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Abstrak
Tulisan ini membahas asbāb an-nuzūl dilihat dari perspektif teologi Asy’ariyah, 
khususnya pemikiran al-Gazālī tentang eksistensi asbāb an-nuzūl dalam episte-
mologi penafsiran Al-Qur’an. Al-Gazālī pernah mengkritik keniscayaan kausalitas, 
namun di sisi lain ia juga menganggap Al-Qur’an bersifat eternal (qadīm). Dua 
tema ini digunakan sebagai kerangka analisis dalam melihat relasi pemikiran al-
Gazālī dan konsep asbāb an-nuzūl. Dari hasil kajian ditemukan bahwa al-Gazālī 
dalam memandang hubungan sebab-akibat yang ada dalam peristiwa asbāb an-
nuzūl dan ayat-ayat yang turun menghendaki hubungan yang bersifat iqtirāniyyah 
(asosiatif), bukan ta’ṡīriyyah (implikatif). Artinya, al-Gazālī menganggap hubung-
an antara keduanya bukanlah suatu keniscayaan atau belum tentu saling meme-
ngaruhi. Konsepsi asbāb an-nuzūl dalam teologi al-Gazālī menghendaki peristiwa 
yang menyebabkan turunnya suatu ayat harus dipahami sebagai entitas yang su-
dah dikehendaki oleh Allah secara eternal. Dari konsepsi inilah kemudian dalam 
epistemologi penafsirannya, al-Gazālī menganggap manfaat kajian asbāb an-nuzūl 
hanya bersifat informatif. Ia lebih menekankan pada keumuman lafaznya daripa-
da kekhususan sebab. 
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Abstract
This paper discusses asbāb an-nuzūl (reasons of revelation) to be seen from the per-
spective of Ash’arite theology, particularly, al-Gazālī’s thought of the existence of 
asbāb an-nuzūl in the epistemology of Qur’anic interpretation. Once, Al-Gazālī had 
ever criticized the inevitability of causality, but on the other hand he also considered 
the Qur’an as an eternal one (qadīm). These two themes are used as an analytical 
frameworksto see the relation of al-Gazālī’s thought and the concept of asbāb an-
nuzūl. The results of the study found that al-Gazālī in seeing the causal relationships 
existed in the asbāb al-nuzūl and the descending verses, Gazālī sees the importance 
of associative relationship (iqtirāniyyah), not implicative relationship (ta’ṡīriyyah). It 
means that al-Gazālī considers the relationship between the two is not a necessity or 
not necessarily affect one each other. The concept of asbāb an-nuzūlin al-Gazālī’s the-
ology sees an event that causes the revelation of the verses is understood as an entity 
which God has chosen eternally. It is from this conception that in the epistemology of 
his interpretation, al-Gazālī considers the benefit of asbāb an-nuzūl study is informa-
tive only. He emphasizes more on the word spelling (lafaẓ) in general rather than the 
special cause in particular. 
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ملخص 

يبحث هذا المقال في أسباب نزول الآيات من وجهة نظر عقيدة الأشعرية، وعلى وجه الخصوص 
الإمام  كان  وقد  الكريم.  القرآن  تفسير  مفهوم  في  النزول  أسباب  وجود  في  الغزالي  الإمام  أفكار 
الغزالي ينتقد عن القضية السببية والعلية لا محالة. لكنه رأى بجانب آخر أن القرآن قديم. وهذان 
أسباب  ونظرية  الغزالي  أفكار  بين  الصلة  لمعرفة  النظري  الإطار  في  استخدامهما  تم  موضوعان 
النزول. وأكدت نتائج البحث والدراسة، بأن الإمام الغزالي عندما رأي صلة بين السبب والمسبب 
في حادثة أسباب النزول والآيات المنزلة، فإنه يعتبرها ضمن الصلات الاقترانية لا التأثيرية. وذلك 
عند  النزول  أسباب  نظرية  لأن  محالة.  لا  التآثرية  الصلات  ضمن  يعتبرها  لا  الغزالي  أن  بمعنى 
الغزالي توجب فهما بأن وجود الحادثة المسببة لنزول الآية من قضاء الله وقدره. فمن هذا المفهوم، 
علمنا أن الغزالي في منهج تفسيره يصرح بأن كانت فوائد علم أسباب النزول إعلامية. لأن يقدم 
عمومة اللفظ من خصوصية السبب. وزاد ذلك وضحا عندما كان الغزالي يقدم التأويل من أسباب 

النزول في منهج التفسير الذي بناه.
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Pendahuluan

Golongan Asy’ariyyah hadir sebagai salah satu aliran penting dalam perpe-
cahan teologi (‘ilm al-kalām) yang muncul pada akhir abad ke-3 dan awal 
abad ke-4 H (abad ke-9-10) dengan tokoh pendirinya Abū Ḥasan al-Asy’arī. 
Al-Asy’arī hidup antara tahun 260-324H/ 874-936 (Ibn Kaṡīr 1996, VII: 581).
Dalam sejarah peta pemikiran Islam pada abad ini berkembang tiga aliran 
besar, yakni Salafiyah, Filosof Islam, dan Mu’tazilah (Imārah 1997: 165-166). 
Al-Asy’arī pada mulanya termasuk pengikut aliran Mu’tazilah sampai usia 
40 tahun, kemudian ia membentuk corak pemikiran yang berbeda dari ke-
tiga aliran tersebut dengan memadukan antara ‘aql dan naṣṣ dalam epis-
temologinya. Metode al-Asy’arī ini banyak diikuti oleh ulama setelahnya 
seperti al-Baqillānī, al-Juwainī, dan al-Gazālī (Imārah 1997: 171).

Dalam memandang Al-Qur’an, Asy’ariyyah memiliki persepsi yang 
menarik. Aliran ini menganggap Al-Qur’an bersifat qadīm atau eternal (al-
Asy’arī 1977, 2: 63). Ke-qadīm-an Al-Qur’an merupakan konsekuensi logis 
dari ke-qadīm-an Allah Swt, yang bermakna Żat yang telah ada (maujūd) 
sejak dulu sebelum yang lain ada. Karena ke-qadīm -an Allah Swt adalah 
suatu hal yang niscaya, tentu kalām-Nya pun bersifat qadīm (al-Fadlī 1993: 
129).

Pengakuan terhadap konsep eternalitas Al-Qur’an secara tidak lang-
sung akan mengecilkan peran asbāb an-nuzūl sebagai peristiwa pendo-
rong (al-bā’iṡ) turunnya suatu ayat, ini disebabkan karena serangkaian 
ayat-ayat tersebut sudah lebih dulu ada sebelum peristiwanya terjadi. De-
ngan kata lain, peristiwa (kejadian) yang muncul sebelum turunnya suatu 
ayat tidak dapat dipastikan sebagai satu-satunya sebab yang benar-benar 
telah memengaruhi kehendak Allah untuk menurunkan ayat tertentu. Di 
sam-ping itu, dalam kubu Asy’ariyyah juga berkembang ajaran Islamic oc-
casionalism yang mengajarkan tentang intervensi Tuhan secara langsung 
terhadap peristiwa-peristiwa yang terjadi di dunia (Bakar 1994: 89-113). In-
tervensi yang semacam ini setidaknya telah mendistorsi makna penting 
peran manusia dalam proses penurunan wahyu.

