengah kegemilangan sastra bangsa Arab jahiliyah. 

Sebagaimana dikatakan oleh Riffaterre bahwa sebuah teks 

merupakan respons atau jawaban terhadap teks-teks lain 

sebelumnya. 

Bab III berisi ulasan mengenai gambaran bidadari surga 

dalam al-Qur’an yang di dalamnya meliputi pencarian ayat-ayat 

tentang bidadari baik berupa istilah, ciri-ciri maupun karakter, 

pengurutan ayat-ayat bidadari yang berdasarkan tarti<b al-nuzu<l, dan 

penentuan makkiyah-madaniyyah. 

Bab IV berisi uraian mengenai pembacaan heuristik dan 

retroaktif atau hermeneutik, yakni dengan menganalisis secara 

bahasa yang dilanjutkan dengan uraian secara gamblang, serta 

menentukan hipogram potensial dan hipogram aktual. Hipogram 

potensial dilakukan untuk mencari kesatuan makna dengan mencari 

matriks, model serta varian-variannya. Adapun hipogram aktual 

dilakukan dengan mengurai intertekstual antara ayat-ayat bidadari 

dalam al-Qur’an dengan perempuan dalam syair jahiliyah. 

Bab V berisi penutupan yang meliputi kesimpulan dan 

saran. 
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BAB II 

AL-QUR’AN DAN TRADISI SYAIR JAHILIYAH 

Bab ini bertujuan untuk menelaah hubungan antara syair 

jahiliyah dengan al-Qur’an. Kajian tentang hubungan antara syair 

jahiliyah dengan al-Qur’an sangat penting dilakukan dalam rangka 

melihat kuatnya relasi keduanya. Hal ini karena mengingat bahwa 

al-Qur’an turun di tengah-tengah kegemilangan sastra bangsa Arab 

jahiliyah. Sebagaimana dikatakan oleh Riffaterre bahwa sebuah teks 

merupakan respon atau jawaban terhadap teks-teks lain 

sebelumnya.46 Oleh sebab itu dapat dikatakan bahwa pada 

hakikatnya al-Qur’an merupakan sebuah fakta kebahasaan, 

kebudayaan, dan sekaligus keagamaan yang telah menggunakan 

apresiasi kebahasaan dari bahasa Arab untuk memperbaharui 

kesadaran keagamaan. Kajian tentang relasi syair jahiliyah dan al-

Qur’an juga menegaskan dominannya posisi al-Qur’an terhadap 

syair jahiliyah. 

 

A. Penggunaan Syair Jahiliyah dalam Penafsiran Al-Qur’an 

Masyarakat Arab jahiliyah dikenal sebagai masyarakat yang 

tidak bisa membaca dan menulis (‘ummiy). Oleh karena itu satu-

satunya yang dapat diandalkan ketika mereka menerima informasi 

adalah kekuatan hafalan. Selain itu juga karena adanya faktor 

eksternal yang sangat dominan, yaitu mereka terdorong untuk 

menghafal al-Ayya<m (peristiwa penting) dan al-Ansa<b (genealogi) 

                                                             
46 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 23. 
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yang menjadi kebanggaan. Dua jenis pengetahuan ini banyak 

tersimpan dalam karya sastra baik berupa syair maupun prosa. 

Karena itu sangat wajar kalau pada masa Jahiliyah karya sastra 

disosialisasikan melalui sarana tradisi oral. Dengan kata lain, 

seorang penyair meriwayatkan gubahan syair kepada generasi 

penyair lainnya, kemudian penyair tersebut meriwayatkannya 

kepada penyair berikutnya. Pada akhirnya proses penyampaian 

semacam ini mengenal istilah riwayah yang sekaligus terkait 

dengan sanad (transmisi), matan (materi/isi), dan al-‘aru<d{ wa al-

ada<’ (penyampaian). 

Berdasarkan transmisi yang tidak dapat 

dipertanggungjawabkan kualifikasi terhadap penyampaian riwayat, 

maka konsekuensinya adalah timbul kritik yang meragukan 

eksistensi syair Jahiliyah. Keraguan terhadap eksistensi syair 

Jahiliyah sendiri sudah muncul sejak abad ke-II H, dan semakin 

merebak saat memasuki abad ke III dan IV H. Hal tersebut 

kemudian dimunculkan lagi oleh T{a<ha< H{usein dengan Fi< al-Syi’ri 

al-Ja<hili<-nya. T{a<ha< H{usein dengan sejumlah argumen untuk 

membangun teorinya melalui pendekatan sosiologi/ekstrinsik, 

merasa keberatan (menolak) akan keberadaan sastra Arab Jahiliyah. 

Menurut T{a<ha< H{usein apa yang disebut syair Jahiliyah 

sekarang ini tidaklah benar-benar murni syair Jahiliyah, melainkan 

karya-karya belakangan yang diatasnamakan syair Jahiliyah yang 

ditulis karena motif-motif tertentu, baik motif politik, agama, kisah, 

sosial kemasyarakatan, dan perawi. Oleh sebab itu, H{usein juga 

meragukan apa yang diduga sebagai syair Jahiliyah itu bisa 

dijadikan pijakan dalam melihat realitas kehidupan masyarakat 
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Arab Jahiliyah. Untuk memahami realitas masyarakat Jahiliyah 

menurut dia sejatinya kita merujuk langsung pada al-Qur’an yang 

otentisitasnya tidak diragukan lagi.47 Pendapat tersebut 

menimbulkan perdebatan di antara para sastrawan, menuai kritik 

keras dari para ulama, dan menyita perhatian para pemikir. Sebab, 

di sisi lain validitas syair Jahiliyah digunakan sebagai data dalam 

kodifikasi bahasa Arab dan acuan dalam menafsirkan ayat-ayat al-

Qur’an yang multi-interpretasi. 

Secara teknis syair Jahiliyah dan Al-Qur’an menyatu dalam 

ranah bahasa. Syair Jahiliyah merupakan cara berbahasa melalui 

ungkapan-ungkapan yang mengandung cita rasa seni yang tinggi 

dalam budaya Arab. Sementara itu al-Qur’an adalah kitab suci yang 

tertulis dalam bahasa Arab yang mengandung nilai-nilai keindahan 

baik dari segi struktur kalimat maupun makna. 

Oleh sebab itu, dalam hal ini syair-syair Jahiliyah yang 

dijadikan rujukan penulis untuk melihat gambaran kehidupan 

masyarakat Arab hanya merupakan gambaran umum yang detail-

detailnya dijelaskan oleh al-Qur’an. Hal ini wajar, karena al-Qur’an 

turun dalam situasi di mana bahasa dan sastra Arab (Jahiliyah) 

mencapai puncak kejayaan. Sehingga turunnya al-Qur’an menjadi 

“tandingan” bagi syair-syair Jahiliyah, bahkan menjadi “bom” di 

tengah masyarakat Arab Jahiliyah yang bukan saja mengagetkan, 

namun juga mendorong dan memberi inspirasi bagi mereka dalam 

transformasi budaya yang dahsyat.48 Dengan kata lain, posisi syair 

                                                             
47 T{a<ha< H{usein, Fi< al-Syi’ri al-Ja<hili<, (Al-Qahirah: Ru’yah, 2007), hlm. 71. 

48 Sahiron Syamsuddin, dkk, Hermeneutika Al-Qur’an Mazhab Yogya, 

(Yogyakarta: Islamika, 2003), hlm. 111. 
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Jahiliyah terhadap al-Qur’an hanya merupakan penjelasan singkat 

mengenai masyarakat Arab untuk memberikan gambaran umum. 

Hal ini disebabkan Meskipun syair Jahiliyah merupakan wadah 

yang mengartikulasikan nilai-nilai budaya yang dianut oleh bangsa 

Arab dan informasi tentang segala sesuatu yang dialami serta 

dirasakan bangsa Arab terhadap sesuatu yang terbesit dalam hati 

mereka, dan juga tentang lingkungan yang ada pada mereka, namun 

dalam syair-syair tersebut tidak ditemukan sejarah kehidupan 

masyarakat Jahiliyah secara lengkap. Dalam syair-syair Jahiliyah 

tidak didapati misalnya, sistem perkawinan yang berlaku pada 

masyarakat Jahiliyah, sistem pembagian pusaka, masalah-masalah 

yang terkait dengan perceraian, dan lain-lain. 

Sementara itu al-Qur’an yang diturunkan dalam konteks 

ruang dan waktu di mana budaya masyarakat Arab hidup berisi hal-

hal yang demikian lengkap, karena seperti yang diungkapkan Abdul 

Wahha<b Khalla<f bahwa al-Qur’an berisi hal-hal yang terkait dengan 

permasalahan keyakinan (ahka<m i’tiqa<diyyah), permasalahan moral 

(ahka<m khuluqiyyah), dan persoalan tata perilaku (ahka<m 

‘amaliyyah).49 

Pada dasarnya penggunaan syair Jahiliyah dalam 

menafsirkan al-Qur’an telah dilakukan oleh para sahabat. Hal ini 

sebagaimana dijelaskan oleh Muhammad H{usein al-Z|ahabi dalam 

Al-Tafsi<r wa al-Mufassiru<n50 bahwa ketika khalifah ‘Umar bin 

                                                             
49 Abd Wahha<b Khalla<f, Ilm al-Us{u<l al-Fiqh, (Kuwait: Dar al-Qalam, 

1978), hlm. 32. 

50 Muhammad H{usein al-Z|ahabi, Al-Tafsi<r wa al-Mufassiru<n, juz. I, 

(Kairo: Da<r al-Hadi<s|, 2005), hlm. 69. 
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Khat{t{ab berada di atas mimbar, kemudian beliau membaca 

potongan ayat: 

51....  أَوْ يأَْخُذَهُمْ عَلَى تَخَوُّف،
Atau Allah Mengazab mereka dengan berangsur-angsur 

(sampai binasa).52 

 

Ternyata ‘Umar tidak mengerti makna dari kata 

“Takhawwuf”, kemudian beliau bertanya kepada para sahabat 

tentang arti kata tersebut. Tiba-tiba berdirilah seorang dari suku 

Hudzail dan mengatakan bahwa inilah bahasa kita. Takhawwuf 

mempunyai arti Tanaqqus{, yaitu mengurangi. Selanjutnya ‘Umar 

bertanya lagi apakah orang dari suku Hudzail tersebut mengetahui 

syairnya orang Arab? Dijawab oleh orang tersebut bahwa ia 

mengetahui syairnya orang Arab. Selanjutnya orang tersebut 

membacakan sebuah syair: 

ا قَردِ ا * كَمَا تَخَوَّفَ عُوْدَ اخَوَّفَ الرَّ تَ  هَا تاَمِك  عَةِ السَّفِنُ حْلُ مِنقْ لنقَّبقْ  
Sekedup mengurangi punuk unta yang tinggi * laksana 

kikir mengurangi kayu untuk dibuat anak panah. 

 

Setelah syair itu dibacakan, kemudian khali<fah ‘Umar 

berkata kepada para sahabatnya sebagai berikut: 

اهِلِيَّةِ. فَِِنَّ لَيْكُمْ بِدِيقْوَانِكُمْ لََ تَضِلُّوْا. قَالُوْ وَمَا دِيقْوَانقُنَا؟ قَ عَ  ََ فِيْهِ  لَ شِعْرُ الْ
رُ كِتَابِكُمْ وَمَعَانِى كَلَ  مِكُمْ. تقَفْسِيقْ  

Berpeganglah kamu terhadap di<wa<nmu, niscaya kamu 

tidak akan sesat. Mereka bertanya: Apa di<wa<n kami? 

Beliau menjawab: Ialah syair Jahiliyah, karena syair 

                                                             
51 Q.S. Al-Nahl (16): 47. 

52 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, (Bandung: CV 

Penerbit Diponegoro, 2013), hlm. 272. 
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Jahiliyah itu merupakan penjelasan terhadap kitabmu 

(al-Qur’an) dan penjelasan terhadap kata-katamu. 

 

Karena itu tidak berlebihan jika dikatakan bahwa al-syi’ru 

di<wa<n al-‘Arab (puisi adalah rumah bagi bangsa Arab). 

Sebagaimana Ibnu Abba<s, seperti dikutip al-S{uyu<t{i< mengatakan: 

عْرُ  نَا الْحَرْفُ  الشِّ هُ  الْقُرْننِ الَّذِي أنَقْزلََهُ اللَّ مِنَ  دِيوَانُ الْعَرَبِ فَِِذَا خَفَِ  عَلَيقْ
 بلُِغَةِ الْعَرَبِ رَجَعْنَا إلَِى دِيوَانِهَا فَالْتَمَسْنَا مَعْرفَِةَ ذَلِ كَ مِنْهُ 53

Puisi adalah di<wa<n-nya orang Arab. Jika kami 

mengalami kesulitan (untuk memahami, pen.) al-Qur’an 

yang diturunkan dengan menggunakan bahasa Arab, 

maka kami merujuk pada di<wa<n mereka untuk 

mengetahuinya. 

 

Selain itu, ada beberapa hal yang menyebabkan syair 

Jahiliyah dijadikan sebagai rujukan sejarah. Pertama, sudah 

menjadi pengetahuan umum bahwa masyarakat Arab pra-Islam 

tidak meninggalkan bukti-bukti tertulis tentang kehidupan mereka 

zaman itu, seperti halnya bangsa-bangsa lain di dunia. Hal ini 

karena mereka tidak mengenal budaya tulis pada zaman itu dan 

lebih senang dan bangga dengan budaya “oral” dan hafalan. Tradisi 

riwayat syair sudah mengakar dalam budaya masyarakat Arab. Hal 

itu disebabkan oleh kekaguman mereka terhadap seni bahasa yang 

indah dan menjadi kebanggaan bagi setiap orang apabila dia bisa 

menghafal syair-syair penyair kabilahnya, dari generasi ke generasi, 

sehingga masyarakat Arab pra-Islam berlomba-lomba untuk dapat 

                                                             
53 Jala<l al-Di<n al-S{uyu<t{i<, Al-Itqa<n fi< Ulu<m al-Qur’a<n, (Beirut: Da<r al-

Kutub al-‘Ilmiyyah, 1995), vol I, cet. III, hlm. 255. 
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menghafal syair para penyair dan meriwayatkannya kepada generasi 

berikutnya.54 

Kedua, para penyair memiliki kedudukan yang sangat tinggi 

dalam sistem masyarakat bangsa Arab pra-Islam. Para penyair 

mendapat tempat yang terhormat di tengah masyarakat, bahkan 

dianggap sebagai nabinya suatu kabilah. Sehingga, kata-kata yang 

diucapkan penyair, dianggap bukan perkataan yang biasa dan 

berhak diabaikan saja. Ungkapan para penyair adalah sesuatu yang 

mesti dihargai dan dijaga.55 Hal ini karena para penyair dianggap 

sebagai orang yang memiliki kekuatan supernatural dan mampu 

mengetahui hal-hal ghaib.56 

Posisi penggunaan syair Jahiliyah terhadap penafsiran al-

Qur’an juga dapat dilihat dari ruang lingkup penggunaan syair 

Jahiliyah dalam penafsiran al-Qur’an itu sendiri. Jika 

memperhatikan penggunaan syair Jahiliyah di dalam beberapa kitab 

tafsir, maka ruang lingkupnya diklasifikasikan menjadi tiga macam, 

pertama, penafsiran dalam ruang lingkup makna lafadz (arti kata), 

yakni menafsirkan kata-kata yang sulit dimengerti arti dan 

maknanya dengan menggunakan syair Jahiliyah sebagai 

pendukungnya untuk memperkuat arti dan makna tersebut. Contoh 

penggunaan syair jahiliyah dalam penafsiran al-Qur’an di ruang 

                                                             
54 Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos, 1997), hlm. 29-39. 

55 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri Al-Qur’an: Sejarah Perjuangan 

Identitas Melalui Teori Asma Al-Qur’an, (Yogyakarta: Bening Pustaka, 2018), 

hlm. 61. 

56 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri, hlm. 77. 
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lingkup ini ialah sebagaimana yang dilakukan ‘Umar bin Khat{t{ab 

yang telah penulis uraikan di atas. 

Kedua, penafsiran dalam ruang lingkup nahwu s{araf, yakni 

penafsiran dengan menjelaskan kedudukan lafaz|, i’ra<b, dan tas{ri<f-

nya, dengan menggunakan syair Jahiliyah sebagai pendukungnya. 

Contoh penggunaan syair jahiliyah dalam penafsiran al-Qur’an di 

ruang lingkup ini ialah kedudukan “لا” dalam surah al-Qiyamah 

(75) ayat 1: 

 لََ أقُْسِمُ بيِقَوْمِ الْقِيَامَةِ 
Aku bersumpah dengan hari kiamat. 

 

La< na<fiyah dalam ayat di atas dimasukkan ke dalam fi’il 

qasam untuk memperkuat bahwa Allah benar-benar bersumpah 

dengan hari kiamat. 

Kedudukan la< na<fiyah seperti ini diungkapkan oleh ‘Umru 

al-Qais dalam syairnya: 

 فَ لَ وَأبَيِْكَ ابِقْنَ ةُ الْعَامِريِّ * لََ يدَْعِى الْقَوْمَ أبَِى أُ فِرْ 57
Demi bapakmu, bahwa anak perempuan ‘A<miri< * Tidak 

mengajak kaum Abu Ufair. 
 

La< na<fi di atas bukan berarti meniadakan, tapi benar-benar 

untuk memperkuat sumpah. 

Ketiga, penafsiran dalam ruang lingkup bala<gah, yakni 

penafsiran yang dititik beratkan pada nilai-nilai sastra al-Qur’an 

dengan menggunakan syair Jahiliyah sebagai pendukung. Adapun 

                                                             
57 Na<shiruddi<n Abi< al-Khai<r ‘Abdulla<h, Anwa<r al-Tanzi<l wa Asra<r al-

Ta’wi<l, juz. II, (Mesir: Musthafa al-Babi al-Halabi, 1968), hlm. 521. 
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contoh penafsirannya ialah sebagaimana pada surah al-Baqarah ayat 

19: 

عَلُونَ أَصَابعَِهُمْ فِ  أَوْ كَصَيِّب، مِنَ السَّمَاءِ فِيهِ ظلُُمَاتٌ وَرَعْدٌ وَبقَرْقٌ يَ  َْ
نَ حَذَرَ الْمَوْتِ وَاللَّهُ مُحِيطٌ باِلْكَافِريِ نذَانِهِمْ مِنَ الصَّوَاعِقِ   

Atau seperti (orang yang ditimpa) hujan lebat dari langit, 

yang disertai kegelapan, petir dan kilat. Mereka 

menyumbat telinga dengan jari-jarinya, (menghindari) 

suara petir itu karena takut mati, Allah meliputi orang-

orang yang kafir.58 

 

Dalam menafsirkan ayat ini al-Zamakhsyari< 

menjelaskan: 

مانُ المُسْتقَوْقِدِ ناَر ا  وَ إظْهَارُُ  الْيْ وَّلِ بِ فَِِنْ ققُلْتَ: قَدْ شُبِّهَ الْمُنَافِقُوْنَ فِْ  التَّمْثِيْلِ الأ

الصَّيْبِ هَ فِ  التَّمْثِيْلِ الثَّانِْ  بِ باِلْضَاءَةِ  وانْقِطاَعُ انتِْفَاعِهِ باِنتِْفَاءِ النَّارِ  فَلِمَاذَا شُبِّ 

لَمِ أنْ يقَقُوْلَ: شُبِّهَ دِيْنُ الْوْ اِِلُ وَباِظُّلُمَاتِ وَباِلرَّعْدِ وِباِلبقَرْقِ وَباِلصَّواَعِقِ؟ ققُلْتُ: لَقَ 

كُفَّارِ مَا يقَتقَعَلَّقُ بِهِ مِنْ شَبْهِ الباِلصَّيْبِ  لأنَّ القُلُوْبَ تَحْيَابِهِ حَيَاةُ الأرْضِ باِلمَطَرِ. وَ 

زاَعِ رةَُ مِنَ الَأفقْ  وَمَا يُصِيْبُ الكُفْ باِلظًّل مَاتِ. وَمَا فِيْهِ مِنَ الوَعْدِ وَالوَعِيْدِ باِلرَّعْدِ وَالبقَرْقِ 

. وَالبَلَياَ وَالفِتَنِ مِنْ جِهَّةِ أهْلِ الْوْلَمِ باِلصَّواَعِقِ. وَالمَعْ  نَْ : أَوْ كَمِثْلِ ذَوِى صَيْب،

                                                             
58 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, (Bandung: CV 

Penerbit Diponegoro, 2013), hlm. 4. 
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فَةِ فقَ  هَا مَا لَقُّوْا. فَِِنْ ققُ وَالمُراَدُ كَمِثْلِ ققَوْم، أخُِذَتقْهُمُ السَّمَاءُ عَلَى هَذِِ  الصِّ  لْتُ:لَقُّوْا مِنقْ

ما فِ  ققَوْلهِِ: )وَ  ل  صَرحََ بِهِ كَمَاهَذَا تَشْبِيْهُ أَشْيَاء، بأَِشْيَاء، فَأيَْنَ ذكِْرُ المُشَبِّهَاتِ؟ وَهْ 

تِ وَلََ الْمُسِ ءُ( )غافر: يَسْتَوِي الْأَعْمى وَالْبَصِيرُ وَالَّذِينَ نمَنُوا وَعَمِلُوا الصَّالِحا

( ، وَفِ  ققَوْلِ امْرَئ القَيْس:85  

 كَ أَنَّ ققُلُوبَ الطَّيْرِ رَطْبا  وَياَبِسا  # لَدَى وكَْرهَِا العُنَّابُ و الحَشَفُ البَالِى59

Jika engkau bertanya pada ayat sebelumnya ( مثلهم كمثل
 orang munafik diserupakan dengan orang (الذى اوتوقدنارا

yang menyalakan api, nyala api itu berupa tampaknya 

iman, sedangkan terputusnya manfaat iman mereka 

adalah dengan matinya api, maka mengapa pada ayat 

selanjutnya orang munafik diibaratkan dengan hujan 

lebat, gelap gulita, guruh, kilat, dan petir? Maka aku 

berkata: Ada orang yang akan berkata: Agama Islam itu 

diibaratkan dengan hujan lebat, karena Islam itu 

menghidupkan hati seperti kehidupan di dunia ini dengan 

hujan. Dan apa yang melekat dengan Islam dari 

perumpamaan orang-orang kafir ialah gelap gulita, dan 

apa yang ada di dalamnya dari janji dan ancaman 

diibaratkan dengan guruh dan kilat, dan apa yang 

menimpa kekafiran dari ketakutan, bala, cobaan-cobaan 

dari perspektif orang-orang Islam diibaratkan dengan 

petir. Dan berarti: atau juga seperti yang tertimpa. Dan 

                                                             
59 Ibn ‘Umar al-Zamakhsyari<, Al-Kasysya<f ‘an Haqa<’iq al-Tanzi<l wa 

‘Uyu<n al-Aqa<wi<l fi Wuju<h al Ta’wi<l, jilid. VI, (Riyadh: Maktabah al-‘Abi<ka<n, 

1998), hlm. 86. 
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yang dimaksud adalah seperti sebuah kaum yang 

diterima oleh langit atas sifat ini maka kemudian mereka 

menjatuhkan darinya dari apa yang mereka jatuhkan. 

