BAB Il

METAFORA DALAM KEBAHASAAN

A. Diskursus Bahasa Metafora

Bahasa merupakan simbol dan sarana untuk menyatakan maksud. Bahasa
berawal dari kehendak dan tidak bisa menjadi media seutuhnya yang menyampaikan
kehendak manusia. Oleh karena itu, untuk meringkas kata dan memperoleh
keindahan, manusia menggunakan metafora, termasuk juga Alquran yang diturunkan
oleh Allah dengan sistem bahasa. Allah memberikan wahyu kepada Muhammad
SAW dengan struktur bahasa. Semenjak itu, beliau bertindak sebagai perantara
antara Tuhan dan dunia. Kajian makna estetika dalam metafora sesungguhnya tidak
lahir dalam dunia Islam, namun dunia Islam telah mengembangkan kaidah metafora
dalam ilmu kebahasaan untuk mendapatkan makna metafora dengan urgensi melacak
keistimewaan bahasa Alqguran, ushul fikih. Hal tersebut bertujuan untuk mengkaji
struktur metafora guna mendapat produk ijtihad, bahkan ilmu-.tafsir untuk mencari
makna kontekstual dari eksistensi metafora.*

Kata atau lafaz dalam kebahasaan pada. dasarnya bersifat parsial dan tidak
melukiskan sesuatu secara eksak. Dalam dunia gramatika, terdapat kajian majas yang

merupakan cara melukiskan sesuatu dengan jalan menyamakan dengan sesuatu yang

! Wahyu Hanafi Putra, “Diskursus Letak Aphorisme” him. 5.
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lain, atau pemanfaatan kekayaan bahasa atau pemakaian ragam tertentu untuk
memperoleh efek tertentu yang membuat bahasa semakin hidup dan eksak. Retorik
rangkap tersebut tersusun atas makna denotasi dan makna konotasi (makna tambahan
akibat asosiatif perasaan). Majas dalam dunia gramatika Bahasa Indonesia, memiliki
empat pembagian, yaitu perbandingan, sindiran, penegasan dan pertentangan. Salah
satu dari bagian majas perbandingan adalah majas metafora, yaitu gaya bahasa yang
membandingkan suatu benda dengan benda lain karena mempunyai sifat yang sama
atau hampir sama.

Menurut Gorys Keraf (w. 1997 M.) seorang ahli Bahasa Indonesia sekaligus
dosen Universitas Indonesia menyebutkan bahwa majas merupakan penyimpangan
makna (figurafive of speech) yang dibentuk berdasarkan perbandingan atau
persamaan. Sedangkan majas metafora menurut Keraf adalah semacam analogi yang
membandingkan dua hal dengan bentuk yang sangat singkat tanpa menyebutkan kata
penyerupaan seperti: bagaikan, seperti, dan laksana. Maka bagian pokok pertama
dalam perbandingan.majas metafora. langsung dihubungkan.dengan bagian pokok
kedua, sehingga metafora tidak menyatakan suatu perbandingan secara terbuka atau
secara eksplisit, tetapi sekedar .memberikan sugesti. adanya suatu perbandingan.

Keraf menjelaskan bahwa arti yang lengkap dari suatu metafora bergantung pada

2 Kamus Besar Bahasa Indonesia (2008)
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konteksnya, sehingga dapat berdiri sendiri sebagai kata kerja, kata sifat, kata benda,
frasa atau klausa.®

Lafaz menjadi ulasan awal dalam kajian metafora, begitu pula Alquran yang
tersusun dari lafaz berserta maknanya. Lafaz merupakan suara yang digunakan
manusia untuk berbicara, terdiri dari huruf-huruf yang sudah diketahui bersama oleh
manusia sebagai bagian dari pembicaraan sehingga dapat difungsikan sebagai sarana
untuk tukar informasi. Adapun makna adalah apa yang dimaksud dari kata-kata
tersebut.* Terkadang pemaknaan pesan yang telah diwahyukan Allah kepada
Muhammad SAW melalui Malaikat Jibril, terhenti pada pemaknaan leksikal. Padahal
sering kali Alguran menggunakan lafaz metafora, sehingga penting mengetahui
makna dari sisi denotatif dan sisi konotatif, sebab cara kerja metafora terdapat pada
peralihan sisi tersebut.

Lafaz dan makna telah menjadi pembahasan yang umum dalam kajian Islam,
baik di kalangan ahli ilmu linguistik (al-lugawiyym), ahli ilmu budaya (al-udaba’)
ahli sintaksis (al-nukat), ahli sastra (al-balagiyyin), ahli tafsir. (al-mufassirin), dan
ahli teologi (ulama’ al-kalam). Makna lebih dulu muncul dalam diri manusia,
kemudian manusia-memilih kata-kata yang sesvai untuk-diungkapkan. Ba’syir bin

Alma’mar mengatakan, “Barang siapa mempunyai ungkapan makna yang indah,

3 Gorys Keraf, “Diksi dan Gaya Bahasa” dalam Ririen Ekoyanantiasih, Majas Metafora
dalam Pemberitaan Olahraga di Media Massa Cetak, him. 17.

4 Alf bin Muhammad bin Alf al-Jurjani, al-Ta 7ifat, (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1405) hlm.
247 & 285.
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maka pilihlah kata-kata yang indah pula”.® Al-Ghazali juga mengatakan,
“Ketahuilah!”, sesungguhnya setiap orang yang mencari makna dari kata, maka akan
sia-sia, dan seseorang yang terlebih dahulu mencari makna dari konsep berpikirnya,
kemudian mengikuti makna yang terliput oleh kata, maka dia akan mendapat
petunjuk”.®

Lafaz memiliki Klasifikasi yang berbeda-beda. Dilihat dari sisi mencetak
maknanya (wad ‘ihi li al-ma na), lafaz terbagi menjadi al- ‘am, a/-khas, al-murlaqg, al-
mugayyad, al-amr, al-nahi, dan seterusnya. Sedangkan dari sisi jelas atau samarnya
makna terbagi menjadi al-nash, al-zahir, al-mujmal, dan al-muawwal. Kemudian jika
dari sisi cara memahami terbagi menjadi al-manfug dan al-mafhum, dan dari sisi
penggunaan (isti ‘mal) terbagi menjadi al-zaqigi dan al-majazi.’

Bahasa metafora lazim di kalangan pemikir muslim klasik identik dengan
istilah  majaz, tasybih, atau kinayah. Banyak penelitian ‘u/im al-Qur’an
menyebutkan bahwa istilah tafsir metafora digunakan untuk menjelaskan amtsal al-

Qur’an,® terkadang untuk menjelaskan majaz al-Qur 'an,® bahkan untuk menjelaskan

5 Aly Aulia, Komunikasi Alquran: Bahasa sebagai Media Ekspresi Verbalistik, dalam jurnal
Komunikator, Vol. V, No.1, Mei 2013, him. 6.

6 Al-Gazali, Mugaddimah Al-Mustasfa min ‘llm al-Usul (Kairo: Al-Mutbi‘ah al-Amiryah),
him. 62.

7 Abdullah As-Sudais, A/-Majaz ‘inda Al-Usuliyyin Bain Al-Mujizin wa al-Mani ‘in, Al-
Maktabah Asy-Syamilah, him. 6.

8 Abdul Basid, “Pandangan Ibnu Qayyim al-Jauziyyah tentang al-Ba‘sa’, al-Darra’ dan al-
Zilzal (Kajian Tafsir Metafora Alquran)”, dalam jurnal Tafagquh, Vol. 1l, No.2, Desember 2014, him.
117.
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isti ‘arah al-Qur ’an yang merupakan spesifik parsial dari majas. Berdasarkan definisi
Gorys Keraf di atas, maka penulis membatasi tulisan ini pada kajian majaz dalam
‘ulum al-Qur’an, sebab tasybih membutuhkan kata penyerupaan. Adapun kinayah,
meskipun memiliki kesamaan dengan majaz karena keduanya bermakna konotatif,
namun kinayah dapat dipahami makna denotatifnya. Metafora yang penulis maksud
adalah hal yang hanya diperbolehkan mengambil makna denotatifnya saja.

Bahasa metafora dalam gramatika Bahasa Arab sering dieksploitasikan
dalam karya sastra untuk menghilangkan kegelisahan guna mencari kebahagiaan,
walaupun hanya terjadi dalam dunia imajinasi. Dalam Alguran banyak sekali
ditemukan ungkapan metafora meskipun keberadaannya cukup potensial bagi
munculnya spekulasi dan relativisme pemahaman atau keragaman tafsir.

Relasi antara pola retoris metafora dengan Alquran adalah bahwa metafora
merupakan bagian dari i ‘jaz Alquran dan bagian dari kaidah kebahasaan, mengingat
Alguran memiliki dua sisi. Pertama, sebagai kitab transendental (di luar segala
kesanggupan -manusia)-murni dari Allah yang tidak-bisa berubah, berkurang dan
bertambah. Kedua, sebagai Kitab berbahasa Arab dengan dialektika, logika berpikir
dan ungkapan suatu.daerah yang bisa jadi mempengaruhi kosa kata dan struktur

bahasa Alquran.°

® Marzuki Mustamar, “Memahami karakteristik Bahasa Alquran dalam Perspektif
Balagiyyah”, dalam jurnal Lingua, Vol. 3(2), 2011, him. 69.

10 Muhammad Muhtadhor, “Majaz dalam Alquran, Sebuah Wacana Keilmuan Islam”, dalam
jurnal Fikrah, Vol. 10, No. 1, 2016, him.141.
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Bahasa Arab dipilih sebagai bahasa Alquran, bukan karena memiliki nilai
instrinsik (unsur yang menyusun sebuah karya sastra dari dalam), sebagaimana
asumsi-asumsi orang Arab pada umumnya. Namun, kegunaan pragmatisnya sebagai
bahasa komunikasi yang efektif bagi seorang rasul yang berbangsa Arab dan
masyarakat Arab.!! Dilihat dari sisi inilah Alquran menjadi bahasa pilihan dan
bahasa peribadatan yang bisa diteliti dan ditafsirkan dengan kaidah bahasa Arab,
termasuk ditafsirkan menggunakan kaidah majas dalam ilmu al-bayan. Melalui
pendekatan majas, peneliti akan mengeksplorasi tentang metafora dalam ‘u/im al-
Qur’an.

Metafora (majaz) dalam kajian usul menjadi referensi utama dalam kajian
ulum al-Qur’an. Metafora dijelaskan dalam parsial pembagian lafaz ditinjau dari
hubungannya dengan makna. Terdapat enam klasifikasi lafaz, yaitu: juz i (lafaz yang
maknanya tidak mungkin dimiliki oleh lebih dari satu individu), kulli (lafaz yang
memiliki satu makna yang memungkinkan dimiliki oleh beberapa individu), mubayin
(hubungan dua-lafaz. yang memiliki.makna sendiri-sendiri), muradif (hubungan dua
lafaz yang memiliki makna sama), musytarak (satu lafaz yang memiki beberapa
makna baku.yang berbeda. satu.sama lain), majaz (lafaz- yang memiki beberapa
makna yang berbeda, namun ada satu makna yang dibakukan dari salah satu dari

keduanya).*?

1 Toshihiko lzutsu, Relasi Tuhan dan Manusia terj. Agus Fahri Husein, (Yogyakarta: Tiara
Wacana Yogya, 2003), him. 211-212.

12 Zakariya al-Ansari, Lubb al-Usii/, (Hadramaut: Dar al-Dahabi, 2007), him. 25-26.
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Al-Suyuti menyebut bahwa gaya bahasa metafora merupakan gaya bahasa
yang paling indah (ablagiyyah), bahkan melebihi strata keindahan yang dimiliki oleh
penyerupaan (fasybih) konseptual dan sindiran (kinayah) konseptual. Hal ini
disebabkan, meskipun tasybth merupakan asal dari majas dan kinayah juga
menggunakan sistem dua rangkap makna seperti metafora, namun tasybih dan
kinayah masih tergolong dari lafaz hakikat konseptual. Maksud dari ablagiyyah
disini adalah komunikator memberi keindahan berlebih yang tegas (ziyadah ta’kid)
dalam meyakinkan pihak komunikan.*3
. Definisi dan Indikator Metafora (Majaz)

Salah satu ukuran menariknya sesuatu adalah seberapa banyak relativitas
zaman mendefinisikan istilah tersebut, baik dari beragam disiplin ilmu yang dikuasai
atau kemapanan teori dari serangkaian kritik lintas waktu. Metaforal* merupakan
perlawanan kata dari veritatif (hakikat), secara etimologi berasal dari kata infinitif
(masdar) berbahasa Arab jaza al-syai‘ yajizuhu iza ta‘addahu (sesuatu yang
diperkenankan -untuk- dilewati), karenanya lafaz.yang. maknanya telah melewati
makna aslinya disebut dengan majas. Sedangkan menurut terminologi linguistik
Arab, majas.adalah-lafaz-yang digunakan. bukan pada-tempatnya karena adanya

hubungan dengan petunjuk yang menunjukkan bukan pada makna aslinya.®

13 Abdurrahman bin al-Kamal Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan fi ‘Ulim al-Qur’an, al-
Maktabah al-Syamilah, Vol. 2, him.125.

14 Selanjutnya akan disebut majas.

15 Sayyid Ahmad al-Hasyimi, Jawdahir al-Balagah fi al-Ma‘ani wa al-Bayan wa al-Badi*
(Beirut: al-Maktabah al-Isriyyah), him. 249.
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Sedangkan majas menurut terminologi ushul fikih tidak jauh dari terminologi
linguistik, yaitu lafaz yang digunakan bukan menunjukkan pada makna yang
dibakukan sejak pertama kali (Y5l 4 s L e 8 Jexivd) Lilll). Ada juga yang
menambahkan keterangan “yang telah disahkan” (=< 4> =) dan juga keterangan
“karena adanya hubungan dengan petunjuk’ (8 s 483\al). Sebagian ulama usul lain
mendefinisikan dengan ungkapan (gaul) yang digunakan untuk menunjukkan pada
makna baku yang kedua karena ada hubungan (483al (& a5 Jexivs J8). Sebagian
yang lain tidak menyebut dengan lafaz atau ucapan, melainkan dengan sesuatu yang
lebih umum, yakni setiap istilah (kullu ism) yang berfaedah bukan menunjukkan
pada makna yang dibakukan (4 gas W e e e 280 ol US). Lebih-lebih
dikalangan usuliyyin, ada yang mendefinisikan majas dengan segala hal yang bukan
menunjukkan makna baku yang biasa diistilahkan saat berbicara ( as e e aul JS 4
Glaladl) sl g e e #3aaY) adle ), Abdurahman al-Sudais lebih mengunggulkan
definisi “lafaz yang digunakan bukan menunjukkan pada makna baku yang telah
disahkan”, karena definisi ini lebih kompromistis.®

Berbagai definisi diatas memiliki ‘konsekuensi pemahaman yang berbeda-
beda, bisa jadi- majas dipahami sebagai .ungkapan yang-menggunakan lafaz yang
tidak biasa bagi kebanyakan orang, atau lafaz yang tidak langsung dipahami oleh
pendengarnya karena mensifati sesuatu dengan sesuatu yang bukan aslinya, atau jika

dipahami dari pemilihan definisi Abdurahman al-Sudais yang paling kompromistis,

16 Abdullah As-Sudais, A/-Majaz ‘inda al-Usuliyyin Bain Al-Mujizin wa al-Mani ‘in, al-
Maktabah al-Syamilah, him. 8.



20

maka definisi “lafaz yang digunakan bukan menunjukkan pada makna baku yang
telah disahkan” berarti majas itu seperti penggunaan lafaz dalam pengertian lafaz
yang lain, sebagai kelonggaran yang diberikan oleh para ahli bahasa.

Sekurang-kurangnya terdapat spesifikasi pembahasan majas dalam kajian
usul. Pertama, pengecualian dalam definisi, menurut kajian usul, Majas adalah lafaz
yang digunakan untuk makna kedua karena terdapat korelasi (hubungan) antara
makna pertama dengan makna yang kedua. Definisi ini mengecualikan beberapa hal,
diantaranya: hakikat, sebab hakikat merupakan lafaz yang menunjukkan terhadap
makna yang dibakukan sejak pertama kali atau menunjukkan makna pertama jika
memiliki banyak makna. Lalu Istilah serapan (‘alam mangul), sebab penggunaan
makna kedua didalamnya tidak berdasarkan korelasi. Kemudian kinayah, sebab lafaz
yang digunakan dalam kinayah masih sesuai hakikatnya, dan dimaksudkan untuk
menunjukkan kelaziman dari lafaz tersebut, seperti kalimat “Celana Zaid berukuran
panjang”, dimaksudkan untuk menunjukkan kelazimannya Zaid sebagai orang yang
postur tubuhnya tinggi.