Dari sini kemudian muncul pertanyaan menarik seputar bagaimana 
sebenarnya para tokoh Asy’ariyyah dengan teologinya yang seperti itu me-
mosisikan asbāb an-nuzūl dalam epistemologi tafsir yang mereka bangun? 
Untuk menjawab pertanyaan tersebut, penulis akan menilik dari perspektif 
salah satu tokoh Asy’ariyyah yang cukup fenomenal, yakni al-Gazālī. Hal ini 
penulis lakukan karena beberapa pertimbangan. Pertama, al-Gazālī adalah 
salah satu tokoh yang sangat berpengaruh dalam mazhab Asy’ariyyah. 
Kebesaran namanya hampir saja membuat nama pendirinya (al-Asy’arī) 
terlupakan, para pengikut mazhab ini justru lebih mengenal al-Gazālī de-
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ngan Iḥyā’-nya daripada Abu Ḥasan al-Asy’arī (Subḥī 1985: 165-167).
Kedua, al-Gazālī pernah melakukan kritik tajam terhadap para filosof 

Islam dan menggugat keniscayaan hukum kausalitas yang ia tuangkan 
dalam karyanya Tahāfut al-Falāsifah. Ketiga, dalam perspektif kajian Al-
Qur’an, al-Gazālī terlihat selangkah lebih maju daripada para koleganya di 
kubu Asy’ariyyah. Ini dibuktikan dengan beberapa karyanya yang membi-
carakan tentang Al-Qur’an dan penafsiran (ta’wīl), yakni Jawāhir Al-Qur’ān 
dan Qānūn at-Ta’wīl. Tiga pertimbangan tersebut kiranya menjadikan al-
Gazālī relevan untuk dikaji dalam konteks pembahasan asbāb an-nuzūl 
perspektif wacana teologi Asy’ariyyah.

Makna Penting Asbāb an-Nuzūldalam Kajian Tafsir

Asbāb an-nuzūl adalah istilah yang secara khusus muncul dalam kajian 
ʻulūm al-Qur’an. Walaupun dalam bidang lain, seperti uṣūl al-fiqh juga 
mengenal istilah tersebut, namun embriologinya tetap dari kajian ʻulūm 
al-Qur’an (Rasyid 1999: 23). Dalam mendefinisikannya, para ulama ber-
topang pada dua istilah pembentuknya, yakni asbāb yang berarti “sebab” 
dan an-nuzūl yang bermakna “turun”. Maksudnya asbāb an-nuzūl adalah 
suatu peristiwa yang menyebabkan suatu ayat diturunkan pada hari-hari 
terjadinya peristiwa tersebut untuk menceritakan atau menjelaskan hu-
kum-hukumnya. Dengan kata lain, asbāb an-nuzūl juga bisa diartikan seba-
gai peristiwa yang terjadi pada zaman Nabi, atau sebuah pertanyaan yang 
ditujukan kepada Nabi, kemudian setelah itu turunlah suatu ayat yang 
menjelaskannya (az-Zarqānī 1995, 1: 89).

Dalam kajian ʻulūm al-Qur’ān, kedudukan asbāb an-nuzūl secara teo-
retis memegang peranan yang sangat penting, hal ini mengingat ia selalu 
dijadikan sebagai salah satu pengetahuan yang harus dikuasai oleh seorang 
mufasir. Hal ini diperlukan sebagai langkah preventif agar tidak terjadi 
penafsiran Al-Qur’an yang tidak didasarkan pada siyāq al-qiṣṣah (konteks 
cerita) dan proses penurunannya (al-Wāhidī 1969: 4-5).

Penafsiran yang dilakukan tanpa mendasarkan pada konteks asbāb an-
nuzūl akan bersifat ahistoris dan memutus mata rantai sejarah yang sudah 
terpatri dalam ruh teks-teks Al-Qur’an. Walaupun yang menjadi pertim-
bangan dalam menentukan kesimpulan-kesimpulan tafsir harus didasar-
kan pada keumuman lafaẓ, tapi pengkajian asbāb an-nuzūl dalam proses 
penafsiran Al-Qur’an paling tidak dapat memberikan konstribusi dalam 
memaknai teks dan memahami kandungan-kandungannya.

Para ulama dalam menyoal asbāb an-nuzūl ini faktanya terbagi dalam 
dua kelompok yang berseberangan, sebagian ulama menganggap bahwa 
pengetahuan tentang asbāb an-nuzūl tidak memberikan konstribusi yang 
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berarti bagi proyek penafsiran Al-Qur’an, sebab yang dijadikan dasar adalah 
keumuman lafaẓ, bukan kekhususan sebabnya. Syaḥrūr bahkan menilai 
Al-Qur’an akan kehilangan sifat universalitasnya jika dipahami dengan 
asbāb an-nuzūl (Syaḥrūr 2000: 93-94). Sementara itu, sebagian yang lain 
justru menilai bahwa asbāb an-nuzūl akan banyak memberikan manfaat 
bagi seorang mufasir (az-Zarqānī 1995, I: 91). Mereka juga meyakini bahwa 
dengan mengkaji asbāb an-nuzūl, seorang mufasir akan terbantu dalam 
kegiatan penafsiran Al-Qur’an untuk memahami ayat secara lebih objek-
tif, hal ini dikarenakan banyak sekali manfaat yang akan diperoleh oleh 
mufasir jika mengetahui asbāb an-nuzūl, diantaranya adalah: mengetahui 
hikmah penurunan ayat, mengetahui pengkhususan ayat, menghilangkan 
keraguan terhadap nama-nama yang tidak dijelaskan dalam ayat, dan lain-
lain (as-Suyūṭī 2002, I: 190).

Dalam catatan aż-Żahabī disebutkan bahwa penggunaan asbāb an-
nuzūl sebagai salah satu metode tafsir sudah dimulai sejak masa-masa 
awal perkembangan tafsir, yakni pada masa Sahabat. Mereka sudah banyak 
yang memanfaatkan asbāb an-nuzūl dalam melakukan kegiatan penafsiran 
Al-Qur’an (aż-Żahabī 1976, I: 45). Meskipun demikian, faktanya penafsir-
an-penafsiran yang datang dari warisan era klasik dan pertengahan lebih 
menekankan pada pendekatan linguistik. Penyebutan asbāb an-nuzūl ke-
tika menafsirkan suatu ayat hanya sebagai informasi tambahan. Menurut 
Mustakim (2012: 183-184), asbāb an-nuzūl terkadang dianalisis sedemikian 
rupa oleh para mufasir klasik dan pertengahan tapi kiranya masih sebatas 
informasi mengenai kasus-kasus partikular yang dianggap menjadi latar 
belakang turunnya ayat. Selain itu, para mufasir terdahulu juga kurang 
tajam ketika memberikan analisis antara teks ayat dengan konteks histo-
ris. Artinya, dialektika teks dan konteks saat itu tampak kurang diapresiasi 
secara baik.