Maka jika engkau bertanya: Jika ini adalah sebuah 

perumpamaan sesuatu dengan sesuatu yang lain maka 

dari itu dimanakah penyebutan musyabbaha<t-nya 

 Ini lemah, untuk jelasnya seperti firman ?(المشبهات)

Allah swt: (Dan tidak sama orang yang buta dengan 

orang yang melihat, dan (sama) pula orang-orang yang 

beriman dan mengerjakan kebajikan dengan orang-orang 

yang berbuat kejahatan). Dan juga dalam perkataan 

Umru al-Qais: 

Seperti hati burung yang basah dan kering, maka 

dibencilah pohon anggur dan kurma yang jelek karena 

akan menjadi sia-sia. 

  

 Al-Zamakhsyari< menafsirkan ayat ini sebagai sebuah 

perumpamaan (تمثيل أو تشبيه) yaitu perumpamaan antara sesuatu 

dengan sesuatu yang lain yang menurut Al-Zamakhsyari< dalam 

perumpamaan tidak perlu menyebutkan musyabbah-nya. Dalam 

kaidah bala<gah jika musyabbah tidak disebutkan maka itu disebut 

sebagai tasybi<h al-taswiyah.60 

Untuk memperkuat pendapatnya tersebut, Al-Zamakhsyari< 

menggunakan syair jahiliyah yang dikarang oleh ‘Umru al-Qais 

karena pada syairnya tersebut tidak disebutkan musyabbah-nya. 

Oleh karena itu, fungsi penggunaan syair jahiliyah dalam ayat ini 

sebagai baya<n untuk kaidah bala<gahnya. 

Dari ketiga ruang lingkup penggunaan syair jahiliyah dalam 

penafsiran al-Qur’an tersebut dapat kita simpulkan bahwa syair 

                                                             
60 Ahmad al-Ha<syimi<, Jawa<hir al-Bala<gah, (Beirut: Al-Maktabah al-

‘Asriyyah, t.th.), hlm. 259. 
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jahiliyah hanyalah alat bantu dalam menafsirkan al-Qur’an, bukan 

menafsirkan kandungan ayat dengan kandungan syair jahiliyah, atau 

sebagaimana statement T{a<ha< H{usein61, sebab yang dilakukan para 

mufassir ialah menafsirkan al-Qur’an dengan bantuan syair 

jahiliyah, bukan menafsirkan syair jahiliyah itu sendiri. Meskipun 

demikian, anggapan semua syair yang disebut orang sebagai syair 

jahiliyah semuanya valid atau shahi<h dan tidak ada pemalsuan 

merupakan hal yang tidak tepat, demikian pula sebaliknya, 

keraguan pada sebagian syair jahiliyah tidak berarti menegasikan 

validitas syair jahiliyah secara keseluruhan. 

 

B. Relasi Syair Jahiliyah dan Al-Qur’an  

Al-Qur‘an hadir ketika Bahasa Arab dalam puncak 

kematangan. Tentu saja, kitab suci ini ada bersamaan dengan 

datangnya Islam sebagai agama, yang menandakan berakhirnya 

masa Jahiliyah. Pada saat itu, orang-orang Arab sudah lama 

memiliki tradisi membuat syi’ir (cipta puisi). Pembacaan puisi 

disajikan dengan model kompetisi antar sastrawan dari berbagai 

kabilah. Masing-masing sastrawan tersebut membanggakan 

kabilahnya dengan fanatisme tinggi.62 

Kompetisi cipta puisi ini dilaksanakan di pasar-pasar Arab 

setiap tahun sekali. Pasar-pasar yang biasa dijadikan tempat untuk 

                                                             
61 Apa yang diduga sebagai syair Jahiliyah tidak bisa dijadikan pijakan 

dalam melihat realitas kehidupan masyaakat Arab Jahiliyah. Untuk memahami 

realitas masyarakat Jahiliyah menurut Husein sejatinya kita merujuk langsung 

pada Al-Qur’an yang otentisitasnya tidak diragukan lagi. Lihat T{a<ha< H{usein, Fi< 

al-Syi’ri al-Ja<hili<, hlm. 71. 

62 Syauqi< Di<f, Ta<ri<kh al-Adab al-‘Arabi< al-‘Asr al-Ja<hili<, (Kairo: Da<r al-

Ma’a<rif, 2003), hlm. 131. 
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unjuk keindahan sastra Arab ini ada tiga tempat yang semuanya 

berada di Hijaz. Pasar-pasar itu adalah: Ukaz, Dzu al-Majaz, dan 

Mujannah.63 Seiring bertambahnya tahun kompetisi tersebut 

semakin mapan. Konon kompetisi tersebut dikemas semacam 

kontes dengan menghadirkan dewan juri yang kompeten sekaligus 

menjadi komentator terhadap karya sastra yang ditampilkan dalam 

ajang tahunan tersebut. Karya sastra terbaik diapresiasi dengan 

menuliskan hasil karya sastranya di atas kain dengan tinta emas 

kemudian digantung di dinding Ka’bah. Karya-karya sastra terbaik 

masa Jahiliyah itu ada tujuh buah yang digantungkan di Ka’bah, 

sehingga ketujuh buah karya itu terkenal dengan nama al-

mu’allaqa<t al-sab’ (tujuh yang digantung).64 

Ketergila-gilaan bangsa Arab dengan syair digambarkan 

oleh Hitti sebagaimana berikut: 

Tidak ada satu pun bangsa di dunia ini yang menunjukkan 

apresiasi yang sedemikian besar terhadapan ungkapan 

bernuansa puitis dan sangat tersentuh oleh kata-kata, baik 

lisan maupun oleh tulisan, selain bangsa Arab. Kita sulit 

menemukan bahasa yang mampu mempengaruhi pikiran 

para penggunanya sedemikian dalam selain bahasa Arab. 

Orang-orang modern Baghdad, Damaskus, dan Kairo 

dapat dibagkitkan perasaannya dengan bacaan-bacaan 

puisi, meskipun tidak sepenuhnya mereka pahami, dan 

dengan pidato dalam bahasa klasik, meskipun hanya 

sebagian yang mereka pahami. Ritme, bait syair, dan 

irama bahasa itu memberikan dampak psikologis kepada 

                                                             
63 Syauqi< Di<f, Ta<ri<kh al-Adab al-‘Arabi< , hlm. 17. 

64 Syauqi< Di<f, Ta<ri<kh al-Adab al-‘Arabi<, hlm. 30. 
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mereka, layaknya hembusan ‘sihir yang halal’ (sihr 

halal).65 

 

 Pada situasi pra-literacy66 menempati posisi penting inilah 

al-Qur’an muncul. Seketika berita kenabian Muhammad menyebar 

dan ia diwahyukan ungkapan-ungkapan benar yang indah, 

masyarakat Quraisy merasa bingung. Mereka tidak tahu apa yang 

disampaikan oleh Nabi Muhammad dan bagaimana menamainya. 

Satu hal yang mereka tahu bahwa mereka memiliki tradisi yang 

kuat dalam bidang syair. Dengan demikian mereka akan 

menghubungkan apa yang mereka dengar dari Nabi Muhammad 

dengan apa yang telah mereka ketahui ketika itu, yaitu syair.67 Hal 

ini lah yang membuat masyarakat Arab tidak mengingkari 

fenomena wahyu, pengingkaran mereka hanya ditujukan pada isi 

wahyu. Mereka membenarkan adanya malaikat yang turun 

membawa kala<m kepada manusia. 

Tradisi syair di masyarakat Arab Jahiliyah memiliki 

keterkaitan dengan wahyu yang turun kepada Nabi Muhammad. 

Sebelum mengenal fenomena al-Qur’an yang turun kepada Nabi 

Muhammad melalui malaikat, masyarakat Arab telah mengenal 

                                                             
65 Philip K. Hitti, History of Arabs, terj. Cecep Lukman Yasin dan Dedi 

Slamet Riyadi, (Yogyakarta: Serambi, 2014), hlm. 108. 

66 Bangsa Arab adalah bangsa yang literate berdasarkan sebuah 

pengertian, namun non-literate dalam pengertian yang lainnya. Mereka adalah 

bangsa yang tidak dekat dengan baca tulis, karena itu mereka non-literate. Akan 

tetapi pada sisi lain mereka adalah bangsa yang sangat dekat dengan syair, yang 

berarti definisi literate juga sesuai untuk mereka. Oleh sebab itu, agaknya istilah 

yang pas untuk mewakili kondisi bangsa Arab ketika itu adalah pra-literacy. 

Lihat Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri, hlm. 60. 

67 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri, hlm. 69. 
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model komunikasi antara manusia dengan alam lain, seperti alam 

malaikat dan setan atau jin. Model komunikasi ini tampak terlihat 

jelas dalam “sastra (syair) dan praktik perdukunan” atau yang lebih 

dikenal dengan istilah saj’ al-kuh{a<n. Bagi orang Arab, jin bisa 

berbicara kepada sastrawan (penyair) dan membisikan syair 

kepadanya.68 Diceritakan bahwa H{assan ibn S{abit, penyair Yas{rib 

yang kemudian menjadi Muslim, mengatakan bahwa ketika dia 

menerima pekerjaan menjadi penyair, jinni-nya menampakkan diri, 

mendorongnya ke tanah dan memaksakan kata-kata yang 

terinspirasi keluar dari mulutnya. Oleh sebab inilah bangsa Arab 

yang hidup pada saat al-Qur’an diturunkan tidak mengingkari 

fenomena wahyu.69 

Menurut Fadhli Lukman kemunculan al-Qur’an pertama kali 

mewacanakan sebuah proses pewahyuan yang familiar, 

sebagaimana yang mereka kenal dalam tradisi syair.70 Akan tetapi 

al-Qur’an tidak dapat dimasukkan ke dalam kategori puisi maupun 

prosa yang sudah dikenal oleh masyarakat Arab. Meskipun dalam 

struktur bahasa al-Qur’an dapat ditemukan unsur musikalitas, 

fa<s{ilah dan atau kesamaan bunyi akhir (sajak) yang dimiliki oleh 

puisi, namun al-Qur’an tetaplah al-Qur’an.71 Dalam hal 

hubungannya dengan syair, al-Qur’an menolak jika dirinya disebut 

                                                             
68 Nasr H{a<mid Abu< Zaid, Mafhu<m al-Nas{, (Beirut: Al-Markaz al-Tsaqa<fi< 

al-Arabi<, 1996), cet. III, hlm.33-34. 

69 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri, hlm. 76. 

70 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri, hlm. 155. 

71 Adones, Al-Nas{ al-Qur’a<ni< wa A<fa<q al-Kita<bah, (Beirut: Da<r al-A<da<b, 

1993), cet. I, hlm. 28. 
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syair, dan menolak Nabi Muhammad saw. Disebut penyair.72 Oleh 

sebab itu al-Qur’an juga mewacanakan superioritasnya. Tidak 

sedikit orang-orang Arab yang menjadi luluh hatinya saat 

mendengar lantunan ayat-ayat al-Qur’an. Di antara mereka yang 

tersentuh hatinya adalah ‘Umar bin al-Khat{t{ab dan Al-Wali<d bin al-

Mugi<rah yang akhirnya memeluk Islam karena mendengarkan 

lantunan ayat-ayat suci al-Qur’an.73 Bukan hanya itu, al-Qur’an 

bahkan meruntuhkan otoritas syair dengan perlakuan yang khas 

terhadap jin.74 

Dari gambaran di atas, dapat kita simpulkan bahwa pada 

saat al-Qur’an diturunkan kondisi bahasa Arab berada pada puncak 

kematangan. Sedangkan penduduk bangsa Arab sedang maniak 

sastra. Maka kehadiran al-Qur’an dengan bahasa Arab al-

musytarakah serta ditopang dengan penggunaan gaya bahasa 

(uslu<b) yang unik menjadi kejutan dan pusat perhatian yang sangat 

surprise. Pada saat orang-orang Arab sudah lama memiliki tradisi 

membuat syi’ir (cipta puisi), al-Qur’an hadir mengalihkan fokus 

perhatian orang Arab dengan gaya bahasanya sendiri yang khas. 

 

 

                                                             
72 Nasr H{a<mid Abu< Zaid, Mafhu<m al-Nas{, hlm.139. 

73 Sayyid Ibra<hi<m Muhammad al-Dad, Muha<d{ara<t fi< Ta<ri<kh al-Adab al-
‘Arabi< ‘As{r S{adri al-Isla<m, (Kairo: Ja<mi’at al-Azhar, 2004), hlm. 15. 

74 Fadhli Lukman, Menyingkap Jati Diri, hlm. 155. 
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BAB III 

GAMBARAN BIDADARI SURGA DALAM AL-QUR’AN 

Bab ini merupakan ulasan mengenai gambaran bidadari 

surga dalam al-Qur’an yang di dalamnya meliputi pencarian ayat-

ayat tentang bidadari baik berupa istilah, ciri-ciri maupun karakter, 

pengurutan ayat-ayat bidadari yang berdasarkan tarti<b al-nuzu<l, dan 

penentuan makkiyah-madaniyyah. 

Dalam menemukan ayat-ayat tentang bidadari, penulis 

memulai pencarian dalam Indeks al-Qur’an75 dengan menggunakan 

kata kunci bidadari, selanjutnya term-term bidadari yang telah 

ditemukan dalam Indeks al-Qur’an dilacak kembali melalui kitab 

Mu’ja<m Mufahras.76 Adapun ayat-ayat yang berkaitan dengan ciri-

ciri dan karakter bidadari ditemukan dalam buku-buku yang 

membahas tentang eskatologi seperti Tamasya ke Surga karya Ibn 

al-Qayyim al-Jauziyyah, Pesona Syurga karya ‘Abdul H{ali<m bin 

Muhammad Nas{s{ar as-Salafi, dan Ensiklopedia Kiamat karya Umar 

Sulaiman al-Asyqar. 

Melalui langkah-langkah tersebut penulis menemukan 19 

ayat tentang bidadari dalam 10 surah. Setelah mengumpulkan ayat-

ayat tersebut, penulis mengurutkannya berdasarkan tarti<b al-nuzu<l 

                                                             
75 Lihat A. Hamid Hasan Qolay, Kunci Indeks dan Klasifikasi, hlm. 405-

406. 

76 Lihat Muhammad Fua<d ‘Abdul Ba<qi<, Al-Mu’jam al-Mufahras Li Alfa<z{ 
al-Qur’a<n al-Kari<m, (Kairo: Da<r al-Kutub al-Mis{riyyah, 1945), hlm. 220, 333, 

546. 
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versi Al-Ja<biri<, sekaligus menentukan makkiyah-madaniyyah 

menurut al-Jabiri. Adapun ayat ayat tersebut adalah: 

1. Qs. Al-Rah{ma<n (21): 56 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri<< merupakan ayat makkiyah.77 

لَهُمْ وَ  لََ جَان  فِيهِنَّ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ  

Di dalam surga itu ada bidadari-bidadari yang 

membatasi pandangan, yang tidak pernah disentuh oleh 

manusia maupun jin sebelumnya.78 

 

2. Qs. Al-Rah{ma<n (21): 58 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.79 

الْيَاقُوتُ وَالْمَرْجَانُ  كَأنَقَّهُنَّ   

Seakan-akan mereka itu permata yakut dan marjan.80 

 

3. Qs. Al-Rah{ma<n (21): 70 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.81 

راَتٌ حِسَانٌ   فِيهِنَّ خَيقْ
Di dalam surga-surga itu ada bidadari-bidadari yang 

baik-baik dan jelita.82 

 

4. Qs. Al-Rah{ma<n (21): 72 

                                                             
77 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim: al-Tafsi<r al-

Wa<d{ih Hasba Tarti<b al-Nuzu<l, jilid. I, (Beirut: Markaz Dira<sa<t al-Wihdah al-

‘Arabiyah, 2008), hlm. 96. 

78 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 533. 

79 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 96. 

80 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 533. 

81 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 96. 

82 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 534. 
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Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.83 

 حُورٌ مَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَامِ 

Bidadari-bidadari yang dipelihara di dalam kemah-

kemah.84 

  

5. Qs. Al-Rah{ma<n (21): 74 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.85 

لَهُمْ وَلََ جَان    لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ
Mereka sebelumnya tidak pernah disentuh oleh manusia 

maupun jin.86 

 

6. Qs. Sha<d (38): 52 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.87 

 وَعِنْدَهُمْ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ أتَقْراَبٌ 

Dan di samping mereka (ada bidadari-bidadari) yang 

redup pandangannya dan sebaya umurnya.88 

 

7. Qs. Al-Wa<qi’ah (46): 22 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.89 

 وَحُورٌ عِينٌ 
Dan ada bidadari-bidadari yang bermata indah.90 

                                                             
83 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 96. 

84 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 534. 

85 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 96. 

86 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 534. 

87 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 217. 

88 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 456. 

89 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 308. 
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8. Qs. Al-Wa<qi’ah (46): 23 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.91 

 كَأَمْثاَلِ اللُّؤْلُؤِ الْمَكْنُونِ 
Laksana mutiara yang tersimpan baik.92 

  

9. Qs. Al-Wa<qi’ah (46): 35 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.93 

نَّا أنَْشَأْناَهُنَّ إنِْشَاء  إِ   
Kami menciptakan mereka (bidadari-bidadari itu) 

secara langsung.94 

 

10. Qs. Al-Wa<qi’ah (46): 36 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.95 

عَلْنَاهُنَّ أبَْكَار ا ََ  فَ
Lalu Kami Jadikan mereka perawan-perawan.96 

 

11. Qs. Al-Wa<qi’ah (46): 37 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.97 

                                                                                                                                          
90 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 535. 

91 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 308. 
92 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 535. 

93 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 308. 

94 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 535. 

95 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 308. 

96 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 535. 

97 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. 308. 
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 عُربُ ا أتَقْراَب ا

Yang penuh cinta (dan) sebaya umurnya.98 

 

12. Qs. Al-S{a<fa<t (55): 48 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.99 

 وَعِنْدَهُمْ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ عِينٌ 

Dan di sisi mereka ada (bidadari-bidadari) yang 

bermata indah, dan membatasi pandangannya.100 

 

13. Qs. Al-S{a<fa<t (55): 49 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.101 

 كَأنَقَّهُنَّ بقَيْضٌ مَكْنُونٌ 
Seakan-akan mereka adalah telur yang tersimpan 

dengan baik.102 

 

14. Qs. Al-Dukha<n (63): 54 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.103 

 كَذَلِكَ وَزَوَّجْنَاهُمْ بِحُور، عِين، 

Demikianlah, kemudian Kami Berikan kepada mereka 

pasangan bidadari yang bermata indah.104 
                                                             

98 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 535. 

99 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. II, hlm. 
64. 

100 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 447. 

101 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. II, hlm. 

64. 

102 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 447. 

103 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. II, hlm. 

143. 