Kedua, alur pembentukan, majas tidak disyaratkan pada pengguanan lafaz
yang telah sering -atau bahkan .tidak digunakan (la al-iszi 'mal). Namun, majas
disyaratkan ada peletakan baku untuk makna pertama, sehingga sudah ada
sebelumnya makna yang dibakukan (sabqu al-wad ).} Semua bentuk majas harus

pernah didengar dari orang Arab. Seandainya tidak ada informasi bahwa mereka

17 Al-Jalal Syamsuddin al-Mahalli, Syarah al-Mahali ‘ald Jam ‘i al-Jawami*, (Surabaya: Al-
Hidayah), Vol. 1, him. 304.
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(orang Arab) tidak pernah menerapkanya, maka majas tersebut tidak dapat
digunakan, meskipun telah memiliki korelasi yang layak.8

Ketiga, majas dengan indikasi kemustahilan hakikat tidak menimbulkan
konsekuensi hukum. Salah satu indikasi majas adalah mustahil dimaknai dengan
hakikat secara akal atau adat yang tidak bisa dijadikan pedoman hukum, seperti
ungkapan seorang majikan kepada budak yang lebih tua darinya: “3) 1%” yang
bermakna orang ini adalah anakku, secara akal tidak mungkin anak lebih tua dari
bapaknya, sehingga yang dikehendaki dari lafaz tersebut adalah kemerdekaan si
budak. Ungkapan ini tidak bisa dijadikan pedoman bagi kemerdekaan si budak.®

Keempat, makna majas tidak lebih kuat (asl) daripada makna hakikat,
terkadang suatu lafaz bisa dipergunakan untuk makna hakikat dan majas. Jika terjadi
demikian, maka makna hakikat harus didahulukan, sebab makna hakikat dianggap
sebagai makna terkuat karena untuk memahaminya, tidak membutuhkan garmah. 2°
Namun jika ada kontradiksi antara majas yang kuat dan hakikat yang lemah, maka

keduanya dianggap -setara, sebab. masing-masing. memiliki-keunggulan tersendiri,

18 Ahmad Sahal bin Mahfuz, “Tarigah al- Husil ‘ala Gayah al-Wusil”, dalam Tim Kodifikasi
Anfa’ Purna Siswa MHM 2015 Lirboyo, Pengantar Memahami Lubbul Ushul, (Kediri: Lirboyo Press,
2015), him. 96.

1% Abdurrahman al Banani al Magribi, Hasyiyah al-Banant, (Surabaya: al-Hidayah) Vol.1, him.
311.

20 Hasan al-Atar, Hasyiyah al-*A¢ar, (Beirut: Dar al-Fikr), Vol.1, him. 408.
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sehingga lafaz menjadi bias (mujmal). Ukuran kuat dalam konteks ini adalah tingkat
keseringan lafaz tersebut digunakan.?

Kelima, makna majas lebih kuat dari pada makna musytarak (lafaz yang
memiliki dua makna yang sama-sama hakikat), alasannya adalah karena majas dinilai
lebih banyak dijumpai dalam komunikasi (aglab bi al-istigra’). Begitu pula
mendahulukan makna sebagai lafaz serapan (nagl), lafaz yang bukan hakikat dari
pada makna musytarak, karena makna nagl cenderung bisa diamalkan. 2

Keenam, takhszs lebih kuat dari majas. Takhsis adalah mengecualikan
sebagian makna dari lafaz yang umum, makna majas tidak lebih kuat dari takhsis
sebab yang tersisa dari proses takhsis sangat jelas, berbeda dengan majas yang masih
membutuhkan garinah untuk menunjukkan maknanya.*

Ketujuh, memahami lafaz majas dan hakikat dari latar belakang pembicara
(‘urfi al-mukhatib), lafaz yang mungkin diarahkan pada makna syar ‘7, ‘urfi dan
lugawr secara tertib harus disesuaikan dengan latar belakang pembicara. Apabila
lafaz majas dalam. Alquran berasal dari pemaknaan syariat, maka makna diarahkan
pada makna syar 7 terlebih dahulu, karena Nabi Muhammad SAW diutus untuk

menjelaskan syariat;-dan jika lafaz majas.dalam Alquran-tersebut tidak berasal dari

21 Zakariya al-Ansari, Gayah al-Wusi/, (Surabaya: al-Haramain), him. 51.
22 Hasan al-Atar, Hasyiyah al-*4¢ar, Vol.1, him. 408.

2 Hasan al-‘Atar, Hasyiyah al-*4¢ar, Vol.1, him. 410.
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pemaknaan syariat, maka diarahkan pada makna ‘urfi, dan yang terakhir diarahkan
pada makna lugawr -nya.?*

Latar belakang penggunaan majas, diantaranya, pertama, sulit mengucapkan
lafaz hakikat, seperti lafaz LT (bencana besar), sulit untuk diucapkan sehingga

menggunakan lafaz “<3” untuk menunjukkanya, karena kedua kata tersebut
memiliki korelasi, Lafaz hakikat diangap tabu, seperti lafaz “s:12” (kotoran
manusia), kemudian digunaan lafaz “kie” yang secara hakikat memiliki makna
tempat buang hajat. Kedua, lafaz hakikat tidak diketahui oleh orang yang berbicara.
Ketiga, ada nilai seni dalam lafaz majas, seperti ungkapan A B3 yang bermakna
Zaid pria pemberani. Keempat, lafaz majas lebih popular dibandingkan hakikat.
Kelima, menggunakan lafaz majas agar tidak dimengerti oleh orang ketiga.?®

Abu Ishaq Ibrahim bin “Ali al-Syairazi menjelaskan dalam kitab al-Luma‘ fi
Usul al-Figh beberapa indikasi lafaz bisa dikategorikan majas, sebagaimana
berikut:2°
1. Penyebutan ahli linguistik' terhadap sebuah" lafaz 'yaang telah dkategorikan

sebagia majas.

24 Ahmad Sahal bin Mahfuz, “Tarigah al- Husil ‘ala Gayah al-Wusil”, dalam Tim Kodifikasi
Anfa’ Purna Siswa MHM 2015 Lirboyo, Pengantar Memahami Lubbul Ushul, him. 96.

%5 Zakariya al-Ansari, Gayah al-Wusal, him. 47.

% Abu Ishaq al-Syairazi, al-Luma’ fi Usil al-Figh (Beirut: Dar al-Hadts al-kitabiyyah), him.
87.
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Lafaz majas tidak langsung bisa dipahami ketika mendengarnya, seperti lafaz
“’a” yang bermakna hakikat “keledai” untuk menyebut “orang yang bodoh”.
Pemberian karakter atau penamaan terhadap sesuatu menggunakan hal yang
mustahil, seperti ungkapan “43 JLi3 (bertanyalah kepada desa), dalam
ungkapan tersebut tidak mungkin seseorang bisa bertanya kepada benda.
Ungkapan tidak terjadi secara realita, seperti lafaz “Jia” yang bermakna hakikat
“gunung” untuk menyebut “orang yang gendut”, atau lafaz iy yang
bermakna hakikat “pohon kurma” untuk menyebut “orang yang berpostur tubuh
tinggi”.

Pemilihan kata tidak digunakan pada makna semestinya, seperti lafaz <5l
bermakna hakikat “perintah”, namun dimaksudkan makna “pekerjaan” atau
makna “perkataan”.

Sedangkan Zakariya al-Ansari dalam kitab Lubb al-Usil menjelaskan bahwa

Majas bisa dideteksi dengan beberapa indikasi berikut:?”

1.

Mudah dimaknai- lain (tabaddur gairih). karena ada garinah, seperti ungkapan
ey b e (saya melihat pemberani sedang memanah), seandainya tidak ada
garmah kata <> (memanah), maka makna yang langsung ditangkap adalah
“binatang buas”, bukan “pemberani”.

Sah dinafikan secara realita (sihah al-nafyi), seperti ungkapan “ini keledai” yang

realitanya ditujukan kepada orang yang bodoh.

27 Zakariya al-Ansari, Lubb al-Usal, him. 28.
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3. Tidak harus berlaku secara umum (‘adamu luzum al-itirad), seperti QS. Yusuf:
82
e B 2o gl
Dan tanyalah (penduduk) negri yang Kami berada disitu.
Ungkapan tersebut tidak harus diberlakukan pada struktur ungkapan yang lain,
seperti: “Lalil) Jh 3 (Tanyalah! Pada pemilik tikar) dan sebagainya.

4. Bentuk jama’ majas berbeda dengan bentuk jama’ hakikat (jam ‘uhu ‘ala khilafi
jam i al-hagigah), seperti lafaz “3#” makna hakikatnya adalah “perintah”, dan
bentuk pluralnya adalah “ Al 57, sedangkan secara majas bermakna “perbuatan”,
dan bentuk pluralnya adalah P

5. Selalu disertai dengan penjelasan (i/tizam taqyidihi), makna yang dimaksud
hanya muncul saat lafaz tersebut bersamaan dengan qoyyid-nya, seperti lafaz
«J3 zBs” yang bermakna majas “rendah diri”, padahal makna hakikatnya secara
terpisah adalah “sayap/tangan” dan “rendah”, jika kedua lafaz tersebut tidak
bersamaan-maka tidak bisa menunjukkan makna yang dimaksud.

6. Tergantung pada makna lain (tawaqqufuhu ‘ala al-musamma), seperti QS. Ali

Imran: 54
PR PRCY
Orang-orang kafir itu membuat tipu daya, dan Allah membalas tipu daya
mereka itu.

Lafaz “2%%” yang kedua memiliki makna majas “membalas”, sebab bergantung

pada makna hakikat lafaz “%%” yang pertama yaitu: “tipu daya”.
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7. Mengucapkan suatu yang mustahil (al-iflag ‘a/a al-Mustahil), jika memaknai
lafaz dengan hakikatnya justru malah mustahil, maka dimaksudkan adalah
makna majasnya, seperti Q.S. Yusuf: 82.

C. Klasifikasi dan Korelasi Metafora (majaz)
Ahli ugsal dan ahli linguistik berbeda dalam membagi majas. Ahli usil
membagi majas menjadi 4, yaitu:®

1. Majaz ziyadah (majas penambahan), seperti QS. As-Syura: 11

tidak ada Sesutupun yang serupa dengan Dia.
Maksud dari ayat tersebut terdapat huruf kaf yang secara majas merupakan huruf
tambahan.

2. Majaz nugsan (majas pengurangan), seperti QS. Yusuf: 82

EFE [ i 9

Dan tanyalah (penduduk) negri yang Kami berada disitu. ]
Dalam ayat ini terdapat penggurangan secara majas pada lafaz “Ja” yang

menjabat dalam struktur kalimat sebagai mudat.
3. Majaz al-tagdim wa al-ta’khir  (majas penyebutan suatu lafaz dengan
mendahulukan-atau mengakhirkan atas lafaz yang lain), seperti Q.S al-A’la: 4&5
s3] ol Alkad e 5all £ 540 15

Dan yang menumbuhkan rerumputan. Lalu dijadikan-Nya (rumput-rumput)
itu kering kehitam-hitaman.

28 Abu Ishaq al-Syairazi, al-Luma’ fi Usiil al-Figh, him. 85.
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Maksud dari ayat tersebut, Allah terlebih dahulu menumbuhkan rerumputan
berwarna kehitam-hitaman (akwa), kemudian secara majas rumput itu dijadikan
kering (gusa’), tidak sama dengan urutan yag disebut dalam Alquran.
Majaz al-isti‘arah (majas peminjaman makna suatu kata dari makna aslinya
kepada makna baru), seperti Q.S. Al-Kahfi: 77

EERETEENES

Kemudian keduanya mendapatkan dalam negeri itu dinding rumah yang
hampir roboh.

Dalam ayat tersebut terdapat peminjaman makna “hampir” untuk lafaz “yurid”

yang bermakna asli “ingin”.

Sedangkan ahli linguis Arab membagi majas menjadi 4, yaitu:*°

1.

2.

Majaz mufrad mursal, yaitu lafaz yang sengaja digunakan bukan pada
maknanya yang asli, karena adanya hubungan (‘alagah) yang selain hubungan
keserupaan (musyabihat) dengan petunjuk (garinah) yang mengarahkan untuk
tidak menghendaki maknanya yang asli;

Majaz mufrad bi al-isti ‘arah, yaitu lafaz yang digunakan bukan pada
maknanya yang asli, ~karena adanya. hubungan- (‘alagah) keserupaan
(musyabihat) antara makna yang dipindah (mangil ‘anhu) dan makna yang
digunakan (musta‘mal fih) dengan petunjuk (garinah) yang mengarahkan

untuk tidak menghendaki maknanya yang asli. Setiap lafaz mufrad bi al-

2 Sayyid Ahmad al-Hasyimi, Jawahir al-Baldgah fi al-Ma ‘ani wa al-Bayan wa al-Badi’

(Beirut: al-Maktabah al-‘Isriyyah), him. 251-257.
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isti ‘arah pasti berasal dari konsep struktur penyerupaan (tasybih), yaitu dengan
cara menghilangkan salah satu darisesuatu yang hendak diserupakan
(musyabah) atau sesuatu yang diserupai (musyabah bih) sekaligus
menghilangkan sifat yang terdapat pada kedua pihak itu (wajh syabah) dan
kata yang digunakan untuk penyerupaan (adatu tasybih).

3. Majaz murakab mursal, yaitu kalimat panjang (kalam mufid) yang digunakan
bukan pada maknanya yang asli, karena adanya hubungan (‘alagah) yang
selain hubungan keserupaan (musyabihat) dengan petunjuk (qarinah) yang
mengarahkan untuk tidak menghendaki maknanya yang asli.

4. Majaz murakab bi al-isti’arah, yaitu kalimat panjang (kalam mufid) yang
digunakan bukan pada maknanya yang asli, karena adanya hubungan (“aldaqah)
keserupaan (musyabihat) antara makna yang dipindah (mangil ‘anhu) dan
makna yang digunakan (musta’mal fih) dengan petunjuk (garinah) yang
mengarahkan untuk tidak menghendaki maknanya yang asli.

Sedangkan Shaikh Hafid Sana’ullah al-Zahidi (seerang ulama kontemporer ahli
usul dari' Kuwait) membagi majas ada dua, yaitu:*
1. Majaz al-lugawi/ majaz fi. al-mufrad, yaitu lafaz yang digunakan bukan pada
makna secara lugawi-nya karena adanya hubungan (“alagah) dengan petunjuk
(garinah), seperti syair memuji nabi:

g3l el b ile Hl) 4k

%0 Shaikh Hafid Sana’ullah al-Zahidi, Talkhis al-Usiil, al-Maktabah al-Syamilah, him. 10.
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Telah datang bulan purnama (Nabi Muhammad) lahir diantara dua lembah

Lafaz “al-badru” yang bermakna secara lugawi “purnama”, namun yang

dikehendaki adalah makna “Nabi Muhammad”

2.

Majaz al-‘aqli/majaz fi al-tarkib/majaz al-isnad, yaitu kalimat yang sisi
majasnya terletak pada penyandaran kata (isnad), bukan terletak pada lafaz yang
memiliki jabatan stuktur kalimat sebagai predikat (musnad) atau subjek (mushad
ilaih). Isnad yang dimaksud disini adalah penisbatan suatu kata (musnad) dengan
kata lainnya (musnad ilaih) sehingga memunculkan penetapan suatu hukum atas
yang lainnya. Dalam definisi yang lain majaz ‘aqli adalah menyandarkan kata
kerja (fi‘il) ke jabatan struktur kalimat selain subjek (fa‘il) aslinya atau
menjadikan lafaz sebagai objek (maf | bih) pada lafaz yang hakikatnya bukan
objek, karena adanya hubungan persamaan.** Contoh majas ‘aqli, seperti QS. al-
Bagarah: 16

G 1518 Lo 2415 a5

Maka perdagangan mereka itu tidak beruntung dan mereka tidak mendapat
petunjuk.

Memahami “secara aqgli “keberuntungan’ (rabihat) pada ayat tersebut,
hakikatnya bukan dari-perdagangan (zjarah), tapi dari pedagang (zajir). Majas
isnad memiliki tiga pembagian, majas yang komposisi pola isnad-nya terdiri dari

dua lafaz hakikat, seperti contoh: &l (a5¥1 cua 54T

31 Ahmad bin Abdurrahim Waliyyullah Al-Dahlawi, al-Fauz al-Kabir fi Usil al-Tafsir,

(Damaskus: Dar al-Gausani), him. 101.
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Beberapa korelasi (‘alagah) antara makna pertama dan makna kedua dalam

majas, sebagai berikut:

1.

Kemiripan (Musyabahah), baik dari sisi bentuk (syakl), seperti lafaz kuda untuk
menyebut lukisan kuda yang terbingkai diatas dinding, atau dari karakter (sifat
zahirah), seperti lafaz “*a” untuk menyebut pria pemberani.

Kepastian (ma yakunu gat’an), seperti keberadaan masa depan dalam Q.S. Al-

Zumar ayat 30:

0554 il g o

Sesunggunya kamu akan mati dan sesungguhnya mereka akan mati (pula).

Dalam ayat ini Allah menyebut orang yang masih hidup dengan sebutan mayit.
Kontradiktif (diddiyyah), seperti QS. Ali Imram ayat 21.:
el iy b 58

Maka gembirakanlah mereka bahwa mereka akan menerima siksa yang pedih.
Lafaz basysyir secara hakikat bermakna “gembirakanlah!”, namun yang
dikehendaki adalah. makna majas -dengan kontradiktifnya yaitu “takut-
takutilah!”.
Berdampingan-(mujawarah), seperti lafaz Q 55 dalam bahasa Arab pada awalnya
bermakna hakikat “binatang pengangkut air”, namun orang Arab dikehendaki
makna majasnya, yaitu “wadah air”.
Penambahan (ziyadah) dan penggurangan (Nugsan), seperti QS. As-Syura ayat

11:
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Tidak ada sesuautupun yang serupa dengan Dia.
Maksud dari ayat tersebut adalah makna majas “menafikan sekutu bagi Allah”,
maka huruf kaf adalah huruf tambahan yang berfungsi sebagai pengguat, tidak

dimaknai secara hakikat dengan menambahkan makna “seperti”.
dan QS. Yusuf ayat 82:
s B8 A 558 gl
Dan tanyalah (penduduk) negri yang Kami berada disitu.
Dalam ayat ini terdapat penggurangan lafaz “UAP secara majas, karena secara
hakikat tidak mungkin menanyakan kepada perkampungan yang merupakan
benda mati.
Membahasakan sebab untuk akibat (sabab |i musabbab), seperti korelasi dalam
membahasakan lafaz “< 3+ dengan makna hakikat “mati” sebagai akibat dengan
makna majas “sakit parah” sebagai sebabnya.
Membahasakan keseluruhan untuk sebagiannya (kull. li ba‘d), seperti korelasi
dalam Q.S Al-Bagarah ayat 19:
il 8 sl ¢ sladg
Mereka menyumbat telinganya dengan anak jarinya
Maksud dari ayat diatas hanya makna majas dengan “bagian ujung jari”, bukan

makna hakikat “keseluruhanya”.
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8. Membahasakan perkara yang dihubungkan dengan perkara yang berhubungan
(mutta‘alig li mutza’alag), seperti korelasi antara magsdar dengan isim yang
tercetak darinya dalam Q.S. Lugman ayat 11:

PARAEGER
Inilah ciptaan Allah.
Secara hakikat lafaz khalqun adalah magdar yang bermakna “penciptaan”,
namun maksud lafaz tersebut dimaksudkan untuk membahasakan makna
majasnya, yaitu: “sesuatu yang diciptakan”.

