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PEDOMAN TRANSLITERASI 

Pengalihan huruf Arab-Indonesia dalam naskah ini di dasarkan atas Surat 

Keputusan Bersama (SKB) Menteri Agama dan Menteri Pendidikan dan 

Kebudayaan Indonesia, tanggal 22 Januari 1988, No. 158/1987 dan 

0543.b/U/1987, sebagaimana yang tertera dalam buku Pedoman 

TransliterasiBahasaArab (A Guide to Arabic TransliterationaI), INIS Fellow 

1992. 

A. Konsonan 

Arab Latin Arab Latin 

 Th ط A ا

 Zh ظ B ب

 „ ع T ت

 Gh غ Ts ث

 F ف J ج

 Q ق H ح

 K ك Kh خ

 L ل D ذ

 M م Dz ر

 N ن R ر

 W و Z ز
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 H ه S س

 ‟ ء Sy ش

 Y ي Sh ص

   Dl ض

 

B. Vokal, Panjang dan Diftong 

Setiap penulisan bahasa Arab dalam bentuk tulisan latin vokal 

fathahditulis dengan “a”, kasrah dengan “i”, dlommah dengan “u”, sedangkan 

bacaan panjang masing-masing ditulis dengan cara berikut: 

Vokal (a) panjang = â misalnya قاه menjadi qâla; 

Vokal (i) panjang = î misalnya قٞو menjadi qîla; 

Vokal (u) panjang = û misalnya ُٗد menjadi dûna. 

Khusus untuk bacaan ya‟ nisbat, maka tidak boleh digantikan dengan “i”, 

melainkan tetap ditulis dengan “iy” agar dapat menggambarkan ya‟ nisbat 

diakhirnya. Begitu juga untuk suara diftong, wawu dan ya‟ setelah fathah ditulis 

dengan ”aw” dan “ay”. Perhatikan contoh berikut: 

Diftong (aw) = ٗ۔ misalnya ق٘ه menjadi qawlun; 

Diftong (ay) = ٜـ misalnya خٞش menjadi khayrun. 

C. Ta’ Marbûthah (ۃ) 

Ta‟ marbuthah ditransliterasikan dengan “t” jika berada ditengah kalimat, 

tetapi apabila ta‟ marbuthah tersebut berada diakhir kalimat, maka 

ditransliterasikan dengan menggunakan “h” misalnya الرسالة للمذرسة menjadi al-

viii 
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risalah li al-madrasah, atau apabila berada ditengah-tengah kalimat yang terdiri 

dari susunan mudlaf dan Mudlaf ilayh, maka ditransliterasikan dengan 

menggunakan t yang disambungkan dengan kalimat berikutnya, misalnya  في رحمة

 .menjadi fi rahmatillahالله

D. Kata Sandang dan Lafzh al-Jalâlah 

Kata Sandang berupa “al” ( ) اه  ditulis dengan huruf kecil, kecuali terletak 

diawal kalimat, sedangkan “al” dalam lafadh al-jalâlah yang berada ditengah-

tengah kalimat yang disandarkan (idhafah) maka dihilangkan. Perhatikan contoh-

contoh berikut ini: 

a. Al-Imâm al-Bukhâriy mengatakan.... 

b. Al-Bukhâriy dalam muqaddimah kitabnya menjelaskan.... 

c. Mâsyâ‟ Allâh kâna wa mâ lam yasya‟ lam yakun. 
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ABSTRAK 

Firdaus (2021) :  ZUHUD DALAM PERSPEKTIF AL-ᾹLUSÎ 

(STUDI ANALISIS TERHADAP TAFSÎR RÛH  AL-

MA’ᾹNI FI TAFSIR AL-QUR’AN AL-ADZIM WA 

SAB‘ AL-MATSᾹNI ) “ 

 

 Berdasarkan dari latarbelakang masalah diantara sekian banyak orang 

masih kurang yang memahami arti dari zuhud. Setiap harinya orang-orang 

bukan tekun beribadah, tetapi sibuk dengan pekerjaannya tanpa mengenal 

waktu. Mereka hanya mengejar kehidupan dunia dan lupa dengan 

kehidupan akhirat. Maka dalam hal ini yang menjadi rumusan masalahnya 

adalah, Bagaimana penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang ayat-ayat zuhud dan 

bagaimana relevansi penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang ayat zuhud terhadap 

Zaman modern. Tujuan dari penelitian ini adalah untuk menjelaskan 

penafsiran al-Ᾱlūsi tentang ayat-ayat zuhud serta mengetahui bagaimana  

relevansi zuhud pada zaman modern.  