104 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 498. 
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15. Qs. Al-T{u<r (76): 20 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.105 

ن، مُتَّكِئِينَ عَلَى وُرُر، مَصْفُوفَة، وَزَوَّجْنَاهُمْ بِحُور، عِي  

Mereka bersandar di atas dipan-dipan yang tersusun 

dan Kami Berikan kepada mereka pasangan bidadari 

yang bermata indah.106 

 

16. Qs. Al-Naba’ (80): 33 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat makkiyah.107 

 وكََواَعِبَ أتَقْراَب ا

Dan gadis-gadis montok yang sebaya.108 

17. Qs. Al-Baqarah (91): 25 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat madaniyyah.109 

 وَلَهُمْ فِيهَا أزَْوَاجٌ مُطَهَّرةٌَ وَهُمْ فِيهَا خَالِدُونَ 

Dan di sana mereka (memperoleh) pasangan-pasangan 

yang suci. Mereka kekal di dalamnya.110 

 

18. Qs. A<li ‘Imra<n (94): 15 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat madaniyyah.111 

                                                             
105 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. II, hlm. 

274. 

106 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 524. 

107 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. II, hlm. 

290. 

108 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 583. 

109 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, hlm. Jilid. III, 

41. 

110 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 5. 
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ريِ مِنْ تَحْتِهَا الْأنَقْهَارُ خَالِدِينَ فِيهَا وَأزَْوَ  َْ هِ اجٌ مُطَهَّرةٌَ وَرِضْوَانٌ مِنَ اللَّ جَنَّاتٌ تَ
 وَاللَّهُ بَصِيرٌ باِلْعِبَادِ 

Surga-surga yang mengalir di bawahnya sungai-sungai, 

mereka kekal di dalamnya, dan pasangan-pasangan 

yang suci, serta ridha Allah. Dan Allah Maha Melihat 

hamba-hamba-Nya.112 

 

19. Qs. Al-Nisa<’ (97): 57 

Ayat ini menurut Al-Ja<biri< merupakan ayat madaniyyah.113 

فِيهَا أزَْوَاجٌ مُطَهَّرةٌَ وَندُْخِلُهُمْ ظِلًّ ظلَِيل   لَهُمْ   

Di sana mereka mempunyai pasangan-pasangan yang 

suci, dan Kami Masukkan mereka ke tempat yang teduh 

lagi nyaman.114 

 

Berikut tabel urutan surat berdasarkan tarti<b al-nuzu<l, 

istilah yang digunakan, dan pengelompokkan makkiyah-

madaniyyah. 

No Surah dan Ayat Istilah dan Terjemah Tempat Turun 

1 
Qs. Al-Rah{ma<n 

(21): 56 

 قَاصِراَتُ الطَّرْفِ 
(Bidadari-bidadari 

yang membatasi 

pandangan) 

 

 

                                                                                                                                          
111 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. III, hlm. 

137. 

112 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 51. 

113 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim, Jilid. III, hlm. 

225. 

114 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 87. 
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2 
Qs. Al-Rah{ma<n 

(21): 58 

 الْيَاقُوتُ وَالْمَرْجَانُ 
(Permata yakut dan 

marjan) 

 

 

 

 

 

Makkiyah 

3 
Qs. Al-Rah{ma<n 

(21): 70 

راَتٌ حِسَانٌ   خَيقْ
(Yang baik-baik dan 

jelita) 

4 
Qs. Al-Rah{ma<n 

(21): 72 

 حُورٌ مَقْصُوراَتٌ 
(Bidadari-bidadari 

yang dipelihara) 

5 
Qs. Al-Rah{ma<n 

(21): 74 

لَهُمْ  لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ  ققَبقْ
جَان  وَلََ   

(Mereka sebelumnya 

tidak pernah disentuh 

oleh manusia maupun 

jin) 

6 Qs. Sha<d (38): 52 

راَبٌ قَاصِراَتُ الطَّرْفِ أتَقْ   
(Bidadari yang redup 

pandangannya dan 

sebaya umurnya) 

7 
Qs. Al-Wa<qi’ah 

(46): 22 

 حُورٌ عِينٌ 
(Bidadari-bidadari 

yang bermata indah) 

8 Qs. Al-Wa<qi’ah 

(46): 23 

 اللُّؤْلُؤِ الْمَكْنُونِ 
(Mutiara yang 

tersimpan baik) 

9 Qs. Al-Wa<qi’ah 

(46): 35 

  إنِْشَاء  
(Langsung) 

10 Qs. Al-Wa<qi’ah 

(46): 36 

 أبَْكَار ا
(Perawan-perawan) 
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11 
Qs. Al-Wa<qi’ah 

(46): 37 

 عُربُ ا أتَقْراَب ا
(Yang penuh cinta 

(dan) sebaya 

umurnya) 

12 
Qs. Al-S{a<fa<t 

(56): 48 

نٌ قَاصِراَتُ الطَّرْفِ عِي  
(Bidadari yang 

bermata indah dan 

membatasi 

pandangannya) 

13 Qs. Al-S{a<fa<t 

(55): 49 

 بقَيْضٌ مَكْنُونٌ 
(Telur yang tersimpan 

dengan baik) 

14 Qs. Al-Dukha<n 

(63): 54 

 حُورٌ عِينٌ 
(Bidadari-bidadari 

yang bermata indah) 
15 Qs. Al-T{u<r (76): 

20 

 حُورٌ عِينٌ 
(Bidadari-bidadari 

yang bermata indah) 
16 Qs. Al-Naba<’ 

(80): 33 

 كَوَاعِبَ أتَقْراَب ا
(Gadis-gadis montok 

yang sebaya) 

17 Qs. Al-Baqarah 

(91): 25 

 أزَْوَاجٌ مُطَهَّرةٌَ 
(Pasangan-pasangan 

yang suci) 
 

Madaniyyah 

18 Qs. A<li ‘Imra<n 

(94): 15 

 أزَْوَاجٌ مُطَهَّرةٌَ 
(Pasangan-pasangan 

yang suci) 
19 Qs. Al-Nisa<’ 

(97): 57 

 أزَْوَاجٌ مُطَهَّرةٌَ 
(Pasangan-pasangan 

yang suci) 
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Istilah yang digunakan al-Qur’an untuk menunjukkan teman 

di akhirat di berbagai tempat menggunakan lafadz atau istilah yang 

berbeda-beda. Ayat-ayat yang berkenaan dengan bidadari lebih 

banyak disebutkan dalam ayat-ayat sebelum Nabi hijrah 

(Makkiyah). Pada periode pertama turunnya wahyu selama 13 tahun 

di Makkah, al-Qur’an berbicara kepada masyarakat patriarkat dan 

al-Qur’an mempertimbangkan pandangan mereka dalam usaha 

mengajaknya. 

Mekanisme komunikasi yang digunakan oleh al-Qur’an 

mencerminkan siapa audiensinya. Al-Qur’an harus bisa meyakinkan 

untuk mengubah cara berpikir dan cara hidup mereka. Al-Qur’an 

meyakinkan dan berusaha untuk meyakinkan mereka tentang 

kebenaran yang dibawa oleh al-Qur’an, menunjukkan relevansi dan 

signifikansinya, menunjukkan kekurangan dan kelemahan dari 

status quo  yang ada, dan mengajak atau membujuk mereka melalui 

penawaran dan ancaman yang memikat pada sifat dasar, 

pemahaman, dan pengalaman audiensi.115 

Dari berbagai istilah yang digunakan al-Qur’an untuk 

menyebutkan teman pendamping di surga (bidadari) yang 

disediakan untuk orang-orang tertentu disampaikan dalam tiga 

tingkatan. Tingkatan pertama al-Qur’an menggunakan istilah 

hur’in, pada lafadz ini mencerminkan tingkat pemikiran masyarakat 

Makkah. Tingkat kedua digambarkan selama periode Madinah 

dengan istilah yang lebih umum (universal) yaitu zawj (azwa<j 

mut{ahharah), dari istiah tersebut bisa dilihat juga model praktis 

                                                             
115 Amina Wadud, Qur’an Menurut Perempuan, (Jakarta: Serambi, 2001), 

hlm. 108. 
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kehidupan masyarakat Islam di Madinah yang berbeda dengan 

masyarakat Makkah. Adapun pada tingkat terakhir, al-Qur’an 

melampaui kedua tingkat sebelumnya dan mengungkapkan 

pertemanan yang jauh lebih penting dari keduanya, yaitu 

pencapaian keridhaan Allah.116 

Melihat istilah-istilah yang digunakan pada ayat-ayat 

Makkiyah terlihat bahwa psikologi masyarakat Arab jahiliyah 

sangat materialistis. Mereka cenderung menginginkan sosok wanita 

perawan yang masih muda dengan mata hitam besar dan kulit putih. 

Hal ini sebagaimana juga yang tergambar dalam syair-syair 

jahiliyah. Oleh sebab itu, gambaran tersebut tidak bisa dijadikan 

deskripsi universal tentang kecantikan yang ideal untuk semua umat 

manusia. Gambaran ini mempertimbangkan audiens ketika pertama 

kali al-Qur’an diturunkan. Jika gambaran seperti itu diterima 

sebagai standar seseorang dikatakan cantik, maka banyak 

pembatasan secara kultural yang bersifat spesifik yang dipaksakan 

kepada seluruh perempuan di muka bumi ini. Selain itu, al-Qur’an 

juga mengajak untuk memikirkan hal yang lebih penting untuk 

dipahami, yakni substansi ayat-ayat tersebut. Melalui analisis 

semiotika inilah diharapkan kita bisa memahami ayat-ayat tentang 

bidadari tidak sekedar tekstual dan lahiriyah, namun juga 

memperhatikan substansinya. 

 

 

                                                             
116 Amina Wadud, Qur’an Menurut Perempuan, hlm. 109. 
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BAB IV 

ANALISIS SEMIOTIKA RIFFATERRE TERHADAP 

AYAT-AYAT BIDADARI SURGA DALAM AL-QUR’AN 

Bab ini bertujuan untuk mengulas ayat-ayat Bidadari dengan 

analisis semiotika Riffaterre. Menurut Riffaterre, bila kita ingin 

memahami teks, kita harus membedakan dua level atau tingkatan 

pembacaan (two level or stages of reading). Level pertama adalah 

pembacaan heuristik (heuristic reading), dan level kedua adalah 

pembacaan retroaktif atau hermeneutik (retroactive or hermeneutic 

reading).117 Pembacaan heuristik pada semiotika Riffaterre ini 

merupakan pembacaan pertama yang diarahkan pada analisis 

linguistik, yaitu dengan melihat bahasa secara mimetik dengan 

penggunaan bahasa sebagaimana fungsinya bahasa sehari-hari. Pada 

fase ini, yang didapat adalah arti (meaning) berdasarkan kompetensi 

linguistik pembaca.118 Adapun pembacaan hermeneutik  dilakukan 

dengan cara melihat bahasa tidak dengan bahasa mimetik, 

melainkan dengan melihatnya sebagai tanda semiosis. Berdasarkan 

teori yang digunakan, maka di sini pertama-tama penulis akan 

menguraikan dengan melacak pembacaan heuristik, kemudian 

dilanjutkan dengan pembacaan retroaktif atau hermeneutik. 

117 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 4-5. 

118 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 5. 
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A. Pembacaan Heuristik Ayat-ayat Bidadari 

1. Berdasarkan istilah Hu<r 

Istilah bidadari dengan lafadz h{u<r ditemukan pada empat 

tempat, yakni pada surah Al-Wa<qi’ah ayat 22, surah Al-Dukha<n 

ayat 54, surah al-T{u<r ayat 20, dan surah al-Rah{ma<n ayat 72. 

Dalam tiga surah menggunakan lafadz  ٌحُورٌ عِين dan dalam satu 

surah dengan lafadz  ٌحُورٌ مَقْصُوراَت. Kata h{u<r  adalah kata jam’ 

dari lafadz ah{wa<r atau h{aura<’ yang mengandung tiga makna, 

yakni makna pertama berkaitan dengan warna, makna kedua 

adalah kembali dari sesuatu menuju sesuatu yang lain, dan 

makna ketiga adalah sesuatu yang sedang berputar.119 

Berdasarkan tiga pecahan makna tersebut, perkataan h{u<r 

yang digunakan dalam al-Qur’an surah Al-Wa<qi’ah ayat 22, 

surah Al-Dukha<n ayat 54, surah al-T{u<r ayat 20, dan surah al-

Rah{ma<n ayat 72 ialah yang berkaitan dengan warna. Dalam 

kamus Al-Munawwir dijelaskan bahwa kata h{u<r adalah jam’ dari 

ah{wa<r yang berarti putih sekali warna putih matanya dan sangat 

hitam warna hitamnya (yang indah jelita matanya).120 Hal ini 

senada dengan yang dikatakan oleh Ibn Manz{u<r. Ibn Manz{u<r 

mengartikan h{u<r dengan mata yang bagian putih matanya sangat 

                                                             
119 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, jilid. II, (t.t.: Da<r al-Fikr, 1979), hlm. 115. Lihat juga Ibn Manz{u<r, Lisa<n 
al-‘Arab, (Beirut: Da<r al-S{adr, t.th.), hlm. 1042-1043. 

120 Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir Kamus Arab, hlm. 307. 
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putih dan bagian hitam matanya sangat hitam.121 Akan tetapi Ibn 

Manz{u<r menjelaskan lebih lanjut bahwa h{u<r bukan semata-mata 

bermaksud perempuan cantik mata putih dan mata hitamnya saja, 

tetapi ia bermaksud perempuan itu sendiri putih pada kulitnya. 

Ibn Manz{u<r memberikan contoh bahwa wanita Mesir dipanggil 

 al-H{awa<riyya<t karena putih dan bersih kulitnya.122 (الحواريات)

Pendapat Ibn Manz{u<r tersebut setali tiga uang dengan 

pendapat al-Qurt{ubi< yang mengatakan dalam tafsirnya bahwa al-

h{u<r adalah kata jam’ dari kata al-h{aura<’  yang bermaksud wanita 

cantik yang putih kulitnya hingga betisnya yang putih dapat 

dilihat dari balik pakaiannya. Seseorang itu bisa melihat 

wajahnya sendiri hanya dengan melihat betis bidadari karena 

kulitnya yang halus dan bersih. al-Qurt{ubi< juga mengutip 

pendapat Muja<hid yang mengatakan bahwa bidadari diistilahkan 

dengan al-h{u<r karena ia bisa disifatkan sebagai yuha<r al-t{arf 

 yakni menarik pandangan karena kecantikan ,(يحارالطرف)

kulitnya yang sangat putih dan halus.123 Dari uraian di atas dapat 

disimpulkan bahwa terdapat dua makna yang bisa diterima untuk 

kata h{u<r, yaitu wanita cantik yang kulitnya bersih serta putih dan 

                                                             
121 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 1043. 

122 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 1043. 

123 Abu< ‘Abdilla<h Muhammad ibn Ahmad ibn Abu< Bakr al-Qurt{ubi<, Al-
Ja<mi’ al-Ah{ka<m al-Qur’a<n, jilid. 16, (Riyadh: Da<r al-‘A<lam al-Kutub, 2003), 

hlm. 152. 
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juga wanita dengan mata yang cantik berwarna putih dan hitam 

yang serasi. 

Adapun penyandaran kata ‘i<n pada h{u<r dalam tiga tempat 

yakni dalam surah al-Wa<qi’ah ayat 22, surah al-Dukha<n ayat 54, 

dan surah al-T{u<r ayat 20 bermakna mata yang besar dan lebar. 

Ibn Fa<ris dalam Maqa<yis al-Lugah menjelaskan bahwa lafadz 

yang berasal dari akar kata al-‘ain, al-ya<’, dan al-nu<n (  –ي  –ع 

 merujuk kepada anggota yang digunakan untuk melihat.124 (ن

Lebih lanjut Ibn Fa<ris menjelaskan bahwa kata ‘i<n secara 

khususnya digelarkan kepada lembu. Lembu disifatkan dengan 

‘i<n karena ukuran matanya yang besar.125 Kata al-‘ain digunakan 

untuk binatang buas dengan istilah a’yanu ( ُأعْيَن) dan ‘aina<’ (عيناء) 

yang jam’nya adalah ‘i<n (عين). Ibn Manz{u<r Mengatakan bahwa 

kata ‘i<n adalah sifat bagi lembu karena matanya yang besar.126 

Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa kata h{u<r yang 

memiliki makna dasar mata putih dan hitam yang jelas 

warnanya, atau dalam sebuah pendapat diartikan dengan kulit 

yang sangat putih bersandingan dengan kata ‘i<n yang memiliki 

arti dasar mata yang besar dan lebar dapat dirumuskan dengan 

                                                             
124 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, hlm. 199. 

125 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-
Lugah, hlm. 202. 

126 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 3197. 
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pengertian perempuan berkulit putih dan bermata besar dengan 

warna putih dan hitam yang serasi. 

Sementara itu lafadz maqs{u<ra<t yang bersandingan dengan 

lafadz h{u<r dalam surah al-Rah{ma<n ayat 72 berasal dari akar kata 

qa<f, s{a<d, ra<’ ( ر –ص  –ق  ) yang menjurus pada dua makna, 

pertama ia menunjukkan ketidakterjangkauan, adapun makna 

kedua menunjukkan al-h{abs yaitu tahan atau kurung.127 

Sedangkan lafadz al-khiya<m bermakna kemah-kemah. Al-Alu<si< 

Mengatakan bahwa lafadz khiya<m adalah lafadz jam’ dari kemah 

yang dibangun dengan meletakkan tiga atau empat batang kayu, 

kemudian diletakkan sesuatu di atasnya sebagai bumbung. 

Dalam kebiasaan orang Arab, kemah ini dibangun untuk 

berteduh dari panas matahari.128 Dengan demikian dapat 

dikatakan bahwa hu<r maqs{u<ra<t fi< al-Khiya<m secara harfiah 

adalah bidadari bermata cantik yang warna putih dan hitamnya 

serasi namun memiliki pandangan terbatas yang dipingit dalam 

kemah. 

2. Berdasarkan istilah qa<s{ira<t al-t{arf 

Istilah bidadari dengan lafadz qa<s{ira<t al-t{arf ditemukan 

pada tiga tempat, yakni pada surah Sha<d ayat 52, surah Al-S{a<fa<t 

ayat 48, surah Al-Rah{ma<n ayat 56. Pada surah Sha<d ayat 52 

                                                             
127 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, hlm. 96. 

128 Abu< al-Fad{l syiha<b al-Di<n al-Sayyid Mahmu<d Afandi al-Alu<si< al-

Bagdadi<, Ru<h{ al-Ma’a<ni< fi< Tafsi<r al-Qur’a<n al-‘Az{i<m wa al-Sab’ al-mas{a<ni<, jilid. 

27, (Beirut: Ida<rat{ al-T{iba<’at{ al-Muniriyyat{ wa Da<r Ihya<’ al-Tura<s{ al-‘Arabiy, 

1981), hlm. 123. 
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lafadz qa<s{ira<t al-t{arf bersandingan dengan lafadz atra<b, 

sedangkan pada surah Al-S{a<fa<t ayat 48 lafadz qa<s{ira<t al-t{arf 

bersandingan dengan lafadz ‘i<n. 

Sebagaimana telah dijelaskan bahwa kata qa<s{ira<t berasal 

dari akar kata qa<f, s{a<d, ra<’ ( ر –ص  –ق)  yang menjurus pada dua 

makna, pertama ia menunjukkan ketidakterjangkauan, adapun 

makna kedua menunjukkan al-h{abs yaitu tahan atau kurung.129 

Lafadz  ُقَاصِراَت ini disandarkan kepada lafadz  ِالطَّرْف. Lafadz 

(ف –ر  –ط ) ’>berasal dari kata dasar t{a<’, ra<’, fa الطَّرْفِ   yang juga 

menjurus pada dua makna. Pertama ialah ujung sesuatu dan 

tepinya (حد الش ء وحرفه), adapun yang kedua menunjukkan gerak 

sebagian anggota badan.130 Gabungan lafadz  ُقاَصِراَت dan  ِالطَّرْف 

ini secara harfiah berarti gerak sebagian anggota badan –yakni 

mata- yang tidak terjangkau atau terbatas, atau yang oleh 

Departemen Agama dibahasakan dengan yang redup 

pandangannya.131 

Adapun qa<s{ira<t al-t{arf dengan penambahan lafadz atra<b 

sebagaimana dalam surah Sha<d ayat 52 secara harfiah dapat 

diartikan yang redup pandangannya dan sebaya umurnya. 

                                                             
129 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, hlm. 96. 

130 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-
Lugah, juz. 3, hlm. 447.  

131 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 456. 
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Lafadz atra<b berasal dari akar kata ta<’, ra<’, ba<’  ( ب –ر  –ت)  

yang mengandung dua makna. Makna pertama ialah al-tura<b 

yang bermaksud tanah.132 Hal ini dikarenakan seseorang yang 

lahir, dia lahir di tanah (tumpah darahnya) seakan-akan mereka 

semua lahir pada saat yang sama.133 Adapun makna kedua ialah 

persamaan antara dua benda.134 Secara umum telah disepakati 

bahwa makna bagi lafaz atra<b ialah sebaya umur. Hal ini 

memberi makna bahwa bidadari di syurga nanti umur mereka 

adalah sebaya dengan pasangannya. 