9. Potensial (isti‘dad), seperti korelasi saat mengucapkan “_,Sw2” yang memiliki
makna hakikat “minuman yang memabukkan” untuk membahasakan “Alkohol
yang masih di dalam botol”.*

D. Keunggulan Metafora
Para linguis mengatakan bahwa menyampaikan dengan metafora
menggunakan bahasa figuratif lebih mengesankan (dalam wslib ulim Alquran
disebut ablagh) daripada bahasa harfiah, sekurangnya ada tiga alasan. Pertama,
dalam bahasa figuratif ‘terdapat proses peralinan imajiner dari makna konotatif

(dalam wuslizb wlim Alquran disebut malzim) ke makna denotatif (dalam wuslih uliim

Alquran disebut lazim).

Peralihan ini digambarkan seperti pendakwaan dalam peradilan dengan

membawa saksi atau bukti. Hal ini pasti lebih diunggulkan daripada pendakwaan

32 Hasyiyah al- ‘Atar Vol.1 him. 418 cet. Dar al-Fikr
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serupa dengan tanpa membawa saksi atau bukti, sebab bahasa figuratif selalu
membawa pesan konotasi tertentu dengan menggunakan kata lain. Berbeda dengan
bahasa harfiah yang tidak membawa pesan apapun selain makna denotasinya, al-
Sakaki menyebut:

a2 e a g Hlal) cllsai) ¢l 2 53U 2 ga ol 2ald a5 el g g (4

Dari kalimat di atas diketahui bahwa keberadaan makna malzum menjadi
bukti dari keberadaan lazim, sebab makna malzim tidak mungkin terlepas dari
makna lazim-nya.>® Proses peralihan imajiner dalam bahasa figuratif diibaratkan
seperti bukti dalam pendakwaan.

Kedua, bahasa figuratif tidak hanya berfungsi menambah faedah makna,
tetapi juga berfaedah menguatkan makna, seperti yang dijelaskan al-Zarkasyi
mengutip dari al-Jurjani.®*

Ketiga, konsep bahasa figuratif sebenarnya berasal dari konsep penyerupaan
(dalam wsliub ulim Alquran disebut fasybih), maka tuturan pembanding dalam nilai

poin maksud lehih'sempurna daripadal yang dibandingkan.®

3 Abu Ya‘qiib Yasuf bin Abi bakr Muhammad al-Sakaki, Mifiah al- ‘Ulim, al-Maktabah al-
Syamlah, him. 180.

3 Badruddin Muhammad al-Zarkasyi, al-Bahr al-Muhit fi Usil al-Figh, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘ilmiyyah, 2000), Vol. 1, hIm. 546.

% Jalaluddin Abu ‘Abdillah Muhammad al-Qazwaini, al-idah fi ‘Ulim al-Balagah, (Beirut:
Dar Thya’ al-‘Ulam, 1998), him. 310.



BAB IlI

METAFORA DALAM ALQURAN

A. Sejarah Metafora dalam Kajian Alquran

Sejarah perkembangan kaidah majas dalam kajian Alquran terdapat tiga fase.
Pertama, fase pengenalan makna yang terjadi pada zaman Nabi dan sahabat seperti
Ibnu Abbas (w. 68 H), Mujahid bin Jabr (w. 104 H) dan Qatadah bin al-Nu‘man (54
H), pada zaman ini belum dikenal istilah majas, namun istilah untuk menyebut
kemiripan makna lebih populer menggunakan istilah amsal (perumpamaan). Kedua,
fase penyusunan majas pada abad ke-2 H, pada zaman ini dilakukan dengan
mengungkap keragaman makna lafaz dalam Alquran dan belum membahas
kesamaan lafaz, zaman ini ditandai dengan awal pertama kali ragam makna tersebut
disusun didalam Kitab, hal ini dilakukan oleh Mugqatil bin Sulaiman (w. 150 H)
dengan karya kitabnya al-Asybah wa al-Nadzair. Ketiga, fase pematangan majas
sebagai antonim-dari istilah hakikat, zaman ini ditandai-dengan.kitab Majaz Alquran
karya Abu Ubaidah Mu’ammar al-Musanna (w. 210 H) yang disebut sebagai ulama
yang pertama kali memperkenalkan istilah.majas.dalam kajian Alquran.t

Abu ‘Usman Amr bin Bahar al-Jahiz (w. 255 H/868 M) disebut sebagai tokoh
pertama yang menghasilkan karya pemikiran tafsir metafora, penafsirannya

disampaikan dalam karyanya yang berjudul al-Hayawan, dan al-Bayan wa al-

! Muhammad Muhtadhor, “Majaz dalam Alquran, Sebuah Wacana Keilmuan Islam”, Fikrah:
Jurnal llmu Agidah dan Studi Keagamaan, Vol. X, No.1, 2016, him. 146-147.

34
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Tabyin, meskipun ilmu linguistik belum berkembang saat itu. al-Jahiz
mengembangkan perspektif bahwa majas (metafora) merupakan istilah dari antonim
hakikat, meski pada zaman itu istilah majas digunakan sebagai bentuk pentafsiran.?

Kemudian muncul kitab-kitab tafsir metafora, saat dekade diskusi teologi
kontradiktif antara Ahlisunnah dan Mu‘tazilah tentang zZar Allah dan sifat-Nya.
Mereka banyak berdiskusi tentang konsep ayat-ayat muhkamat dan mutasyabihat.
Maksud ayat-ayat muhkamat disini adalah ayat yang tidak bisa dimaknai lain,
sedangkan ayat-ayat mutasyabihat adalah ayat yang mungkin dimaknai dengan
banyak makna. Dalam kurun itu banyak mufassir yang membahas tentang ini, seperti
yang dikutib oleh 1lbnu Libban (w. 749 H) dalam mugaddimah Kkitabnya
“Mutasyabbih al-Qur’an wa al-Hadis” yaitu diantaranya adalah: Abu al-Qasim
Mahmud bin Amr bin Ahmad al-Zamakhsyari (w. 538 H), Muhammad bin Abi Bakr
bin Abdilgodir al-Rozi (w. 666 H) seorang pakar tafsir, nahwu, lugah, adab, dan
fikin Hanafi. Keduanya keras menyuarakan kritik ayat mutasyabihat yang
seharusnya dikategorikan muhkamat.®
. Hukum Metafora dalam Alguran

Implementasi. metafora, ternadap keragaman,tafsir-Alquran telah membuat
sejarah panjang mengenai hukum metafora. Ulama ‘ulum al-Qur’an berbeda

pendapat dalam masalah keberadaan pemahaman metafora (majas) dalam Alquran

2 al-Syarif al-Radi, Talkhish al-Bayan fi Majazat al-Qur an, (Beirut: Dar al-Adwa’), Vol. 10,
him. 2.

3 Muhammad Yusuf Musa, al-Qur’an wa al-falsafah, (Kairo: Dar al-Ma’arif Bimisra), him.
60.
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dan kebahasaan. Terdapat tiga kelompok yang berpendapat tentang hal tersebut.
Pertama, kelompok yang membolehkan majas dalam kebahasaan dan Alquran,
pendapat ini dianut oleh mayoritas ulama mufassirin, usiuliyyin, lugawiyyin,
balagiyyin dan lain-lain. Bahkan Yahya bin Hamzah al-°Alawi dalam kitab al-Thuraz
menyebut pendapat ini merupakan kesepakatan ulama.

Kedua, kelompok yang berpendapat tidak membolehkan pemahaman majas
sama sekali, baik dalam kebahasaan ataupun Alquran, pendapat ini dianut oleh Abu
Ishaq al-Isfirayini (w. 418 H), abu ‘Ali al-Farisi (w. 373 H), Abul Abbas Tagiyuddin
Ahmad Ibnu Taimiyah (w. 728 H), dan lbnu Qayyim Al-Jauziyyah (w. 751 H).
Menurut pemahaman kelompok ini, apa yang diistilahkan dengan majas oleh
kelompok yang mengakuinya tetaplah masuk dalam kategori hakikat dalam
kebahasaan. Bagi mereka, untuk mengetahui makna sebuah kata, hanya ada dua
kemungkinan, yaitu kata sudah langsung dipahami tanpa butuh dalil, nhamun ada
kalanya untuk menunjukkan makna tertentu kata tersebut membutuhkan dalil. Kedua
memungkinan- -tersebut sama-sama . hakikat, dalam- bentuk . faktanya. Sehingga
pemahaman tidak adanya majas dalam kebahasaan ini juga menjadi argumentasi
kelompok ini -untuk menyebut tidak ada majas- dalam Alquran dari kajian
kebahasaan.

Contoh pemahaman kelompok kedua ini adalah kata “asad” dalam kalimat
“on Il &gy (saya melihat seseorang yang pemberani sedang memanah)
menunjukkan makna “pemberani” sebab ada dalil kata “yarmi” yang mengarahkan

pada makna tertentu, hal ini sama halnya dengan kata “asad” yang mengarah pada
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makna “hewan buas” saat sudah langsung dipahami tanpa butuh dalil. Kedua
pemaknaan ini masih termasuk dalam kategori makna hakikat. Bagi kelompok yang
menganut paham ini, butuh dan tidak butuhnya dalil hanya masalah kejelasan, bukan
masalah makna rangkap yang meliputi makna satu dan makna dua.

Ketiga, kelompok yang berpendapat membolehkan pemahaman majas dalam
kebahasaan, namun tidak membolehkan dalam menafsirkan Alguran, pendapat ini
dianut oleh Daud al-Dzahiri (w. 270 H), putranya yakni Abu Bakr Muhammad ibn
Dawud al-Dzahiri (w. 297 H), Abu al-‘Abbas Ahmad bin Abu Ahmad Ibnu al-Qhas
al-Syafi’i (w. 335 H), Ibnu Khuwaizi Mandad al-Maliki (w. 390 H), Mundzir bin
Sa’id al-Balwathi (w. 355 H.), dan ulama kontemporer Muhammad al-Amin al-
Syingithi (w. 1393 H).*

Abdullah As-Sudais dalam karyanya Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa Al-Mani In berbeda dalam mengkategorikan nama-nama ulama yang
berbeda pendapat tentang legitimasi majas. Perbedaan-perbedaan yang akan
dijelaskan bukan sekedar. khilaf lafzi, tetapi khilaf hagigr secara konseptual. Dia
menjelaskan terdapat lima kelompok mazhab tentang hal ini:>
1. Majas boleh secara mutlak. Pendapat ini dipilih oleh mayoritas ulama. Dalil yang

digunakan adalah klasifikasi kata (isim) dalam Bahasa Arab terbagi menjadi dua,

4 Muhammad bin Ibrahim al-Hamd, Madkhal Ii T afsir al-Tahrir wa al-Tanwir i Ibni ‘asyur,
al-Maktabah al-Syamilah, him. 45.

5 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, al-Maktabah al-Syamilah, him. 20.
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yaitu hakikat dan majas. Pembagian ini popular dalam studi Bahasa Arab, sedang
Alguran merupakan referensi Bahasa Arab (asl al-lugah) dan semua maknanya.
Dalil selanjutnya adalah banyak sekali ditemukan lafaz yang digunakan bukan
pada tempatnya karena adanya hubungan dengan petunjuk yang menunjukkan
bukan pada makna aslinya (majas) dalam Alquran.

. Majas tidak boleh secara mutlak, pendapat ini dipilih oleh Abu Ishaq al-Isfirayini
(w. 418 H) dari kalangan syafi’iyyah dan abu ‘Ali al-Farisi (w. 373 H) seorang
tokoh ahli bahasa.

. Majas tidak boleh terjadi dalam Alquran, pendapat ini dipilih oleh Daud bin Ali
al-Baghdadi (w. 270 H), Ahmad Ibnu al-Qhas al-Syafi’T (w. 335 H.\), Ibnu
Khuwaizi Mandad al-Maliki (w. 390 H), Abu al-Fadl al-Tamimi al-Hambali (w.
410 H), dan Abu Abdillah bin Hamid al-Hambali (w. 403 H)

. Majas tidak holeh terjadi dalam Alguran dan sunnah, dan boleh untuk selain
keduanya. Pendapat ini dipilih oleh Ibn Dawud al-Dzahiri (w. 297 H)

. Majas tidak-boleh .ada dalam dalil-hukum syar’i dan beleh ada majas untuk
selainnya. Pendapat ini dipilih oleh lonu'Hazm al-Zahir (w. 456 H)

Banyak dalil-yang-digunakan kelompok yang-menentang majas, diantaranya:

klarifikasi lafaz menjadi hakikat dan majas merupakan hasil penyebutan ulama

mutaakhirin pasca abad ketiga. Pada masa ulama salaf, belum pernah ditemukan

klarifikasi, baik dari kalangan ulama fikih, usul, tafsir, hadis. Mereka berargumen

bahwa Imam Syafi’i (w.179 H) sebagai pioner ilmu usul tidak menyinggung tentang

hal tersebut. Abu Ubaidah Mu’ammar ibnu al-Mustanna (w.209 H) sebagai tokoh
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yang pertama kali mengenalkan istilah majas, beliau menjelaskan dalam kitab Majaz
al-Qur’an bahwa penggunaan majas tidak untuk istilah antonim dari hakikat, namun
hanya untuk mengungkap maksud terdalam dari ayat. Adapun Imam Ahmad (w.241
H) menyinggung majas dalam Kkitab al-Rad ‘ala al-Jahmiyah hanya sebatas
penjelasan tentang penggunaan lafaz plural “inna” dan “nahnu” dalam Alquran,
tidak diluaskan dalam penggunaan lafaz yang bukan pada tempatnya.®

Dengan berpedoman pada argumen dalil keberlanjutan informasi (al manqul
bi al-tawatur), jika lafaz Bahasa Arab itu sejak awal telah memiliki makna yang
dibakukan, kemudian terdapat lafaz yang digunakan bukan pada tempatnya (majas),
maka hal tersebut menyalahi konsep keberlanjutan informasi karena dari awal makna
yang dikehendaki sudah diarahkan, kemudian disampaikan dan dilanjutkan, sehingga
sebuah lafaz sudah memiliki makna hakikat yang variatif. Argumen ini sangat
menolak konsep pembakuan makna awal (ma wudhia lah awwalan). Selain itu,
dalam konsep majas membolehkan menetapkan satu hal dan menafikan satu hal yang
lain. Dalam hal-ini-adalah-membolehkan . makna. majasnya-dan menafikan makna
hakikatnya, konsekuensinya adalah lafaz kebohongan, sebab menyampaikan sesuatu
yang tidak sesuai dengan-fakta. Sangat panjang lebar argumentasi yang disusun

untuk menolak majas ada dalam Alguran dan kebahasaan oleh Syaikh al-Islam Ibnu

& Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘i, him. 12.
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Taimiyah (w. 738 H), dan dilanjutkan oleh muridnya Ibnu Qoyyim (w. 751 H) yang
telah berhasil menyusun 50 argumentasi.’

Kelompok yang berpendapat bahwa majas tidak boleh terjadi dalam Alquran
saja, memiliki argumentasi ketidakcocokan dari definisi majas, apabila definisi majas
tersebut diberlakukan dalam konteks Alquran. Definisi majas sebagai segala hal yang
bukan menunjukkan makna baku yang biasa diistilahkan saat berbicara ( z>tasay) 8
cbladll 4 ), telah membuat kejanggalan, yakni bagaimana manusia tahu lafaz
Alquran saat diturunkan dan sebelum diturunkan merupakan hal yang biasa
diistilahkan manusia saat berbicara. Seharusnya semua ayat Alquran adalah hakikat,
dan tidak ada ruang untuk majas. Terlebih membincangkan lafaz Alquran mengenai
sifat Allah yang telah disampaikan secara ketentuan (taugif:) dengan menerapkan
konsep majas, menurut argumentasi ini justru bisa mengurangi kesempurnaan Allah,
karena lafaz Alguran mengenai sifat Allah disebut sebagai lafaz pinjaman
(musta’ir).B

Dalil yang digunakan untuk menolak. majas tidak boleh terjadi dalam sunah,
sama halnya dengan tidak boleh terjadi dalam Alquran, sebab secara umum sunnah
Nabi juga merupakan wahyu .dari Allah. Sedangkan dalil yang digunakan untuk

menolak majas dalam hukum syariat adalah aturan-aturan hukum syariat, seperti

7 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, him. 19.

& Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘m, him. 15.
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sumpah (aiman), nadzar, mu’amalah, nikah, talak, dan sebagainya tidak bisa
diterapkan mengunakan bahasa majas.®

Sebuah karya dari Syekh Muhammad al-Amin bin Muhammad al-Mukhtar
al-Janki al-Syingithi, seorang ulama besar dari kota Syingith, Negara Mauritania,
Afrika Barat berjudul Man'u jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-Ta abbud wa al-
I'’jaz yang menjelaskan tentang beberapa bantahan terhadap keberadaan majas
terdapat dalam Alquran. Metode penjelasan beliau tidak hanya menyanggah dengan
menampilkan beberapa dalil nash yang menolak majas berada dalam Alqguran, tetapi
juga dengan meruntutkan empat argumentasi rasional, yaitu: fungsi alquran,
impossible dalam Alquran, dalil analogi (giyasy manthiqi) dan batas ruang lingkup
ilmu linguistik untuk kajian Alguran.