 Metode penelitian yang penulis gunakan adalah penelitian literatur atau 

penelitian pustaka (library reseach). Artinya penelitian ini didasarkan pada 

yang tertulis berasal dari kitab, buku jurnal dan sumber-sumber data 

tertulis lainnya yang berguna dan mendukung penelitian ini. Penelusuran 

data ini dilakukan terhadap kitab-kitab klasik dan modern serta buku-buku 

yang berhubungan dengan konsep zuhud. 

  Hasil dari penelitian ini dapat disimpulkan bahwa penafsiran Al-Ᾱlūsi 

dalam kitabnya Tafsîr Rūh al-Ma‟āni Fi Tafsîr Al- Qur‟ān al-Adzim wa 

sab„ al-Matsāni tentang ayat zuhud adalah al-Ghariba „anhu (membenci), 

membenci bukan berarti tidak boleh atau tidak mau mengambil bahagian 

dari kesenangan dunia akan tetapi lebih menggunakannya untuk 

mendekatkan diri kepada Allah SWT. Relevansinya terhadap zaman 

modern sangat bernilai positif, terlebih dizaman pandemi ini berlaku zuhud 

bisa membuat seseorang lebih dewasa menghadapi semua permasalahan 

yang semuanya akan bermuara kepada sang pencipta juga yaitu Allah 

SWT.  
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ABSTRACT 

Firdaus, (2021): ZUHUD IN AL-ᾹLUSÎ PERSPECTIVE (ANALYSIS 

STUDY ON TAFSÎR RÛH AL-MA'ᾹNI FI TAFSIR AL-

QUR'AN AL-ADZIM WA AL-MATSᾹNI) " 

Based on the background of the problem, many people still don't 

understand the meaning of zuhud, so that every day people are not diligent in 

worshiping, but busy with their work without knowing the time. They only pursue 

the life of this world and forget the life of the hereafter. In this zuhud problem, it 

will be reviewed from al-Ᾱlūsi's opinion, because Al-Ᾱlūsi is one of the mufassir 

scholars who interprets the Qur'ān with an isyari (sufi) style, then interprets the 

zāhidīn sentence with al-Ghariba 'anhu (hate). So in this case, the formulation of 

the problem is, How is Al-Ᾱlūsi's interpretation of the zuhud verses and how is 

the relevance of Al-Ᾱlūsi's interpretation of the zuhud verse to modern times. The 

purpose of this study is to explain al-Ᾱlūsi's interpretation of the verses of zuhud 

and to find out how relevant zuhud is in modern times. 

The research method that the author uses is literature research or library 

research. This means that this research is based on what is written from books, 

journals and other written data sources that are useful and support this research. 

This data search was carried out on classical and modern books as well as books 

related to the concept of zuhud. 

The results of this study can be concluded that the interpretation of Al-

Ᾱlūsi in his Tafsr Rūh al-Ma'āni Fi Tafsr Al-Qur'ān al-Adzim wa al-sab' al-

Matsāni about the zuhud verse is al-Ghariba 'anhu (hate) , hating does not mean 

not allowed or unwilling to take part of the pleasures of the world but rather use it 

to get closer to Allah SWT. Its relevance to modern times is very positive, 

especially in this pandemic era, zuhud can make a person more mature in dealing 

with all the problems that will ultimately lead to the creator as well, namely Allah 

SWT. 
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   ملخص

الزهذ من منظور الألوسي )دراسة تحليلية لتفسير روح المعاني في تفسير القران العظيم  فشدٗط:

  والمثاني

مو تْاء ػيٚ خيٞفح اىَشنيح، لا ٝضاه اىنصٞش ٍِ اىْاط لا ٝفَُٖ٘ ٍؼْٚ اىضٕذ، تؽٞس ٝرؼثذ اىْاط 

ًٝ٘، ىنٌْٖ ٍشغيُ٘ تؼَيٌٖ دُٗ ٍؼشفح اى٘قد.إٌّٖ فقظ ٝغؼُ٘ ٗساء ؼٞاج ٕزا اىؼاىٌ ْٗٝغُ٘ الأخشج. فٜ 