Sementara itu qa<s{ira<t al-t{arf dengan penambahan lafadz 

‘i<n sebagaimana dalam surah Al-S{a<fa<t ayat 48 secara harfiah 

dapat diartikan yang redup pandangannya dan jelita matanya. 

Hal ini sebagaimana telah dijelaskan di atas terkait lafadz ‘i<n. 

3. Berdasarkan istilah azwa<j mut{ahharah 

Istilah bidadari dengan lafadz azwa<j mut{ahharah 

ditemukan pada tiga tempat, yakni pada surah Al-Baqarah ayat 

25, surah A<li ‘Imra<n ayat 15, dan surah Al-Nisa<’ ayat 57. Kata 

azwa<j merupakan bentuk jam’ dari kata zauj yang artinya “setiap 

pasangan dari sesuatu yang berpasang-pasangan” baik laki-laki 

ataupun perempuan, jantan ataupun betina. Penggunaan kata 

                                                             
132 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, juz. I, hlm. 346. 

133 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah Pesan, Kesan dan Keserasian Al-

Qur’an, vol. 15, (Jakarta: Lentera Hati, 2002), hlm. 21. 

134 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-
Lugah, hlm. 346. 
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jantan dan betina untuk mahluk biologis dan khusus untuk 

manusia menggunakan makna suami dan isteri. Sedangkan untuk 

benda-benda lain seperti bumi dan langit, musim dingin dan 

panas serta benda lainnya menggunakan kata pasangan, pada 

intinya segala sesuatu yang berhubungan dengan yang lainnya 

baik itu saling menyerupai ataupun saling berlawanan dinamakan 

zauj.135 

Para ulama Nahwu khususnya dari Hujaz, menganggap 

kata zauj memiliki dua arti, yakni arti muz|akar dan muannas|, 

seorang isteri bisa berkata: هذا زوجى (ini suamiku) dan seorang 

sumi bisa juga mengatakan: هذ  زوجى (ini istriku).136 Pemaknaan 

kata zauj bisa relatif berubah tergantung pembahasan sebelum 

kata tersebut ketika diartikan pada sebuah kalimat, jika 

pembahasan sebelum kata zauj menerangkan laki-laki maka kata 

zauj dapat dimaknai isteri, akan tetapi jika pembahasan 

sebelumnya menerangkan perempuan maka kata zauj dalam 

rangakaian tersebut bermakna suami atau dapat bermakna 

pasangan jika pembahasan sebelum kata zauj menerangkan hal-

hal umum.137 

                                                             
135 Abi< Al-Qa<sim al-Husain bin Muhammad bin Mufad{d{al al-Ra<gib al-

As{faha>ni<, Al-Mufrada<t fi< Gari<b al-Qur’a<n, (Beirut: Da<r al-Ma’rifat, t.th.), hlm. 
341. 

136 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 1885.    

137 ‘Atabik Ali Ahmad Zuhdi Muhdlor’, Kamus Krapyak al-‘Ashri, 

(Yogyakarta: Multi Karya Grafika, 1998), hlm. 1025-1026. 
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Adapun lafadz mut{ahharah yang dalam surah Al-Baqarah 

ayat 25, surah A<li ‘Imra<n ayat 15, dan surah Al-Nisa<’ ayat 57 

merupakan sifat atau na’at dari lafadz azwa<j. Menurut ibn Fa<ris, 

lafadz mut{ahharah berasal dari akar kata t{a<’, ha<’, ra<’ (  –ه  –ط 

 yang memiliki arti bersih dan hilang segala kekotoran.138 (ر

Lafadz mut{ahharah merupakan isim maf’u<l yang memberi 

penegasan bahwa ada yang “bertanggung jawab” membersihkan, 

yakni Allah swt.139 Dengan kata lain, bidadari digambarkan 

dengan sifat mut{ahharah yang artinya mereka semua telah 

dibersihkan oleh Allah dan bukannya bidadari itu sendiri yang 

membersihkan diri mereka. Pemilihan lafadz mut{ahharah 

menggambarkan ketinggian kuasa Allah yang menciptakan 

bidadari dalam keadaan bersih dan suci. Dari uraian tersebut 

dapat disimpulkan bahwa azwa<j mut{ahharah ialah pasangan 

yang disucikan. 

4. Berdasarkan istilah lain 

a) Al-ya<qu<t wa al-marja<n 

Istilah bidadari dengan lafadz al-ya<qu<t wa al-marja<n 

terdapat dalam surah Al-Rah{ma<n ayat 58. Ibn Manz{u<r dalam 

Lisa<n al-‘Arab mengatakan bahwa lafadz ya<qu<t berasal dari 

                                                             
138 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, juz. III, hlm. 438. 

139 Abu< al-Qa<sim Ja<rulla<h Mahmu<d ibn ‘Umar al-Zamakhsyari< al-

Khawa<rizmi<, Al-Kasysya<f ‘an Haqa<iq al-Tanzi<l wa ‘Uyu<n al-Aqa<wi<l fi< Wuju<h al-
Ta’wi<l, (Beirut: Da<r al-Ma’rifah 2009), hlm. 64. 
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akar kata yaqata (يقت)140 yang berarti sejenis batu permata 

bersifat transparan dan dapat ditembusi cahaya yang sangat 

cantik dan bernilai dengan warna kemerahan, kekuningan, 

atau kebiruan.141 

Adapun lafadz marja<n dalam Mu’jam al-Wasi<t{ 

diartikan dengan benda laut dari jenis batu karang yang 

mempunyai bentuk rangka dengan warna merah berkapur 

tergolong dalam permata yang bernilai.142 Ibn Manz{u<r 

menjelaskan bahwa para sarjana tafsir mengartikan marja<n 

dengan mutiara yang dikeluarkan dari sejenis tiram laut 

dengan ukuran kecil dan warnanya sangat putih.143 

Penggunaan dua lafadz al-ya<qu<t dan al-marja<n 

digandengkan secara bersama menegaskan kecantikan 

bidadari. Al-ya<qu<t menggambarkan kejernihan dan 

kebersihan kulit bidadari. Adapun lafadz al-marja<n 

menggambarkan warnanya yang sangat putih dan ukurannya 

yang kecil. 

b) Khaira<t hisa<n 

Istilah bidadari dengan lafadz khaira<tun h{isa<n terdapat 

dalam surah Al-Rah{ma<n ayat 70. Lafadz khaira<t merupakan 

                                                             
140 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 4964.  

141 Majma’al-Lugah al-‘Arabiyyah, Mu’jam al-Wasi<t{, (Qahirah: Maktabah 

al-Syuru<q al-Dauliyyah, 2004), hlm. 1065. 

142 Majma’al-Lugah al-‘Arabiyyah, Mu’jam al-Wasi<t{, hlm. 861. 

143 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 4170. 
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jam’ dari khairatun (خيرة), artinya ialah yang terbaik dari 

setiap sesuatu yang sangat baik, tidak ada aib.144 Adapun 

lafadz h{isa<n berasal dari akar kata h{asuna (حسن) yang 

merupakan jam’ dari h{asan (laki-laki) dan h{asna< (perempuan) 

yang berarti cantik atau indah.145 

Menurut Quraish Shihab, kata khaira<t sering kali 

digunakan untuk melukiskan sesuatu yang bersifat immaterial, 

sedangkan kata h{isa<n sering digunakan untuk melukiskan 

rupa, sebagaimana terjemahan beliau di sana ada yang baik-

baik lagi rupawan.146 

c) Lam yat{mis{hunna ins qablahum wala< ja<n 

Bidadari diistilahkan dengan Lam yat{mis{hunna insun 

qablahum wala< ja<n  terdapat dalam surah Al-Rah{ma<n ayat 56 

dan 74. Dalam dua ayat tersebut, lafadz yang menjadi subjek 

utama ialah lam yat{mis{hunna ( َّلَمْ يَطْمِثقْهُن), lafadz ini berbentuk 

kata kerja mud{a<ri’ yang telah digandengkan dengan kata nafi 

bagi masa lalu, yaitu lam ( ْلَم) yang bermaksud tidak pernah 

disentuh. Lafadz yat{mis{hunna berasal dari akar kata t{a<’, mim, 

s{a<’ (ط – م – ث) yang mengandung makna menyentuh 

                                                             
144 Abi< Al-Qa<sim al-Husain bin Muhammad bin Mufad{d{al al-Ra<gib al-

As{faha>ni<, Al-Mufrada<t fi< Gari<b al-Qur’a<n, hlm. 201. 

145 Abu< al-Fad{l syiha<b al-Di<n al-Sayyid Mahmu<d Afandi al-Alu<si< al-

Bagdadi<, Ru<h{ al-Ma’a<ni< fi< Tafsi<r, hlm. 123. 

146  M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah Pesan, Kesan dan Keserasian 

Al-Qur’an, vol. 13, (Jakarta: Lentera Hati, 2002), hlm. 535-536. 
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sesuatu.147 Ibn Manz{u<r di dalam bab t{amas{a (  ُطَمَثَ  يَطْمِث

 .yaitu memecahkan (افقْتَضَّ ) memberi makna iftad{d{a (طَمْث ا

Lafadz ini secara umum digunakan untuk berhubungan suami 

istri.148 

Imam al-Qurt{ubi< menjelaskan maksud lafadz lam 

yat{mis{hunna ialah bidadari syurga tidak pernah disentuh oleh 

manusia maupun jin, tetapi Al-Qurt{ubi< juga membawa 

pandangan penduduk Ku<fah yang mengatakan lam 

yat{mis{hunna di sini bermaksud tidak pernah disentuh 

layaknya hubungan suami istri. Al-Qurt{ubiy selanjutnya 

mengutip pandangan al-Farra’ yang mengatakan al-t{ams{ 

artinya memecahkan selaput dara. Lafadz lam yat{mis{hunna 

artinya tidak pernah disentuh layaknya hubungan suami istri 

oleh siapapun sebelum pasangan mereka.149 

Dari uraian di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa 

dalam membicarakan makna al-t{ams{ ini secara umum 

pandangan sarjana tafsir menjurus pada dua makna. Pertama 

ia mengandung makna tidak pernah disentuh dan yang kedua 

tidak pernah disentuh layaknya hubungan suami istri. Dalam 

hal ini penulis berpandangan bahwa makna yang pertama 

                                                             
147 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, hlm. 422. 

148 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 2701. 

149 Abu< ‘Abdilla<h Muhammad ibn Ahmad ibn Abu< Bakr al-Qurt{ubi<, Al-
Ja<mi’ al-Ah{ka<m al-Qur’a<n, jilid. 17, hlm. 181. 
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adalah yang paling tepat dengan sifat kesempurnaan yang 

layak untuk bidadari. 

d) Al-lu’lu’ al-maknu<n 

Istilah bidadari dengan lafadz al-lu’lu’ al-maknu<n 

terdapat dalam surah Al-Wa<qi’ah ayat 23. Ibn Fa<ris 

mengatakan bahwa lam dan hamzah (لأ) mengandung makna 

kejernihan dan kilauan. Dari sinilah muncul istilah lu’lu’ 

karena ia berkilau.150 Adapun lafadz maknu<n berasal dari akar 

kata kanana (كنن) dan ia merupakan sifat dari lafadz lu’lu’ 

 mengandung arti bersembunyi atau (كن) Lafadz kanna .(لُّؤْلُؤ)

berlindung. Adapun lafadz al-maknu<n adalah bentuk al-

maf’u<l yang berarti terlindung dari pandangan mata 

manusia.151 

Dengan demikian dapat dipahami bahwa ungkapan al-

lu’lu’ al-maknu<n ialah sesuatu yang berkilau dan terlindungi. 

Sesuatu yang berkilau tersebut ialah mutiara. Adapun 

terlindungi merupakan suatu sifat yang niscaya bagi mutiara, 

karena mutiara bertempat di dalam tiram yang secara otomatis 

membuat mutiara terlindungi. 

Hal ini sebagaimana yang dikatakan oleh Al-Bayd{a<wi< 

bahwa lu’lu’ merupakan mutiara yang terjaga rapi di dalam 

                                                             
150 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, juz. V, hlm. 199. 

151 Majma’al-Lugah al-‘Arabiyyah, Mu’jam al-Wasi<t{, hlm. 801-802. 
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kulit tiram, menjamin kejernihan dan keputihan warnanya.152 

Lebih lanjut, Al-Bayd{a<wi mengutip pandangan imam Al-

Nasafi< mengatakan bahwa al-Lu’lu’ al-maknu<n mengandung 

makna mutiara tersembunyi di dalam kulit tiram yang karena 

kelembaban di dalamnya menjadikan mutiara lebih baik dan 

lebih jernih.153 

e) Insya<’ 

Istilah bidadari dengan lafadz insya<’ terdapat dalam 

surah Al-Wa<qi’ah ayat 35. Lafadz insya<’ merupakan lafadz 

masdar dari kata kerja ansya’a (أنشأ). Dari aspek bahasa, kata 

kerja ansya’a berasal dari kata kerja s{ulas{i nasya’a (نشأ). 

Kombinasi huruf nun<, syi<n, hamzah mengandung makna 

ketinggian dan sesuatu yang meninggi, seperti ungkapan 

nasya’a al-sah{a<b (نشأ السحاب) bermaksud langit yang 

meninggi (irtafa’a).154 Sementara itu Ibn Manz{u<r dalam Lisa<n 

al-‘Arab menjelaskan lafadz ansya’a pada bab lafadz nasya’a 

dengan kalimat ( ُأنْشَأُ  اللهُ: خَلَقَه) yang berarti Allah 

                                                             
152 Al-Qa<di< Na<s{r al-Di<n ‘Abdulla<h ibn ‘Umar al-Bayd{a<wi<, Al-Tafsi<r al-

Bayd{a<wi<, jilid. 7, (Beirut: Da<r al-Fikr, 2002), hlm. 52. 

153 Al-Qa<di< Na<s{r al-Di<n ‘Abdulla<h ibn ‘Umar al-Bayd{a<wi<, Al-Tafsi<r al-
Bayd{a<wi<, jilid. 4, hlm. 185. 

154 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-
Lugah, hlm. 428. 
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menciptakannya, dan juga dengan kalimat ( ي وَأنَْشَأ اللهُ الخَلْقَ أ

 yang berarti Allah telah memulai ciptaannya.155 (ابقْتَدَأ خَلْقَهم

Makna-makna yang telah diuraikan di atas merupakan 

pandangan dari sarjana bahasa, adapun pandangan dari 

beberapa para sarjana tafsir ketika menguraikan ayat 35 surah 

Al-Wa<qi’ah menjurus pada dua makna sebagaimana yang 

diuraikan oleh Al-Ra<zi< dalam tafsirnya. Pertama, al-insya<’ 

mengandung makna al-ibtida<’ jika al-insya<’ itu merujuk pada 

bidadari. Kedua, al-insya<’ mengandung makna ( ُإحْيَاءُ الْعَادَة) 

jika itu merujuk pada perempuan yang pernah hidup di 

dunia.156 

Makna pertama di-amini oleh al-Alu<si< yang 

mengatakan bahwa al-insya<’ mengandung makna al-ikhtira>’ 

 yakni ciptaan baru yang tidak pernah wujud ,(الْخْتِراَعُ )

sebelumnya. Apa yang dimaksudkan dengan ( َّإنَِّا أنَْشَأْناَهُن

ا) ialah (إنِْشَاء    yaitu menciptakan ,(إنَّ ابقْتَدَأنْاَ هنَّ إبتِْدَاء ا جَدِيْد 

                                                             
155 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 4419. 

156 Al-Ima<m Fakhr al-Di<n Muhammad ibn ‘Umar ibn Hasan ibn Husain 

ibn ‘Ali< al-Taimi< al-Bakri< al-Ra<zi< al-Sya<fi’i<, Tafsi<r al-Fakhr al-Ra<zi<, jilid. 29, 

(Beirut: Da<r al-Fikr, 1981), hlm. 167. 
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ciptaan baru tanpa melalui kelahiran dan tanpa ciptaan 

sebelumnya.157 

Adapun makna kedua sangat populer di kalangan para 

sarjana tafsir. Qata<dah dan Sa’id ibn Jubair mengatakan 

bahwa al-insya<’ bermaksud (ا  yaitu ,(خَلَقْنَا هُنَّ خَلْق ا جَدِيْد 

menciptakan yang pernah diciptakan dengan ciptaan baru.158 

Al-Kalabi dan Muqa<til menambahkan sebagaimana yang 

dikutip oleh Ibn Qayyim bahwa al-insya<’ merujuk pada 

perempuan tua di bumi yang diciptakan kembali oleh Allah.159 

Adapun Al-Ra<zi mengatakan al-insya<’ sebagai ciptaan ulang 

karena setelah lafadz insya<’ terdapat lafadz abka<r yang berarti 

perawan. Lafadz abka<r ini sebagai penegas bahwa perempuan 

di dunia jika mati dalam keadaan tua dan janda akan 

diciptakan kembali dalam keadaan perawan.160 

f) Abka<r 

Istilah bidadari dengan lafadz abka<r terdapat dalam 

surah Al-Wa<qi’ah ayat 36. Ibn Fa<ris menjelaskan bahwa ba<’, 

                                                             
157 Abu< al-Fad{l syiha<b al-Di<n al-Sayyid Mahmu<d Afandi al-Alu<si< al-

Bagdadi<, Ru<h{ al-Ma’a<ni< fi< Tafsi<r, hlm. 142. 

158 Abu< Ja’far Muhammad ibn Jari<r al-T{abari<, Tafsi<r al-T{abari<, jilid. 27, 

(Mesir: Markaz al-Buhus{ wa al-Dira<sa<t al-‘Arabiyyat{ wa al-Islamiyyat{ bi Da<r 

Hijr, 2001), hlm. 185. 

159 Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Surga yang Allah Janjikan, (Jakarta: 

Qisthi, 2012), hlm. 275. 

160 Al-Ima<m Fakhr al-Di<n Muhammad ibn ‘Umar ibn Hasan ibn Husain 

ibn ‘Ali< al-Taimi< al-Bakri< al-Ra<zi< al-Sya<fi’i<, Tafsi<r al-Fakhr al-Ra<zi<, hlm. 167. 
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ka<f, ra<’ mengandung arti awal sesuatu dan permulaannya.161 

Lafadz abka<r (أبكار) merupakan lafadz jam’ dari lafadz bikr 

 yang berarti perempuan yang masih perawan, yakni (بكر)

gadis yang belum pernah disentuh layaknya hubungan suami 

istri baik secara syar’i maupun tidak syar’i. Sifat perawan ini 

tidak hanya disebutkan untuk perempuan saja, tetapi juga 

untuk laki-laki. Perawan dari kalangan perempuan ialah 

mereka yang tidak pernah disentuh lelaki. Adapun perawan 

dari kalangan lelaki adalah mereka yang tidak pernah 

mendekati perempuan.162 

Al-Qurt{ubi< mengatakan bahwa setiap kali penghuni 

syurga menyentuh bidadari layaknya hubungan suami istri, 

mereka akan kembali menjadi perawan. Lebih lanjut Al-

Qurt{ubi< mengutip pendapat Ibn Abba<s mengatakan bahwa 

lelaki penghuni syurga memeluk bidadari tujuh puluh tahun 

tanpa jemu, setiap kali bidadari disentuh layaknya hubungan 

suami istri, ia akan kembali perawan.163 

Apa yang dimaksud oleh Al-Qurt{ubi< di sini ialah 

semua perempuan akan kembali menjadi perawan setelah 

disentuh layaknya hubungan suami istri oleh pasangannya. 

                                                             
161 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, juz. I, hlm. 287. 
162 Abu< Mans{u<r Muhammad ibn Ahmad al-Azha<ri<, Tahzi<b al-Lugah, jilid. 

XI, (Mesir: Da<r al-Misriyyah li al-Ta’li<f wa al-Turjumah, 1964), hlm. 223-224. 

163 Abu< ‘Abdilla<h Muhammad ibn Ahmad ibn Abu< Bakr al-Qurt{ubi<, Al-
Ja<mi’ al-Ah{ka<m al-Qur’a<n, hlm. 220-221. 
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Penggunaan lafadz abka<r dalam bentuk jam’ taksi<r 

menunjukkan banyak dan menyeluruh serta meliputi semua 

perempuan di dalam syurga, baik perempuan yang pernah 

hidup di dunia maupun perempuan yang diciptakan oleh Allah 

sebagai bidadari untuk melayani para penghuni syurga. 

g) ‘Urub atra<b 

Istilah bidadari dengan lafadz عُربُ ا أتَقْراَب ا terdapat dalam 

surah Al-Wa<qi’ah ayat 37. Lafadz al-‘urb dan al-‘arab 

mengandung makna bukan orang ‘ajam (خلف العَم). Lafadz 

‘araba, ‘a<ribat, dan ‘araba<’ (عرب  عاربة  عرباء) berarti terang 

dan jelas serta Arab tulen. Lafadz musta’ribah dan 

musta’rabah (مستعربة  مستعربة) mengandung arti asing yang 

telah menyerap masuk ke dalam bahasa Arab. Lafadz al-

‘arabiy ( العرب) merujuk kepada bangsa Arab walaupun ia 

bukan dari kalangan masyarakat badawi. Lafadz al-a’rabiy 

 merujuk kepada Arab badawi yang tinggal di padang (الأعراب )

pasir.164
 

Selanjutnya bagaimana lafadz ‘urub mempunyai kaitan 

dengan bidadari? Penulis di sini mencoba menguraikan 

pandangan sarjana bahasa terkait hubungan lafadz ‘urub 

                                                             
164 Ibn Manz{u<r, Lisa<n al-‘Arab, hlm. 2863. 
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dengan bidadari. Al-Azha<ri< dalam Tahzi<b al-Lugah 

menukilkan: 

مَعْنَ العَفَافَ عِنْدَ الغُ  َْ ربَاَءِ وَالِْعْراَبَ عِنْدَ قَال رُؤْبةٌَ يَصِفُ نِسَاءَ يَ
 الَأزْوَاجِ 

Ru’bat berkata untuk menggambarkan sifat 

perempuan yang menjaga kesuciannya pada orang 

lain dan sikap menggoda pada suami. 