Berikut adalah ayat-ayat Alguran yang dipahami kalangan yang berpendapat

tidak ada majas dalam Alquran:

Terjemah Ayat Alquran

Sesungguhnya Alguran -ini -adalahbacaan S gy A S Aind a1

yang ‘“sangat mulia;  pada kitab yang 9 NEIEtA, sk
terpelihara, , (lavaul ~mahfud) tidak ..

(79-77 -4=3) )
menyentuhnya Kkecuali orang-orang yang

disucikan.

® Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘i, him. 19.
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Sesungguhnya Kami-lah yang menurunkan A5 SAAS A | 2
Alqguran, dan sesungguhnya Kami benar- u;-‘aﬁ\ai
benar memeliharanya. (9 :saal)
sesungguhnya Alquran itu benar-benar el sa Ly (el J5a &) | 3
firman yang memisahkan antara yang hak (14-13 23l
dan yang bathil. dan sekali-kali bukanlah dia

senda gurau.

Dan siapakah yang lebih benar perkataannya S Al (e (30kal ey | 4
dari pada Allah? (122 oLl
Dan siapakah orang -yang lebih benar Gaa 4 (e (330l (a5 | 5
perkataan(nya) dari pada Allah? (87 :elusill)
Apakah kamu lebih mengetahui ataukah Dol el &l el 6
Allah? (140 -5 )
Telah __sempurnalah _ kalimat _Tuhanmu | _ Yac 5aa @l daK &S5 | 7
(Alguran) sebagai kalimat yang benar dan (115 3?‘-*-"3“)
adil.

Dari beberapa ayat diatas, arah yang dimaksudkan penyusun argumentasi
tersebut adalah setiap hal yang disampaikan oleh Allah pasti sesuatu yang benar

(hag), dan setiap hal yang disampaikan oleh Allah mustahil dusta (baril).
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Selanjutnya alasan logis yang dikemukakan oleh Muhammad al-Amin al-
Jakni al-Syinqiti yang juga merupakan mufassir kitab Adwa’ al-Bayan Ii Tafsir al-
Qur’an bi al-Qur’an untuk menolak eksistensi majas terdapat dalam Alquran. Dia
menjelaskan bahwa Alquran diturunkan untuk meluruskan informasi yang ada dalam
kitab taurat dan injil dari macam-macam perubahan teks yang terjadi akibat
kesengajaan atau ketidaksengajaan mengubah makna dari yang asli, praktik ini sering
disebut takrif, taghyir, atau tabdil, maka kitab suci transendental yang bernilai
ibadah (7a’abbud) bagi pembacanya dan i’jaz yang tidak bisa ditandingi oleh karya
manusia manapun pastilah terdiri dari lafaz-lafaz yang hakikat.°

Salah satu pemahaman yang impossible adalah Alquran menyuguhkan
informasi salah atau menceritakan berita bohong. Setiap informasi dalam Alquran
pasti benar (al-sidq) dan setiap hukumnya pasti tepat (al-‘ad/). Apabila ada
kemungkinan terdapat majas dalam Alquran tentu akan menafikan kesempurnaan
dan keagungannya, sebab konsekuensi dari majas adalah membolehkan probabilitas
infomasi tidak terjadi; sehingga informasi atau cerita dalam, Alquran bisa jadi bukan
merupakan potret realitas dan menjadi imperfek, maka mustahil terdapat pemahaman
majas dalam. kitab yang super.perfek (gayah al-kamal), -terlebih ayat-ayat Alquran

sudah pasti benar dengan bentuk faktanya (fi nafs al-amri).!!

10 Muhammad al-Amin al-Jakni al-Syinqiti, Man ‘u Jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-
Ta ‘abbud wa al-1 jaz, Dar ‘Alam al-Fawa’id, him.3.

11 Muhammad al-Amin al-Jakni al-Syinqiti, Man ‘u Jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-
Ta‘abbud wa al-1 jaz, Dar ‘Alam al-Fawa’id, hIm.3.
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Analogi  silogisme (qgiyasy maniqi) sederhana dalam menyanggah
keberadaan majas dalam Alqguran adalah dengan menyusun dua premis yang tepat
untuk kemudian ditarik kesimpulannya. premis minornya: “Tidak boleh menafikan
sesuatu dalam Alquran”, dan premis mayornya: “Setiap unsur yang terdapat majas
boleh untuk dinafikan”, maka konklusinya: “Tidak ada unsur majas dalam Alquran”.
Jika masing-masing proposisi yang dijadikan dasar penarikan kesimpulan tersebut
telah menjadi konsensus (ijma’ al-ga’ili) maka kesimpulan “Tidak ada unsur majas
dalam Alguran” juga harus menjadi kesepakatan.*?

Ruang lingkup ilmu linguistik untuk kajian Alguran memiliki batasan yang
tidak boleh dilangar, sebab tidak setiap materi ilmu linguistik bisa diaplikasikan
dalam kajian Alquran. Sekurangnya terdapat enam batas ruang lingkup ilmu
linguistik dalam mengkaji Alquran. Pertama, tidak boleh menggoreksi Alquran,
dalam literatur ilmu lingguitik Arab dikenal dengan istilah al-rujiz’ dalam
pembahasan ilmu badi’ ma’nawi, yaitu menjadikan perkataan sebelumnya sebagai
referensi atau- membuat perkataan baru dengan .merujuk . kepada perkataan lama
sebagai koreksi atau revisi. Konsekuensi dari al-rujz” adalah menghapus perkataan
yang sudah ada.dengan yang pantas (nagdu al-sabiq fihi bi-al-lahiq).

Kedua, ayat Alquran tidak mungkin berupa candaan, dalam literatur ilmu
linguistik Arab dikenal dengan istilah hazl yuradu bihi al-jidd dalam pembahasan

ilmu badi’ ma’nawi, yaitu main-main atau candaan yang dimaksudkan serius. Ketiga,

12 Muhammad al-Amin al-Jakni al-Syinqiti, Man ‘u Jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-
Ta‘abbud wa al-1 jaz, Dar ‘Alam al-Fawa’id, him. 8.
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estetik Alquran tidak ada al-guluw, yaitu menggambarkan sesuatu yang secara logika
tidak mungkin terjadi tetapi secara realita mungkin terjadi, dan juga tidak ada al-
igra’, yaitu ungkapan yang menggambarkan sesuatu baik secara logika maupun
realita tidak mungkin terjadi. Perkataam al-guluw wa al-igra’ termasuk kategori
ungkapan dusta. Keempat, redaksi Alquran tidak mungkin tajahul al- ‘arif
(ketidaktahuan orang yang tahu). Kelima, Alguran tidak mungkin menyampaikan al-
Qoul bi al-mujab (mengartikan ungkapan yang nyatanya bukan yang dikehendaki).
Dan keenam, Alquran tidak mungkin menyampaikan isti‘arah al-takhayyuliyyah
(imajinasi fiktif).'3

Al-Jakni al-Syinqiti menguatkan alur logis bantahan terhadap keberadaan
majas dalam Alquran dengan membahas makna hakikat sifat Allah dan menjelaskan
sisi makna hakikat dari ayat-ayat populer yang keduanya sering dipahami sebagai
majas oleh kelompok yang membolehkan majas dalam Alquran. Sekurangnya ada
tiga sifat Allah dalam Alguran yang sering dibahas dalam kajian majas, yaitu: “%”
bermakna “tangan’ yang tafsirkan dengan makna majas “nikmat dan kekuasaan”,

‘9’

“2)3.)” bermakna “bersemayam” yang ditafsirkan dengan makna majas “menguasai”
dan “J35” bermakna (turun), yang. ditafsirkan dengan..makna majas “memberi
perintah”. Ketiga kata sifat tersebut menurut al-Janki al-Syingithi harusnya dimaknai

secara hakikat lafaznya, sebab Allah sendiri yang memetapkan lafaz-lafaz tersebut,

13 Muhammad al-Amin al-Jakni al-Syinqiti, Man ‘u Jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-
Ta‘abbud wa al-I jaz, Dar ‘Alam al-Fawa’id, hIm.10-23.
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seandainya semua itu dimaknai dengan majas, maka saja dengan menafikan sifat
yang telah ditetapkan dengan wahyu dalam ranah keimanan.*
Selanjutnya al-Jakni al-Syinqiti menjelaskan sisi makna hakikat yang tidak
boleh ditafsikan dengan makna majasnya. Pertama, QS. Al-Kahfi: 77 1503 g 12358
G G &) (kemudian keduanya mendapatkan dalam negeri itu dinding rumah yang
ingin roboh). Tidak menjadi masalah menafsirkan lafaz “yurid” dengan makna
hakikat “keinginan”, sebab hanya Allah yang mengerti perihal benda-benda mati
sesuatu yang tidak manusia mengerti. Dalilnya adalah QS. al-lIsra’: 44
Bl (54 Y (S5 000 04 Y1 £058 03 05

Dan tak ada suatupun melainkan bertasbih dengan memuji-Nya, tetapi
kamu sekalian tidak mengerti tashih mereka).

Begitupun juga dalil HR. Muslim:
S AE Y ) Gedl O 0 e AR g8 &ay 1588 2V ) alugade 0 s B 3505 08
Rasulullah  SAW bersabda: "Sesungguhnya akulah yang paling

mengenal batu di Makkah. Batu-batu itu memberi salam kepadaku
sebelum aku diutus menjadi Rasul. Kini aku ingat peristiwa itu.

Kedua, QS. Yusuf: 82 e & il 43541 /5 (dan tanyalah penduduk negeri
yang kami berada disitu). Penjelasan tafsir menggunakan dilalah rasonal (‘agliyyah)
untuk menjelaskan cukup. menggunakan makna hakikat pada ayat ini ialah:
mengucapkan lafaz “al-garyah” namun menghendaki penduduknya, sekaligus

menganggap struktur mudaf yang dibuang itu seperti halnya lafaz yang ditampakkan,

14 Muhammad al-Amin al-JaknT al-Syingiti, Man ‘u Jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-
Ta‘abbud wa al-I jaz, Dar ‘Alam al-Fawa’id, hIm.7.
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karenanya dengan alur pemaknaan itu tidak perlu ada rangkap makna seperti ayat itu
dimaknai sebagai majas naqd (pengurangan).

Ketiga, QS. al-Syura: 11 #: 4B ol (tidak ada sesuatupun yang seperti
dzatNya). Huruf kaf pada ayat ini ditafsirkan secara hakikat dengan makna “seperti”,
dan lafaz “misli” dimaknai dengan “dzat” seperti kebiasaan orang Arab, ditambah
lagi terkadang mereka meyampaikan dengan huruf-huruf kusus untuk menguatkan
pesan, sehingga tidak perlu huruf kaf dimaknai dengan sebagai majas ziyadah
(tambahan) yang dipahami tidak memiki makna.

Keempat, QS. al-Syura: 24 a3l G M gl (=8l (dan rendahkanlah
dirimu terhadap mereka berdua dengan penuh kesayangan). Lafaz “janah” ditafsirkan
secara hakikat dengan makna ‘“tangan, lengan dan ketiak manuisa”, rangkaian dua
lafaz tersebut digunakan untuk maksud kinayah “lemah lembut dan rendah hati”,
sedangkan kinayah bukan bagian dari majas, sebab meskipun yang dimaksudkan
adalah kelaziman maknanya, namun bisa jadi yang dimaksud adalah makna
hakikatnya.'®

Penolakan-penolakan diatas memperoleh jawaban atas sanggahan dari
kelompok yang berpendapat majas boleh secara mutlak.- Diantara yang berbeda
dalam memahami fakta sejarah adalah Muammar bin Mustanna, menggunakan
istilah majas dalam penerapan makna yang telah dibakukan atau makna lain yang

dikehendaki, sesuai dengan definisi majas. Opini bahwa majas merupakan alur

15 Muhammad al-Amin al-Jakni al-Syingiti, Man‘u Jawaz al-Majaz fi al-Munazzal li al-
Ta‘abbud wa al-1 jaz, Dar ‘Alam al-Fawa’id, hIm. 26-31.
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kebohongan tidak tepat, sebab lafaz disebut majas jika terdapat petunjuk (garinah),
tidak untuk menghendaki makna hakiki. Bukan tergolong majas jika tidak terdapat
garmah tersebut. Hal yang perlu digaris bawahi adalah tidak setiap yang boleh
dinafikan adalah kebohongan, sebab pemahaman untuk menafikan sesuatu yang telah
disertai garinah merupakan sesuatu yang dimaksud.®

Anggapan bahwa majas termasuk dari kebohongan (akhu al-kizbi), sedangkan
Alguran tidak mungkin berisikan kebohongan, dan anggapan bahwa majas
merupakan ilusi (tham) dan tidak ada legitimasi syara’ (izn Syar‘) yang
membenarkanya, diyakini oleh al-Qadli Abdul Wahab al-Maliki dan al-Thurthusyi
dalam kitab al-Umdah bahwa nash Al-Qur’an adalah taugifr dari Allah.” Latar
belakang anggapan ini didasari keyakinan bahwa lafaz Alguran bukan termasuk
makhluk, maka Alguran harus benar-benar murni dari faham yang menghawatirkan
seperti cara kerja metafora, sebab metafora memilih cara kerja memahami lafaz
tauqif7 diluar lafaz tersebut.'®

Al-Suyati menanggapi serius, tentang .hal tersebut dengan sanggahan yang
logis, bahwa seandainya tidak ada metafora dalam ‘Alquran maka akan rusak
bangunan pemahaman konsensus bulagha’. Kalimat -metafora (majaz) secara

konseptual lebih balagah (ablagh) atau lebih memiliki cita rasa bahasa daripada

16 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz ‘inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, him. 19.

17 Abdurahman bin al-Kamal Jalal al-Din al-Suyuti, al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, him. 125

18 Badrudin Muhammad bin Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Quran, Vol. 3, him.
432.
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kalimat hakikat. Seandainya tidak ada majas dalam Alquran maka seharusnya juga
tidak ada konsep serupa yang lain, seperti hadzf, taukid, tasniah, gasas dan
selainnya, padahal konsep-konsep tersebut merupakan konsep keindahan (syasr al-
hasan).!® Al-Zarkasyi (w. 794 H.) juga menyebut logika serupa, bahkan mengutip
pernyataan al-Ashmu’i bahwa konsep kalimat berbahasa Arab itu sudah setara
dengan konsep dengan wahyu (syibh al-wahyi).?® Sekaligus al-Zarkasyi menyebut
bahwa kelompok yang membolehkan majas dalam Alquran mengajukan syarat
bahwa konsep majas yang ada harus tidak samar (‘adamu ibham), sebab majas
memiliki tanggungjawab sebagai cara berbahasa atau gaya bertutur dengan level
fasih tertinggi.?*

Ibnu Hazm (w. 456 H) meyanggah argumentasi yang menolak metafora dalam
Alquran, sebab beranggapan bahwa mengakui ada metafora dalam Alquran sama
dengan mengakui ada kebohongan (kidzb) dalamnya, lalu metafora dianggap
merupakan gaya bahasa yang membosankan (rakik al-kalam). lbnu Hazm
menyanggah bahwa-tidak setiap kebohongan, itu termasuk sesuatu yang diasumsikan
jelek (mustagbah), poin dari kebohongan itu dimaksudkan negatif saat mengarah

kepada sesuatu yang-jelek; sedangkan para ahli linguistik-menyebut ironisnya, bahwa

19 Abdurahman bin al-Kamal Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an, al-
Maktabah al-Syamilah, him. 97.

20 Badrudin Muhammad bin Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi Ulum al-Quran, (Beirut: Dar
lhya’ al-Kutub, 1957), Vol. 3, him. 255.

21 Badrudin Muhammad bin Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi Ulum al-Quran, Vol.3, him.
432.
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metafora merupakan salah satu cara komunikasi yang indah, dinilai lebih fasih, dan
lebih efektik untuk menyampaikan maksud, terlebih saat Alquran meskipun ada sisi
metafora, tetap memuat prinsip bahwa setiap lafaz Alquran merupakan hakikat yang
bermakna benar (sidg), bukan yang merupakan antonim dari metafora.?

Muhammad al-Amin al-JaknT al-Syinqiti dalam karyanya Man‘u Jawaz al-
Majaz fi al-Munazzal li al-Ta‘abbud wa al-l%az sesungguhnya memiliki maksud
untuk menolak keberadaan majas dalam Alquran dengan motifasi kuat untuk
memposisikan Alquran sebagai kitab sakral yang memiliki nilai ibadah bagi
pembacanya dan memiliki aspek-aspek mukjizat yang tidak bisa didublikat, sehingga
menurut al-Jakni al-Syingiti semua bahasa yang terdapat dalam Alquran adalah
hakikat dan mustahil Alquran memiliki konsekuensi negatif dari majas konseptual
yang dinilainya mengandung unsur kebohongan. Padahal Alguran sendiri telah
menyebut dirinya sebagai kitab berbahasa Arab yang mengandung unsur-unsur
keindahan, hal ini yang sepertinya tidak disinggung oleh al-Jakni al-Syinqiti.

Al-Gazali (w.- 505 H) merupakan salah, seorang dari-tokoh usuliyyin yang
menyetujul eksistensi majas terdapat dalam Alquran. Menurutnya, aplikasi majas
terletak pada pemaknaan-yang melampaui sekaligus meninggalkan makna baku,
sehingga tidak sedikit contoh dalam Alquran yang termasuk ayat-ayat yang dipahami
majas. Al-Gazali menyikapi perbedaan pendapat tentang legitimasi majas dalam

Alguran dengan moderat, beliau menjelaskan retorika perbedaan tersebut dengan

22 Abu Muhammad ‘Ali bin Ahmad bin sa‘id bin Hazm al-Andalust al-Qurtubt al-Zahiri, al-
Ahkam fi Usul al-Qur’an, al-Maktabah al-Syamilah, him.17.