Al-Gazālī dan Pokok-pokok Pemikirannya

Nama lengkapnya adalah Abū Ḥāmid Muḥammad bin Muḥammad bin 
Muḥammad bin Ṭā’us Aḥmad aṭ-Ṭūsī asy-Syāfi’ī, lahir pada tahun 450 H/ 
1058 di daerah yang bernama Ṭūs, Khurāsān Iran (Nawawī 2011: 61). Al-
Gazālī menyandang gelar sebagai hujjat al-Islām yang menurut Mūsa (1959: 
184) prestasi tersebut berkat dua karyanya yang gemilang, yakni Tahāfut al-
Falāsifah dan Ihyā’ ‘Ulūm ad-Dīn. Al-Gazālī dinilai sebagai seorang ilmuwan 
Islam yang ensiklopedis dengan menguasai hampir seluruh khazanah keil-
muan dari berbagai disiplin yang berbeda. Kemampuannya mengelaborasi 
serta mengekspresikan gagasan-gagasan pemikiran pada setiap karyanya, 
dinilai sangat orisinil, kritis, dan komunikatif (Nawawī 2011: 58-59).
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Al-Gazālī memulai pendidikannya sebagaimana layaknya anak-anak 
orang muslim pada saat itu, yakni menghafal Al-Qur’an, belajar membaca 
dan menulis, bahasa, ilmu hitung, kemudian baru mendalami fikih dengan 
berguru kepada ar-Rażkāni (al-Ahnāwī,t.th.: 7). Menjelang usia 20 tahun, 
al-Gazālī kemudian hijrah ke Nisāpur untuk berguru kepada salah seorang 
teolog sekaligus faqīh yang bernama al-Juwainī atau yang sering dikenal 
dengan sebutan “Imām Ḥaramaīn”. Di Nisāpur inilah al-Gazālī memulai 
karir akademiknya dengan menulis beberapa karya di bidang fiqh dan uṣūl 
al-fiqh dalam mazhab Syāfi’ī. Bidang studi lain yang didalami al-Gazālī di 
Nisāpur adalah bidang sufisme. Ia mempelajari teori dan praktik sufi di 
bawah bimbingan Abū ‘Alī al-Farmāżī aṭ-Ṭūsī. Sepeninggal guru-gurunya 
(al-Juwainī dan al-Farmāżi), al-Gazālī kemudian memutuskan untuk ber-
gabung dengan majelis intelektual yang ada di Mu’askar, Bagdad. Di sinilah 
al-Gazālī berhasil menunjukkan kapasitasnya sebagai seorang ilmuwan. 
Hal ini ditandai dengan ketertarikan Niẓām al-Mulk (Perdana Menteri 
Dinasti Saljuk) untuk menobatkan al-Gazālī sebagai guru besar dan pe-
mimpin madrasah Niẓamiyah di kota Baghdad pada tahun 484 H/1091 M. 
Selama menjadi guru besar, al-Gazālī aktif memberikan kuliah teologi dan 
fiqh Syāfi’ī (aṣ-Ṣarbāṣī,t.th.: 28-29).

Kemudian, setelah beberapa lama tinggal di Baghdad al-Gazālī mela-
kukan perjalanan ke Makkah untuk melaksanakan haji ke Baitullāh. Fase 
inilah yang kemudian sering dianggap sebagai awal mula orientasi al-Gazālī 
pada dunia tasawuf. Setelah itu, al-Gazālī berangkat ke Syam dan mene-
tap di Damaskus. Selama di sana al-Gazālī tercatat berhasil menyelesaikan 
karya monumentalnya (Ihyā’ ‘Ulūm ad-Dīn) yang di kemudian hari karya 
tersebut menjadi sangat populer di dunia Islam. Menjelang wafatnya, al-
Gazālī sempat kembali ke daerah Nisāpur untuk mengajar selama kurang 
lebih 3 tahun. Kemudian, untuk alasan yang tidak diketahui al-Gazālī kem-
bali ke tanah kelahirannya (Ṭūs) pada tahun 502 H/1109 M. Di sini ia meng-
habiskan sisa hidupnya dengan aktifitas sufistik sampai wafat dalam usia 
53 tahun, yaitu pada tahun 505 H/1111 (al-Ahnāwī,t.th.: 7-8).

Dalam menelisik pokok-pokok pemikiran al-Gazālī tentang asbāb an-
nuzūl, maka ada dua hal signifikan yang harus dipaparkan dalam kajian ini. 
Pokok-pokok pemikiran al-Gazālī tersebut akan penulis gunakan sebagai 
kerangka analisis dalam kajian yang dilakukan:

a. Eternalitas (Qadīm) Al-Qur’an

Konstruk teologi al-Gazālī tidak berbeda jauh dengan para pendahulu-
nya. Hanya saja al-Gazālī sebagai ilmuwan yang multidisipliner, bertopang 
pada tiga dimensi keilmuan yang ia kuasai, yakni logika (mantīq), filsafat 
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(falsafah), dan tasawuf. Proses integrasi dari beberapa keilmuan tersebut 
menjadikan al-Gazālī mempunyai corak tersendiri dalam teologinya, yakni 
disamping menyeimbangkan antara tekstualitas dan rasionalitas, al-Gazālī 
juga mengedepankan aspek supra-rasionalitas (intuisi).

Sebagai tokoh Asy’ariyyah, al-Gazālī juga menganggap bahwa Allah 
Swt mempunyai sifat-sifat qadīm yang tidak identik dengan zat-Nya dan 
mempunyai wujud diluar zat. Perbuatan dan daya manusia, menurut al-
Gazālī merupakan ciptaan Allah. Al-Gazālī menganggap bahwa ru’yatullāh 
(melihat Allah) mungkin terjadi, karena sesuatu yang memiliki wujud 
dapat dilihat. Serta keadilan Allah tidak dapat diukur dengan keadilan 
hamba (manusia).1

Al-Qur’an dalam persepsi al-Gazālī dianggap sebagai sebuah reali-
tas yang eternal (qadīm), bukan sebagai makhluk sebagaimana asumsi 
Mu’tazilah. Dalam catatanya, al-Gazālī (2003: 92) menyatakan:

“Seluruh orang muslim telah bersepakat bahwa “kalam” adalah salah satu sifat 
Allah, dan Allah adalah dzat yang “mutakallim” (yang dapat berbicara). Sifat 
kalām yang disandarkan kepada Allah tersebut berupa sifat yang qadīm, se-
bagaimana telah disepakati oleh umat dengan adanya dalil naql yang datang 
dari para Nabi.”

Dari ungkapan tersebut dapat dipahami bahwa al-Gazālī menganggap 
kalāmullāh adalah sifat yang melekat pada zat Allah, bukan berupa suara 
maupun huruf, kalāmullāh tidak bisa disamakan dengan kalām selain 
Allah, sebagaimana wujud-Nya tidak bisa disamakan dengan wujud 
yang lain. Al-Gazālī dalam memandang esensi Al-Qur’an membedakan 
antara istilah al-Qur’ān, al-qirā’ah, dan al-maqrū’. Al-maqrū’ (yang dibaca) 
menurut al-Gazālī hakikatnya adalah kalāmullāh yang qadīm. Adapun al-
qirā’ah (bacaan) merupakan pekerjaan yang dilakukan al-qāri’ (pembaca), 
hal ini dianggap hadiṡ. Sedangkan al-Qur’ān hakikatnya adalah al-maqrū’, 
oleh sebab itu dihukumi qadīm (al-Gazālī 2003: 97).

Istilah qadīm dalam perspektif al-Gazālī sebenarnya merupakan 
sebu-ah ungkapan untuk menyatakan sesuatu yang belum didahului oleh 
yang lain. Ia membuat ilustrasi bahwa huruf ba’ (ب) dalam basmalah ada 
sebelum huruf sin (س), jadi huruf ba’ tersebut adalah sesuatu yang qadīm 
(al-Gazālī, t.th., 1: 109). Untuk itu karena kalam melekat pada zat Allah, dan 
Allah telah ada sebelum yang lain ada, maka dalam proposisi ini Al-Qur’an 
sebagai kalāmullāh juga harus dihukumi qadīm.

Bagi al-Gazālī, kalām dalam arti “ucapan” atau “perkataan” dapat mun-
cul dengan dua model: (1) dengan suara dan huruf (kalām ḥarfī), (2) de-

1  Untuk melihat pokok-pokok teologi al-Gazālī, lihat: al-Iqtiṣād wa al-I’tiqād, (al-Gazālī 
2003), bandingkan dalam: Ihyā’ Ulūm al-Dīn (al-Gazālī, t.th., 1: 89-121).
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ngan kalām nafsī (al-Gazālī 2003: 93).
Menurut al-Gazālī, kalāmullāh adalah kalām dalam arti nafsi (mental/

psikis), penggunaan suara dan huruf hanya sebagai tanda, sebagaimana 
terkadang kalām juga bisa dimengerti dengan gerakan-gerakan dan isyarat 
(al-Gazālī, t.th., I: 108). Sebelum al-Gazālī, teori kalām harfi-nafsi dalam 
teologi Asy’ariyyah ini sudah pernah digagas oleh pendahulunya, yakni al-
Bāqillānī. 