 

Lafadz al-i’ra<b ( لِْعْراَبا ) merupakan lafadz mendalam 

antara lafadz-lafadz yang berkaitan dengan nikah dan 

hubungan suami istri. Sebagaimana pepatah Arab “Perempuan 

terbaik ialah perempuan yang selalu dimesrai oleh suaminya, 

pada saat yang sama sangat menjaga diri dalam berhubungan 

dengan orang lain”. Al-‘urub adalah jam’ dari kata al-‘uru<b 

sebagaimana firman Allah (عُربُ ا أتَقْراَب ا), mereka adalah 

perempuan yang sangat mengasihi suami mereka. Al-‘urub 

juga berarti perempuan yang suka menggoda. Ia juga 

mengandung arti al-mugtalima<t (المغتلمات) perempuan yang 

kuat nafsunya. Pengertian-pengertian yang telah diuraikan 

tersebut menjurus pada satu arti, yaitu kata-kata yang 

berunsur dan berkaitan dengan hubungan suami istri.165 

Dapat kita lihat di sini bahwa perempuan yang suka 

menggoda dan merayu lelaki disebut sebagai al-‘aru<b (العَرُوب). 
                                                             

165 Abu< Mans{u<r Muhammad ibn Ahmad al-Azha<ri<, Tahzi<b al-Lugah, jilid. 

I, hlm. 363-364. 
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Kemungkinan inilah maksud lafadz ‘urub (عرب) karena 

banyak pendapat yang mengatakan bahwa lafadz al-‘aru<b 

ialah perempuan yang sangat mencintai suaminya dan 

bicaranya senantiasa merayu dan menggoda ketika 

bersamanya. 

Setali tiga uang dengan pendapat ahli bahasa dalam 

menentukan makna ‘urub, sarjana tafsir seperti Al-T{abari 

mengatakan bahwa ‘urub adalah perempuan penggoda yang 

mengasihi suaminya dan melakukan yang terbaik untuk 

pasangannya.166 Akrimah dan Qatadah sebagaimana yang 

dikutip oleh al-Qurt{ubi< mengatakan hal yang serupa, yakni al-

‘urub ialah perempuan yang mencintai suaminya. ‘Urub 

merupakan kata dari derivasi lafadz a’raba (أعرب) yang berarti 

jelas dan terang. Lafadz ‘urub mengandung makna kasih 

sayang bidadari kepada pasangannya dengan kata-kata indah 

dan menggoda. Ia juga bermaksud perempuan yang 

menjalankan tanggungjawab yang terbaik untuk suami.167 

Dari uraian-uraian tersebut dapat ditarik kesimpulan bahwa 

lafadz ‘urub menunjukkan gaya bahasa perempuan ketika 

bertutur dengan pasangannya, sehingga dikatakan penuh 

cinta. Adapun lafadz atra<b telah penulis uraikan pada 

                                                             
166 Abu< Ja’far Muhammad ibn Jari<r al-T{abari<, Tafsi<r al-T{abari<, jilid. 22, 

hlm. 327. 

167 Abu< ‘Abdilla<h Muhammad ibn Ahmad ibn Abu< Bakr al-Qurt{ubi<, Al-
Ja<mi’ al-Ah{ka<m al-Qur’a<n, hlm. 211. 
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pembahasan qa<s{ira<t al-t{arf atra<b. Dengan demikian dapat 

disimpulkan bahwa عُربُ ا أتَقْراَب ا mengandung arti yang penuh 

cinta (dan) sebaya umurnya. 

h) Baid{ maknu<n 

Istilah bidadari dengan lafadz  ٌبقَيْضٌ مَكْنُون terdapat 

dalam surah Al-S{a<fa<t ayat 49. Ibn Fa<ris mengatakan bahwa 

kombinasi huruf ba<’, ya<’, da<d mengandung makna asal dan 

makna musytaq (makna yang memiliki hubungan dengan 

makna asal). Makna asal al-bayad{ ialah sejenis warna. 

Ungkapan “ ُابقْيَضَّ الشَّْ ء” artinya sesuatu menjadi warna putih. 

Adapun makna musytaq lafadz al-bayad{ ialah telur seperti 

ayam dan sebagainya.168 Dengan kata lain dapat dipahami 

bahwa warna putih merupakan makna asal dari lafadz bayad{a. 

Dari lafadz tersebut muncul lafadz al-baid{ah (البيضة) karena 

warnanya yang putih. 

Telur umumnya berwarna putih dengan sedikit warna 

kekuning-kuningan. Apabila telur ini terjaga dan terhindar 

dari debu dan kotoran, sudah pasti warna telur dalam keadaan 

yang sangat indah. Masyarakat Arab menamakan wanita 

sebagai “baid{a<h al-khudu<r” yang berarti gadis atau 

                                                             
168 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-

Lugah, jilid. I, hlm. 326. 
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perempuan yang terjaga kehormatannya.169 Dalam Mu’jam al-

Wasi<t{ disebutkan bahwa lafadz baid{ah juga selalu digunakan 

sebagai perbandingan kepada perempuan dari aspek keputihan 

kulitnya dan keterjagaan kehormatannya.170 

Adapun lafadz maknu<n telah penulis uraikan pada 

pembahasan lu’lu’. Dengan demikian secara harfiah dapat 

dipahami bahwa ungkapan baid{un maknu<n ialah telur yang 

terlindungi dari pandangan mata manusia. Akan tetapi ulama 

berbeda pandangan terkait apa yang terlindungi. Sebagian 

mengatakan bahwa yang terlindungi adalah telur itu sendiri, 

dan sebagian yang lain mengatakan bahwa yang terlindungi 

adalah apa yang ada di dalam telur. 

Al-Alu<si< mengatakan bahwa yang dimaksud dengan 

terlindungi ialah keadaan telur itu dilindungi oleh bulu di 

dalam sarangnya. Telur itu tidak pernah disentuh siapapun, 

sekalipun oleh debu.171 Adapun Ibn ‘Abba<s, Ibn Jubair, Ibn 

Abi< H{atim, dan Ibn Jari<r sebagaimana dikutip oleh Al-Alu<si< 

mengatakan bahwa yang dimaksud dengan terlindungi ialah 

apa yang ada di dalam kulit telur yang keras, yakni isi dari 

telur tersebut.172 Begitu juga Al-T{abari mengatakan bahwa 

                                                             
169 Al-Ima<m Fakhr al-Di<n Muhammad ibn ‘Umar ibn Hasan ibn Husain 

ibn ‘Ali< al-Taimi< al-Bakri< al-Ra<zi< al-Sya<fi’i<, Tafsi<r al-Fakhr al-Ra<zi<, jilid. 26, 
hlm. 138.  

170 Majma’al-Lugah al-‘Arabiyyah, Mu’jam al-Wasi<t{, hlm. 79. 

171 Abu< al-Fad{l syiha<b al-Di<n al-Sayyid Mahmu<d Afandi al-Alu<si< al-

Bagdadi<, Ru<h{ al-Ma’a<ni< fi< Tafsi<r <, jilid. 23, hlm. 89. 

172 Abu< al-Fad{l syiha<b al-Di<n al-Sayyid Mahmu<d Afandi al-Alu<si< al-

Bagdadi<, Ru<h{ al-Ma’a<ni< fi< Tafsi<r, hlm. 89-90. 
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lafadz al-maknu<n itu tidak seperti yang dikatakan oleh 

mayoritas pendapat, karena kulit telur itu tidak bisa dikatakan 

tersembunyi, adapun yang tersembunyi adalah isinya.173 

i) Kawa<’ib atra<b 

Istilah bidadari dengan lafadz وكََوَاعِبَ أتَقْراَب ا terdapat 

dalam surah Al-Naba’ ayat 33. Lafadz kawa<’ib merupakan 

jam’ dari lafadz ka<’ib (كاعب). Lafadz ini merupakan derivasi 

dari lafadz ka’aba (كعب). Terkait dengan lafadz ini Al-Azha<ri< 

menjelaskan bahwa ungkapan ka’ab al-insa<n (كعب الْنسان) 

mengandung arti apa yang timbul di atas pergelangan kaki 

(mata kaki). Adapun ka’bah disebut demikian karena sifatnya 

yang timbul dari tanah.174
 

Ibn Fa<ris mengatakan bahwa ka<f, ‘ayn, ba<’ (  –ع  –ك 

 mengandung makna bagian yang tinggi pada suatu (ب

benda.175 Pendapat Ibn Fa<ris ini dapat dipahami bahwa lafadz 

asal ka’aba menunjukkan bagian yang jelas timbul di bagian 

badan yang tidak selaras dengan bentuk badan 

                                                             
173 Abu< Ja’far Muhammad ibn Jari<r al-T{abari<, Tafsi<r al-T{abari<, jilid. 19, 

hlm. 540-541. 

174 Abu< Mans{u<r Muhammad ibn Ahmad al-Azha<ri<, Tahzi<b al-Lugah, hlm. 

324. 

175 Abu< al-Husain Ahmad ibn Fa<ris ibn Zakariyya<, Mu’jam Maqa<yis al-
Lugah, hlm. 186. 
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keseluruhannya. Sehingga lafadz kawa<’ib digunakan untuk 

menggambarkan payudara yang seperti timbulnya mata kaki 

di kaki dan ka’bah di atas permukaan bumi. 

Hal ini sebagaimana yang dijelaskan Al-Alu<si bahwa 

kawa<’ib merupakan jam’ dari kata ka<’ib yang mengandung 

arti perempuan yang timbul (ka’ba) payudaranya. Hal ini 

terjadi saat usia baligh.176 Al-Zamakhsyari menjelaskan 

bahwa kawa<’ib ialah nawa<hid, yakni perempuan yang 

payudaranya tegak dan tidak kendur karena masih perawan.177 

Adapun lafadz atra<b telah penulis uraikan pada pembahasan 

qa<s{ira<t al-t{arf atra<b. Dengan demikian dapat disimpulkan 

bahwa   وكََواَعِبَ أتَقْراَب mengandung arti dan gadis-gadis montok 

yang sebaya. 

 

B. Pembacaan Hermeneutik Ayat-ayat Bidadari 

Pembacaan dengan semiotika Riffaterre tidak berhenti hanya 

pada tataran heuristik. Sebagaimana diketahui, tesis Riffaterre 

menyatakan bahwa teks dengan unsur sastra yang tinggi 

mengatakan suatu hal dengan maksud sesuatu yang lain. Artinya, 

bahasa dalam teks tersebut menggunakan bahasa yang tidak lazim 

seperti bahasa yang secara umum digunakan. Oleh karenanya 

dibutuhkan pembacaan pada tataran kedua, yakni dengan cara 

                                                             
176 Abu< al-Fad{l syiha<b al-Di<n al-Sayyid Mahmu<d Afandi al-Alu<si< al-

Bagdadi<, Ru<h{ al-Ma’a<ni< fi< Tafsi<r, jilid. 30, hlm. 18. 

177 Abu< al-Qa<sim Ja<rulla<h Mahmu<d ibn ‘Umar al-Zamakhsyari< al-

Khawa<rizmi<, Al-Kasysya<f ‘an Haqa<iq al-Tanzi<l, hlm. 1174. 
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melihat bahasa tidak dengan bahasa mimetik, melainkan dengan 

melihatnya sebagai tanda semiosis. Sebagaimana diungkapkan oleh 

Riffaterre, bahwa pandangan semiotik bukan hanya dapat 

menghubungkan sistem dalam teks itu sendiri, tetapi juga dengan 

sistem di luarnya.178 Pada level ini, arti (meaning) ditingkatkan 

kepada makna (significance).179 

Mengacu pada tarti<b al-nuzu<l versi Al-Ja<biri dapat 

ditemukan bahwa al-Qur’an berbicara tentang bidadari dimulai dari 

surah Al-Rah{ma<n yang merupakan surah makkiyah. Meskipun 

dalam hal ini terdapat pendapat yang mengatakan bahwa surah Al-

Rah{ma<n merupakan surah madaniyyah. Akan tetapi menurut al-

Ja<biri pendapat tersebut lemah.180 Beberapa ayat yang berbicara 

tentang bidadari tersebut adalah sebagai berikut: 

لَهُمْ وَ  لََ جَان  فِيهِنَّ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ  

Di dalam surga itu ada bidadari-bidadari yang 

membatasi pandangan, yang tidak pernah disentuh oleh 

manusia maupun jin sebelumnya. 

 

 كَأنَقَّهُنَّ الْيَاقُوتُ وَالْمَرْجَانُ 

Seakan-akan mereka itu permata yakut dan marjan. 

 

راَتٌ حِسَانٌ   فِيهِنَّ خَيقْ
Di dalam surga-surga itu ada bidadari-bidadari yang 

baik-baik dan jelita. 

 
                                                             

178 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 1. 

179 Faruk, “Aku” dalam Semiotika Riffaterre, hlm. 29.  

180 Muhammad ‘A<bid al-Ja<biri<, Fahm al-Qur’a<n al-Ha<kim: al-Tafsi<r al-
Wa<d{ih Hasba Tarti<b al-Nuzu<l, jilid. I, (Beirut: Markaz Dira<sa<t al-Wihdah al-

‘Arabiyah, 2008), hlm. 96. 
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امِ حُورٌ مَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَ   

Bidadari-bidadari yang dipelihara di dalam kemah-

kemah. 

 

  

لَهُمْ وَلََ جَان    لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ
Mereka sebelumnya tidak pernah disentuh oleh manusia 

maupun jin. 

 

Dari ayat-ayat tersebut kita bisa melihat bahwa al-Qur’an 

berbicara tentang bidadari bukan hanya dari aspek keindahan fisik 

semata. Hal ini tentu bertentangan dengan pola pikir masyarakat 

Arab Makkah saat itu yang kerap kali melihat perempuan semata-

mata dari aspek keindahan fisik. Tanpa meninggalkan gambaran-

gambaran keindahan fisik perempuan sebagaimana yang diidam-

idamkan masyarakat Arab Makkah saat itu, al-Qur’an menawarkan 

tentang hal-hal yang lebih fundamental. Hal ini merupakan cara al-

Qur’an bernegoisasi agar lebih diterima audiens saat itu. 

Dalam surah Al-Rah{ma<n ayat 56 bidadari disebut-sebut 

dengan  ِقَاصِراَتُ الطَّرْف, yakni membatasi pandangan, tidak bermata 

keranjang, pandangannya tidak liar. Ungkapan tersebut merupakan 

simbol tingginya kewibawaan bidadari karena kesetiaannya, 

pandangan mereka hanya tertuju pada pasangannya. Ungkapan  ْلَم

لَهُمْ وَلََ جَان     حُورٌ مَقْصُوراَتٌ فِ  dan ,كَأنَقَّهُنَّ الْيَاقُوتُ وَالْمَرْجَانُ  ,يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ

 mengandung maksud yang sama, yakni menyimbolkan الْخِيَامِ 

kesucian, kehormatan dan keterjagaan. Selain memiliki keindahan 
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seperti al-ya<qu<t dan al-marja<n serta memiliki mata yang indah 

(hu<r), bidadari juga tidak tersentuh oleh manusia dan jin. Adapun 

kalimat  ِمَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَام yang disandingkan dengan حُور 

menandakan bahwa keindahan bidadari tersebut terpelihara. 

Selanjutnya perumpamaan bidadari dengan نالْيَاقُوت وَالْمَرْجَا  

tidak semata-mata bidadari tersebut memiliki kulit yang putih, 

jernih, dan bersih sebagaimana al-ya<qu<t dan al-marja<n. Namun 

keindahan bidadari yang berkulit putih, jernih, dan bersih tersebut 

sangatlah terjaga dan terpelihara, sebagaimana al-ya<qu<t dan al-

marja<n yang bertempat di laut dan di dalam tiram yang tidak akan 

tersentuh. Kemudian ungkapan  ٌراَتٌ حِسَان  merupakan penegasan خَيقْ

bahwa selain rupawan bidadari tersebut juga merupakan makhluk 

yang tidak memiliki aib dan cela. Atau dengan kata lain, selain 

cantik fisiknya, bidadari juga memiliki akhlak yang baik. Lafadz 

راَتٌ   sendiri merupakan lafadz yang digunakan untuk خَيقْ

mengungkapkan keindahan secara batiniyah, adapun lafadz  ٌحِسَان 

merupakan lafadz yang digunakan untuk mengungkapkan 

keindahan secara lahiriyah. 

Selain itu, jika kita telisik lagi, dalam surah Al-Rah{ma<n ini 

selain membahas tentang kenikmatan Allah yang dalam hal ini 

berupa bidadari, di dalamnya juga membahas bagaimana sifat-sifat 

Allah. Allah mempunyai sifat imanen dan transenden. Sifat imanen 

merupakan sifat yang menunjukkan bahwa Allah dekat, akrab, dan 
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melindungi. Sedangkan sifat transenden merupakan sifat Allah yang 

menunjukan bahwa Allah berjarak dengan makhluk. Dalam sifat 

transenden menunjukkan adanya jarak antara Tuhan dan hamba-

Nya sehingga tidak memungkingkan bahwa seorang hamba bisa 

menyatu dengan Tuhannya. Sifat ini menunjukkan tentang 

kewibawaan, keotoriteran, dan ke Maha Kuasaan. Adapun dalam 

sifat imanen menunjukkan adanya perasaan dekat, akrab dan 

perasaan dilindungi dari seorang hamba atas Tuhannya dengan 

merasakan adanya kedekatan rahmat, merasakan energi-energi 

rahmat terasa dekat. 

Dalam al-Qur’an banyak disebut lafadz seperti رب dan  رحمن 

yang menunjukkan bahwa Allah itu mengasuh, memelihara kita. 

Sebutan ini menjadikan Allah dekat dengan hambanya, sangat dekat 

juga terikat sehingga tidak mungkin bisa terputus kedekatannya, hal 

ini sebagaimana lafadz Al-Rah{ma<n dalam ayat pertama surah Al-

Rah{ma<n. Selanjutnya surah ini banyak menggunakan kata-kata 

karunia yang menyenangkan, nikmat-nikmat yang banyak dan nyata 

yang tak terhitung banyaknya. Ciri khas surah ini adalah kalimat 

fabiayyi a<la<-i rabbikuma< tukaz{z{iba<n yang diulang sebanyak 31 kali 

yang terletak di akhir setiap ayat yang menjelaskan karunia Allah 

yang diberikan untuk manusia. Istifham atau pertanyaan ini adalah 

pertanyaan yang mengandung makna pengukuhan atau penegasan 

(istifha>m taqri<ri) bahwa aneka kenikmatan tersebut adalah buah 

dari besarnya kasih sayang Allah Ta’ala kepada makhluk-Nya. 

Dengan demikian dapat kita pahami bahwa gambaran bidadari-

bidadari tersebut merupakan simbol dari kasih sayang Allah kepada 
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orang-orang yang takut berdiri di hadapan-Nya untuk dihisab.181 

Sehingga siapapun yang menyadari hal ini seharusnya senantiasa 

berusaha untuk menjalankan perintah-Nya dan menjauhi larangan-

Nya serta mampu untuk bersyukur kepada Allah. 

Selanjutnya, al-Qur’an berbicara tentang bidadari dalam 

surah Sha<d ayat 52 dengan menggunakan redaksi . ِقَاصِراَتُ الطَّرْف

 قَاصِراَتُ الطَّرْفِ  Jika dalam surah Al-Rah{ma<n ayat 56 redaksi أتَقْراَبٌ 

bersandingan dengan redaksi  َلَهُمْ وَلََ ج ان  لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ  yakni 

hanya merujuk pada keindahan batiniyah, maka dalam surah Sha<d 

ayat 52 ini selain menunjukkan keindahan batiniyah juga 

menunjukkan keindahan lahiriyah, yaitu adanya keserasian dalam 

berpasangan yang ditunjukkan dengan redaksi sebaya ( ٌأتَقْراَب) yakni 

tidak lebih tua ataupun tidak lebih muda. Hal ini tentu saja sebagai 

upaya menarik perhatian audiens yang pada saat itu masih 

terbelenggu pada pola pikir materialistik. 