51

menyebut lafaz majas itu sendiri merupakan lafaz musytarak, yang dalam ilmu usul
didefinisikan sebagai lafaz yang mempunyai beberapa makna. Jika majas dimaknai
sebagai istilah salah (basil) yang tidak memiliki hakikat, Alquran tidak demikian.
Pemaknaan inilah yang dikehendaki kelompok yang mengingkari adanya majas
dalam Alquran. Pemaknaan lain dari lafaz yang melampaui sekaligus meninggalkan
makna bakunya yang asli adalah Alquran sudah pasti memuat makna majas.?

Perbedaan pendapat yang berkaitan dengan eksistensi majas dalam Alquran
disebabkan karena perbedaan analisis dan kesimpulan asal-usul bahasa. Kalangan
Mu'tazilah berkeyakinan bahwa bahasa semata-mata merupakan konvensi murni
manusia. Sementara kalangan Zahiriyah berkeyakinan bahwa bahasa merupakan
pemberian Tuhan (tauqifi) yang diajarkan kepada Adam, dan setelah itu beralih
kepada anak keturunannya. Berbeda dengan kelompok asy ‘ariyah yang menyatakan
bahwa bahasa merupakan kreativitas manusia, akan tetapi tidak bisa dipungkiri
bahwa Tuhan juga berperan dalam memberikan kemampuan kepada manusia.
. Kaidah Metafora dalam Alquran

Konsep metafora diterapkan dalam Alquran menggunakan kaidah-kaidah
sebagai rumusan asas untuk .memahami Alquran.-Diantara kaidah yang sering

digunakan dalam tafsir metafora, sebagai berikut:

23 Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Gazali, al-Mustasfa fi ‘llmi al-Usil, (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1413), Vol. 1, him. 84.
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1. Wajib memaknai kata dengan hakikat hukum asal selama tidak ada dalil yang
mengarahkan kepada makna majas.?* Dalam kajian usul disebut istishab, salah
satu kategori cara mencari dalil (istidlal). Secara istilah, istishab adalah
ketetapan sesuatu berdasarkan ketetapan sebelumnya karena belum ada
ketetapan yang merubahnya.?® Konsekuensi hukum asal (istishab) dalam nash
Alguran dan kalimat (kalam) diarahkan ke makna hakikat?®

a. Kalimat tidak boleh dimaknai selain dengan cara hakikat, jika sudah
mempertimbangkan struktur yang sahih.

b. Jika terjadi perbedaan pendapat yang seimbang antara makna metafora dan
hakikat, maka pemaknaan akan diarahkan pada makna hakikat.

c. Peralihan menjadi makna metafora harus melewati 4 empat tahap
mugaddimah: vyaitu: tercegah dimaknai secara hakikat, patut untuk
dimaknai lain secara bahasa, cukup argumentatif untuk menolak jika
terdapat potensi dimaknai hakikat, dan terdapat korelasi yang sah untuk
menarik ke makna metafora.

Contoh ayat yang dimaknai metafora dan hakikat pada QS. Al-Bagarah

ayat 185:

ATl ki e 2 58 5

24 Abu al-Walid Muhammad bin Ahmad Ibnu Rusyd al-Qurtubi, Bidayah al-Mujtahid wa al-
Nihayah al-Mugtasid, (Kairo: Matba’ah Mustafa al-Babi, 1975),Vol.1, him.111.

25 Zakariya al-Ansari, Lubb al-Usil, him. 77.

% Fahd bin Abdillah al-Hazmi, al-Qoul al-Mubin fi Qawa ‘id al-Tarjih baina al-Mufassirin,
al-Maktabah al-Syamilah, him. 29.
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Barangsiapa yang sakit atau dalam perjalanan, maka sebanyak hari
yang ditinggalkannya itu pada hari-hari yang lain.

Terdapat dua pendapat dalam menafsirkan ayat tersebut sebagai
makna hakikatnya tanpa perlu memperkirakan lafaz yang dibuang. Ada
juga yang menafsirkan metafora pada ayat tersebut dengan memperkirakan
lafaz ykils (membatalkan puasanya) yang dibuang dari kalimat lengkapnya
A all e sa2é il (kemudian membatalkan puasanya, maka sebanyak hari
yang ditinggalkannya itu pada hari-hari yang lain).

Pemahaman hakikat dan metafora ini berpengaruh pada hukum
sahnya puasa bagi orang yang sedang sakit atau bepergian jika dia tetap
berbuasa. Menurut ulama ahli zahir, pada ayat tersebut memaknai hakikat
tanpa memperkirakan yang dibuang, sehingga pemahamannya hukum
puasa tidak sah dan wajib mengganti. Dalil hakikatnya adalah hukum asal,
selama tidak ada dalil yang mengarahkan pada metafora. Adapun menurut
ulama jumhur memaknai metafora pada ayat tersebut dengan
memperkirakan lafaz 'yang dibuang, sehingga hukum puasa tetap sah,

dengan dalil:

SPATDSICRUQRESR VT S (S A T]S (N ONIE I TS R LN

IS B Al Lyl aie G Ly alliall oo hidl YV shidl e bl
peany shiss agany o gl (5 il sl e B o d) J s Claal

Hadis dari Anas berkata: “kami pernah bepergian dengan Rasulallah
SAW pada bulan ramadhan, maka orang berpuasa tidk boleh mencela
orang yang berbuka, begitupun orang berbuka tidak boleh mencela
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orang yang berpuasa. Dan riwayat dari Anas juga, dia berkata para
sabat Rasulallah SAW bersafari, sebagian dari mereka berpuasa, dan
sebagian yang lain berbuka.
2. Tafsir metafora itu mengehendaki makna konotatifnya, tidak makna
denotatifnya,?” seperti QS. an-Nisa’ ayat 43:
G:-}L \’..’/ °\ Jz;:.f ;L:Q i}s%s ;,E 91-;‘4;3\ aho ,;y
Atau kamu telah menyentuh perempuan, sedangkan kamu tidak
mendapat air, maka bertayamumlah kamu dengan debu yang baik
(suct)”.

Kata lamastum memiliki makna hakikat “bertemunya dua kulit/meyentuh”,
dan juga bermakna metafora “bersetubuh/jima ™. Saat dimaknai metafora maka
makna hakikatnya tidak difungsikan, sehingga tidak mungkin dalam satu
madzhab fikih bisa menggunakan dua makna itu sekaligus. %

Namun ada juga mengaktifkan penafsiran hakikat dan metafora sekaligus, seperti
QS. al-Muddatsir ayat 4:
Dan bersihkanlah pakaianmu:
Kata al-siyab bermakna hakikat o3 4.y L (pakaian yang bisa dipakai),
bisa dimaknai metafora sl I3 (pemakai pakaian). Maka maksud dari ayat,

jika dimaknai dengan hakikat, maka kata tahhir bermakna membersihkan dan

27 Abu Bakr bin al-‘Arabi al-Mu‘afirm al-Maliki, al-Mahsil fi Usil al-figh, (Ardan: Dar
Bayariq, 1999), him. 31.

28 Muhammad ‘Alr al-Sayis, Tafsir Ayat Ahkam, (Kairo: Maktabah al-*Asriyyah, 2002) him.
296.
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menghilangkan najis, sehingga serasi dengan ayat sebelumnya yang
menyinggung tentang menaggungkan Tuhan atau perintah salat, kemudian
dilanjutkan dengan perintah bersuci untuk salat. Dan jika dimaknai dengan
metafora maka kata tahhir bermakna tazkiyah (mensucikan) yang berarti
meninggkatkan kualitas spiritual.?®
Dalam QS. an-Nisa’ ayat 43:
s &L il 5 3l 558 Y

Janganlah kamu mendekati salat ketika kamu dalam keadaan
mabuk.

Lafaz “salat” pada ayat tersebut memiliki dua penafsiran, jika
menghendaki makna hakiki, maka salat tersebut bermakna “salat secara syar i,
dan jika menghendaki makna metaforanya, maka salat bermakna “tempat
salat/masjid”. Mengakomodir atau mengaktifkan hukum fikih dari pemaknaan
hakikat dan metafora sekaligus.*

3. Memaknai kata dengan metafora yang bertentangan dengan kenyataannya itu
tidak bisa dijadikan hujjah. Seperti pada penafsiran QS. al-Muzammil: 1-2
S i 28 3250 i

Wahai orang yang berselimut (Muhammad). bangunlah (untuk salat)
pada malam hari, kecuali sebagian kecil.

2 Muhammad al-Tahir bin Muhammad Ibnu ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir, (Tunis, al-Dar
al-Tanisiyyah, 1984),Vol. 29, him. 297.

30 *Muhammad bin ‘Alf bin Muhammad al-Syaukani, Fath al-Qadir al-Jami‘ baina fannai
al-Riwayah wa al-Dirayah min ‘Ilmi al-Tafsir, al-Maktabah al-Syamilah, Vol.2, him 148.
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Lafaz al-Muzammil bermakna hakikat 4 s <5 (orang yang berselimut
dengan kain). Pendapat dari Ikrimah mengenai makna metafora adalah “orang
yang berselimut dengan kenabian. Ada juga pendapat yang memaknai dengan
metafora lain “orang yang berselimut dengan Alquran”. Maka dua penafsiran
metafora tersebut menurut Ibnu ‘Arabi tidak bisa dijadikan hujjah sebab makna
metafora yang ada bertetangan dengan kenyataan Nabi yang berselimut kain.!

4. Metafora leksikal terjadi sebab pengulang-ulangan penggunaan, sehingga makna
baru metafora menjadi seakan seperti makna hakikatnya. Seperti lafaz “ghair”
dalam QS. An-Nisa ayat 43:

Lilal) (2 &z 31T 215 3
Atau salah satu diantara kalian setelah buang hajat

Lafaz “ghair” secara leksikal memiliki makna hakikat “tanah berlubang
untuk tempat buang hajat”, kemudian baru muncul dan diulang-ulang
penggunaanya sctelahnya, yakni makna metafora “kotoran manusia”, sehingga
makna baru metafora menjadi seakan seperti makna-hakikatnya.®? Seperti juga
lafaz “Arham’ dalam QS. Al-Mumtahanah ayat 3:

Aalal) 250 288 50y 5 A8AA o 2&aid

Kaum kerabatmu dan anak-anakmu tidak akan bermanfaat bagimu pada
hari kiamat.

31 Muhammad bin Abdillah Abu bakr bin al-‘Arabi al-Isybili, Ahkam al-Quran li Ibni al-
‘Arabr, al-Maktabah al-Syamilah, Vol.7, him. 449.

32 Abu Hasan ‘AlT bin Muhammad bin Habib al-Mawardi, al-Nakt wa al-Uyin (Tafsir al-
Mawardi), (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah), Vol.1, him. 490.
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2

Lafaz “Arham” merupakan bentuk plural dari “raim” yang bermakna
hakikat “rahim perempuan”, kemudian lafaz rahim menjadi populer bermakna

metafora “saudara kerabat” seakan seperti makna hakikatnya.*®

3 Syijhabuddin Mahmiid Ibnu ‘Abdillah al-Husaini al-Aliisi, Rith al-Ma’ani fi Tafsir al-
Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘lImiyyah, 1415), Vol.14, him. 263.



BAB IV

METAFORA DALAM TAFSIR ALQURAN

A. Metafora Tema Teologi dalam Tafsir Alquran
1. Matafora Subtema Antromorfis

Penyerupaan Tuhan dengan wujud dan sifat-sifat manusia disebut antromorfis.
Ulama teologi berbeda pendapat tentang zat Allah terbagi menjadi tiga kelompok,
yaitu: kelompok yang meyakini zat Allah itu serupa dengan makhluk (musyabihat),
kelompok Mu’tazilah, dan kelompok Ahlussunnah. Maksud dari taysbzh disini adalah
Allah memiliki keserupaan dengan manusia dari sisi fisik (zat) atau karakter (sifat).
Perbedaan pendapat tersebut ditandai dengan pemahaman yang berbeda tentang ayat-
ayat antromorfis tanpa ada penjelasan Kkaifiatnya.’

Sebagian kelompok yang meyakini zat Allah serupa dengan makhluk akan
menafsirkan ayat-ayat antromorfis secara hakikat sebagai anatomi. Sedangkan
kelompok Mu’tazilah, dankelompok -Ahlusunnah . sepakat-dalam menolak faham
mujassimah = (kelompok ' yang. meyakini “bahwa Allah memiliki jasad) dengan
menafsirkannya secara metafora.’

Ada tiga klasifikasi ayat-ayat antromorfis anatomis dalam Alquran, yaitu:

a. Ayat yang menjelaskan tentang wajah Allah, sebagaimana berikut:

! Muhammad Yusuf Musa, Al-Qur ‘Gn wa al-Falsafah, (Dar al-Kutub al-Banani, 2012), him.
61.

2 Muhammad Yusuf Musa, Al-Qur ‘an wa al-Falsafah, him. 61.
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1) QS. al-Ankabut ayat 88
Aeh3 ) Al oo K
Segala sesuatu akan binasa kecuali Allah.
2) QS. al-Rahman ayat 89
&) Y15 AN 50 535 g

Tetapi wajah tuhanmu yang memiliki kebesaran dan kemuliaan tetap
kekal.

3) QS. al-Insan ayat 76

Sesungguhnya kami memberi makanan kepadamu hanyalah karena
mengharapkan keridhaan Allah.

Lafaz “wajhun” disampaikan untuk menyebut makna majas “zat yang
utuh”. Irasional jika menafsiri lafaz tersebut dengan makna hakikat “bagian fisik
yang kusus”, karena akan memaksa pemahaman dalam QS. al-Ankabut ayat 88
yang menyebut segala sesuatu akan binasa, kecuali wajah Alah dengan
pemaknaan ‘“‘ada bagiandari Allah‘yang binasa’.

b. Ayat yang menjelaskan tentang tangan-Allah, sebagaimana berikut:
1) QS. al-Maidah ayat 64
il staia 513 0 T8 Loy 1 sl 5 2l Gl 21 50 0 39 3 gl ol
Dan orang-oang yahudi berkata, “Tangan Allah terbelenggu”.
Sebenarnya tangan merekalah yang dibelenggu dan merekalah yang
disebabkan apa yang telah mereka katakana itu, padahal kedua tangan

Allah terbuka.

2) QS. Sad ayat 75
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Eody Gl LA 2405 o Sl W Gall) 1§ 06

(Allah) berfirman, “wahai Iblis, Apakah yang menghalangi kamu
sujud kepada yang telah Aku ciptakan dengan kekuasaan-Ku.

3) QS. al-Fath ayat 10
Bahwasanya orang-orang yang berjanji setia kepadamu (Muhammad),

sesungguhnya mereka hanya berjanji setia kepada Allah. Tangan Allah
diatas tangan mereka.

Lafaz “yad” tidak ditafsirkan dengan makna hakikat “tangan”, tetapi
ditafsirkan secara metafora dengan empat makna, yaitu: sifat mulia Allah (al-
karam) dalam QS. al-Maidah ayat 64, kenikmatan (al-ni 'mah) dan pertolongan
(al-Nusrah) dan makna tangan fisik Rasulullah dalam QS. al-Fath ayat 10, dan
kekuasaan (al-qguwwah wa al-qudrah) dalam penciptaan Adam QS. Sad 75.

c. Ayat yang menjelaskan tentang betis Allah, sebagaimana QS. al-Qalam ayat 42
G saadailn D6 2l ) ()55 Gl e L& a5

(Ingatlah) pada hari ketika betis disingkapkan dan mereka diseru untuk
bersujud, maka mereka tidak mampu.

Lafaz “saq” dalam kalimat “@b oo <238 25 /QS. al-Qolam ayat 42 tidak
dimaknai hakikat dengan makna “betis yang disingkapkan”, tetapi ditafsirkan secara
metafora dengan maksud makna “kesungguhan” (isytidad al-amri) dan makna
“memperburuk gambaran keadaan” (tafaqum al-hal).

Tafsir metafora teologi mengenai tema antromorfis anatomis (al-a‘da’ wa al-

jawarih) mencitrakan bahwa Allah berbeda dengan makhluk. Kelompok yang
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mengusung pemahaman zahir/tekstual menafsiri tema antromorfis dengan makna
hakikat harfiyah, berpedoman pada Kitab Taurat yang diketahui banyak menyebut
ayat-ayat tentang tasybih saat menyangkut perihal Allah. Fakhruddin al-Razi dalam
kitab 7’'tigadat menyebut bahwa pemahaman di kalangan rawafid itu banyak yang
berfaham mujassimah (kelompok yang meyakini Tuhan memiliki jasad). Dalam
sejarahnya, mereka masuk Islam dari luar Arab, sehingga sangat mungkin mendapat
pengaruh cara pemahaman leluhur mereka yang beragama Yahudi dalam
mengambarkan Tuhan.®
Matafora Subtema Mukjizat

Mukjizat merupakan kejadian luar biasa yang tidak bisa dijangkau oleh akal
manusia. Alquran banyak menjelaskan mengenai mukjizat yang dimiliki oleh para
Nabi terdahulu. Sebagian mufassir memiliki konsep yang berbeda mengenai kejadian
luar biasa yang diberikan oleh Allah kepada para Nabi-Nya tersebut, di antaranya
penafsirannya adalah:
a. Kisah Nabi Ibrahim yang tidak.terbakar. disebut Alquran-dalam QS. al-Anbiya:

69
a3l e s 135 38 A6 Ll

Kami berfirman, hai api, menjadi dinginlah dan menjadi keselamatanlah bagi
Ibrahim.