ٕزَٕشنيحاىضٕذ ، ٝرٌ ٍشاظؼرٖا ٍِ سأٛ الأى٘عٜ، لأُ ٍِ ػيَاء اىَفغشِٝ اىزِٝ ٝفغشُٗ اىقشأُ تأعي٘ب 

ؽاىح، ذنُ٘ صٞاغح اىَشنيح ٕٜ، إشاسٛ، شٌ ٝفغش ؼنٌ اىضإذ تاٟذٜ: غشٝثح ػْٔ )مشٓ(.إرُ، فٜ ٕزٓ اى

مٞف ٝرٌ ذفغٞش الأى٘عٜ ٟٝاخ اىضٕذ تاىؼصش اىؽذٝس. اىغشض ٍِ ٕزٓ اىذساعح ٕ٘ ششغ ذفغٞش الأى٘عٜ 

 ٟٝاخ اىضٕذ ٍٗؼشفح ٍذٙ صيح اىضٕذ فٜ اىؼصش اىؽذٝس.

زا طشٝقح اىثؽس اىرٜ ٝغرخذ ٍٖا اىَؤىف ٕٜ اىثؽس الأدتٜ أٗ اىثؽس فٜ اىَنرثاخ. ٕٗزا ٝؼْٜ أُ ٕ

اىثؽس ٍثْٜ ػيٚ ٍا ٕ٘ ٍنر٘ب ٍِ اىنرة ٗاىَعلاخ ٍٗصادس اىثٞاّاخ اىَنر٘تح الأخشٙ اىَفٞذ ٗاىذاػَح 

ىٖزا اىثؽس. ذٌ إظشاء ٕزا اىثؽس ػِ اىثٞاّاخ ػيٚ اىنرة اىقذَٝح ٗاىؽذٝصح ٗمزاىل اىنرة اىَرؼيقح تاىَفًٖ٘ 

 اىضٕذ.

فغٞش سٗغ اىَؼاّٜ فٜ ذفغٞش اىقشاُ َٝنِ اعرْراض ّرائط ٕزٓ اىذساعح أُ ذفغٞش الأى٘عٜ فٜ ذ

اىؼظٌٞ ٗاىغثغ اىَصاّٜ  فٜ آٝح اىضٕذ ٕ٘ غشٝة ػْٔ )مشٓ( لا ذؼْٜ أّل لا ذغرطٞغ أٗ لا ذشٝذ أُ ذشا سك فٜ 

ٍيزاخ اىذّٞا، تو ذغرخذٍٖا ىرقرشب ٍِ الله ذؼاىٚ. إُ ػلاقرٖا تا ىؼصش اىؽذٝس إٝعاتٞح ىيغاٝح، خاصح فٜ ٕزا 

يضٕذ أُ ٝعؼو الاّغاُ ّضؽا فٜ ٍ٘ا ظٖح ظَٞغ اىَشنيح اىرٜ عرؤدٛ فٜ اىْٖاٝح إىٚ اىؼصش اى٘تائٜ، َٝنِ ى

 اىخاىق أٝضا، ألا ٕٗ٘ الله ذؼاىٚ.
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang Masalah 

Dalam penjelasan al-Qur‟ān dan Hadīs, ajaran zuhud dalam 

tasawuf tidak lepas dari ajaran Islam. Kedua nilai tersebut tidak dapat 

dipisahkan antara satu dengan yang lain. Karena zuhud disini merupakan 

keharusan yang menentukan bagi kezuhudannya seseorang. 

Di zaman sekarang yang semakinmodern, dimana kehidupan dunia 

semakin maju dan canggih, banyak orang yang setiap harinya bukan tekun 

beribadah, tetapi malah sibuk dengan pekerjaannya tanpa mengenal waktu. 

Mereka hanya mengejar kemewahan dunia dan lalai dengan kehidupan 

akhirat, maka dalam keadaan seperti itulah kita semua dituntut untuk 

berlaku zuhud agar selamat dari godaan materi yang menyesatkan dan 

bahkan kadang-kadang menyeret manusia dalam kekufuran.
1
 

Zuhud dalam Islam dasarnya firman Allah dan Rasul-Nya sendiri, 

baik ucapan maupun tingkah laku perbuatan serta sikap hidup sederhana 

beliau sehari-hari. Tujuan zuhud dalam Islam adalah untuk memperoleh 

ketenteraman, kebahagiaan dan keselamatan lahir maupun bathin baik di 

dunia maupun di akhirat.  