Selain itu, jika kita melihat keseluruhan surah Sha<d sendiri 

kita akan menemukan bahwa bidadari dalam ayat ke 52 tersebut 

merupakan simbol rezeki dan balasan bagi orang-orang bertakwa 

dengan menjadikan nabi-nabi terdahulu sebagai role model. Redaksi 

 pada ayat 49 bisa juga diartikan bahwa kisah nabi-nabi yang هذا ذكر

diceritakan dalam surah Sha<d tersebut adalah pengingat, yakni agar 

orang-orang yang sadar mengingat keadaan mereka dan rindu untuk 

                                                             
181 Lihat QS. Al-Rah{ma<n (21): 46. 
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mengikuti mereka karena sifat-sifatnya yang terpuji. Ini merupakan 

hal yang sangat penting, yakni mengingat orang-orang yang baik, 

yang mulia dan utama agar dapat mencontoh mereka. Jika kita 

menyadari hal ini maka kita tidak hanya akan terfokus pada tujuan 

akhir berupa “iming-iming” akan sosok bidadari, namun kita juga 

akan terfokus pada prosedur, teknis, cara-cara, dan sibuk 

“melengkapi” syarat-syarat sebelum mencapai tujuan akhir tersebut, 

seperti berbuat adil dalam memutuskan suatu perkara sebagaimana 

pelajaran yang bisa dipetik dari kisah Nabi Daud, meneladani 

ketaatan Nabi Sulaiman, dan menjalani kehidupan dengan penuh 

kesabaran seperti nabi Ayyub. 

Hal-hal seperti itulah yang bisa meningkatkan ketakwaan 

seseorang sehingga mendapat balasan berupa tempat kembali yang 

terbaik yang di dalamnya terdapat bidadari-bidadari. Balasan itu 

sendiri merupakan rezeki dari Allah Ta’ala yang tidak ada habis-

habisnya sebagaimana dikatakan dalam surah Sha<d ayat 54. 

Sehingga sudah sepatutnya kita mensyukurinya dan semakin 

menyadari akan kebesaran Allah Ta’ala. 

Perbincangan tentang bidadari selanjutnya terdapat dalam 

surah Al-Wa<qi’ah ayat 22, 23, 35, 36, dan 37. Pada ayat 22 dan 23 

bidadari digambarkan dengan  ٌحُورٌ عِين dan الْمَكْنُونِ  اللُّؤْلُؤ . Sedangkan 

dalam ayat 35, 36, dan 37 bidadari digambarkan dengan   بْكَار اأَ  ,إنِْشَاء , 

dan عُربُ ا أتَقْراَب ا. Kita bisa melihat bahwa di sini lagi-lagi al-Qur’an 

menyandingkan keindahan lahiriyah bidadari dengan keindahan 
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batiniyah, tentu saja hal ini dilakukan supaya lebih bersahabat 

dengan audiens pada waktu itu. 

Pada ayat 22 bidadari digambarkan  ٌحُورٌ عِين yang berarti 

sosok yang jelita matanya, yakni bagian putihnya sangat putih dan 

bagian hitamnya sangat hitam juga dengan ukuran yang lebar. 

Setelah itu pada ayat 23 bidadari digambarkan dengan نِ الْمَكْنُو  اللُّؤْلُؤ  

yang menyimbolkan kesucian, keterjagaan, dan keterpeliharaan. 

الْمَكْنُونِ  اللُّؤْلُؤ  sendiri ialah sesuatu yang berkilau dan terlindungi. 

Sesuatu yang berkilau tersebut ialah mutiara. Adapun terlindungi 

merupakan suatu sifat yang niscaya bagi mutiara, karena mutiara 

bertempat di dalam tiram yang secara otomatis membuat mutiara 

terlindungi. Sehingga dapat kita simpulkan bahwa kecantikan dan 

keindahan itu terjadi karena terjaga dan terlindungi. Sesuatu yang 

terjaga dan terlindungi sudah pasti akan terhindari dari 

terkontaminasi hal-hal buruk. 

Pada ayat 35 bidadari digambarkan dengan   إنِْشَاء. Terlepas 

dari perdebatan apakah bidadari merupakan perempuan yang pernah 

hidup di dunia ataukah ciptaan baru, namun tidak diragukan lagi 

bahwa bidadari digambarkan dengan perawan yang penuh cinta dan 

sebaya umurnya. Hal ini terlihat dalam ayat 36 dan 37, yakni pada 

kalimat أبَْكَار ا dan عُربُ ا أتَقْراَب ا. Dalam ayat-ayat ini bidadari disimbolkan 

sebagai pasangan yang serasi. 
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Selain itu, dalam surah Al-Wa<qi’ah ini diceritakan tiga 

golongan yang akan mendapat balasan sesuai kedudukan dimana ia 

digolongkan. Golongan pertama adalah al-sa<biqu<n atau orang-orang 

terdahulu yang beriman. Golongan ini adalah golongan orang-orang 

yang dekat dengan Allah, mereka berada dalam surga penuh 

kenikmatan. Golongan ini terdiri dari segolongan besar orang-orang 

terdahulu dan segolongan kecil orang-orang sekarang. Golongan 

kedua adalah as{h{a<b al-yami<n atau golongan kanan yang dianugerahi 

kenikmatan-kenikmatan. Golongan ini terdiri dari golongan besar 

orang-orang terdahulu dan golongan besar orang-orang sekarang. 

Adapun golongan ketiga ialah as{h{a<b al-syima<l atau golongan kiri 

yang penuh siksaan. 

Dari golongan-golongan tersebut kita bisa melihat tiga 

tipologi manusia, yakni quiters, campers, climbers. Quiters adalah 

manusia yang mudah sekali menyerah, tidak memiliki keinginan 

untuk lebih baik. Campers adalah manusia yang mudah puas, 

padahal ada tingkatan yang lebih baik. Adapun climbers adalah 

manusia yang terus berusaha untuk menjadi lebih baik, menjadi 

yang terbaik. Golongan ini mengerahkan persiapan bekal dan 

peralatan dengan sebaik-baiknya hingga berhasil mencapai puncak. 

Di dunia, mereka menjalani kehidupannya dengan ibadah  juga 

pemenuhan amal kebaikan secara maksimal. Semakin baik 

tingkatan seseorang, maka ia akan mendapat imbalan yang lebih 

baik juga. Dari sini dapat kita pahami bahwa bidadari merupakan 

simbol imbalan bagi orang-orang yang terus berusaha menjadi lebih 

baik, tidak mudah menyerah, serta mengerahkan persiapan bekal 

dan peralatan dengan sebaik-baiknya. 
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Menggunakan pola yang sama, pada surah Al-S{a<fa<t ayat 48 

dan 49 al-Qur’an kembali menggambarkan bidadari. Pada ayat 48 

al-Qur’an menggambarkan bidadari dengan redaksi  َّرْفِ قَاصِراَتُ الط 

 .بقَيْضٌ مَكْنُونٌ  dan pada  ayat 49 al-Qur’an menggunakan redaksi عِينٌ 

Jika pada ayat sebelumnya yakni ayat 56 surah Al-Rah{ma<n redaksi 

لَهُمْ وَ  bersandingan dengan قَاصِراَتُ الطَّرْفِ  لََ جَان  لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ , dan 

pada ayat 52 surah Sha<d redaksi  ِقَاصِراَتُ الطَّرْف bersandingan dengan 

redaksi  ٌأتَقْراَب, maka pada ayat 48 surah Al-S{a<fa<t ini redaksi  ُقَاصِراَت

 ketiganya secara berurutan ,عِينٌ  bersandingan dengan redaksi الطَّرْفِ 

menerangkan bahwa pertama-tama bidadari digambarkan dengan 

sosok yang selain setia juga terjaga, tidak tersentuh oleh manusia 

maupun jin. 

Selanjutnya agar lebih menarik perhatian audiens saat itu al-

Qur’an mengggambarkan bidadari sebagai sosok yang selain setia 

juga perawan, tidak berhenti di situ, al-Qur’an kembali 

menggambarkan sosok yang setia itu selain terjaga dan perawan 

juga memiliki mata yang indah, tujuannya adalah untuk menarik 

perhatian. Selanjutnya setelah audiens pada saat itu mulai menaruh 

perhatian, al-Qur’an kembali menawarkan hal yang lebih 

fundamental dengan redaksi  ٌبقَيْضٌ مَكْنُون yang menyimbolkan 

keterjagaan, keterpeliharaan dan kesucian. 
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Selain itu, jika kita menelisik ayat-ayat sesudah ayat 48 dan 

49 dalam surah Al-S{a<fa<t yang menerangkan tentang nikmat-nikmat 

untuk orang yang mempercayai hari kebangkitan, maka kita akan 

menemukan bahwa bidadari-bidadari tersebut adalah simbol balasan 

untuk orang-orang yang mempercayai hari kebangkitan. Adapun 

balasan itu sendiri merupakan rezeki dari Allah Ta’ala, sehingga 

dapat dikatakan bahwa selain simbol balasan, bidadari juga 

merupakan simbol rezeki dari Allah Ta’ala, dengan demikian sudah 

sepatutnya kita menjadi hamba yang penuh syukur dan penuh yakin 

terhadap kebesaran-kebesaran Allah Ta’ala. 

Selanjutnya al-Qur’an menggambarkan bidadari pada tiga 

ayat dalam surah yang berbeda, namun memiliki pola yang sama 

dari segi maksud, yakni sangat menonjolkan keindahan lahiriyah. 

Ketiga ayat tersebut ialah ayat ke 54 surah Al-Dukha<n, ayat 20 ke 

surah Al-T{u<r, dan ayat ke 33 surah Al-Naba’. Dalam surah Al-

Dukha<n ayat 54 bidadari digambarkan dengan حُور عِين, dalam surah 

Al-T{u<r ayat 20 bidadari juga digambarkan dengan حُور عِين, adapun 

dalam surah Al-Naba’ ayat 33 bidadari digambarkan dengan  َكَوَاعِب

 .أتَقْراَب ا

Redaksi al-Qur’an yang demikian ini tidak semata-mata 

menggambarkan bidadari sebagai sosok dengan mata yang jelita 

dan perawakan yang indah serta sebaya, namun merupakan sebuah 

pengajaran dari kecerdasan Yang Maha Cerdas berkomunikasi 

kepada yang levelnya jauh lebih rendah, maka penyampaiannya 
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dilakukan dengan pesan-pesan sarat metafora yang akrab dengan 

tradisi manusia, sehingga mudah dipahami dan diterima oleh akal 

manusia itu sendiri. Pesan yang disampaikan al-Qur’an adalah 

simplifikasi, dan dalam banyak kasus, al-Qur’an memberikan 

modelling tujuannya agar cara kerja alam semesta ini bisa diajarkan 

dengan cara yang sederhana dan mudah dipahami. Di balik 

simplifikasi dan modelling tentunya ada hakikat yang harus 

didalami. 

Tanpa adanya usaha mendalami hakikat tersebut bidadari 

dipahami sebagai pemilik kecantikan. Alhasil, bidadari cenderung 

menjadi simbol ultimate creature (ciptaan terindah) yang tak 

tertandingi oleh manusia. Beda level, begitu kira-kira. Dan 

kehadirannya sangat disyukuri, bahkan dinanti, karena distinctive 

power (kekuatan khusus) mereka, sehingga manusia cenderung 

terjebak ke dalam masalah baru, yakni angel complex (keruwetan 

bidadari) dengan human dignity (martabat manusia) yang kian 

tererosi. Ada daya juang yang hilang, ada kekalahan yang dibiarkan, 

ada penumpulan makna yang menggerogoti kedewasaan, ada 

kemanusiaan yang tak lagi kukuh menggenggam jati diri. 

Di sini ada pemahaman yang perlu direposisi karena 

informasi Ilahiyah tidak semata-mata mengatakan bidadari sebagai 

pemilik kecantikan, absolute beauty (kecantikan yang mutlak). 

Bidadari tidak diciptakan untuk menjadi problem solver (sosok 

yang menyelesaikan masalah) bagi manusia, dan bukan pula tempat 

untuk berharap perlindungan dari marabahaya. Tetapi Allah 

menjadikan mereka sebagai tanda kasih bagi hamba-hamba yang 

istiqamah menjaga keindahan cinta kepada-Nya, yang senantiasa 
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memperindah iman, mempercantik cinta, mempersunting tanda 

kasih, dan terus melantunkan kidung rindu kepada-Nya. 

Gambaran khusus mengenai pasangan di surga diperlihatkan 

al-Qur’an serupa dengan apa yang diimpikan dan diidam-idamkan 

oleh bangsa Arab saat itu. Al-Qur’an menawarkan dengan redaksi 

al-hu<r dan redaksi lainnya yang menggambarkan keindahan fisik 

sebagai pendorong untuk menarik mereka dalam menerima 

kebenaran. Al-Qur’an sendiri mulai membatasi penggunaan istilah 

h{u<r ‘in ketika masyarakat yang beriman semakin bertambah 

jumlahnya dan menetap di Madinah. Sesudah periode Makkah, al-

Qur’an tidak pernah menggunakan istilah ini lagi. Untuk 

menggambarkan pendamping di surga al-Qur’an menggunakan 

istilah yang lebih umum, yaitu kata azwa<j yang disandingkan 

dengan kata mut{ahharah. 

Istilah bidadari pada periode madinah menggunakan lafadz 

azwa<j mut{ahharah terdapat dalam surah Al-Baqarah ayat 25, surah 

A<li ‘Imra<n ayat 15, surah Al-Nisa<’ ayat 57. Lafadz pada ketiga ayat 

dalam surah yang berbeda tersebut mengandung dua simbol, yakni 

Kekuasaan Allah dan Keagungan Allah serta simbol kehormatan 

makhluk. Sebagaimana dikatakan oleh Al-Zamakhsyari bahwa 

Lafadz mut{ahharah merupakan isim maf’u<l yang memberi 

penegasan bahwa ada yang “bertanggung jawab” membersihkan, 

yakni Allah swt.182 Dengan kata lain, bidadari digambarkan dengan 

sifat mut{ahharah yang artinya mereka semua telah dibersihkan oleh 

                                                             
182 Abu< al-Qa<sim Ja<rulla<h Mahmu<d ibn ‘Umar al-Zamakhsyari< al-

Khawa<rizmi<, Al-Kasysya<f ‘an Haqa<iq al-Tanzi<l, hlm. 64. 
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Allah dan bukannya bidadari itu sendiri yang membersihkan diri 

mereka. Pemilihan lafadz mut{ahharah ini menandakan Kekuasaan 

dan Keagungan Allah yang menciptakan bidadari dalam keadaan 

bersih dan suci. Adapun maksud bersih di sini tidak hanya bersih 

dari haidh, nifas, mani, kencing dan sebagainya, maksud 

mut{ahharah di sini tidak semata-mata tetap perawan dan tidak 

pernah menstruasi, namun juga bersih dan bebas dari berbagai 

aspek akhlak buruk,183 hal ini menjadi penandaan kehormatan bagi 

makhluk. 

Demikianlah al-Qur’an menggambarkan bidadari yang sarat 

akan simbol, sehingga dengan usaha memahami yang mendalam 

kita dapat memahami hakikatnya. Lebih substansial lagi, bidadari 

yang merupakan simbolitas ini tidak lain adalah cara tersendiri dari 

al-Qur’an dalam melukiskan tentang dan untuk al-targi>b wa al-

tarh{i>b (imbalan dan ancaman) kepada hamba-hamba Allah. 

Selain itu, perlu diketahui bahwa surga menawarkan 

tingkatan yang jauh lebih tinggi yaitu kedekatan di sisi Allah 

Ta’ala. Dalam perspektif ini, hal terpenting dari surga adalah 

tercapainya kedamaian, terpenuhinya semua kebutuhan melebihi 

semua pembatasan duniawi dan akhirnya menjadi kekasih Allah. 

Ketika al-Qur’an menawarkan penyempurnaan kesenangan di surga 

adalah ridha Allah ( ِوَرضِْوَانٌ مِنَ اللَّه)184, maka yang terpenting dari 

segala-galanya adalah menjadi dekat dengan Allah. 

                                                             
183 Abu< al-Qa<sim Ja<rulla<h Mahmu<d ibn ‘Umar al-Zamakhsyari< al-

Khawa<rizmi<, Al-Kasysya<f ‘an Haqa<iq al-Tanzi<l, hlm. 233-234. 
184 Qs. A<li ‘Imra<n (94): 15  
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Bagi masyarakat patriarkhi Arab, yang menjadi audien 

pertama periode Makkah, yang terbayang di benak mereka mungkin 

adalah perawan muda yang berkulit putih dan bermata besar. Akan 

tetapi, gambaran al-Qur’an mengenai pasangan di surga harus 

dipandang dari keseluruhan sistem keadilan yang terkandung di 

dalam al-Qur’an dan tujuannya sebagai petunjuk yang universal 

serta deskripsi yang disebutkan Allah sendiri mengenai kedekatan 

dengan-Nya. Jika kita menyimak ayat-ayat al-Qur’an dari kacamata 

ini, maka akan ditemukan sesuatu yang lebih dari yang diduga oleh 

bangsa Arab jahiliyah. 

 

C. Hipogram Potensial 

Langkah berikutnya dalam pembacaan hermeneutik ini ialah 

mencari kesatuan makna dengan menentukan matriks, model serta 

varian-variannya. Namun, matriks tidak dapat ditemukan dalam 

teks, oleh sebab itu diharuskan untuk mencari model dari ayat-ayat 

tentang bidadari ini yang divisualisasikan dengan pemilihan varian-

varian. Dengan kata lain aktualisasi dari matriks adalah model yang 

dapat berupa kata atau kalimat tertentu. Model merupakan 

transformasi atau penerjemahan dari matriks, sementara matriks 

akan menunjukkan pada tema puisi, meskipun matriks bukanlah 

tema. Model ini kemudian diperluas menjadi varian-varian. 

Model dalam ayat-ayat tentang bidadari ini adalah  َّفِيهِن

راَتٌ حِسَانٌ   Di dalam surga-surga itu ada bidadari-bidadari yang) خَيقْ

baik-baik dan jelita). Redaksi  َراَتٌ حِسَانٌ فِيهِنَّ خ يقْ  ini menandai dua 
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aspek keindahan, yakni keindahan batiniyah dan lahiriyah. Penulis 

banyak menemukan keindahan-keindahan batiniyah dan keindahan-

keindahan lahiriyah dalam ayat-ayat tentang bidadari ini. Pemilihan 

راَتٌ حِسَانٌ   sebagai model dengan mempertimbangkan lafadz فِيهِنَّ خَيقْ

tersebut sebagai sebuah keekuivalenan ayat-ayat tentang bidadari 

sebagaimana berikut ini: 

لَهُمْ وَ  لََ جَان  فِيهِنَّ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ  

 كَأنَقَّهُنَّ الْيَاقُوتُ وَالْمَرْجَانُ 

راَتٌ حِسَانٌ فِ  يهِنَّ خَيقْ  

 حُورٌ مَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَامِ 

لَهُمْ وَلََ جَان    لَمْ يَطْمِثقْهُنَّ إنِْسٌ ققَبقْ

 وَعِنْدَهُمْ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ أتَقْراَبٌ 

 وَحُورٌ عِينٌ 

 كَأَمْثاَلِ اللُّؤْلُؤِ الْمَكْنُونِ 

 إنَِّا أنَْشَأْناَهُنَّ إنِْشَاء  

عَلْنَاهُنَّ أَ  ََ بْكَار افَ  

 عُربُ ا أتَقْراَب ا

 وَعِنْدَهُمْ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ عِينٌ 
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 كَأنَقَّهُنَّ بقَيْضٌ مَكْنُونٌ 

 كَذَلِكَ وَزَوَّجْنَاهُمْ بِحُور، عِين، 

ن، مُتَّكِئِينَ عَلَى وُرُر، مَصْفُوفَة، وَزَوَّجْنَاهُمْ بِحُور، عِي  

 وكََواَعِبَ أتَقْراَب ا

مُطَهَّرةٌَ وَهُمْ فِيهَا خَالِدُونَ  وَلَهُمْ فِيهَا أزَْوَاجٌ   

ريِ مِنْ تَحْتِهَا الْأنَقْهَارُ خَالِدِينَ فِيهَا وَأزَْوَاجٌ  َْ   مُطَهَّرةٌَ وَرِضْوَانٌ مِنَ اللَّهِ جَنَّاتٌ تَ

 وَاللَّهُ بَصِيرٌ باِلْعِبَادِ 

 لَهُمْ فِيهَا أزَْوَاجٌ مُطَهَّرةٌَ وَندُْخِلُهُمْ ظِلًّ ظلَِيل  

Ayat-ayat bidadari di atas melukiskan berbagai keindahan. 

Sosok yang bermata indah dan membatasi pandangan (setia, tidak 

bermata keranjang, pandangan mereka hanya tertuju pada 

pasangannya), sosok yang berkulit putih, perawan, penuh cinta, 

sebaya, terjaga, suci, dan lain sebagainya. Model selanjutnya 

ditransformasikan ke dalam wujud varian-varian yang menyebar ke 

seluruh ayat. Sebagaimana sebelumnya telah dijelaskan, bahwa 

varian marupakan transformasi model. 