Menafsiri ayat tersebut dengan tafsir tekstual dianggap tidak rasional dan

mustahil terjadi. Menafsirkan sifat api berubah menjadi dingin berarti telah

3 Muhammad Yusuf Musa, Al-Qur ‘Gn wa al-Falsafah, him 65.
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menganggap terdapat perubahan sunnatullah dari api itu sendiri, karena seperti

yang lazim diketahui bahwa api seharusnya panas. Allah menjelaskan ketetapan
tentang sunnatullah dalam QS. Al-Ahzab ayat: 62

Sl Aol 450 303 5 (38 0y 1518 (ol 8 40 B

Sebagai sunnah Allah yang (berlaku juga) bagi orang-orang yang telah

terdahulu(mu), dan engkau tidak akan mendapati perubahan pada sunnah
Allah.

Dengan memahami ayat tersebut, agar menjadi rasional, maka pemaknaan
harus beralih dari tafsir hakiki ke tafsir metafora, yaitu dengan menafsirkan
bahwa Nabi Ibrahim dibakar oleh suasana masyarakat yang sangat panas
bagaikan api.

Kisah Nabi Musa melemparkan tongkat dan menjadi ular, seperti yang
dikisahkan dalam banyak ayat Alguran, yaitu:
1) QS. Al-Afraf 107 dan QS. Asy-Syu‘ara 32

O (sl (oa 148 sl S

Lalu (Musa) melemparkan tongkatnya, tiba-tiba tongkat itu menjadi
ularbesar yang.sebenarnya.

2) QS. Tahaayat 20

Lalu (Musa) mlemparkan tongkat itu, maka tiba-tiba ia menjadi
seekor ular yang merayap dengan cepat.
3) QS. Asy-Syu‘ara ayat: 45

G880 G Caifi B slae nss TG
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Kemudian Musa melemparkan tongkatnya, maka tiba-tiba ia menelan
benda-benda palsu yang mereka ada-adakan itu.

4) QS. An-Naml ayat: 10
RS Y sk G Ciind aly 10 s Gla S S BT Ul e i
Gl all geal Galan Y )
Dan lemparkanlah tongkatmu, maka ketka musa melihatnya bergerak-
gerak seperti ular yang gesit, larilah dia berbalik kebelakang tanpa
menoleh. Wahai Musa! Jangan takut! Sesungguhnya dihadapanku,
para Rasul tidak perlu takut.
5) QS. Al-A’raf 117
&R G el a8 alae Gl G asa S GRS

Dan kami wahyukan kepada Musa, “lemparkanlah tongkatmu”, maka
tiba-tiba ia-menelan (habis) segala kepalsuan. mereka.

6) QS. Al-Qasas ayat: 31
Y3 O sh b lrd a5 18 s s I B T Lk a3 5
i) e L) ol

Dan lemparkanlah tongkatmu”; Maka ketika dia’(Musa) melihatnya
bergerak-gerak seakan-akan_ seekor_ular (gesit),.dia.lari berbalik ke
belakang tanpa menoleh. (Allah berfirman), “wahai, Musa! Kemarilah
dan jangan takut. Sesunguhnya kamu termasuk ‘orang-orang yang
aman.

Kisah tongkat Nabi Musa menjadi ular juga dianggap tidak rasional, sehingga
perlu ditafsiri dengan metafora, yaitu Nabi Musa melemparkan tongkat (‘asa) bukan
sebagai makna hakikat “tongkat fisik”, tetapi makna majas “tongkat nonfisik”, yaitu

agama yang tegas. Dalam hal ini, Nabi Musa telah melemparkan agama ke tengah-
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tengah masyarakat dan mengalahkan agama-agama kecil buatan ahli sihir, sehingga
agama yang disampaikan Nabi Musa cepat menyebar ke mana-mana, seperti ular
yang menjalar.*

Tafsir metafora dalam tema teologi mengenai mukjizat mencitrakan bahwa
mukjizat harus dipahami rasional, sedangkan metafora memberikan jembatan rasio
manusia yang serba terbatas dengan dimensi llahiyah dan metafisik yang tak terbatas.
Konsekuensinya jika sumber literal bertentangan dengan akal, maka akan ditafsirkan
rasional dengan mengesampingkan teks dan tafsir ulama terdahulu melalui metafora.®
Menurut Harun Nasution, kelompok yang memberikan penghargaan penuh terhadap
akal memiliki metode metafora untuk mengungkapkan makna terdalam agar bisa
keluar dari makna hakikatnya dalam rangka menjelaskan mukjizat secara rasional.®

Sedangkan kelompok yang memahami mukjizat sebagai makna hakikat
menyebut bahwa Alguran sangat menekankan aspek believing dan understanding
daripada explaining dan describing, mengingat Alguran tidak hanya mengacu pada
dunia empiris-atau. berdasarkan pada kaidah-kaidah linguistik semata, melainkan juga

bersifat ‘metafisik dan ‘llahiyah.” Mukjizat pada hakikatnya adalah perubahan

4 Asep Zaenal Ausop, ‘‘Pendekatan Tokoh Muslim Liberal Dalam Penetapan Nilai Dan
Hukum Islam”, dalam jurnal Sosioteknologi edisi 22, 10 April 2011, him. 1016.

5 Harun Nasution, “Teologi Islam, Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan” dalam Asep
Zaenal Ausop, Pendekatan Tokoh Muslim , Hal. 1012.

® Asep Zaenal Ausop, Pendekatan Tokoh Muslim, Hal. 1015.
" M.S. Kaelan, “Filsafat Bahasa Masalah dan Perkembangannya” dalam Marzuki Mustamar,

Memahami karakteristik Bahasa Alquran dalam Perspektif Balaghiyah, dalam jurnal Lingua: Jurnal
Ilmu Bahasa dan Sastra Vol. 3 (2), 2011. him. 70.
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sementara hukum alam (sunnatullah) karena ada intervensi dari hukum yang
derajatnya lebih tinggi.®
Dalam kajian filsafat mistik modern, mukjizat nabi disifati dengan
metarasional, yaitu suatu tahapan yang menunjukkan keterbatasan alam pikir
manusia, akan tetapi objek keterbatasan tersebut tetap disebut rasional.® Sehingga
memahami mukjizat yang terkesan tidak masuk akal, namun kabar tentang mukjizat
tersebut telah terekam dalam Alquran menjadi keistimewaan yang dimiliki para nabi
untuk mengahadapi tantangan zaman mereka.
Matafora Subtema Non Fisik
Simbol-simbol non-fisik yang dipilih dalam Alquran berisi tentang realitas
atau konteks sosio-kultural Arab pada saat Alquran diturunkan, diantaranya adalah:
a. Penggunaan kata jannah dalam QS. Ali Imran ayat 136:
25 L (ol HiI a3 (ha g 535 Elia s 635 s Bk oh B8 Tl
Salaladl &
Balasan bagi mereka adalah ampunan dari. Tuhan mereka dan surge-
surga yang - mengalir ‘dibawahnya sungai-sungai,  mereka kekal

didalamnya, dan (itulah) sebaik-baiknya pahala bagi orang-orang yang
beramal.

Kata “jannah” memiliki makna hakikat “kebun”, sedangkan juga
dimaknai secara metafora merujuk pada suatu keadaan yang menggembirakan

dan menyenangkan, serta memuaskan kebutuhan fisik dalam bentuk apapun

8 Asep Zaenal Ausop, Pendekatan Tokoh Muslim, HIm. 1019.

9 Sukarno Aburaera, Filsafat Hukum Teori & Praktis, (Jakarta: Kencana, 2012), him. 23.
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termasuk mampu menjadi media untuk mendapatkan ketenangan spiritual
sebagai hamba Allah.
b. Penggunaan kata nar dalam QS. Al-Bagarah ayat 24:
O A& e jlaadly G d g L 00 6 T s 5 Tt 8
Jika kamu tidak mampu membuatnya, dan tidak akan mampu, maka

takutlah kamu akan api neraka yang bahan bakarnya manusia dan batu,
yang disediakan bagi orang-orang kafir.

Kata “nar” memiliki makna hakikat “api”, sedangkan juga dimaknai
secara metafora merujuk pada suatu keadaan yang sangat menyusahkan,
menyedihkan, dan menyengsarakana baik itu berkenaan dengan fisik, lebih-lebih
berkaitan dengan spiritual.°

Tafsir metafora mengenai tema non-fisik tersebut mencitrakan bahwa
kebahasaan yang tidak dapat diartikan secara langsung dari lambang yang dipakai
akan memunculkan spekulasi. Lukisan non-fisik dari kenikmatan surga dan
kesengsaraan neraka ditampilkan Alquran dalam bentuk fisik, surga ditampilkan
dengan gambaran kebun, sedangkan neraka ditampilkan dengan-gambaran api.

Kajian sosio-linguistik menyebut bahwa saat aktifitas bicara berlangsung, ada
dua faktor yang turut. menentukan, yaitu faktor situasional dan sosial. Faktor situasi
turut mempengaruhi pembicaraan terutama dalam pemilihan kata-kata, sedangkan

faktor sosial menentukan bahasa yang dipergunakan.

10 Akhmad Muzakki, Bahasa Metaforik dan Ikonografik dalam Ayat-Ayat Surga dan Neraka:
Analisis Makna dalam Konteks Komunikasi. 2009
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Pemilihan kata kebun untuk mengambarkan surga diarahkan untuk suatu
keadaan yang menggembirakan dan menyenangkan, serta memuaskan kebutuhan
fisik dalam bentuk apapun termasuk mampu menjadi media untuk mendapatkan
ketenangan spiritual sebagai hamba Allah. Pemilihan kata api untuk mengambarkan
neraka diarahkan untuk suatu keadaan yang sangat menyusahkan, menyedihkan, dan
menyengsarakana baik itu berkenaan dengan fisik, lebih-lebih berkaitan dengan
spiritual.

Pemahaman metafora tentang gambaran non-fisik kenikmatan surga dan
kesengsaraan neraka sangat efektif untuk menghancurkan kesombongan masyarakat
jahiliyah Arab saat itu yang tingkat sastranya dikenal sangat tinggi. Muhammad al-
Amin al-Jakni al-Syingiti, menyebut bahwa apa yang ditampilkan Alquran dalam
bentuk fisikal tentang surga dan neraka merupakan ungkapan metafora, karenanya
anggapan tentang surga dan neraka pasti tidak bisa digambarkan dan dibicarakan
detail hakikatnya.'*

Begitupun . ayat-ayat -non-fisik lainya yang -berkaitan .dengan persoalan-
persoalan. hakikat (hagaiq al-dmiyyah al-sabitah) menurut kelompok Ahlisunnah
seringkali ditafsirkan dengan metafora oleh kelompok Mu’tazilah. Menurut mereka
persoalan-persoalan non fisik yang disebut dalam Alguran menjadi khurafat atau

dongeng yang tidak masuk akal jika diartikan dengan makna hakikatnya, sehingga

1 Muhammad al-Amin al-Jakni al-Syinqiti,, Adwa’ al-Bayan fi I'dahi al-Qur’an bi al-
Qur’an, (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), Vol. 6, him. 25.
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mereka menggolongkan dalam takwil metafora, seperti ayat yang menyinggung
tentang sihir, entitas jin, dan keramat para wali.*?
Matafora Subtema Garib yang Berkenaan dengan Allah

Mufassir sering menggunakan tafsir metafor, terlebih terhadap ayat-ayat yang
berkenaan dengan Allah, secara teks dianggap aneh (garib).

a. Allah mengeluarkan manusia dari sulbi dalam QS. Al-A’raf ayat 172
18 2 &l 2gutil e ahoglily 24553 a8 sl (e 231 (5 e &) AT Y5
Calile 15 G BE 0 el a5 15058 o U
Dan (ingatlah) ketika Tuhanmu mengeluarkan dari sulbi (tulang
belakang) anak cucu adam keturunan mereka dan Allah mengambil
kesaksian terhadap roh mereka (seraya berfirman) “bukankah Aku ini
Tuhanmu?” mereka menjawab, “betul (Engkau Tuhan Kami), kami

bersaksi.” (kami lakukan yang demikian itu) agar dihari kiamat kamu
tidak mengatakan, “sesungguhnya ketika itu kami lengah terhadap ini.

Ayat tersebut menurut penafsiran Mu’tazilah memiliki sisi keanehan, yaitu
bagaimana Allah mengeluarkan manusia dari sulbi (tulang belakang)?, dan
bagaimana Allah melakukan diskusi (mukhatabah) saat mengambil kesaksian?. al-
Zamakhsyari menyebut dalam kitab al-Kasyaf bahwa dua keanehan tersebut
merupakan bentuk representasi (tamsil) dan fantasi (takhy:l) dari maksud Allah

untuk meyakinkan tentang sifat rubabiyyah “dan “wahdaniyyah-Nya, serta

2 Muhammad Husain al-Zahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, (Kairo: Maktabah Wahbah,
2000), Vol.1, him. 271.
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mengajarkan perbedaan yang tegas antara kesesatan (al-dalalah) dan petunjuk (al-
huda) dengan cara penggambaran dialog Allah dengan roh.*3

b. Allah menawarkan amanat kepada langit dalam QS. Al-Ahzab ayat 72:

e Gy @lads of Gl Jasdls (s cslld e By Wase U
Vsea Gl G840 Huay e s
Sesungguhnya kami telah menawarkan amanat kepada langit, bumi dan
gunung-gunung, tetapi semuanya enggan untuk memikul amanat itu dan
mereka khawatir tidak akan melaksanakannya (berat), lalu dipikullah
amanat itu oleh manusia. Sungguh, manusia itu sangat zhalim dan sangat

bodoh.

Ayat tersebut menurut al-Zamakhsyari memiliki sisi keanehan, yaitu
bagaimana mungkin Allah menawarkan amanat kepada hal yang tidak berakal
seperti langit, bumi dan gunung-gunung, maka ayat tersebut harus ditafsirkan
dengan metafora, dengan maksud bahwa amanat merupakan pembebanan (taklif)
kepercayaan yang besar dari Allah kepada manusia agar diemban dan
dipertanggungjawabkan.'* Manusia merupakan makhluk yang layak untuk amanat

tersebut untuk ditaati, dan berkonsekuensi disebut zalim jika mengingkarinya.

Pemilihan kata langit-dan bumipun dalam ayat ini dimaksudkan bahwa ada sifat

13 Abu al-Qasim Mahmiid bin ‘Amr al-Zamakhsyari, Al-Kasyaf ‘an Haqaiq Gawamid al-
Tanzil wa ‘Uytin al-Aqawil fi wujth al-Ta’wil, (Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi, 1407), Vol.2, hIm.176.

14 al-ZamakhsyarT, Al-Kasyaf ‘an Haqaiq Gawamid, Vol. 3, him. 565.
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superioritas yang dimiliki langit dan bumi, sedangkan manusia disebut memiliki
sifat yang lebih unggul, sehingga diberi amanah oleh Allah.*®
c. Allah adalah cahaya dalam QS. al-Nur ayat: 35
o= Y15 ol Jald) 58 A

Allah (pemberi) cahaya (kepada) langit dan bumi.

Pada ayat tersebut terdapat perbedaan dalam menafsirkan lafaz “nar”, kelompok
Ahlisunnah menafsirkan ayat tersebut dengan makna majas “penerang
(munawwir)”, ayat tersebut dimaksudkan bahwa sesunguhnya Allah menerangi
langit dan bumi dengan cahaya yang merupakan ciptaanNya sembari memberi
petunjuk kepada penghuninya.

Kelompok lain ada yang menafsiri lafaz “nar” dengan “cahaya” sebagai
makna hakikatnya dan tidak memaknai dengan makna majasnya.
Argumentasinya adalah “nar” merupakan salah satu dari nama Allah yang Allah
sendiri memberi nama tersebut, sebuah nama yang diterima, tidak ada
pengingkaran dan ditetapkan sebagai bagian dari-asmaul husna, dikuatkan lagi
dengan penegasan ' hadis. shahih mengenai lafaz “nir”/ dengan makna
hakikatnya.'®

d. Orang-orang yang menyakiti Allah dalam QS. al-Ahzab ayat: 57

15 Abu Hayyan Muhammad bin Yisuf, Tafsir al-Bahr al-Mubhit, (Beirut: Dar al-Fikr, 1420),
Vol.8, him. 510.

16 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz 'inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, him. 14,
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g Uit 1l 35 558915 WA 3 00 A Ay ) 05035 ) 8
Sesungguhnya (terhadap) orang-orang yang menyakiti Allah dan Rasul-

Nya, Allah akan melaknatnya di dunia dan di akhirat, dan menyediakan
azab yang menghinakan bagi mereka.

Pada ayat tersebut terdapat perbedaan dalam menafsirkan lafaz
“Iza’illah” (menyakiti Allah), sebagian ulama menafsirkan secara majas, yakni
“menyakiti rasul-Nya”, ada juga yang menafsiri “menyakiti auliya’-Nya.
Sebagian yang lain menafsiri ayat tersebut dengan makna hakikat “menyakiti”,
sehingga pemahamannya adalah mengkufuri-Nya, tidak melaksanakan
perintahnya, melakukan kemaksiatan, menganggap bohong utusan-Nya,

pemaknaan ini selaras dengan hadis berikut:

@i e el AT " dugadle & L Gl OB 0B oo 2BV sk i G

RS

M a8 505 peilad 25 Al AL G ) e daat

Dari Abi Musa al-Asy‘ari, Rasulullah SAW bersabda: “Tidak seorang
pun yang lebih sabar mendengar sesuatu yang menyakitkan selain Allah,
karena. meskipun Allah dianggap memiliki anak, - tetapi Allah tetap
memberikan kesehatan dan rezeki kepada mereka”. (HR. Bukhari).’

e. Allah.mengejek manusia dalam QS. al-Bagarah ayat: 15

Allah akan memperolok-olokkan mereka.

17 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz 'inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, him. 15.
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Pada ayat tersebut terdapat perbedaan dalam menafsirkan lafaz “istihza“”,
sebagian ulama menafsirkan lafaz tersebut dengan makna majas. Sedangkan
ulama yang lain menafsirkan lafaz tersebut dengan makna "memperolok-
olok/mengejek" secara hakikatnya, sebuah keadilan Allah memberi balasan bagi
orang-orang yang mendapat hukuman.8

f. Allah membohongi manusia dalam QS. Al-Anfal ayat: 30
S R85 (5 R
Mereka membuat tipudaya dan Allah mengagalkan (tipudaya itu).