Menurut al-Bāqillānī (1957: 251), kalām esensinya adalah konsep mak-
na yang ada di pikiran. Adapun suara dan huruf digunakan hanya untuk 
menggambarkan maksud, ide, dan gagasan yang ada. Lebih lanjut ia me-
ngutip sebuah syair yang cukup terkenal: 

لفُؤَادِ دَلِيلًْا
ْ
لفُؤَادِ وَإنَِّمَا جُعِلَ اللِّسَانُ عَلىَ ا

ْ
لكَلَامَ مِنَ ا

ْ
إِنَّ ا

“Sesungguhnya ucapan (berasal) dari hati, sedangkan lisan hanya sebagai 
tanda (yang menggantikan) hati.”

Jadi, aliran Asy’ariyyah, khususnya al-Gazālī, memandang kalāmullāh 
yang mendapatkan predikat qadīm adalah kalām nafsi, bukan kalām yang 
sudah termanifestasikan dalam suara dan huruf (al-Gazālī 2003: 97). Menu-
rut hemat penulis, perbedaan antara Asy’ariyyah dan Mu’tazilah dalam 
menyoal eternalitas Al-Qur’an ini terletak pada upaya untuk mengesakan 
Tuhan (tanzīh al-bāri). Dalam teologi al-Gazālī, postulat “Al-Qur’an Qadīm” 
dipahami sebagai usaha untuk menjaga eksistensi Tuhan, yang mana jika 
Al-Qur’an dipahami sebagai hal yang hadīṡ, maka konsekuensinya Allah 
juga akan dianggap hadiṡ. Sementara, Mu’tazilah justru beranggapan bah-
wa jika Al-Qur’an dipandang sebagai realitas yang qadīm, maka akan ada 
ta’addud al-qudamā’ (dualisme eternal).

b. Hukum Kausalitas

Kausalitas, dalam khazanah Islam disejajarkan dengan pengertian sa-
babiyyah yang sering dipahami sebagai “prinsip-prinsip yang menyatakan 
bahwa segala peristiwa memiliki sebab” (aṣ-Ṣadr 1989: 261). Menurut tradisi 
skolastik, sebab merupakan prinsip sehingga sesuatu menjadi ada. Sesuatu 
yang menjadi “ada” diyakini memiliki sebab untuk keberadaannya. Dengan 
kata lain, apapun yang mulai ada, menuntut adanya sebuah sebab (cause). 
Karena itu, sebab selalu dikaitkan dengan akibat (effect), kemudian disebut 
sebab-akibat (Nawawī 2011: 36). Kajian tentang hukum kausalitas ini ke-
mudian dikembangkan pula oleh filosof muslim, seperti al-Kindī, al-Farābī, 
Ibnu Sina, Ibnu Ṭufaīl, dan Ibnu Rusyd, semua meyakini bahwa segala yang 
ada harus tunduk pada logika sebab-akibat (Nawawī 2011: 48).

Al-Gazālī mencatat bahwa istilah sabab dalam pandangan ulama’ di-
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identikkan dengan kata aṭ-Ṭārīq (jalan) dan al-ḥabl (tali); sabab adalah 
“sesuatu yang dengannya (ʻindahū) bisa terwujud sesuatu yang lain, tetapi 
bukan karenanya (la bihī)” (al-Gazālī 1902: 94). 

Hukum kausalitas—yang kemudian dipahami sebagai sunnatullāh—
adalah pokok bahasan yang menjadi inti kritik (core critical) al-Gazālī 
dalam menyusun karyanya Tahāfut al-Falāsifah. Yudian W. Asmin (1994: 
115) menyebutkan bahwa tujuan al-Gazālī mengkritik kausalitas adalah un-
tuk menegakkan mukjizat Nabi dan Kemahakuasaan Tuhan secara mutlak.

Dalam mengkritik kausalitas, al-Gazālī mula-mula menyatakan bahwa 
hubungan sebab dan akibatnya tidaklah bersifat niscaya atau tidak pasti 
(al-Gazālī 1966: 239). Faktor penguat satu-satunya untuk mempercayai 
hubungan pertalian sebab-akibat adalah pengalaman, yakni apa yang bi-
asa disebut akibat (effect) adalah tidak lain hanya kebiasaan (al-‘ādah) saja 
yang sudah melalui observasi empiris. Dengan mengganti istilah al-‘ādah 
dengan sunnah, dan sabab dengan syarṭ, al-Gazālī telah menegaskan peno-
lakannya terhadap logika sebab-akibat yang digagas oleh para filosof, baik 
dari kalangan muslim maupun Barat (Nawawī 2011: 90).

Al-Gazālī menganggap bahwa relasi sebab-akibat bersifat asosiatif 
(iqtirāniyah), dan hal itu sudah menjadi bagian dari takdir Allah yang su-
dah ditentukan sejak zaman azali (al-Gazālī 1966: 239). Dengan kata lain, 
kebiasaan-kebiasaan yang diamati manusia—yang kemudian disebut kau-
salitas—itu pada hakikatnya sudah ditentukan oleh Allah, sehingga klaim 
keniscayaan kausalitas menurut al-Gazālī tidak bisa diterima. Ia mengang-
gap hubungan sebab-akibat hanya mungkin saja terjadi. Adanya sebab ti-
dak mengharuskan adanya akibat, sehingga mungkin saja ada orang yang 
terkena api tetapi ia tidak merasakan panas ataupun terbakar, sebagaima-
na yang terjadi pada Nabi Ibrāhīm a.s.

c. Relasi Hukum Kausalitas dan Asbāb an-Nuzūl: Perspektif al-Gazālī

Sebelumnya sudah dipaparkan bahwa al-Gazālī menilai hubungan sebab-
akibat bukanlah suatu keniscayaan (al-Gazālī 1966: 239). Adanya sebab be-
lum tentu akan menimbulkan akibat. Hubungan sebab-akibat ini, kata al-
Gazālī bukanlah niscaya ataupun mustahil, tetapi hanya bersifat mungkin: 
bisa terjadi dan bisa tidak terjadi. “Yang terjadi sesudahnya” tidak pernah 
mengimplikasikan terhadap apa “yang terjadi sebelumnya” (Asmin 1994: 
115).

Dalam konteks asbāb an-nuzūl, jika logika sebab-akibat ini dipahami 
sebagai hal yang tidak niscaya, lalu bagaimana hubungan antara peristiwa 
yang terjadi dengan ayat yang turun? Apakah dinamika penurunan wahyu 
yang menyesuaikan peristiwa dan kejadian juga menggunakan logika se-
bab-akibat? 
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Mengenai persoalan tersebut, Rasyīd (1999: 28) pernah menyatakan 
bahwa fungsi Al-Qur’an sebagai petunjuk bagi manusia akan mengasumsi-
kan penurunan Al-Qur’an yang tidak harus mempunyai sebab. Sebab-sebab 
(peristiwa) yang mengiringi turunnya suatu ayat hanya digunakan sebagai 
wahana untuk mempermudah pemahaman terhadap Al-Qur’an. Dengan 
pernyataan itu Rasyīd setidaknya telah mengemukakan pandangannya ter-
kait logika sebab-akibat dalam dinamika penurunan wahyu, yang dalam 
hal ini Rasyīd terlihat tidak mengakui berlakunya hukum kausalitas dalam 
asbāb al-nuzūl dan ayat yang diturunkan, walaupun faktanya ayat turun 
setelah peristiwanya terjadi dan memiliki hubungan yang erat.