Adapun di antara varian-varian tersebut yaitu:  َّوتُ الْيَاقُ  كَأنَقَّهُن

حُورٌ  ,(Seakan-akan mereka itu permata yakut dan marjan) وَالْمَرْجَانُ 

 Bidadari-bidadari yang dipelihara di dalam) مَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَامِ 
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kemah-kemah),  ِكَأَمْثاَلِ اللُّؤْلُؤِ الْمَكْنُون (Laksana mutiara yang 

tersimpan baik),  َهُمْ قاَصِراَتُ الطَّرْفِ عِينٌ وَعِنْد  (Dan di sisi mereka ada 

(bidadari-bidadari) yang bermata indah, dan membatasi 

pandangannya), dan  ٌكَأنَقَّهُنَّ بقَيْضٌ مَكْنُون (Seakan-akan mereka adalah 

telur yang tersimpan dengan baik). 

Varian pertama, “ اقُوتُ وَالْمَرْجَانُ كَأنَقَّهُنَّ الْيَ  ” seakan-akan 

mereka itu permata yakut dan marjan. Pada kalimat tersebut dapat 

dipahami bahwa  ُالْيَاقُوتُ وَالْمَرْجَان merupakan permata yang tidak 

hanya indah namun juga terjaga dan terpelihara, yang artinya 

merujuk pada keindahan batiniyah dan lahiriyah. Sedangkan varian 

kedua, “ ِحُورٌ مَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَام” bidadari-bidadari yang dipelihara di 

dalam kemah-kemah. Redaksi tersebut merujuk pada keindahan 

batiniyah dan lahiriyah, sebagaimana dipahami bahwa  ٌحُور 

mengandung arti kulit yang putih dan mata yang bagian putihnya 

sangat putih serta bagian hitamnya sangat hitam (mata yang 

menurut masyarakat Arab Jahiliyah adalah mata yang indah). 

Sedangkan lafadz  ِمَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَام mengandung arti tertahan di 

kemah-kemah (terjaga, terpelihara) yang merujuk pada keindahan 

batiniyah. 
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Varian ketiga, “ ِكَأَمْثاَلِ اللُّؤْلُؤِ الْمَكْنُون” laksana mutiara yang 

tersimpan baik. Pada kalimat tersebut juga merujuk pada hal yang 

sama, yakni keindahan batiniyah dan lahiriyah. Mutiara ( ُِاللُّؤْلؤ) yang 

mengandung keindahan dengan kejernihan dan kilauannya yang 

terpelihara dan terjaga dengan baik ( ِالْمَكْنُون). 

Varian keempat, “ ٌوَعِنْدَهُمْ قَاصِراَتُ الطَّرْفِ عِين” dan di sisi 

mereka ada (bidadari-bidadari) yang bermata indah, dan membatasi 

pandangannya. Redaksi  ِقَاصِراَتُ الطَّرْف yang mengandung makna 

membatasi pandangan (setia, tidak bermata keranjang, pandangan 

mereka hanya tertuju pada pasangannya) merujuk pada keindahan 

batiniyah dan redaksi  ٌعِين yang mengandung makna mata yang 

besar dan lebar (mata yang menurut masyarakat Arab Jahiliyah 

adalah mata yang indah) merujuk pada keindahan lahiriyah. 

Begitu juga dengan varian terakhir, yakni varian kelima, 

 seakan-akan mereka adalah telur yang ”كَأنَقَّهُنَّ بقَيْضٌ مَكْنُونٌ “

tersimpan dengan baik. Telur umumnya berwarna putih dengan 

sedikit warna kekuning-kuningan. Apabila telur ini terjaga dan 

terhindar dari debu dan kotoran, sudah pasti warna telur dalam 

keadaan yang sangat indah. 
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D. Hipogram Aktual 

Teks tidak lahir dari ruang hampa, sebuah teks merupakan 

respon atau jawaban terhadap teks-teks lain sebelumnya, hal ini 

disebut juga dengan intertekstual. Respon atau jawaban terhadap 

teks-teks lain sebelumnya dapat berupa penentangan atau penerusan 

tradisi dapat pula sekaligus penentangan tradisi dan penerusan 

tradisi.185 Artinya, ada jalinan antarteks secara dialektis dalam 

sebuah teks. Kondisi ini memungkinkan untuk melakukan 

pelacakan terhadap hipogram aktual yaitu teks yang menjadi latar 

belakang penciptaannya. 

Pada saat al-Qur’an diturunkan kondisi bahasa Arab berada 

pada puncak kematangan. Sedangkan penduduk bangsa Arab 

sedang maniak sastra. Maka kehadiran al-Qur’an dengan bahasa 

Arab al-musytarakah serta ditopang dengan penggunaan gaya 

bahasa (uslu<b) yang unik menjadi kejutan dan pusat perhatian yang 

sangat surprise. Pada saat orang-orang Arab sudah lama memiliki 

tradisi membuat syi’ir (cipta puisi), al-Qur’an hadir mengalihkan 

fokus perhatian orang Arab dengan gaya bahasanya sendiri yang 

khas. 

Mengingat bahwa ketika al-Qur’an turun, keahlian 

masyarakat Arab jahiliyah adalah bahasa dan sastra yang menjadi 

representasi pola pikir, sikap, sejarah, dan realitas kehidupan, maka 

untuk memahami ayat-ayat tentang bidadari yang seringkali 

dipersepsikan vulgar, kita perlu melihat bagaimana perlakuan 

                                                             
185 Michael Riffaterre, Semiotics of Poetry, hlm. 23. 
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masyarakat Arab jahiliyah terhadap perempuan melalui syair syair 

jahiliyah. 

Para pakar sejarah sepakat bahwa yang dimaksud dengan 

jahiliyah adalah periode sejarah bangsa Arab sebelum datangnya 

Islam. Definisi ini dijumpai di hampir setiap buku yang membahas 

tentang sejarah Islam maupun sejarah sastra Arab.186 Istilah 

jahiliyah itu sendiri muncul setelah Islam datang. Definisi ini 

disimpulkan dari beberapa ungkapan yang beredar di kalangan 

masyarakat Arab sendiri. Hal ini sebagaimana ungkapan ‘Umar Ibn 

al-Khat{t{ab dan ‘A<isyah ra. Yang dikutip oleh Cahya Buana. 

Ungkapan ‘Umar tersebut ialah,  َْاهِليَِّةِ أنَْ أع ََ  , تَكِفَ إنِِّى نذََرْتُ فِى الْ

“aku bernazar pada saat jahiliyah untuk melaksanakan i’tikaf”. 

Adapun ungkapan yang disampaikan oleh ‘A<isyah ra ialah,  َكَان

اهِلِيَّةِ عَلَى أرَْبقَعَةِ أنَْحَا ََ  Nikah pada masa Jahiliyah“ , النِّكَاحُ فِى الْ

dilakukan dengan empat cara”, dan lain sebagainya.187 Berdasarkan 

hal tersebut, maka dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud dengan 

perempuan jahiliyah adalah perempuan yang hidup pada periode 

sebelum datangnya agama Islam. 

                                                             
186 Lihat Karen Amstrong, Sejarah Islam: Telaah Ringkas-Komprehensif 

Perkembangan Islam Sepanjang Zaman, terj. Yuliani Liputo, (Bandung: Mizan, 

2014), hlm. 237-238. Ali Sodiqin, dkk., Sejarah Peradaban Islam dari Masa 

Klasik Hingga Modern, (Yogyakarta: Jurusan SPI Fak. Adab IAIN Sunan 

Kalijaga & LESFI, 2002), hlm. 22.  Ahmad Amin, Fajr al-Isla<m, (Singapura: 

Sulaiman Mar’i, 1965), hlm. 70. Hasan Ibrahim Hasan, Ta<ri<kh al-Isla<m, vol. I, 

(Beirut: Da<r al-Jayl, 1996), hlm. 66. 

187 Cahya Buana, Simbol-simbol Keagamaan dalam Syair Jahiliyah, 

(Yogyakarta: Mocopat Offset, 2011), hlm. 45. 
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Syair dalam tradisi dan budaya Arab jahiliyah, selain 

sebagai karya sastra juga sebagai fakta sejarah yang tak 

terbantahkan, sebab syair bagi bangsa Arab bukan semata-mata 

sebagai media untuk mengekspresikan perasaan dan fikiran, lebih 

dari itu syair adalah kebanggaan dan identitas mereka selama 

berabad-abad lamanya, sehingga tidak salah bila ada yang 

menyatakan bahwa bangsa Arab Jahiliyah tidak memiliki seni dan 

budaya apapun selain dari syair. Syair –sebagaimana dinyatakan 

oleh ‘Umar ibn al-Khat{t{ab- adalah pengetahuan bangsa Arab dan 

tidak ada ilmu lain selain syair yang melebihi kebenarannya.188 

Para ahli sastra Arab biasanya membagi jenis syair Arab ke 

dalam beberapa bagian yang dikenal dengan istilah agra<d{ al-syi’r. 

Adapun yang dimaksud dengan agra<d{ al-syi’r di dalam syair 

Jahiliyah adalah tema yang dibuat para penyair yang berkaitan 

dengan tujuan mereka dalam menggubah syairnya atau secara 

singkat tujuan pembuatan syair. Sebagai contoh, jika penyair 

menggubah syairnya dengan tujuan untuk mengagung-agungkan 

dirinya atau sukunya, maka syairnya disebut dengan fakhr, namun 

apabila penyair menggubah syairnya untuk menyanjung dan 

mengagumi seseorang, baik keberaniannya, kedermawanannya, atau 

sifat lainnya, maka syairnya tersebut disebut madh, dan lainnya. 

Tema-tema tersebut terkait erat dengan kondisi sosiologi dan 

budaya bangsa Arab saat itu. Ada beberapa tema yang biasanya 

                                                             
188 Badawi Thaba<bah, Dira<sat fi< al-Naqd al-Adabi<, (Kairo: Maktabah al-

Angelo al-Mis{riyah, 1965), cet. IV, hlm. 43. 
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digemari oleh penyair Jahiliyah, di antaranya; gazal, madh, hija<, 

hama<sah, ris|a<, fakhkhar, dan was{af.189 

Gazal merupakan salah satu tema syair Jahiliyah yang 

sangat terkenal. Menurut Husein ‘Athwa<n, gazal merupakan 

muqadimah syair Jahiliyah yang paling populer. Oleh sebab itu, 

setiap penyair dianggap kurang afdal bila belum mengucapkan 

gazal dalam pembukaan syairnya.190
 Gazal sendiri secara bahasa 

mengandung arti menyebut atau membicarakan tentang 

perempuan,191 yang kemudian di dalam istilah sastra Arab lebih 

cenderung pada rayuan, cinta dan asmara. 

Berkaitan dengan gambaran kontruksi perempuan di 

masyarakat Arab Jahiliyah dalam syair Jahiliyah, al-Iskandari< dkk., 

dalam bukunya al-Mufas{s{al fi< al-Adab al-‘Arabi< menyatakan 

bahwa, penyair Jahiliyah biasanya dalam menyusun kasidah diawali 

dengan muqaddimah (prolog) syair cinta, yakni menyebutkan 

terlebih dahulu dalam kasidahnya perempuan dan segala hal yang 

berkaitan dengannya, seperti melukiskan perempuan saat bepergian 

dan berpindah dari satu tempat ke tempat lain, kemudian penyair 

berhenti di atas puing-puing peninggalan mereka, menangisi rumah 

sepeninggal mereka. Selanjutnya penyair melukiskan kecantikan 

perempuan dan perasaan cinta sang penyair pada perempuan 

                                                             
189 Nabilah Lubis, Al-Mu’i<n fi< al-Adab al-‘Arabi wa Ta<rikhihi, (Jakarta: 

Kuliyyat al-Adab wa al-‘Ulu<m al-Insa<niyah Ja<mi’ah Syari<f Hida<yatullah, 2005), 
hlm. 27. 

190 Husein ‘Athwa<n, Muqaddimah al-Qasi<dah al-‘Arabiyah fi< al-‘As{r al-
Ja<hili<, (Mesir: Da<r al-Ma’a<rif, t.th.), hlm. 92 

191 Lois & Ferdinand, Al-Munjid fi al-Lugah wa al-‘A’la<m, (Beirut: Da<r 

al-Masyriq, 1992), hlm. 550. 
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tersebut. Terkadang gazal juga digunakan untuk melukiskan kuda 

dan unta yang dikendarai perempuan, serta cepat dan lambatnya 

cara mereka berjalan. Selain itu, tidak jarang para penyair tersebut 

mengibaratkan perempuan dengan binatang-binatang liar seperti 

kambing hutan, kijang, dan lain sebagainya.192 

Oleh sebab itu menurut Yu<suf Khali<f, perempuan 

menempati posisi yang sangat penting dalam tradisi sastra Arab 

Jahiliyah, sehingga dalam budaya tersebut, ia ibarat ruh yang 

menghidupkan sebuah syair. Muqaddimah (prolog) syair cinta 

dalam syair Jahiliyah sudah dianggap sebagai tardisi sakral yang 

tidak boleh terlewatkan.193 

‘Umru al-Qais seringkali menjadikan perempuan sebagai 

objek dalam syair-syairnya. Syair-syair yang digubah oleh ‘Umru 

al-Qais dapat menjadi pintu masuk untuk meneropong bagaimana 

perempuan di mata masyarakat Arab Jahiliyah. Meskipun kita juga 

tidak dapat men-generalisasi syair-syair para penyair melalui syair 

‘Umru al-Qais, namun demikian ia tetap memberikan gambaran 

pada kita bagaimana perempuan diperlakukan dalam kehidupan 

mereka. 

Perempuan ideal dalam syair-syair Jahiliyah adalah 

perempuan yang memiliki kecantikan fisis. Penggambaran 

perempuan secara fisis sangat digemari dalam syair-syair Jahiliyah. 

Adapun gaya bahasa yang digunakan dalam penggambaran tersebut 

                                                             
192 Al-Iskandari<, dkk., Al-Mufas{s{al fi< al-Adab al-‘Arabi<, (t.p: Maktabah 

al-Adab, t.th.), hlm. 112-113. 

193 Yusuf Khali<f, Dira<sat fi< al-Syi’r al-Ja<hili<, (t.tp.: Maktabah Ghari>b, 

t.th.), hlm. 74 
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bukanlah gaya bahasa yang rumit dipahami, sebab biasanya diksi 

yang digunakan sangat sederhana dan bersifat konkrit. Selain itu, 

unsur imajinasi dalam syair juga sangat sederhana. Orientasi 

mereka lebih bersifat fisik dan inderawi. Hal ini sebagaimana yang 

terjadi dalam keyakinan ideologi mereka yang menyembah benda-

benda bersifat konkrit. 

Dalam menggambarkan perempuan secara fisis, gaya bahasa 

yang digunakan dalam syair-syair jahiliyah, pada dasarnya bukanlah 

gaya bahasa yang rumit untuk dipahami maknanya, sebab biasanya 

diksi yang digunakannya sangat sederhana dan bersifat h{issi> 

(kongkrit), di samping itu, unsur imajinasi dalam syair juga masih 

sangat sederhana, sehingga tidak banyak memerlukan penafsiran 

yang mendalam. Hal ini menunjukkan tingkat intelektual mereka 

yang masih sederhana, sehingga orientasi mereka lebih bersifat fisik 

dan indrawi. Hal ini sebagaimana yang terjadi dalam keyakinan 

ideologi mereka yang lebih cenderung pada penyembahan benda-

benda yang bersifat konkrit. Hal ini tampak dalam syair al-

Muallaqa<t ‘Umru al-Qais yang sangat terkenal:194 

ََلِ 195 نْ ََ رُ مَفَاضَة، * تقَراَِبِقُهَا مَصْقُوْلَةٌ كَالسَّ  مُهَفْهَفَةٌ بقَ يْضَاءُ  غَيقْ
Langsing, putih, ramping * Dadanya berkilau bagai 

cermin. 

 

جْرةََ مُطْفِلِ صُدُّ وَتقُبْدِى عَنْ أَوِيْل، وَتقَتقَّقَى * بنَِاظِرةَ، مِنْ وَحْشِ وَ تَ   

                                                             
194 Ibn ‘Abdilla<h al-Husein ibn Ahmad al-Zauzaniy, Syarh al-Muallaqa<t 

al-Sab’, (Beirut: Da<r al-Ma’rifah, 2004), hlm. 37-43. 

195 Sajanjal: Kaca (Yunani). Lihat Ibn ‘Abdilla<h al-Husein ibn Ahmad al-

Zauzaniy, Syarh al-Muallaqa<t al-Sab’, hlm. 37. 
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Ia pun berpaling, menampakkan pipinya yang ranum * 

menghindari buasnya tatapan mata sapi (setelah 

beranak).196 

 
Pada bait kedua, penyair mengumpamakan dirinya dengan 

wajrah mut{fil, yaitu sapi yang baru melahirkan. Biasanya sapi yang 

baru melahirkan tampak galak dan liar, siap menerkam siapapun 

yang mengganggunya. Dengan ungkapan tersebut, ia ingin 

menyatakan  bahwa, ia mampu melakukan sesuatu terhadap 

perempuan yang ia sukai seperti sapi yang baru melahirkan. Di sisi 

lain, perempuan hanya mampu menghindar dari pandangan mata 

yang liar tadi, meskipun begitu, pada saat menghindar ia tetap 

menjadi objek pelecehan seksual penyair. Hal ini terlihat dari 

ungkapan penyair, Ia pun berpaling, menampakkan pipinya yang 

ranum. Pipi yang ranum yang dimiliki perempuan menjadi objek 

erotis kaum laki-laki yang melihatnya. 

طَّل، عَ مُ  بِ لََ وَ  هُ عُ تقَ صْ نَ   َ ا هِ ذَ * إِ  ش، احِ فَ بِ  سَ يْ لَ  مِ ِْ الرَّ  دِ يْ َِ د، كَ يْ جِ وَ   
Lehernya bagaikan leher kijang yang putih tanpa noda * 

Saat ia biarkan terbuka dengan perhiasan yang 

menghiasinya 

 

لِ كِ ثْ عَ تقَ مُ الْ  ةِ لَ خْ النَّ  نْوِ قِ كَ   ث، يْ ثِ * أَ  م، احِ فَ  دَ وَ وْ نَ أَ تْ مَ الْ  نُ يْ زِ يَ  ع، رْ فقَ وَ   
Rambutnya yang sempurna menghiasi punggungya, 

hitam kelam * Lebat, bagai rangkaian buah kurma 

 

لِ وَ رْ مُ ى وَ نّ، ثقَ مُ   فِ  العِقَاصُ  لُّ ضِ  * تَ لَ عُ ى الْ لَ إِ  اتٌ رَ زِ شْ تَ سْ مُ   ُ رُ اِِ دَ غَ   

                                                             
196 Dalam bait ini perempuan diumpamakan seperti kijang yang sedang 

melihat sapi yang galak, lalu dengan perlahan-lahan ia memalingkan lehernya 

dari sapi itu. Kata kijang dapat dilihat pada bait selanjutnya. 
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Kepang rambutnya menjulang ke atas * Terselip madari 

(sisir hias) saat dikepang atau diurai 

 

ََ ف، كَ يْ طِ كَشْح، لَ وَ  لِ لَّ ذَ مُ  ِّ الْ قِ السَّ  بِ وْ بقُ نقْ أُ اق، كَ وَ صَّر، * وَ خَ مُ  لِ يْ دِ ال  
Pinggang yang ramping bagai ikat pinggang yang melilit 

* Betisnya bagai buluh tebu yang subur 

 

لِ حِ وْ إِ  كُ يْ اوِ سَ مَ  وْ أَ   ، بْ ظَ  عُ يْ ارِ وَ * أَ  هُ نَّ أَ كَ   ن، ثْ شَ  رَ يقْ غَ  ص، خْ رَ بِ  وْ وتقَعْطُ   
Menggigit ujung jarinya yang lentik dengan lembut, 

bagaikan * Garis-garis yang terdapat dalam tubuh 

kijang, atau bagaikan pohon siwak 

 

لَّلِ حَ مُ الْ  رُ يقْ غَ  اءِ مَ الْ  رُ يقْ مِ ا نَ اهَ ذَ * غَ  ة، رَ فْ صُ بِ  اضَ يَ البقَ  اةِ انَ قَ مُ  بِكْرِ كَ   
Bagaikan telur burung unta yang baru menetas putih 

kemerah-merahan bercampur kuning * Dialiri air yang 

sangat bening (tanpa keruh sedikitpun) 

 

تِّلِ بقَ تقَ مُ  ب، اهِ سَى رَ مْ مُ  ةُ ارَ نَ مَ ا * هَ نقَّ أَ كَ   اءِ شَ عِ الْ بِ  مَ لَ الظَّ  ءُ  ضِ تُ   
Menyinari gelapnya malam, bagaikan * Pelita yang 

bersinar dari tempat peribadatan rahib 

 

لِ ضُّ فَ تقَ  نْ عَ  قْ طِ تَ نقْ تقَ  مْ ا لَ حَ الضَّ  مُ وْ ؤُ ا * نقَ هَ اشِ رَ فِ  قَ وْ فقَ  كِ سْ المِ  تُ يْ تِ فَ   حِ ضْ تُ وَ   
Terbangun di pagi hari dengan taburan minyak kesturi di 

atas kasur * Melewati pagi tanpa harus disibukan 

dengan baju tidur. 