Pengertian dan tata cara zuhud dalam Islam tidak berarti harus 

meninggalkan segala keperluan dan urusan hidup dan kehidupannya di 

dunia ini. 

                                                             
1
Amin Syukur, Tasawuf Kontekstual, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), h. 14. 
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Zuhud merupakan salah satu maqām
2
diantara maqāmāt yang harus 

ditempuh seorang salik (sufi pemula) dalam menggapai tujuan tertinggi, 

ma‟rifat kepada Allah SWT.Maqām mengandung pengertian kedudukan, 

posisi, tingkat, atau tahapan hamba dalam mendekatkan diri kepada Allah 

SWT. Abu Nasr Al-Sarraj Al-Tusi memaparkan tujuh maqām yang harus 

dilalui salik; 

 اىر٘تح ٗاى٘سع ٗاىضٕذ ٗاىفقش ٗاىصثش ٗاىر٘مو ٗاىشضا

Yaitu: Taubat, wara‟, zuhud, faqir, sabar, tawakkal dan ridha.
3
 

 Zuhud artinya sikap menjauhkan diri dari segala sesuatu yang 

berkaitan dengan dunia. Seorang yang zuhud seharusnya hatinya tidak 

terbelenggu atau hatinya tidak terikat oleh hal-hal yang bersifat duniawi,  

dan tidak menjadikannya sebagai tujuan. Hanya sarana untuk mencapai 

derajat ketaqwaan yang merupakan bekal untuk akhirat.
4
 

Kandungan zuhud membangkitkan semangat spiritual yang tinggi. 

Seorang zāhid menahan jiwanya dari berbagai bentuk kenikmatan dan 

kelezatan hidup duniawi, menahan dorongan nafsu yang berlebihan agar 

memperoleh kebahagian yang abadi. Seorang zāhid juga mengikis habis 

nilai yang akan menghalanginya untuk memperoleh rahmat dan kelezatan 

hidup dibawah naungan Allah. Kecintaan kepada Allah mengalahkan 

segala alternatif yang mendorong kepada Hubb As-Syahawāt (cinta untuk 

menuruti hawa nafsu). Perasaan naluri memberi kesaksian ke atas 

                                                             
2
Maqāmsecara etimologi berarti kedudukan spiritual (English: Station). Maqām arti dasar 

nya adalah “tempat berdiri “, dalam terminologi sufi berati tempat atau martabat seseorang hamba 

dihadapkan Allah pada saat dia berdiri menghadap kepadanya. 
3
Abdul Halim Mahmood, Hal Ihwal Tasawuf, (Indonesia: Darul Ihya, tt), h.220.  

4
Amin Syukur,Tasawuf Kontekstual, Op. Cit, h. 14. 
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kecintaan, kedamaian, dan kebahagiaan hubungan denganRabb ketika ia 

lebih mengutamakan kebenaran berbanding dorongan hawa nafsu.
5
 

Al-Ghazali menyatakan bahwa zuhud itu bukanlah mengharamkan 

yang halal atau menyia-nyiakan harta, akan tetapi zuhud di dunia adalah 

engkau lebih mempercayai apa yang ada ditangan Allah daripada apa yang 

ada ditanganmu. Menurut Al-Ghazaliseseorang harus memenuhi seluruh 

kebutuhan hidupnya dalam rangka melaksanakan kewajiban beribadah 

kepada Allah SWT. Seluruh aktifitas hidupnya termasuk kegiatan ekonomi 

harus dilaksanakan sesuai dengan Syari‟at Islam, tidak boleh bersifat kikir 

dan tidak boleh pula bersifat boros.
6
 

Al-Junaid berkata, “orang yang zuhud tidak gembira karena 

mendapatkan dunia dan tidak sedih kehilangan dunia”. Sedangkan 

menurut Abu Hafs, zuhud tidak berlaku kecuali dalam hal-hal yang halal. 