Untuk memastikan hubungan antara peristiwa yang terjadi dan ayat 
yang turun, para ulama dalam mendefinisikan asbāb an-nuzūl, banyak 
yang menambahkan kriteria “ayyāma wuqū’ihī” (di saat terjadinya peris-
tiwa), agar peristiwa yang disinyalir sebagai “asbāb” benar-benar memiliki 
relevansi dengan ayat Al-Qur’an yang turun (as-Suyūṭī 2002: 8). Az-Zarqānī 
(1995, I: 89) bahkan menegaskan bahwa maksud dari “ayyāma wuqū’ihī” 
adalah peristiwa penyebab turunnya suatu ayat harus terjadi di zaman 
Nabi. Ini dilakukan untuk menghindari kesalahan yang pernah dilakukan 
oleh al-Wāhidī (1991: 491) yang menganggap cerita tentang upaya penghan-
curan Kakbah oleh tentara penunggang gajah dari Habsyah sebagai asbāb 
an-nuzūl Surah al-Fīl.

Walaupun demikian, upaya para ulama dalam menjamin relevansi 
peristiwa yang terjadi dengan ayat yang turun sama sekali tidak menunjuk-
kan pengakuan mereka terhadap keniscayaan kausalitas dalam dialektika 
penurunan wahyu, mengingat dalam teori yang mereka bangun, ayat bisa 
saja turun sebelum terjadinya peristiwa. Hal ini sebagaimana yang terjadi 
ketika perang badar, jauh-jauh hari sebelum peristiwa itu terjadi, sebuah 
ayat yang membicarakan hal tersebut sudah diturunkan kepada Nabi Mu-
hammad (az-Zarkasyī, t.th., I: 33).

Bagi al-Gazālī sendiri, ia menghendaki hubungan yang ada antara 
sebab dan akibat bersifat iqtirāniyyah (asosiatif). Hal tersebut dapat kita 
baca dari pandangan al-Gazālī terhadap definisi as-sabab, ia menyatakan: 
“sesuatu yang dengannya (indahū) bisa terwujud sesuatu yang lain, tetapi 
bukan karenanya (la bihī)” (al-Gazālī 1902, I: 94).

Kemudian, dapat dirumuskan bahwa hubungan sebab-akibat dalam 
perspektif al-Gazālī memiliki dua perbedaan yang mendasar. Pertama, 
hubungan yang bersifat iqtirāniyyah (asosiatif), yakni hubungan relasional 
yang secara bersama-sama membentuk satu kesatuan utuh yang tidak 
saling mempengaruhi. Kata “indahū” yang ada dalam definisi as-sabab 
diatas menunjukkan pengertian hubungan sebab-akibat jenis ini. Dengan 
kata lain adanya sebab tidak harus menimbulkan akibat, begitu juga 
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sebaliknya, munculnya sebuah akibat tidak mengharuskan adanya sebab. 
Kedua, hubungan yang bersifat ta’ṡīriyah (implikatif), yaitu hubungan 
sebab-akibat yang saling mempengaruhi. Hubungan ini dapat kita amati 
dari kata bihī dalam definisi as-sabab tersebut, huruf ba’ dalam kata bihī, 
mengindikasikan adanya hubungan implikatif dari keduanya (sebab-
akibat). Lebih lanjut al-Gazālī (1966: 239) menyatakan:

“Sesungguhnya proses asosiasi (al-iqtirān) antara apa yang diyakini menurut 
kebiasaan sebagai ‘sebab’ dan apa yang diyakini sebagai ‘akibat’, dalam pan-
dangan kami bukanlah suatu hal yang niscaya. Akan tetapi, keduanya bukan 
berarti yang demikian ini akan seperti itu, dan yang seperti itu akan demikian. 
Menetapkan salah satunya bukan berarti menetapkan yang lain, menafikan 
salah satunya bukan berarti menafikan yang lain. Adanya salah satu belum 
tentu menjadikan yang lain ada, tidak adanya salah satu juga belum tentu 
menjadikan yang lain tidak ada. Seperti; haus-minum, lapar-makan, sembuh-
minum obat, dan lain sebagainya. Hubungan atau asosiasi perkara-perkara 
tersebut sudah ditakdirkan oleh Allah Swt dengan cara menciptakannya se-
cara merata, bukan karena hal itu merupakan keniscayaan yang ada pada 
dirinya sendiri.”

Dalam menyusun argumentasi mengenai kausalitas tersebut al-Gazālī 
memang tidak membicarakan tentang asbāb an-nuzūl secara eksplisit, 
tetapi penulis meyakini bahwa ungkapan ini juga menyoal diskursus se-
bab-akibat yang ada dalam asbāb an-nuzūl dan ayat yang turun, karena 
al-Gazālī dalam ungkapannya tidak membatasi istilah “sebab” dengan ke-
tentuan yang bersifat khusus. Artinya istilah sebab-akibat yang dibicarakan 
al-Gazālī tersebut berlaku secara umum, tidak terkecuali asbāb an-nuzūl 
juga masuk di dalamnya.

Dari konsep teoritik di atas, al-Gazālī paling tidak sudah menjelaskan 
persepsinya secara implisit tentang asbāb an-nuzūl. Tawaran definisinya 
tentang as-sabab telah mengimplikasikan konsepsi al-Gazālī tentang peno-
lakan terhadap keniscayaan kausalitas. Tak pelak, sebagai konsekuensinya 
kesimpulan tersebut juga harus menganggap hubungan antara peristiwa 
asbāb an-nuzūl dan ayat yang turun bukanlah suatu keniscayaan.

d. Konsepsi Asbāb an-Nuzūl dalam Teologi al-Gazālī

Pertanyaan menarik yang harus terjawab dalam tahap ini adalah jika asbāb 
an-nuzūl dipahami sebagai peristiwa yang mendahului turunnya sebuah 
ayat, lalu bagaimana kedudukan eternalitas (qadīm) Al-Qur’an dalam per-
spektif teologi al-Gazālī? Al-Gazālī secara eksplisit memang tidak pernah 
menyoal kajian asbāb an-nuzūl dalam karya-karya teologinya. Namun 
demikian, definisi “as-sabab” yang pernah ia sampaikan dan argumentasi 
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penolakannya terhadap keniscayaan kausalitas akan membantu untuk 
merumuskan jawaban dari pertanyaan ini.

Sebagaimana yang telah penulis jelaskan, bahwa kerangka filoso-
fis yang dikonstruk al-Gazālī mengenai hukum kausalitas menyebabkan 
hubungan sebab-akibat yang ada dalam dinamika penurunan wahyu juga 
harus dipandang sebagai relasi yang tidak niscaya. Eksistensi suatu peris-
tiwa tidak dapat dipastikan sebagai sebab turunnya suatu ayat. Pandangan 
filosofis al-Gazālī ini sebenarnya terbangun atas konsep teologinya yang 
menganggap bahwa asosiasi antara sesuatu yang diyakini sebagai sebab 
dan sesuatu yang dianggap sebagai akibat hakikatnya sudah ditakdirkan 
oleh Allah (al-Gazālī 1966: 239). Ini juga berlaku bagi peristiwa-peristiwa 
asbāb an-nuzūl. Eksistensinya di dunia merupakan perwujudan dari takdir 
yang jauh-jauh hari sebelumnya sudah direncanakan. Sehingga, muncul-
nya peristiwa yang terjadi pada manusia, dalam teologi al-Gazālī, belum 
tentu dapat dianggap telah mendorong suatu ayat diturunkan dari langit.