 
Konsep penyair tentang perempuan ideal yang hanya diukur 

lewat kecantikan fisik semata, pada akhirnya membentuk konsep 

cinta yang berorientasi seksual (desire) bukan pada bentuk kasih 

dan sayang (emphatic). Hal ini terlihat dalam syair selanjutnya: 

وِ  ع، وَ رْ دِ  نَ يْ بقَ  تْ رَّ كَ بَ ا اوْ ا مَ ذَ * إِ  ة  ابَ بَ مُ صَ يْ لِ حَ و الْ نُ رْ ا يقَ هَ لِ ثْ ى مِ لَ إِ  َْ لِ مَ  
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Pada perempuan seperti dia, terpana mata setiap 

pemimpi karena jatuh cinta * Di saat ia berada dalam 

kesempurnaan, antara dewasa dan kanak-kanak (remaja) 

  

لِ نْسَ مُ ا بِ اهَ وَ هَ  نْ عَ  يادِ ؤَ فقُ  سَ يْ لَ ا * وَ بَ الصِّ  نْ عَ  الِ جَ الرَّ  اتُ ايَ مَ عَ  تْ لَّ سَ تَ   
Terperosok kedunguan laki-laki dalam cinta * Dan hatiku 

pun tak mampu menghindarinya. 

 

Dari syair di atas juga ditemukan konsep lain dari 

perempuan ideal selain dari ciri fisik yang telah disebutkan 

sebelumnya, yakni perempuan ideal adalah perempuan yang sedang 

dalam tahap perkembangan antara anak-anak dan dewasa (ABG). 

Hal ini memberi indikasi tentang orientasi dan cara pandang 

masyarakat Arab Jahiliyah terhadap perempuan. 

Gambaran tentang perempuan-perempuan yang hanya 

dijadikan objek seksual oleh kaum laki-laki tidak hanya dilakukan 

oleh ‘Umru al-Qais yang notabene penyair nakal yang 

kehidupannya hanya untuk bersenang-senang. Dalam 

menggambarkan perempuan, Na<bighah al-Z|ubya<ni< tidak jauh 

berbeda dengan ‘Umru al-Qais. 

Na<bighah al-Z|ubya<ni< adalah seorang penyair yang sangat 

dekat dengan keluarga kerajaan, bahkan dianggap spesial di mata 

al-Nu’man (raja). Pada saat ia mendapati istri sahabatnya (istri al-

Nu’man) dalam keadaan setengah telanjang, ia secara vulgar 

memvisualisasikannya lewat syair-syair berikut ini:197 

هُ بثَِدْ  خَمِيْصٌ ن، وَالبَطْنُ ذُوْ عُكَ  َُ فُ قْعَدِ مُ  ي، ليَِّنٌ * وَالنَّحْرُ تقَنقْ   

                                                             
197 Abba<s ‘Abd al-Sa<tir, Di<wan al-Na<bigah Al-Z|ubya<ni<, (Beirut: Da<r al-

Kutub al-Ilmiyah, 1996), hlm. 107. 
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Perutnya sedikit terlipat, lipatan yang sangat halus * 
Dan diangkatnya bra itu dengan payudara yang 

membusung 

 

نقَيْ مَ طُوْطَةُ الْ مَخْ  رُ مُ تقْ رَّدِ الْ  ةُ ضَّ ريََّا الرَّوَادِفِ بَ * فَاضَة، نِ غَيقْ ََ مُتَ  
Punggungnya halus, tanpa lemak * Menebarkan 

wewangian, lembut tanpa busana 

 

فَ  كُلَّة،  َْ دِ باِلْأَوْعُ  * كَالشَّمْسِ يقَوْمَ طلُُوْعِهَاقَامَتْ تقَراَءَى بقَيْنَ وِ  
Ia pun berdiri, tampak di antara dua tirai yang tipis * 
Bagai mentari saat terbit dengan segala pesonanya. 

  

Selain ‘Umru al-Qais dan Na<bighah al-Z|ubya<ni, ‘Antarah 

ibn Syadda<d juga menjadikan perempuan sebagai objek dalam 

syairnya. Berikut syair ‘Antarah saat menggambarkan 

perempuan:198 

 رَمَتِ الفُؤَادَ مَلِيْحَةٌ عَذْراَءُ 199 * بِسِ هَامِ لَحْظ، مَا لَهُنَّ دَوَاءُ 
Gadis cantik nan rupawan memanah hatiku * Dengan 

panah (kerlingan) matanya yang tidak ada obatnya 

  

 مَرَّتْ أَ وَانَ الْعِيْدِ بقَيْنَ نقَوَاهِد، 200 * مِثْلِ الشُّمُوْسِ لِحَاظُهُنَّ ظِبَاءُ 
Pada hari raya ia berjalan di antara gadis-gadis * Bagai 

mentari-mentari, kerlingan mata mereka bagai kijang 

                                                             
198 Abd al-Mun’im Abd al-Rauf Syulma< dan Ibra<him al-Abya<ri<, Syarh 

Di<wan ‘Antarah ibn Syadda<d, (Beirut: Da<r al-Kutub al-Ilmiyah, 1980), hlm. 5-6. 

199 ‘Az|ra< adalah gadis yang belum disentuh laki-laki (virgin). Lihat 

Majma’ al-Lugah al-‘Arabiyah, Al-Mu’jam al-Waji<z, (t.t.: Majma’ al-Lugah al-

‘Arabiyah, 1995), hlm. 411. 

200 Anak gadis dengan bagian dada yang menarik, artinya gadis remaja 

yang sedang ranum. al-Zamakhsyari menafsirkan lafadz kawa<’ib pada surah al-

Naba ayat 33 dengan nawa<hid, yaitu perempuan yang bagian dadanya menarik 

karena mereka masih perawan. Lihat Abu< al-Qa<sim Ja<rulla<h Mahmu<d ibn ‘Umar 

al-Zamakhsyari< al-Khawa<rizmi<, Al-Kasysya<f ‘an Haqa<iq al-Tanzi<l, hlm. 1174. 
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نقُوْبِ صَ أَ * حَرَّكَتْ رَتْ فقَقُلْتُ قَضِيْبُ باَن، خَطَ  ََ بَاءُ عْطاَفَهُ بقَعْدَ الْ  
Ia (‘Ablah) melenggang, lalu kukatakan ‘(ia bagai) 

pohon Ben’ * Yang ketiaknya (dahan) digerakan oleh 

angin S{iba< (semilir) setelah angin (Janu<b) panas 

 

ءُ لَ بَ  ةِ لَ فَ وْطَ الْ ا وَ هَ اعَ رَ  دْ * قَ  ةٌ رَ وْ عُ ذْ ةٌ مَ الَ زَ غَ  تُ لْ قُ تْ فقَ نَ رَ وَ   
Ia memandang201

 dan kukatakan ‘(matanya bagai) kijang 

yang ketakutan * Yang terkejut saat melihat bahaya 

 

هِ * قَ لَ يقْ لَ  رُ دْ بَ تُ الْ لْ قُ تْ فقَ دَ بَ وَ  اءُ زَ وْ ََ ا الْ هَ مَ وْ َُ نُ  هُ تْ دَ لَّ ققَ  دْ ةَ تمِِّ  
Ia muncul, dan kukatakan ‘(bagai) bulan purnama yang 

sempurna * Dihiasi bintang-bintangnya oleh (rasi) 

gemini 

 

اءُ فَ شِ  نَ يْ قِ اشِ اءِ العَ دَ لِ  هِ يْ ا * فِ هَ رِ غْ ثقَ  ؤِ لُ ؤْ لُ  اءُ يَ حَ ضِ لَ تْ فَ مَ سَ بَ   
Ia tersenyum, tampak kilau mutiara dari mulutnya * 

Mengobati rasa sakit orang-orang yang sedang jatuh 

cinta 

 

اءُ مَ ظَ ا العُ نَ ابقُ بَ رْ ا أَ هَ لِ لَ ََ * لِ  تْ لَ ايقَ مَ تَ ا فقَ بقَّهَ رَ  مُ ظِّ عَ تْ تقُ دَ ََ وَ   
Ia bersujud mengagungkan Tuhannya * Sehingga karena 

pesonanya tuhan-tuhan kamipun memperhatikannya 

 

اءُ جَ رَ  اسُ يَ الِْ  عَ قْ ا وَ ذَ إِ  يدِ نْ * عِ  افُهُ عَ ضْ أَ  وْ أَ  اكِ وَ هَ  لُ ثْ مِ  لَ بْ ا عَ يَ   
Wahai ‘Ablah, karena cintamu yang kumiliki atau 

bahkan lebih dalam lagi * Maka, dalam putus asa selalu 

ada harapan 

 

اجِ بَ يقْ الدِّ شىِ وَ الوَ  نَ يْ بقَ  نَ عْ لُ طْ * يَ  اجِ دَ حْ الأَ  ةَ زَ يقْ زِ عَ  سُ وْ مُ الشُّ  نِ مَ لِ   

                                                             
201 Arti sebenarnya adalah membelalak. Lihat Abi al-Husain Ahmad ibn 

Fa<ris ibn Zakariyya<, Maqa<yis al-Lugah, hlm. 354. 
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Milik siapakah gerangan mentari-mentari itu, perempuan 

terhormat di dalam sekedup * Mereka muncul di antara 

hiasan dan sutra 

 

ََ  ةِ قَ اِِ فَ  لِّ كُ   نْ مِ  اجِ عَ   فِ  تْ رَ وِّ صُ  دْ قَ  ؤ، لُ ؤْ لُ  نْ * مِ  ة، يَ مْ دُ كَ   الِ مَ ال  
Kecantikan yang tiada taranya, bagai boneka yang 

terbuat * Dari mutiara yang diletakan di atas gading 

gajah 

 

اج، رَ جَ ار، قَّ نقَ   حَ فِ نَّ رَ صْنٌ تقَ ا * غُ هَ نقَّ أَ كَ   ابِ يَ الثِ   فِ  لُ فُ رْ تقَ وَ   شِ مْ تَ   
Ia berjalan dan menarik ekor bajunya, bagai * Dahan 

pohon berjalan di atas pasir yang bergerak 

 

  اجِ وَ نقَ وَ  لٌ امِ وَ ذَ  نَّ هِ تْ بِ شَ مَ * وَ  لٌ ابِ وَ ذَ وَ  لٌ اصِ نَ مَ  نَّ هِ فَّتْ بِ حَ 
Dikelilingi pedang dan lembing * Dan berjalan bersama 

mereka unta-unta yang berlari kencang dan lamban 

 

جِ ا وَ مْ ى الأَ لَ عَ  ةٌ عَ رَّ شَ كٌ مُ لْ ا * فقُ هَ نقَّ أَ كَ   القَوَامِ  اءُ فَ يقْ هَ  نَّ هِ يْ فِ   
Di antara mereka tampak seorang gadis ramping (bunga 

desa), bagai * Perahu yang berlayar di atas ombak. 

 
Seperti halnya ‘Umru al-Qais, dalam mendeskripsikan 

kecantikan perempuan, ‘Antarah juga lebih suka menggunakan 

simbol perumpamaan yang bersifat konkret (hissi<) daripada yang 

bersifat abstrak. Untuk menggambarkan kecantikan dan 

keanggunan seorang perempuan penyair memilih simbol-simbol 

seperti kijang (غزالة/ظباء), matahari (الشمس), bulan purnama (البدر), 

dan untuk gigi (ثغر) biasanya diumpamakan dengan (لؤلؤ) sebagai 

perumpamaan. Kijang bagi masyarakat Arab Jahiliyah yang 

memiliki tradisi berburu adalah binatang yang sangat familiar dan 
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mudah dijumpai. Istilah kijang yang digunakan untuk perempuan 

ini seakan-akan sudah melekat dalam tradisi Arab Jahiliyah, bahkan 

di dalam kamus sendiri kata z{abi< atau gaza<lah (kijang) diartikan 

sebagai gadis.202 

Namun demikian, dalam menggambarkan sosok perempuan, 

terdapat perbedaan antara ‘Umru al-Qais dan ‘Antarah. Berbeda 

dengan ‘Umru al-Qais yang banyak menggunakan gaya bahasa 

yang vulgar, ‘Antarah menggunakan gaya bahasa yang sangat halus 

dan elegan. Sebagai contoh, kata Mali<hah (gadis cantik), ‘adzra< 

(gadis perawan) oleh penyair diumpamakan dengan anak panah. 

Kedua-duanya memiliki persamaan yaitu mampu menusuk hati 

seseorang. Kata memanah itu sendiri, tidak mungkin diartikan 

dengan makna hakiki, maka untuk menjelaskan makna yang ia 

inginkan, penyair menambahkan kata lahz (kerlingan mata) setelah 

kata siha<m (panah), sehingga tidak mungkin pendengar atau 

pembaca memahaminya dengan makna yang sesungguhnya, karena 

yang ia inginkan adalah kerlingan mata gadis itu mampu membuat 

hatinya bagai terpanah. 

Akan tetapi, meskipun tidak sevulgar ‘Umru al-Qais dalam 

menggambarkan perempuan, namun sisi erotisme masih terlihat dan 

tampaknya sudah menjadi budaya dalam masyarakat Arab jahiliyah. 

Hal ini terlihat dari ungkapan penyair “Pada hari raya ia berjalan 

di antara nawa<hid, mereka bagaikan mentari, kerlingan mata 

mereka bagai kijang”. Al-nawa<hid merupakan bentuk jamak dari 

na<hid atau na<hidah yaitu anak gadis dengan bagian dada yang 

                                                             
202 Lois & Ferdinand, Al-Munjid fi al-Lugah wa al-‘A’la<m, hlm. 478. 
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menarik, artinya gadis remaja yang sedang ranum. Gadis-gadis 

dengan bagian dada yang menarik itu selanjutnya oleh penyair 

diumpamakan dengan matahari, karena keduanya sama-sama dapat 

memukau dan membuat silau pandangan manusia, sedangkan 

kerlingan matanya bagaikan mata kijang yang besar dan selalu 

waspada terhadap setiap gerakan. Sepertinya visualisasi objek-objek 

seksual dalam puisi-puisi Arab jahiliyah sudah dianggap sebagai 

suatu hal yang wajar dan biasa, meskipun derajat kevulgarannya itu 

sendiri berbeda-beda. 

Melihat bagaimana kebiasaan masyarakat Arab Jahiliyah 

memperlakukan perempuan lewat syair-syair Jahiliyah tersebut kita 

dapat mengetahui bagaimana ayat-ayat tentang Bidadari yang 

terkesan vulgar harus “berdialog” dengan masyarakat Arab 

Jahiliyah. Meskipun kita juga tidak dapat men-generalisasi syair-

syair para penyair melalui syair-syair di atas tersebut. Namun 

demikian ia tetap memberikan gambaran pada kita bagaimana 

perempuan diperlakukan dalam kehidupan mereka. 
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BAB V 

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Dari kajian yang penulis lakukan, dapat disimpulkan 

beberapa hal: 

1. Al-Qur’an dalam mendeskripsikan konsep eskatologis lebih 

banyak menggunakan simbolitas serta permisalan yang 

mudah diterima oleh persepsi manusia. Karena itu, tidaklah 

tepat memaknai konsep bidadari hanya semata-mata sosok 

perempuan yang elok dalam arti fisik sebagai pemuas 

pasangannya di surga. Bukan saatnya lagi memahami dunia 

simbol al-Qur’an secara harfiah. Dunia simbol al-Qur’an yang 

salah satu temanya adalah bidadari surga haruslah dipahami 

sebagai suatu konsep yang substansial, melalui dunia pesan 

yang terkandung di dalam simbol bidadari tersebut. Bidadari 

dalam al-Qur’an sebagai petanda dari keindahan yang terjaga, 

kesucian, kehormatan, dan keterjagaan merupakan simbol 

sempurnanya balasan dan kasih sayang Allah. 

2. Simbol bidadari memiliki maksud utama sebagai metode al-

Qur’an menyampaikan pesannya mengenai al-targi<b wa al-

tarhi<b. Oleh karena itu, janji Allah untuk mendapatkan 

balasan pahala berupa bidadari seseorang harus memiliki 

karakter-karakter khusus dari jenis iman dan amal salehnya, 

antara lain: a) Orang-orang bertakwa yang menjadikan nabi-

nabi terdahulu sebagai role model. b) Orang-orang yang terus 
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berusaha menjadi lebih baik, tidak mudah menyerah, serta 

mengerahkan persiapan bekal di dunia untuk akhiratnya 

dengan sebaik-baiknya. c) Orang-orang yang mempercayai 

hari kebangkitan. d) Orang-orang yang penuh syukur dan 

penuh yakin terhadap kebesaran-kebesaran Allah Ta’ala. 

3. Surga menawarkan tingkatan yang jauh lebih tinggi yaitu 

kedekatan di sisi Allah Ta’ala. Dalam perspektif ini, hal 

terpenting dari surga adalah tercapainya kedamaian, 

terpenuhinya semua kebutuhan melebihi semua pembatasan 

duniawi dan akhirnya menjadi kekasih Allah. Ketika al-

Qur’an menawarkan penyempurnaan kesenangan di surga 

adalah ridha Allah ( ِوَرِضْوَانٌ مِنَ اللَّه)203, maka yang terpenting 

dari segala-galanya adalah menjadi dekat dengan Allah. 

4. Berdasarkan pembacaan dengan teori semiotika Riffaterre 

terhadap ayat-ayat tentang bidadari dihasilkan sebuah tema 

yang didapat melalui matriks, sementara matriks 

ditransformasikan dari penemuan model serta varian-

variannya. Model dalam ayat-ayat tentang bidadari ini adalah 

 yaitu dengan menunjukkan makna yang ”فِيهِنَّ خَيقْراَتٌ حِسَانٌ “

mengandung dua aspek keindahan, yakni keindahan batiniyah 

dan lahiriyah. Adapun model tersebut hasil dari transformasi 

lima varian:  ُورٌ مَقْصُوراَتٌ فِ  الْخِيَامِ حُ  ,كَأنَقَّهُنَّ الْيَاقوُتُ وَالْمَرْجَان لؤُِ كَأَمْثاَلِ اللُّؤْ  ,

 .كَأنَقَّهُنَّ بقَيْضٌ مَكْنُونٌ  dan ,وَعِنْدَهُمْ قَاصِراَتُ الطَّرْفِ عِينٌ  ,الْمَكْنُونِ 

                                                             
203 Qs. A<li ‘Imra<n (94): 15 
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Berdasarkan model dan varian-varian ini didapati bahwa 

matriks dari ayat-ayat tentang bidadari adalah gambaran 

bidadari surga yang menandai konsep al-targi>b wa al-tarh{i>b 

(imbalan dan ancaman)204 kepada hamba-hamba Allah. 

Dengan demikian dapat ditarik tema dalam ayat-ayat bidadari 

ini adalah gambaran bidadari surga dalam al-Qur’an sebagai 

al-targi>b wa al-tarh{i>b. Gambaran bidadari yang didapat dari 

pemaknaan hipogram potensial menjadi titik berangkat dalam 

melacak hipogram aktual yaitu mengurai hipogram kehadiran 

teks-teks sebelumnya. Adapun di sini penulis mendapatkan 

teks-teks sayir jahiliyah sebagai hipogram ayat-ayat tentang 

bidadari. Ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara tentang bidadari 

dan syair jahiliyah yang berbicara tentang perempuan 

memiliki hubungan yang erat. Ayat-ayat al-Qur’an tentang 

bidadari turun di tengah-tengah masyarakat Arab jahiliyah 

yang gemar memvisualisasikan perempuan di dalam syair. 

Perempuan yang divisualisasikan dalam syair jahiliyah 

dengan sangat materialistis dibenahi oleh Al-Qur’an dengan 

gambaran bidadari surga yang tidak hanya cantik secara 

lahiriyah, namun juga cantik secara batiniyah. 

 

B. Saran 

Dari kesimpulan di atas, terlihat bahwa terdapat beberapa 

hal yang perlu ditindaklanjuti dari penelitian ini. Konsep bidadari 

                                                             
204 Targi>b memiliki arti mendorong atau memotivasi untuk mencintai 

kebaikan. Adapun tarh{i>b diartikan menimbulkan perasaan takut untuk melakukan 

keburukan. Lihat Muhammad Thalib, Pendidikan Islam Metode 30 T, (Bandung: 

Irsyad Baitus Salam, 1996), hlm. 96 & 156. 
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hanya merupakan salah satu bagian dari jenis-jenis simbol surga 

yang ditampilkan al-Qur’an, sehingga masih diperlukan penelitian 

elaboratif terhadap simbol-simbol lainnya yang kemudian 

dihubungkan dengan jenis amal perbuatan manusia yang disinyalir 

oleh al-Qur’an terkait dengan simbol tersebut. 
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