Sementara di dunia ini tidak ada lagi hal yang halal, yang berarti tidak ada 

lagi zuhud.
7
 

MenurutYahya bin Muadz,zuhud itu menimbulkan kedermawanan 

dalam masalah hak milik, sedangkan cinta menimbulkan kedermawanan 

dalam ruh. Menurut Ibnu Jala‟, zuhud itu memandang dunia dengan 

pandanganyang meremehkan sehingga mudah bagimu untuk berpaling 

darinya. Menurut Abdullah bin Mubarak, zuhud artinya percaya kepada 

                                                             
5
A. Bachrun Rifa‟i dan Hasan Mud‟is, Filasafat Tasawuf, (Bandung: CV. Pustaka Setia, 

2010), h. 208. 
6
Al-Ghazali, Ihya Ulumuddin, Juz, 8 terj: Moh Zuhri, dkk, (Semarang: CV. Asy-Sifa‟, 

2003), h. 259. 
7
Ibnu Qayyim Al-Jauziyah, Madarijus Salikhin, Jilid 2 terj: Kathur Suhardi, (Jakarta: 

Pustaka Al-Kautsar, 1999), h. 185. 
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Allah dengan disertai kecintaan kepada kemiskinan. Dan menurut Sufyan 

Ats-Tsauri zuhud di dunia artinya tidak mengumbar harapan, bukannya 

makan sesuatu yang kering dan menggunakan pakaian yang tidak bagus.
8
 

Menurut Hasan al-Basri zuhud terhadap dunia, menolak 

kemegahannya semata menuju kepada Allah, tawakkal, dan raja‟, 

semuanya tidaklah terpisah jangan hanya takut kepada Allah, tetapi 

ikutilah ketakutan itu terhadap pengharapan. Takut akan murka-Nya, tetapi 

mengharap karunianya. 

Menurut Hamka salah seorang tokoh Muhammadiyah zuhud 

adalah tidak ingin, tidak ingin kepada kemegahan, hartadan pangkat. 

Sedangkan menurut Syafiq Al-Mughni kekayaan duniawi dan ukhrawi 

harus dicari dengan tanpa meninggalkan keduanya dengan semangat pula 

untuk beribadah kepada Allah SWT.
9
 

Banyak orang salaf yang mewujudkan zuhud dalam hidupnya, 

tetapi mereka juga kaya, penuh dengan timbunan harta. Rasulullah sendiri 

dikala hidup bersama istrinya Khadijah turut mengecap manis dan 

nikmatnya duniawi.Umar bin Khattab, Utsman bin Affan, Abdurrahman 

bin Auf, Umar bin Abdul Aziz dan beberapa sahabat nabi lainnya pernah 

juga hidup dalam timbunan harta. Meskipun demikian bagi mereka harta 

yang banyak hanyalah bagaikan angin lalu, yang sekali datang 

menyejukkan tubuh kemudian pergi.
10

 

                                                             
8
Ibid, h. 186. 

9
Hamka,Tasawuf Perkembangan Dan Pemurniannya, (Jakarta: Citra Sempurna 

Serumpun Padi, 1994), h. 77. 
10

Yunasril Ali, Pilar-pilar Tasawuf, (Jakarta:Kalam Mulia, 1990), h. 54. 
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Dalam al-Qur‟an kata zuhud hanya disebut satu kali,
11

yakni pada 

QS. Yūsuf ayat 20: 

           

Artinya Dan mereka menjual Yusuf dengan harga yang murah, yaitu 

beberapa dirham saja, dan mereka merasa tidak tertarik 

hatinya kepada Yusuf.”(QS.Yūsuf: 20)
12

 

Menurut Jalaluddin al-Mahalli kata ِٝاىضّإذ yakni orang-orang yang 

tidak tertarik hatinya. Karena kata ماّ٘ا dalam ayat ini kembali kepada 

rombongan musafir, oleh karena itu dalam tafsir Jalalain dijelaskan karena 

ketidak tertarikannya kepada Yūsuf rombongan musafir itu membawa 

Yusuf ke negeri Mesir, selanjutnya Nabi Yusuf dijual dengan harga 20 

dinar, dua pasang sandal dan juga dua buah baju.
13

 

Menurut Syaikh Imam al-Qurthubi kata ماّ٘ا dalam ayat ini kembali 

kepada rombongan musafir, “Aku menjual budak, aku berharap untuk 

budak selanjutnya, aku menginginkannya.”
14

Kata  َِ ْٝ ِٕذِ ا  menurut Quraishاىضَّ

Shihab yakni ketidaksenangan terhadap sesuatu yang biasanya disenangi.
15

 

 

Tengku Muhammad Hasbi ash-Siddieqy juga menjelaskan bahwa 

kata ماّ٘ا dalam ayat ini kembali kepada rombongan musafir, kemudian 

                                                             
11

Al-Asfihani, Mu‟jam li al-Fadh al-Qur‟an, (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiah, 1425 H), h. 