Istilah “takdir” dalam ungkapan al-Gazālī setidaknya telah mengasum-
sikan adanya campur tangan Tuhan dalam setiap aktifitas manusia. Konsep 
ini erat kaitannya dengan ajaran Okasionalisme yang berkembang dalam 
aliran Asy’ariyyah. Ajaran Okasionalisme adalah bentuk kepercayaan ada-
nya intervensi langsung dari Tuhan pada semua kejadian yang ada di alam. 
Asy’ariyyah kemudian mengembangkan kepercayaan ini dalam teori atom-
istik (mażhab aż-żurriyyah) mereka (Bakar 1994: 89-113). 

Ajaran tersebut secara tidak langsung akan menegasikan peran manu-
sia dalam setiap peristiwa yang terjadi. Manusia diposisikan sebagai subjek 
yang pasif, walaupun manusia sendiri yang melakukan perbuatannya teta-
pi ide, gagasan, kekuatan, dan perbuatan tersebut sudah all in dalam tak-
dir Tuhan. Oleh karena itu, mekanisme penurunan Al-Qur’an yang sekilas 
tampak menggunakan dialektika sebab-akibat, dalam perspektif al-Gazālī 
bisa terjadi karena adanya irādatullāh (kehendak Allah) yang bersifat eter-
nal. Tanpa itu kiranya tidak akan mungkin terjadi. Ia kemudian menulis:

وََادِثِ حَدَثتَْ بإِرَادَةٍ قَدِيْمَةٍ تَعَلَّقَتْ بهَِا
ْ
إِنَّ كُلَّ الح

“Setiap hal-hal baru terjadi karena adanya irādah (kehendak) Allah yang 
qadīm, yang (semuanya) bergantung padanya” (al-Gazālī 2003: 88).

Pandangan al-Gazālī tersebut telah merepresentasikan penolakannya  
terhadap independensi peristiwa-peristiwa asbāb an-nuzūl, maksudnya 
peristiwa itu tidak terjadi dengan sendirinya, melainkan memang sudah 
dikehendaki oleh Allah sebelumnya. Dalam konteks lain, al-Gazālī (2003: 
84) menguatkan argumentasinya dengan menyatakan:

يكَُوْنَ  نْ 
َ
أ يُمْكِنُ   

َ
وَلا قَدِيْمٌ  تَعَلُّقٌ  هُوَ  إِعْدَامِهِ  وْ 

َ
أ ءِ  ْ الشَّ بإِِيْجَادِ  لِإلهِيَّةِ 

ْ
ا رَادَةِ  ِ

ْ
الإ تَعَلُّقَ  إِنَّ 
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لمُسْتَقْبَلِ وَهَذَا مُحاَلٌ
ْ
حَادِثاً. إِذْ لوَْكَانَ حَادِثاً لكََانَ الُله غَيْرَ عَالمٍِ ببَِعْضِ مَا يرُِيدُْ وَفِعْلِهِ فِي ا

“Sesungguhnya hubungan antara kehendak Tuhan dengan penciptaan se-
suatu atau peniadaannya merupakan hubungan yang bersifat qadīm, hal itu 
tidak mungkin bersifat hadiṡ. Jika hubungan tersebut dianggap sebagai “yang 
hadiṡ”, maka berarti Allah tidak mengetahui apa-apa yang ia kehendaki dan 
akan dilakukan-Nya pada waktu mendatang, dan ini mustahil.” 

Konsekuensi dari stetemen ini akan memandang bahwa asbāb an-
nuzūl adalah bagian dari “al-hawādiṡ” (perkara yang baru), yang muncul 
dari af ’āl al-‘ibād (perbuatan manusia). Selain itu, al-Gazālī juga mengang-
gap hubungan yang ada antara peristiwa yang menjadi “sebab” dengan 
ayat yang menjadi “akibat” adalah relasi yang tidak dapat dilepaskan dari 
lingkaran ilmu Allah. Artinya peristiwa-peristiwa yang kemudian disinya-
lir menjadi penyebab turunnya suatu ayat pada dasarnya sudah diketahui 
oleh Allah terlebih dahulu, sehingga eksistensinya amat bergantung pada 
pemahaman takdir secara konseptual.

Dari paparan tersebut, peristiwa asbāb al-nuzūl dalam pandangan 
al-Gazālī kemudian dapat kita petakan menjadi dua entitas yang berbe-
da, yakni (1) peristiwa yang masih berupa ide dan konsep dalam skenario 
takdir, peristiwa ini bersifat eternal, (2) dan peristiwa yang sudah terak-
tualisasikan dalam kehidupan yang sebenarnya, peristiwa yang demikian 
dianggap sebagai hal yang temporal. Dari perbedaan ini kemudian dapat 
disimpulkan bahwa peristiwa asbāb an-nuzūl yang terekam dalam sejarah 
penurunan Al-Qur’an merupakan bentuk aktualisasi dari takdir yang su-
dah Allah tentukan sebelumnya. Sehingga, selain gagasan kalām nafsi-harfi 
versi al-Gazālī, pandangan terhadap asbāb an-nuzūl tersebut secara tidak 
langsung akan menyebabkan diakuinya asbāb an-nuzūl dalam tataran fikri 
(ide/konsep) dan asbāb an-nuzūl wāqi’ī (faktual). Oleh karena itu, adanya 
sebab maupun tidak dari ayat-ayat yang turun, tidak akan menyebabkan 
status ke-qadīm-an Al-Qur’an menjadi hilang. Dengan kata lain, Al-Qur’an 
dan asbāb an-nuzūl-nya pada dasarnya sama-sama memiliki sifat qadīm 
dalam eksistensinya yang metafisis.

Implikasi Pemikiran al-Gazālī terhadap Epistemologi Tafsīr

Bahasan dalam poin ini sebenarnya berupaya untuk menggambarkan ba-
gaimana al-Gazālī dengan pemikiran filsafat dan teologi seperti itu me-
mandang eksistensi asbāb an-nuzūl dalam epistemologi penafsiran Al-
Qur’an. Namun demikian, sebelum melangkah lebih jauh penting kiranya 
untuk memaparkan terlebih dahulu pandangan al-Gazālī mengenai teori 
qiyās (analogi) dan ta’wīl. Kajian qiyās dan ta’wīl versi al-Gazālī ini sedikit 
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banyak dapat menggambarkan pengaruh pemikiran filsafat dan teologi 
al-Gazālī dalam epistemologi tafsīr yang ia bangun.

Kajian tentang qiyās memang banyak dibahas dalam ranah Uṣūl al-
Fiqh, tetapi karena yang dijadikan objek qiyās adalah dalil-dalil yang ada 
dalam Al-Qur’an, maka tidak berlebihan jika menganggap qiyās sebagai 
bagian dari epistemologi tafsīr. Teori qiyās secara khusus dibahas al-Gazālī 
dalam karyanya yang berjudul: Asās al-Qiyās. Al-Gazālī dengan tegas 
mendeklarasikan bahwa karyanya tersebut ditujukan sebagai jawaban atas 
tuduhan dan serangan beberapa ulama golongan Syi’ah dan Mu’tazilah 
yang menganggap prinsip yang dianut dalam qiyās tidak lain murni memo-
sisikan akal sebagai penentu hukum (al-Gazālī 1993: 1), sementara hal ini 
sangat bertentangan dengan prinsip yang dianut oleh paham Asy’ariyyah, 
yang menjadikan wahyu sebagai pemilik otoritas penuh terhadap proses 
penetapan hukum.