Pada ayat tersebut terdapat perbedaan dalam menafsirkan lafaz “makr” yang
kedua, sebagian ulama menafsirkan lafaz tersebut dengan makna majas
“mengagalkan”. Sedangkan ulama yang lain menafsirkan lafaz tersebut dengan
makna licik, membohongi” secara hakikatnya, sehingga realitanya di dunia orang-
orang yang digagalkan oleh Allah pasti tidak berhasil dan tidak tercapai
maksudnya.*?

Tafsirc metafora mengenai : tema; garib 1 yang <berkenaan dengan Allah
mencitrakan bahwa Alquran berisi deskripsi representasi (tamsil) dan ilusi (takhyil).
Pilihan lafaz-dalam Alquran memiliki gaya dan struktur bahasa yang bernilai tinggi

(gimmah ‘aliyyah) yang direpresentasikan menggunakan lafaz yang ditentukan,

18 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz 'inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, him. 15.

19 Abdurrahman bin Abdilaziz bin Abdillah Al-Sudais, Al-Majaz 'inda al-Usuliyyin bain al-
Mujizin wa al-Mani ‘in, him. 15.
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seolah tafsir metafora merupakan cara penolakan yang tegas terhadap teks garib yang
masih potensial untuk ditafsirkan dengan makna hakikatnya.

Pemahaman metafora juga sekaligus mencitrakan bagaimana Allah
menerendahkan diri-Nya untuk menyesuaikan dengan apa yang dimengerti oleh
manusia. Bahasa yang digunakan oleh manusia tidak cukup kuat menggambarkan
kedekatan Allah dengan manusia, sehingga Allah merendahkan sistem kebahasaan
dari diri-Nya dengan menggunakan metafora. Memahami Allah telah merendahkan
diri-Nya dalam istilah akidah disebut al-tanazzul atau al-tanazzulat al-ilahiyyat ila
‘ugiil al-basyar (Allah merendahkan diri-Nya agar mudah dipahami manusia).?°

Pemahaman ini dilatar belakangi oleh manusia sebagai khitab (komuinakator)
Alguran yang mayoritas awam. Beberapa diantaranya mengikuti kepada pemahaman
mayoritas dalam hal mencari informasi. Minoritas diantara mereka yang memiliki
keahlian berusaha memberi informasi kepada mayoritas yang awam dengan strategi
penyampaian kebahasaan yang mudah diterima, padahal banyak diantara awam
mudah menerima informasi hanya jika menggunakan hal-hal yang bersifat fisikal dan
kongkrit, terlebih dalam pemahaman teologi.

Seperti Allah. menggunakan proses al-tanazzul untuk menyesuaikan dengan

sosio-linguistik manusia (muqtada al-kal)?* dalam QS. Taha ayat 5:

20 galih bin Abdilaziz Ali al-Syaikh, Syarah al-‘Aqgidah al-Tahawiyyah, al-Maktabah al-
Syamilah, him. 111.

2L Abdurrahman bin Muhammad al-Qamasy, al-Hawi fi Tafsir al-Qur ‘Gn al-Karim (Jannah
al-Musytagq fi Tafsir Kalam al-Malik al-Khalag), al-Maktabah al-Syamilah, Vol.41, him.204.
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3 Gl e (el ol
(Yaitu) Yang Maha Pengasih, yang bersemayam diatas ‘arsy.

Ayat tersebut menjelaskan secara makna hakikat dengan perwujudan Allah
dengan bentuk fisik dan kongkrit seperti perwujudan manusiawi seorang raja yang
duduk di singgasana. Allah menggunakan kalimat tersebut untuk menggambarkan
kekuasaan-Nya yang tinggi menggunakan kalimat yang manusiawi, seperti manuisa
yang berbicara dengan anak kecil atau binatang, maka manusia perlu menurunkan
dirinya menyesuaikan dengan komunikatornya agar efektif secara fungsi kebahasaan.
Sehingga tidak bertentangan maksud ayat yang rawan dipahami Allah bersinggasana
layaknya manusia dengan pemahaman bahwa Allah berbeda dengan makhluk.??

Bahkan untuk membantah pemahaman hakikat tentang beberapa antromorfis,
seperti Allah memiliki wajah dan tangan, Allah berada diatas dan bersinggasana dan
yang lainnya, kalangan yang menolak pemahaman mujassimah berdalil pada konsep
tanazzul. Allah merendahkan bahasa komunikasinya menggunakan bahasa yang
mudah dimengerti. manuisa sehingga Allah mengunakan: istilah-istilah antromorfis
yang dimaknai dengan metafora, maka pemahaman antromorfis metaforis ini menjadi
tidak bertententangan.dengan pemahaman:bahwa Allah berbeda dengan makhluk.?

d. Metafora Tema Non Teologi dalam Tafsir Alquran

1. Matafora Subtema Ahkam

22 Abdurrahman bin Muhammad al-Qamasy, al-Hawt fi Tafsir al-Qur ‘an al-Karim, Vol. 39, him. 80.

23 Abdurrahman al-Muw’allimi al-Yamani, al-Qaid ila al- ‘Aqaid, al-Maktabah al-Syamilah, him.212
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a. Lafaz sabilillah yang merupakan salah satu dari asnaf zakat dalam QS. at-Taubah

ayat 60
Cae i)y B 5 ol Aa05a05 Wlle Culaall s Sl s o R0 Sl 1)
£S5 2 D5 bl Coa Alm B ) (5315 D) s (35
Sesunggunya zakat itu hanyalah untuk orang fakir, orang miskin, amil
zakat, mualaf, hamba sahaya, orang yang berhutang, sabilillah, orang

yang sedang dalam perjalanan, sebagai kewajiban dari Allah, dan Allah
maha mengetahui nan maha bijaksana.

Lafaz sabilillah memiliki makna hakikat “di jalan Allah”, dalam kata
tersebut terdapat ragam penafsiran yang berbeda berasal dari pertentangan antara
makna metafora urfi (kebiasaan) dan makna metafora lugaw: (kebahasaan). Kata
sabilillah ditafsirkan menjadi tiga pendapat, yaitu: orang yang berperang di jalan
Allah (al-guzzah) sebagai makna urfz, setiap orang yang mendekatkan pada Allah
(jamz’ al-qurab), dan orang-orang yang membutuhkan bantuan (al-hajij),
keduanya merupakan makna lugawi.

Secara kaidah diunggulkan makna urfr dari pada makna lugawi yang
merupakan perubahan makna akibat proses sejarah, sebab makna kebiasaan saat
ayat itu diturunkan merupakan argumentasi yang kuat, yakni dengan memaknai
sesuatu sesuai dengan kebiasaan dari sasaran yang dibicarakan oleh Allah
(khitabullah). Makna sabilillah yang berlaku pada saat zaman Nabi adalah orang

yang jihad dijalan Allah (al-guzzah).?

24 Fahd bin Abdillah al-Hazmi, al-Qoul al-Mubin fi Qawaid al-Tarjih bain al-Mufassirin, al-
Maktabah al-Syamilah, him. 32.
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b. Menyentuh perempuan membatalkan wudhu dalam QS. an-Nisa’ ayat 43
ol Thad alh L Y 5 Wil on & ol g i e 3 s AR o
Adapun jika kamu sakit atau sedang dalam perjalanan atau sehabis buang

air atau kamu telah menyentuh perempuan, sedangkan kamu tidak
mendapat air, maka bertayamumlah kamu dengan debu yang baik (suci).

Kata /amastum (menyentuh) memiliki makna hakikat “bertemunya dua
kulit”, berdasarkan pendapat Ibnu Mas’ud, Ibnu Umar, al-Syi’bi, al-Nakh’i, dan
al-Syafi’i. Kata /[amastum juga bermakna metafor “bersetubuh/jima”™
berdasarkan pendapat Ibnu Abbas, al-Hasan, Mujahid, dan Qatadah. al-Razi (w.
1210) mengunggulkan pendapat kedua sebab dikembalikan ke hukum asal, yakni
makna hakikatnya.?

¢. Hukum minuman memabukkan selain khamr dalam QS. Al-Maidah ayat: 90
Sl Jaet B ey AV W5 laills Sy Al W Tdd Gl @i g
Hai _orang-orang. yang beriman, _sesungguhnya_(meminum) khamar,
berjudi, (berkorban. untuk) berhala, mengundi nasib dengan panah,

adalah’ najis ‘karena termasuk ‘perbuatan “syaitan. Maka jauhilah
perbuatan-perbuatan itu agar kamu mendapat keberuntungan.

Al-Jasas dalam kitab tafsirnya al-Ahkam al-Qur’an menjelaskan runtutan
hukum meminum khamr mulai dari mubah untuk memanfaatkan saat periode

awal Islam, kemudian haram hanya saat mendekati waktu salat, kemudian haram

%5 Fakhruddin Muhammad bin Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih al-Gaib, (Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2000), Vol. 10, hlm. 91.
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secara total. Terdapat perbedaan dalam kata khamr dimaknai sebagai makna
metafora “setiap minuman yang memabukkan”, dan juga dimaknai hakikat
“minuman khusus yang disarikan dari anggur”. Imam Malik dan al-Syafi’i
memaknai ayat tersebut dengan makna metafora sebab ada penyerupaan.?®
Sehingga hukum haram, najis dan pemberlakuan had (hukuman berat) pada
kasus selain khamr disamakan atau di-giyas-kan dengan khamr menurut
Syafi’iyah dan Malikiyah, berbeda dengan pendapat Madzhab Hanafi yang
menyebut tidak sampai diberlakukan had, sebab hukum untuk selain khamr
hanya berasal dari pemaknaan metafora.?’

Tafsir metafora dalam tema non-teologi mengenai tema azkam mencitrakan
bahwa metafora dalam ayat a#kam memberi kelonggaran untuk istinbath (menggali)
hukum di luar pakem teks atau memilih opsi dari perbedaan pendapat madzhab
tentang amalan-amalan fighiyyah yang menyuguhkan rumusan hukum yang
mendekati kepada kebenaran atau memilih rumusan fikih yang lebih mudah.
Matafora Subtema Rurabasa Gramatik

Kontruksi gramatika (tata bahasa) dalam Alguran terkadang dijumpai susunan
rurabasa yang dianggap anomali, sebab mengesankan-rusak-atau salah secara struktur
kalimat, namun masih digunakan, sehingga sampai tidak dirasakan sebagai kesalahan.

Contoh untuk pemahaman metafora dalam rurabasa gramatik, sebagaimana berikut:

% Abu Bakr Ahmad bin ‘Ali al-Jasas, Ahkam al-Qur‘an, (Beirut: Dar Thya’ al-Turas al-
‘Arabi, 1405), Vol. 2, him. 5.

27 Abu Bakr Muhammad bin Ahmad al-Sarkhast, Usil al-Sarkhasi, (Beirut: Dar al-Kitab al-
‘Ilmiyyah, 1993), Vol. 1, hlm. 173.
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a. Merobohkan salat dalam QS. al-Hajj ayat 40:
&l 3lias & ool 3 Eaadyd

Tentulah telah dirobohkan biara-biara Nasrani, gereja-gereja, dan
(rumah-rumabh) ibadat (orang Yahudi).

Pada ayat tersebut terdapat lafaz “shalawat”, yang bemakna hakikat
“doa/ibadat”, dan bermakna metafor “tempat doa/ibadat”, sebab gramatika kata
sebelumnya yang menyebut lafaz “dirobohkan” akan dipahami shalawat bisa
dirobohkan, maka terdapat rurabasa yang dianggap anomali, sehingga lafaz
tersebut ditafsirkan dengan metafor mengira-ngirakan lafaz pangkal kata
(mudaf) yang dibuang yaitu, lafaz “mawadi™ (tempat) untuk menyambung
pemahaman shalawat yang merupakan lafaz pelengkap (mudafilaih).?
Begitupun lafaz salat dalam QS. an-Nisa’ ayat 43:

&L £l 5 3l 15058 Y

Janganlah kamu mendekati salat ketika kamu dalam keadaan mabuk.

Lafaz “salat” pada ayat tersebut memiliki dua penafsiran, jika
menghendaki makna hakiki, maka salat tersebut bermakna-‘salat secara syari”,
sehingga diartikan tidak boleh salat dalam keadaan mabuk. Jika menghendaki
makna metafornya, ‘maka" salat” bermakna  “tempat salat/masjid”, sehingga

diartikan orang yang mabuk dilarang masuk masjid.?°

28 <Al7 bin Abdilkafi al-Subki, al-1bhaj 7 Syarh al-Minhaj (Beirut: Dar al-Kitab al-“IImiyyah,
1404), Vol.1 him. 403.

2 Fakhruddin Muhammad bin Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih al-Gaib, Vol.10, him. 87.
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b. Melantangkan salat dalam QS. al-Kahfi ayat 110:
gy A5 Y 5 lSimy 5633 Y5

Dan janganlah kamu melantangkan (bacaan dalam) salatmu dan
janganlah (pula) melirihkannya.

Pada ayat tersebut terdapat lafaz “salat”, yang bemakna hakikat “salat
secara syar’i”, dan bermakna metafora “bacaan dalam salat”, sebab gramatika
kata sebelumnya yang menyebut lafaz “melantangkan” akan dipahami salat bisa
dilantangkan seperti suara, maka terdapat rurabasa yang dianggap anomali,
sehingga lafaz tersebut ditafsirkan dengan makna metafora “gira’ah” (bacaan)
sebagai al-juz 'u ‘an al-jumlah (bagian parsial dari global), dalam hal ini gira‘ah
merupakan bagian parsial salat secara global. Allah menggunakan lafaz salat,
untuk menghendaki makna gira’at, sama halnya terjadi sebaliknya saat Allah
mengunakan lafaz gira’at, untuk menghendaki makna salat dalam QS. al-Isra’

ayat 78:

1 iz OIS AT oA &) adl 85 N (g ) et o B 35 8

Laksanakanlah salat sejak matahari tergelincir sampai gelapnya malam
dan” (laksanakanlah “ pula ‘salat)' shubuh,” sungguh “salat shubuh itu
disaksikan (oleh malaikat).*

c. Kufur terhadap iman dalam QS. al-Ma’idah ayat 5:

Cooml Al G503 W) a sh s alke haa 8 Lyl 58 04

%0 Muhammad bin Abdillah Abu bakr bin al-‘Arabi al-Isybili, Ahkam al-Quran li Ibni al-
‘Arabrt, Vol. 5, him. 293.
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Barangsiapa kufur dengan iman, maka sungguh sia-sia amal mereka dan
diakhirat dia termasuk orang-orang yang rugi.

Pada ayat tersebut terdapat lafaz “iman”, yang bemakna hakikat
“membenarkan”®!, namun terdapat rurabasa yang dianggap anomali jika
menggunakan tafsir makna hakikat, sebab tidak bisa dipahami jika iman bisa
dikufuri, karena kufur dan iman adalah dua kata yang sama-sama bermuatan kata
kerja dan juga kontradiktif.>> Maka ayat tersebut ditafsirkan dengan metafora
jenis hadzf (membuang kata), yakni makna “Tuhan yang diimani”, dan metafora
jenis isti’arah (meminjam makna lain), yakni makna syrai’illah dan takalifihi
(beberapa syariat dan pembebanan ibadah dari Allah) 3.

Bahkan Imam al-Kalbi dikutip oleh Abu Hayyan menyebut bahwa lafaz
“iman” dimaknai metafora iszi’arah dengan makna “al-munazzal fi Alquran”
(Alguran yang diturunkan), sebab Alquran disebut dengan iman, karena Alquran
memuat penjelas dari setiap hal yang harus diimani. Sedangkan al-Zujaj
memaknai metafora dengan “orang yang menghalalkan sesuatu yang haram dan

mengharamkan sesuatu yang halal”.®*

31 al-Husain bin Muhammad bin al-Mufaddal al-Ragib al-Asfihani, al-Mufradat fi Garib al-

Qur‘an, (Damaskus: Dar al-‘Ilm al-Dar al-Syamiyyah, 1412), him. 91.

32 Abu Muhammad Abdulhaq bin ‘Atiyyah al-Andalusi, al-Mujarrar al-Wajiz, al-Maktabah

al-Syamilah, Vol. 2, him. 251.

3 Muhammad ‘Al1 al-Sayis, Tafsir Ayat al-Ahkam, (Kairo: al-Maktabah al-‘Isriyyah, 2002),

him. 354.

34 Abu Hayyan Muhammad bin Yisuf, Tafsir al-Bahr al-Muhit, Vol.4, him.186
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Metafora tema rurabasa gramatik mencitrakan bahwa pemahamaan metafora
bisa membantu untuk menyempurnakan struktur kalimat secara logis. Dalam struktur
kalimat rurabasa gramatik terdapat struktur bahasa yang rusak jika dipahami dengan
mempertimbangkan kelengkapan struktur bahasa, sehingga pemahaman metafora
dilakukan untuk membenarkan struktur bahasa yang rusak tersebut atau struktur yang
dikonotasikan anomali dengan memperkirakan lafaz yang dibuang. Umumnya, lafaz
yang dibuang berupa komponen pangkal kata (mudaf), kemudian (mudaf)-nya
diperkirakan untuk menyambung pemahaman lafaz pelengkap (mudayilaih)-nya.

Memahami rurabasa gramatik secara hakikat menurut kelompok yang
menolak metafora dalam kebahasaan disaat masih mungkin dimaknai secara hakikat
dianggap sebuah kelemahan (‘ajz). Dalam budaya (adat) orang Arab, mereka sering
menggunakan gaya bahasa rurabasa gramatik, sehingga tidak bisa disebut sebuah
kelemahan.®® Dalam budaya jawa rurabasa gramatik diistilahkan dengan salah
kaprah, mekipun tidak logis jika dipahami secara hakikatnya, namun tetap diterima
dan digunakan.