241. 
12

Departemen Agama RI, al-Qur‟an dan Terjemahnya, (Semarang: Toha Putra,1994 ), h. 

237.    

 
13

Imam Jalaluddin, al-Mahalli, Tafsir Jalalain, vol. 1, (Bandung: Sinar Baru Algensindo, 

2011), h. 896. 
14

Al-Qurthubi, al-Jami‟ li Ahkam al-Qur‟an, Juz 9, ((Beirut: Dār al-Fikr, 1978), h. 155. 
15

M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, vol. 6, (Jakarta: Lentera Hati, 2002), h. 416. 
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kata ِٝاىضّإذ adalah orang-orang yang tidak ingin menahan 

Yusuf,sehinggasesampainya di Mesir, merekapun menjual anak yang 

ditemukan didalam sumur tersebut dengan harga yang sangat murah. 

Mereka menjual Yusuf dengan harga yang jauh dari semestinya, dengan 

harapan secepatnya Yusuf lepas dari tangan mereka.
16

 

Dalam permasalahan zuhud diatas, akan ditinjau dari pendapat al-

Ᾱlūsi, karena Al-Ᾱlūsi salah satu ulama mufassir yang menafsirkan al-

Qur‟ān dengan corak isyari (sufi) sehingga jika dilihat dari penafsiran al-

Ᾱlūsi mengenai ayat yang ada kalimat zuhud yaitu dalam (QS. Yūsuf : 20 

) al-Ᾱlūsi menyatakan bahwa kata ماّ٘ا disini kembalinya kepada saudara 

Nabi Yusuf, dan kalimat zāhidīn yang terdapat di dalam ayat tersebut 

mempunyai arti: al-Ghariba „anhu (membenci).
17

 Dalam hal ini penulis 

sangat tertarik untuk meneliti lebih lanjut yang penulis tuangkan dalam 

bentuk karya ilmiah dengan judul: 

“Zuhud Dalam Perspektif Al-Ᾱlūsi (Studi Analisis  Terhadap 

Tafsîr Rūh al-Ma’āni Fi Tafsîr Al- Qur’ān al-Adzim wa al-sab‘al-

Matsāni) 
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Tengku Muhammad Hasbi ash-Shiddieqy, Tafsir an-Nur, (Jakarta: 

CakrawalaPublishing, 2011), h. 447. 
17

al-Ᾱlûsi, Rūh al-Ma‟āni, jilid 10, (Beirut:Dar al-Kutub Ilmiyah), h 395. 
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B. Defenisi Operasional 

 Dari judul Tesis yang dipaparkan di atas, untuk mempermudah 

pemahaman dan mempermudah konteks pembahasan. Maka definisi 

operasional dari judul ini adalah:  

1. Zuhud  

 Dalam mu‟jam maqayis al-lughah, asal kata zuhud adalah(صٕذ) 

terdiri dari tiga huruf ( د-ٓ-ص ), yang artinya sesuatu yang sedikit.
18

  Zuhud 

lawan kata dari al-Raghbah (keinginan) dan al-Hirs (rakus) terhadap 

dunia, ada juga yang mengatakan zuhudٍْٔ ٚاىشاغة ػْٔ ٗاىشض artinya 

tidak tertarik pada dunia dan hanya menginginkan keridhaan-Nya.
19

Ada 

istilah صٕذ فٜ اىذّٞا yang berarti menjauhkan diri dari kesenangan dunia 

untuk  beribadah. Pelakunyaal-Zāhid yang berarti orang yang 

meninggalkan kehidupan dan kesenangan duniawi dan memilih 

akhirat.
20

 

 Yang dimaksud dengan zuhud ialah bersifat dermawan dari harta 

yangdimiliki sehingga tidak serakah kepada harta, disisi lain zuhud 

adalah sikap menjauhkan diri dari segala sesuatu yang berkaitan dengan 

dunia, seorang yang zuhud seharusnya hatinya tidak terbelenggu atau 

tidak terikat oleh hal-hal bersifat duniawi dan tidak menjadikannya 

sebagai tujuan. Adayang berpandangan bahwa zuhud adalah kedudukan 

mulia yang merupakan dasar bagi keadaan yang di ridhai, serta 

                                                             
18

Abu al-Husaen Ahmad bi Faris bin Zakariya, Mu‟jam al-Maqayis al-Lughah, (Beirut: 

Dār al-Fikr, tt.), h. 30. 
19

Al-Asfihani, Mu‟jam li al-Fadh al-Qur‟an, (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiah, 1425 H), h. 