Mengenai hal ini, al-Gazālī menanggapinya dengan menyatakan bah-
wa hukum-hukum Syara’ pada hakikatnya bersifat tauqīfī (al-Gazālī 1993: 
2), artinya semua hukum sudah ditetapkan oleh Allah Swt dalam berbagai 
naṣ syar’ī, baik Al-Qur’an maupun Hadis. Pemahaman qiyās yang dida-
sarkan hanya pada prinsip kesamaan illat (alasan) hukum antara al-Aṣl 
(hukum asal) dan al-Far’u (hukum cabang) saja, secara filosofis tidak dapat 
dibenarkan oleh logika. Sebab, menurut al-Gazālī, dua substansi yang ber,-
beda tidak mungkin memiliki satu sifat. Artinya dua hal yang berbeda ti-
dak mungkin berdiri pada tempat yang sama secara bersamaan (al-Gazālī 
1993: 14). Jika illat hukum al-Aṣl dipakai untuk menentukan status hukum 
al-Far’u, maka berarti al-Aṣl sudah tidak punya tempat lagi dalam illat 
tersebut. Hal ini menurut al-Gazālī tidak bisa disebut sebagai penyamaan 
(ilhāq), karena al-Aṣl-nya sudah tidak ada atau bisa dikatakan sudah dige-
ser oleh al-Far’u. 

Al-Ghazāli menganggap bahwa prinsip kesamaan dan kemiripan harus 
terdiri dari dua substansi yang berbeda (al-Gazālī 1993: 15). Maksudnya, dua 
orang yang sama atau mirip, esensinya adalah dua orang yang berbeda, bu-
kan satu orang. Dua orang yang berbeda tidak mungkin berada dalam satu 
waktu dan satu tempat secara bersamaan. Jadi, dalam perspektif al-Gazālī 
qiyās bukanlah proses penyamaan hukum suatu perkara dengan perkara 
lain, karena hal tersebut secara logika tidak mungkin bisa terjadi. Al-Gazālī 
menghendaki dalam proses qiyās yang dijadikan dasar adalah keumuman 
hukum yang diambil dari illat-nya, bukan proses penyamaan antara al-Aṣl 
dan al-Far’u karena kesamaan illat (al-Gazālī 1993: 16).

Sebagai contoh dalam qiyās yang dilakukan pada air hasil perasan 
anggur (an-nabīż), yang dalam hal ini naṣ hanya berbicara tentang khamr 
dengan illat: karena memabukkan (muskir). Dalam pandangan al-Gazālī, 
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qiyās pengharaman an-nabīż kepada hukum khamr bukanlah karena illat-
nya yang sama tetapi karena sifat keumuman (‘umūmiyyah) illat tersebutlah 
yang menjadikan an-nabīż juga dihukumi haram. Maksudnya, walaupun 
tidak disamakan atau dimirip-miripkan, secara otomatis sifat ‘umūmiyyah 
itu akan berimplikasi dengan sendirinya terhadap hukum-hukum lain di 
luar khamr yang memiliki illat sama atau sejenis (al-Gazālī 1993: 27).

Dalam kesempatan itulah al-Gazālī tampil sebagai seorang Ulama’ 
yang mendasarkan teori qiyās dengan perspektif filsafat dan teologinya. 
Keraguannya terhadap penyamaan dua hukum dengan satu illat adalah 
bagian dari implikasi filsafat, sementara penegasannya terhadap detensi-
vitas (tauqīfiyah) hukum adalah manifestasi dari teologinya, yang mana 
meng-hendaki penegasan otoritas wahyu dalam ijtihād yang dilakukan.

Selain qiyās, dimensi teologis pemikiran al-Gazālī juga nampak ketika 
membicarakan tentang teori ta’wīl. Al-Gazālī cenderung lebih memilih ter-
minologi ta’wīl daripada tafsīr. Ta’wīl bagi al-Gazālī (1992: 21) merupakan 
jalan yang harus ditempuh ketika hasil pemahaman Al-Qur’an berten-
tangan dengan akal (rasio). Ta’wīl yang ditawarkan oleh al-Gazālī adalah 
ta’wīl yang mengkonvergensikan antara wahyu, akal, dan intuisi sekaligus 
(al-Gazālī 2013: 129-130).

Munculnya peranan intuisi (żaūq) dalam pandangan al-Gazālī ini 
merupakan bentuk manifestasi epistemologi intuitif-nya. Ta’wīl yang di-
dapatkan dari perolehan intuitif ini merupakan implikasi dari pengakuan 
al-Gazālī terhadap konsep al-kasyf dalam menemukan hakikat kebenaran. 
Konsep epistemologi tersebut kemudian dalam persepsi al-Gazālī lebih 
dikenal dengan istilah ma’rifat atau mukāsyafah, yang mana berarti: “ter-
bukanya rahasia-rahasia ketuhanan dan tersingkapnya aturan Tuhan yang 
meliputi segala sesuatu yang ada” (al-Gazālī, t.th., 1: 20). Hal ini oleh Mitsa 
(2005: 24) dianggap sebagai orientasi perdebatan teologis pada masa itu 
yang kemudian mempengaruhi pemikiran al-Gazālī tentang konsep ma’ri-
fatnya yang bernuansa ketuhanan.

Dalam memandang asbāb an-nuzūl, al-Gazālī mengakui bahwa penge-
tahuan tentang asbāb an-nuzūl akan memberikan manfaat dan kegunaan 
yang banyak dalam memahami Al-Qur’an, yakni dapat mengetahui proses 
penurunan wahyu, sejarah, cerita, dan perkembangan Syari’at Islam (al-Ga-
zālī 1902: 61). Walaupun demikian, manfaat pengetahuan asbāb an-nuzūl 
tersebut tidak diposisikan al-Gazālī sebagai hal yang dapat memengaruhi 
penafsiran, hal ini karena al-Gazālī lebih cenderung mengakui ka’idah : “al-
‘ibrah bi ‘umūm al-lafżi la bi khuṣūṣ as-sabab” (yang dipertimbangkan da-
lam proses istinbāṭ adalah keumuman lafażnya, bukan kekhususan sebab). 
Sebagaimana al-Gazālī (1902: 60) pernah menyatakan:
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عُمُومِ
ْ
 يسُْقِطُ دَعْوَى ال

َ
عَامِّ عَلىَ سَبَبٍ خَاصٍّ لا

ْ
وُرُودُ ال

“Berlakunya lafaz yang umum atas sebab-sebab yang khusus tidak menggu-
gurkan klaim atas keumumannya”.

Kaidah tersebut secara tidak langsung telah memisahkan teks dari kon-
teks sejarahnya. Seberapapun penting asbāb an-nuzūl, dengan kaidah ini 
upaya apapun terhadap pengkajiannya akan dipandang sebelah mata dan 
tidak menuai signifikansinya dalam tafsīr. Implikasi dari kaidah ini akan 
berujung pada penolakan terhadap asbāb an-nuzūl sebagai bagian dari 
pendekatan tafsīr, dan lebih dipahami sebagai wawasan informatif dari-
pada sebuah pendekatan metodologis. Kecenderungan penulisan kitab-
kitab asbāb an-nuzūl yang terpisah dari kitab tafsīr sedikit banyak telah 
membuktikan adanya penegasian asbāb al-nuzūl dari berbagai cakup an 
pendekatan yang ada dalam kajian tafsīr.

Mengenai ini, al-Gazālī (1902: 60) menyatakan bahwa yang patut di0-
jadikan hujjah adalah lafaż dari Syāri’ (Allah), bukan pertanyaan ataupun 
sebab-sebab tertentu yang mendorong turunnya suatu ayat. Dari ungkap-
an tersebut, al-Gazālī nampak sekali kurang apresiatif terhadap eksistensi 
asbāb an-nuzūl sebagai metode pendekatan tafsīr. Dalam hal ini al-Gazālī 
sama saja tidak memberikan kesempatan untuk mengembangkan sisi nor-
mativitas asbāb an-nuzūl tersebut. Aspek historisitas wahyu yang diper-
juangkan dalam kajian asbāb an-nuzūl versi al-Gazālī tidak akan memenga-
ruhi kesimpulan-kesimpulan interpretasi yang bersifat normatif (hukum).