Matafora Subtema Personifikasi

Alquran memuat _gaya.bahasa personifikasi.dengan memberikan sifat-sifat
manusiawi kepada benda mati, hewan, atau tumbuhan, sehingga seolah-olah dapat
beraktifitas layaknya manusia, seperti ayat-ayat berikut:

a. Bumi menyampaikan berita dalam QS. al-Zalzalah ayat 6-7:

35 Abu Muzaffar al Tamtmi, Qawdti’ al- ‘Adillah fi al-Usiil, al-Maktabah al-Syamilah, Vol. 1,
him. 268.
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Pada hari itu bumi menyampaikan beritanya. Karena sesungguhnya
Tuhanmu telah memerintahkan (yang sedemikian itu) padanya.

Ayat tersebut dalam pendekatan tafsir metafora memiliki makna
personifikasi, yaitu bumi mampu menyampaikan berita layaknya manusia seperti
yang disampaikan oleh kalangan Mu’tazilah yang mengatakan bahwa bumi
menyampaikan berita dengan suaranya yang khusus, sehingga digambarkan
seperti manusia yang berbicara. Pemaknaan metafora ini dimaksudkan untuk
menyakinkan dengan kuat tentang kejadian hari kiamat di masa yang akan
datang, dengan dalil hadis HR. lbnu Majah, yang berbunyi:
oals sl Jal H& 13 06 g adle B0 T 0 ce sl b A S (e
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Apabila ajal salah seorang dari kalian telah di tentukan di suatu tempat di

muka bumi, maka ia akan di berikan kebutuhannya untuk pergi ke tempat

tersebut. Dan jika telah sampai pada batas akhir perjalanannya, maka

Allah —Subhanahu- akan mencabut (nyawanya), dan bumi akan berkata

pada hari- Kiamat; "Wahai_Rabbku, .inilah_yang telah Engkau titipkan
kepadaku.

Ada pendapat lain yang berbeda dengan tafsir metafora dari kalangan
Jjumhiir yang mengatakan bahwa Allah akan menjadikan bumi memiliki nyawa,
berakal, bisa bicara dan mengetahui segala aktifitas penduduknya, sehingga bisa
bersaksi atas ketaatan dan kemaksiatan mereka.®® Kemampuan bumi untuk bisa

menyampaikan berita, disebabkan oleh perintah Allah.

% Fakhruddin Muhammad bin Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatth al-Gaib, Vol.10, him 255
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Pemaknaan hakikat tersebut disampaikan oleh Ibnu Mas’ud dan al-Sauri

dengan dalil H.R Ahmad dan Turmudzi:
Y1 o gy adle B0 a0 0500 158106 e B ) 806 o CR
G - 06 ge Al o508 s AT G (o 06 AT Easd da s
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Dari Abu Hurairah yang menceritakan bahwa Rasulullah Saw. membaca
firman-Nya: “Pada hari itu bumi menceritakan beritanya.”. Lalu
Rasulullah Saw. bersabda: “Tahukah kamu apakah yang dimaksud
dengan beritanya?” Merecka menjawab, “Allah dan Rasul-Nya lebih
mengetahui.”Rasulullah Saw. bersabda, “Sesungguhnya berita bumi ialah
bila ia mengemukakan persaksian terhadap setiap hamba laki-laki dan
perempuan tentang apa yang telah dikerjakannya di atas permukaannya.
Bumi mengatakan bahwa Fulan telah mengerjakan anu dan anu di hari
anu. Demikianlah yang dimaksud dengan beritanya. >’

b. Selain manusia yang bisa membaca tasbih dalam QS. al-Isra” Ayat 44 dan QS.

al-Anbiya’ ayat 79:

Y o8l ehaa EA V) elet (0l e e G0V ) sl A s
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Langit _yang tujuh, bumi dan semua yang .ada didalamnya bertasbih
kepada Allah, dan tidak ada sesuatupun melainkan bertasbih dengan
memuji-Nya, tetapi kamu tidak mengerti tasbih mereka, Sungguh Dia
Maha Penyantun lagi maha Pengampun.

37 Syihabuddin Mahmad Ibnu ‘Abdillah al-Husaint al-Lasi, Riah al-Ma’ani fr Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zim wa sab ‘i al-Masani, Vol.15, him. 435



84

U85 okl 5 (300d Ol 3,50 ae BHALG e 5 US4 1 35 (s Wlingdé
Ol

Maka Kami telah memberikan paham kepada Nabi Sulaiman tentang
hukum dan ilmu pengetahuan yang lebih tepat; dan kepada mereka telah
Kami berikan hikmah dan ilmu dan telah Kami tundukkan gunung-

gunung dan burung-burung, semua bertasbih bersama Nabi Daud. Dan
Kamilah yang melakukannya.

Pendekatan tafsir metafora pada dua ayat di atas memiliki makna
personifikasi, yaitu langit, bumi, dan segala hal yang ada di dalamnya meliputi
hewan dan benda yang membaca tasbih layaknya manusia. Penafsiran
personifikasi ini bermaksud untuk mensucikan (tanzzh) kepada Allah dari hal-hal
yang disematkan oleh orang musyrik, bertasybih itu juga bermakna bersaksi atas
wahdaniyyah, rubiibiyyah, ulihiyyah dari Allah Swt. Bertashih menjadi
kewajiban setiap makhluk, meliputi sesuatu yang bergerak (hayawanat), sesuatu
yang diam (jamadat), dan sesuatu yang tumbuh (nabatat),®® seperti juga
disinggung oleh ayat-ayat serupa dalam QS. an-Nur ayat 41, QS. Saba’ ayat 10,
QS. Sad ayat 18, QS. al-Hadid ayat 1, QS. al-Hasyr ayat 1 dan 24, QS. al-Saf
ayat 1, QS. al-Jumu’ah ayat 1, QS. at-Tagabun ayat 1.

Penafsiran metafora jenis ini diterapkan untuk selain manusia dengan
“membaca tasbih tanpa lafaz”, namun untuk manusia diterapkan makna

hakikatnya, yaitu “membaca tasbih dengan di-lafaz-kan”.*® Pemilihan kata

38 \Wahbah Zuhaili, Tafsir al-Munir li al-Zuhaili, Vol.15, him. 84.

% Fakhruddin Muhammad bin Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih al-Gaib, Vol. 20, him. 348.
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tunduk dan membaca tasbih yang secara teks dilakukan oleh simbol gunung dan
burung pada ayat tersebut merupakan penggambaran efektif untuk bisa membuat
orang takjub pada konteks ayat tersebut diturunkan.*°
Ada juga yang menafsirkan bahwa selain manusia juga membaca tasbih
merupakan makna hakikat, namun dengan cara berbeda lugah yang tidak
dipahami oleh manusia, seperti yang disampaikan oleh Qatadah, bahwa setiap
hal yang memiliki ruh, baik pohon atau yang lainnya bisa membaca tasbih,
dikuatkan juga dengan H.R Bukhari*!:
3’53;3136@\@;5&31&&;d&aimﬁ\w)aww\gs

Dari Ibnu Mas'ud RA, beliau berkata, Kami mendengar suara tasbih dari
makanan, padahal ia sedang dimakan.

c. Kisah semut yang berbicara dalam QS. An-Naml: 18

Sl 2Riakas y a&ilius 1 AN R gl b AL CuE Jail ol e 15 1 s
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Hingga -apabila. mereka sampai. di, lembah semut, berkatalah seekor
semut, “Hai semut-semut, masuklah ke dalam-sarang-sarang kalian, agar
kalian tidak diinjak oleh Sulaiman dan tentaranya, sedangkan mereka
tidak menyadari.
Pada ayat tersebut terdapat ‘cerita metafora namlah (semut) yang

ditafsirkan secara personifikasi mampu berbicara layaknya manusia kepada

tentara semutnya dengan bahasa Arab yang jelas, untuk mengindari Nabi

40 Abu Hayyan Muhammad bin Yusuf, Tafsir al-Bahr al-Muhit, Vol. 7, him. 456.

41 Wahbah bin Mustafa al-Zuhaili, Tafsir al-Munir, (Beirut: Dar al-Fikr al-Mu’asir, 1418),
Vol. 15, him. 84.
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Sulaiman dan bala tentaranya agar tidak diinjak. Dalam tradisi kebiasaan orang
Arab, semut digolongkan sebagai salah satu hewan yang digambarkan
melakukan kerja manusiawi, seperti kebiasaan orang Arab yang terkadang
menyebut ayam sebagai hewan yang memiliki kemampuan untuk memanggil
pagi.*? Hikayat semut mampu melakukan kerja manusiawi (mampu bicara)
tersebut bermaksud melarang untuk berbuat kehancuran yang digambarkan
dengan menginjak, sedangkan semut merupakan simbol dari objek yang mudah
untuk diinjak tanpa disadari.*®

Ucapan jelas “Hai semut-semut, masuklah ke dalam sarang-sarang
kalian” dari semut tersebut dipahami secara metafora sebagai suara hewan yang
dapat dipahami oleh Nabi Sulaiman sebagai mukjizat, seperti suara burung hud-
hud yang bisa dipahami olehnya, bahkan menurut apa yang disampaikan Mugatil
bahwa Nabi Sulaiman bisa mendengar suara semut tersebut dari jarak tiga mil
dengan perantara angin.** Pemahaman metafora pada kisah-kisah hewan atau
benda yang, bisa bicara merupakan penggambaran- takhayyulat (imajiner) berupa

taysbih ~ (penyerupaan) atau fab’i’ (pengikutsertaan) dari suara yang terdengar

42 Abu “Ubaidah Mu’ammar bin al-Musanna, Majaz al-Qur ‘an, (Kairo: Maktabah al-Khanji),
Vol.2, him. 93.

43 Muhammad Sana’ullah al-*Usmani al-Mudhiri, al-Tafsir al-Mughirz, (Beirut: Dar Ihya’ al-
Turas al-‘Arabi, 2004), him. 2883.

4 Syihabuddin Mahmiid Ibnu ‘Abdillah al-Husaint al-Lisi, Rih al-Ma’ani fi Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zim wa sab ‘i al-Masani, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1415), Vol.10, him.171.
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untuk istilah ‘ibarat (ucapan) yang memiliki makna dan maksud kesadaran
layaknya ucapan manusia.*®

Sedangkan al-Razi menyebut kisah semut tersebut sebagai makna
hakikat, Allah telah memperdengarkan ucapan semut dan memahamkan
maknanya kepada Nabi Sulaiman, Allah menganugerahkan Taqwiyah al-Fahm
(kekuatan memahami) kepada Nabi Sulaiman, Allah juga menganugerahkannya
kepada Nabi Muhammad saat suatu ketika pernah Nabi berbincang dengan
serigala, unta, dan biawak gurun seperti yang dikisahkan dalam hadis.*® Al-Razi
mengutip dari al-Zujaj bahwa kisah hakikat tersebut membuktikan bahwa Allah
telah memberi akal kepada hewan-hewan tersebut, sehingga bisa menyampaikan
maksud.*’

Matafora tema personifikasi ini mencitrakan bahwa metafora merupakan gaya
komunikasi untuk mengambil kemanfaatan (iszifadah) dari imajiner yang tak terbatas,
sekaligus untuk menghargai makna kehidupan.*® Makna-makna hikayat imajiner dari
teks personifikasi. mengesankan keakraban yang. bisa -membuat jarak lebih dekat

antara pesan subtansial hikayat dengan komunikannya.*®

4 Muhyiddin al-Darwisy, /'rab al-Quran wa Bayanuh, (Damaskus: Dar al-Irsyad), Vol.7,
Hal.175

4 Fakhruddin Muhammad bin Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih al-Gaib, Vol.8, him. 19
47 Fakhruddin Muhammad bin Amr al-Tamimi al-Razi, Mafatih al-Gaib, Vol.15, him. 40

48 Syihabuddin Mahmid Ibnu ‘Abdillah al-Husaini al-Lasi, Riah al-Ma’ant fr Tafsir al-
Qur’an al- ‘4zim wa sab ‘i al-Masanz, Vol. 4. him. 138.

4 Muhammad al-Tahir bin Muhammad lonu ‘Asytir, al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol.26, him.
59.
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Ibnu ‘Asytur menjelaskan bahwa gaya bahasa personifikasi menandakan

sebuah metafora (isyarat), bukan menandakan hakikat (‘ibarat). Dalam pembahasan

ilmu manziq, dilalah (hal yang menandakan sesutu) dalam personifikasi memiliki

karakter mengikut (taba’iyyah), sebab memahami personifikasi itu harus

menggunakan penandaan kebiasaan (dilalah ‘urfiyyah) kata itu digunakan, kemudian

mengikuti dan melebur menjadi penandaan kata yang dibakukan (dilalah wad’iyyah).

Karena itulah, personifikasi menandakan sebuah metafora (isyarat).>

4. Matafora Subtema Membela Pemahaman tertentu

a.

Imamah dalam Mazhab Syi’ah
Menurut Muhammad Husain al-Zahabi saat membahas konsep hakikat
dan metafora di kalangan Syi’ah al-imamiyah al-istna ‘asyariyah terdapat
kaidah-kaidah penting yang dijelaskan dalam kitab AMir’ah al-Anwar wa
Misykah al-Asrar karya Abu Hasan lbnu Muhammad Tahir al-‘Amili, diantara
kaidahnya adalah:®
1) Alquran-memiliki ~sisi. zahir (tanzil), .yang ..mengajak kepada tauhid,
nubuwwah, risalah, dan sisi batin (takwil) yang mengajak kepada imamah
dan wilayah.
2) Makna ayat Alquran bisa ditafsirkan oleh setiap lokal dan zaman.

3) Makna Alquran yang zahir harus sesuai (mutanasibah) dengan makna batinya

50 Muhammad al-Tahir bin Muhammad Ibnu Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol.1, him. 34,

51 Muhammad Husain al-Zahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Vol. 3, him. 71.
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4) Kebanyakan dari makna batin Alquran ditafsirkan dengan jalan metafora
yang luas.

5) Wajib mengimani secara seimbang antara makna zahir dan batin Alquran.

Penjelasan tafsir sisi zahir dan batin disebut dalam Tafsir al-Kafi karya

Syaikh Kulaini pada QS. al-Ra’d ayat 27:

Jiash of 40 ) 5l s &b (il

Artinya: “dan orang-orang Yyang menghubungkan apa yang
diperintahkan Allah agar dihubungkan”

Secara zahir ayat tersebut ditafsirkan secara tekstual sebagai perintah
silaturahmi sesuai penjelasan al-Suyiti °?, sedangkan secara batin ayat tersebut
ditakwilkan sebagai makna ahli bait Nabi Muhammad.>®

b. Pemahaman konsep hidayah menurut sufi

Al-Qusyairi memberi pemaknaan metafora pada lafaz hidayah dalam Q.S

Az-Zukhruf ayat: 52
G Ll sa ) (o043 B 5

Engkau “(Muhammad) ‘benar-benar . memberi~ hidayah (manusia)
kepada jalanyang Aurus.

52 Abdurrahman bin Abi Bakr al-Suyiti, al-Durr al-Manstur fi Tafsir bi al-Ma'tsur. (Kairo:
Dar Hajr, 2003), Vol. 8 him. 426.

Abu Hasan lbnu Muhammad Tahir al-‘Amili, Mir’a@h al-Anwar wa Misykah al-Asrar,
(Beirut: al-*Amili, 2006), him. 9.


http://id.wikishia.net/view/Syaikh_Kulaini
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Pada ayat tersebut disebutkan Nabi Muhammad bisa memberi hidayah
kepada manusia, namun hal tersebut seperti bertentangan dengan QS. al-Qasas
ayat 56:

Ol plef 58 5 2L (o o b1 5815 il (i o048 Y 1)

Sungguh engkau (Muhamad) tidak dapat memberi hidayah kepada orang

yang engkau kasihi, tetapi Allah memberi hidayah kepada orang yang

Dia kehendaki, dan Dia lebih mengetahui orang-orang yang mau
menerima petunjuk.

Lafaz hidayah pada ayat tersebut memiliki makna hakikat condongnya hati
dari sesuatu yang batil ke sesuatu yang haq, dengan makna ini maka hanya Allah
yang bisa membiri hidayah. Sedangkan Qusyairi yang populer sebagai mufassir corak
sufi memaknai metafora pada lafaz hidayah dengan mendoakan supaya membaik,
sehingga maksud dari Q.S Az-Zukhruf ayat:52 itu Nabi Muhammad bisa memberi
hidayah jika yang dimaksud adalah mendoakan baik.>*

Matafora tema untuk membela pemahaman tertentu tersebut mencitrakan
bahwa metafora digunakan untuk sarana menyampaikan gagasan faham tertentu.
Namun al-Zahabi termasuk yang  menolak jika penafsiran untuk membela
pemahaman tertentu tidak menggunakan metodologi, seperti tafsir metafora bercorak
sufi bathini dari Ibnu“Ata’illah al-Iskandart.dalam QS. Yasin ayat: 33

@ -
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5 Abdulkarim bin Hauzan al-Qusyairi, Lasaif al-Isyarat, (Kairo: al-Hai’ah al-Misriyyah),
Vol. 3, HIm. 73.
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Dan suatu tanda (kebesaran Allah) bagi mereka adalah bumi yang mati

(tandus), kami hidupkan bumi itu dan kami kelurkan darinya biji-bijian maka

dari (biji-bijian) itu mereka makan.

Dia menafsirkan ayat tersebut dengan hati yang mati sebab lupa, maka Allah
akan menghidupkannya dengan dibangunkan, dorongan untuk merenung dan

mendapat nasehat, kemudian Allah mengeluarkan biji-bijian yang digambarkan

sebagai penerang zahir dan batinnya.>®

5 Muhammad Husain al-Zahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Vol.4, him. 320.
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