Di sini, penulis menilai bahwa Asy’ariyyah, khususnya al-Gazālī, me-
lalui pengakuan mereka terhadap otoritas “keumuman lafaz”, telah me-
letakkan dasar tekstualitas yang ketat dalam proyek penafsiran. Padahal, 
teori qiyās mereka seharusnya membuka ruang gerak yang bebas terhadap 
historisitas teks sebagai alat untuk memproduksi makna. Karena proses 
ta’līlal-hukmi tidak akan maksimal tanpa melihat fakta-fakta proses penu-
runan wahyu. Tawaran pendekatan sejarah dari siapa pun—termasuk dou-
ble movement-nya Fazlur Rahman—tidak akan direspon dengan baik jika 
ka’idah “al-‘ibrah bi ‘umūm al-lafżi” masih berlaku rigid dan tidak ada upaya 
reformulasinya.

Paradigma yang dibangun oleh al-Gazālī berkaitan dengan asbāb al-
nuzūl ini, menurut penilaian penulis, telah terpengaruh oleh konstruk teo-
loginya. Paling tidak paradigma al-Gazālī ini lahir dari persepsinya tentang 
eternalitas Al-Qur’an. Hal ini terbukti, ketika ditanya tentang manfaat ke-
napa ayat harus diakhirkan menunggu peristiwa terjadi jika memang ayat-
ayat tersebut berbicara tentang konsep-konsep yang umum? Pertanyaan 
tersebut dijawab oleh al-Gazālī (1902: 61) dengan menyatakan:
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بلَْ  فَائدَِةً؟  الِله  فْعَالِ 
َ
لِأ طَلبَتُْمْ  وَلمَِ  بفَِائدَِتهِِ؟  عْلمَُ 

َ
أ  

َ
تَعَالى  َُّ وَالَله خِيِرهِ، 

ْ
تأَ فِي  فَائدَِةَ   

َ
لا تُمْ 

ْ
قُل وَلمَِ 

نَّ 
َ
ا يَفْعَلُ. ثُمَّ نَقُولُ: لعََلَّهُ عَلِمَ أ لُ عَمَّ

َ
 يسُْأ

َ
يِّ وَقتٍْ شَاءَ، وَلا

َ
نْ ينُشِْئَ التَّكِْيفَ فِي أ

َ
 أ

َ
لِلهِ تَعَالى

باِلتَّقْدِيمِ،  ذَلكَِ  يَصُْلُ   
َ

وَلا الِانقِْياَدِ،   
َ

إلى دَاعِيَةٌ  عِباَدِ 
ْ
للِ وَمَصْلحََةٌ  لطُْفٌ،  وَاقِعَةِ 

ْ
ال  

َ
إلى خِيَرهُ 

ْ
تأَ

خِيِر
ْ
وَالتَّأ

“Kenapa kalian menganggap pengakhiran tersebut tidak ada manfaatnya? 
Padahal Allah Swt lebih tahu tentang manfaatnya. Dan kenapa kalian men-
cari manfaat dari pekerjaan-pekerjaan Allah Swt? Padahal itu merupakan 
hak Allah Swt, terserah Dia membebankan taklīf kapan pun sesuai keinginan-
Nya. Allah tidak dimintai pertanggungjawaban atas apa yang Dia kerjakan, 
barangkali Dia telah tahu bahwa dalam pengakhiran penurunan suatu ayat 
yang disesuaikan dengan peristiwa tersebut merupakan sebuah kelembutan 
dan dapat memberikan kemaslahatan kepada hamba-hamba Allah Swt serta 
dapat mendorong agar mudah diamalkan, dan ini tidak ada hubungannya 
dengan taqdīm (pendahuluan) maupun ta’khīr (pengakhiran)”.

Dari ungkapan inilah al-Gazālī terlihat mengedepankan teologinya 
dalam memandang esensi asbāb an-nuzūl. Artinya al-Gazālī telah mene-
gaskan bahwa semua peristiwa yang terjadi di dunia pada dasarnya telah 
didahului dengan ilmullāh yang qadīm. Penolakan al-Ghazāli terhadap 
upaya mempertanyakan eksistensi asbāb an-nuzūl ini mengasumsikan pe-
nolakannya untuk memakai asbāb an-nuzūl sebagai metode pendekat an 
tafsīr. Hal itu tentu karena dalam teologi yang dikonstruk al-Gazālī, peris-
tiwa asbāb an-nuzūl diyakini sudah ditakdirkan oleh Allah jauh-jauh hari 
sebelumnya. Dengan demikian, menggunakan asbāb an-nuzūl sebagai 
pendekatan tafsīr menjadi tidak relevan untuk dilakukan. 

Oleh karena itu, wajar saja jika dalam teori ta’wīl yang digagas al-
Gazālī, penulis tidak menemukan perhatian khusus darinya mengenai ka-
jian asbāb an-nuzūl. Ia justru lebih tertarik dengan ta’wīl intuitifnya, yang 
lebih mengedepankan epistemologi al-kasyf. Metode inilah yang di kemu-
dian hari diterjemahkan oleh Ābid al-Jābirī sebagai epistemologi irfāni.

Penutup

Al-Gazālī adalah pemikir yang tidak mengakui keniscayaan sebab-akibat. 
Al-Gazālī telah menyatakan bahwa relasi antara sebab-akibat yang terjadi 
di alam, pada dasarnya sudah menjadi ketentuan (taqdīr) yang ditetapkan 
oleh Allah. Pernyataan ini mengasumsikan bahwa asbāb an-nuzūl juga 
sudah ditakdirkan. Adanya peristiwa yang terjadi pada manusia (sebab), 
dalam konsepsi al-Gazālī, belum tentu mendorong suatu ayat (akibat) akan 
diturunkan dari langit, sebagaimana suatu ayat yang turun juga belum ten-
tu memiliki sebab pendorongnya. Jadi, relasi antara hukum kausalitas dan 
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asbāb an-nuzūl dalam persepsi al-Ghazāli bersifat asosiatif (iqtirāniyah).
Konsepsi asbāb an-nuzūl dalam teologi al-Gazālī menghendaki peris-

tiwa yang menyebabkan turunnya suatu ayat, harus dipahami sebagai 
entitas yang sudah dikehendaki oleh Allah secara eternal. Al-Gazālī juga 
menyatakan bahwa hubungan yang ada antara peristiwa yang menjadi “se-
bab” dengan ayat yang menjadi “akibat” hakikatnya adalah hubungan yang 
bersifat eternal. Konsepsi ini sangat erat kaitannya dengan gagasan kalām 
nafsī-ḥarfī versi al-Gazālī. Persepsinya tentang esensi kalām yang dianggap 
eternal dan artikulasi kalām dalam suara atau huruf yang dinilai sebagai 
hal temporal, sebenarnya tidak jauh berbeda dengan eternalitas peristiwa 
asbāb an-nuzūl dan temporalitasnya.

Karena konsepsi teologi al-Gazālī dalam memandang asbāb an-nuzūl 
esensinya adalah peristiwa-peristiwa yang eternal atau telah diketahui 
Allah lebih dulu, maka dalam epistemologi penafsirannya, al-Gazālī 
menganggap manfaat kajian asbāb an-nuzūl hanya bersifat informatif. 
Ia lebih menekankan pada keumuman lafaz-nya daripada kekhususan 
sebab. Dengan perspektifnya tersebut, al-Gazālī telah meletakkan dasar 
tekstualitas yang ketat dalam proyek penafsiran, padahal teori qiyās yang 
diakui oleh Uṣūlliyūn dari kubu Asy’ariyah, khususnya al-Gazālī, seharusnya 
membuka ruang gerak yang bebas terhadap historisitas teks dan dapat 
memosisikan aspek sejarah sebagai alat untuk memproduksi makna.
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