241. 
20

Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir Qamus „Araby-Indunisy, tt, h. 626-627. 
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martabat yang tinggi dimana hal itu merupakan langkah pertama bagi 

orang ingin menuju kepada Allah. 

1. Perspektif  

  Perspektifadalahsudutpandang, carapandangterhadapsesuatu.  

2. Tafsîr 

  Secara harfiah kata tafsir berasal dari bahsa Arab dan merupaka 

bentuk masdar dari kata tafassaru terdiri dari huruf (ف- ط - س) dan ra 

itu berarti keadaan jelas al-Ibanah (Menjelaskan), al-Khasfu 

(Menyingkap), al-Idzharu (Menampakkan).
21

 

 Adapun pengertian secara istilah, Al-Kilaby dalam al-Tashil, tafsir 

adalah uraian yang menjelaskan al-Qur‟ān, menerangkan maknanya dan 

menjelaskan apa yang dikehendaki oleh al-Qur‟ān atau tujuannya. 

C. Identifikasi Masalah dan Batasan Masalah 

 Berdasarkan latar Belakang masalah di atas, maka dapat diidentifikasi 

beberapa masalah sebagai berikut: 

1. Pengertian zuhud 

2. Hikmah berprilaku zuhud 

3. Kedudukan zuhud dalam tasawuf 

4. Penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang ayat-ayat zuhud 

5. Relevansi penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang zuhud terhadap zaman modern 

Berdasarkan identifikasi masalah di atas dalam memahami zuhud 

tidaklah mungkin untuk diteliti secara keseluruhan dan mendalam pada 

                                                             
21

Manan Al-Qattan, Mabahis FI „Ulumil Qur‟ān., Cet. 13, (Kairo: Maktabah Wahbah, 

2004), h. 316. 
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penelitian ini, meskipun untuk memahami zuhud secara utuh dibutuhkan 

semua itu. Namun, setidaknya penelitian yang fokus dan mendalam akan 

memberikan manfaat yang lebih baik. Maka masalah yang hendak dibahas 

akan difokuskan pada penafsiran ayat-ayat tentang zuhud dalam al-Qur‟ān 

meurut al-Ᾱlūsi dan relevansinya pada zaman modern. 

D. Rumusan Masalah 

 Dari latarbelakang di atas rumusan masalah dari penelitian ini adalah: 

1. Bagaimana penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang ayat-ayat zuhud? 

2. Bagaimana relevansi penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang ayat zuhud terhadap 

zaman modern? 

E. Tujuan dan Manfaat Penelitian 

 Setelah masalah dirumuskan, tujuan penelitian disusun untuk 

menjawabnya. Hal ini dilakukan agar hasil penelitian menjadi jelas dan 

mendalam sesuai dengan masalah yang telah dirumuskan. Berikut adalah 

tujuan penelitian yang disusun: 

1. Menjelaskan penafsiran al-Ᾱlūsi tentang ayat-ayat zuhud. 

2. Mengetahui bagaimana  relevansi zuhud pada zaman modern. 

 Berdasarkan rumusan masalah dan tujuannya yang telah disusun di 

atas, maka penelitian ini diharapkan dapat memberikan beberapa manfaat 

bagi semua pembaca. 

1. Secara teoritis 

Penelitian ini dapat memberikan sumbangan pemikiran dan wawasan 

kepada umat Islam tentang kemungkinan-kemungkinan penafsiran 
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terhadap katazuhud dan kata-kata yang seakar dengannya dan berusaha 

diungkap oleh para mufassir, serta dapat memberikan manfaat bagi 

penelitian selanjutnya. 

2. Secara praktis 

 Penelitian ini diharapkan dapat menambah keluasan wawasan, 

pengetahuan, pemahaman kepada masyarakat muslim terhadap makna 

kata zuhud dan kata-kata yang seakar dengannya disampaikan oleh 

Allah SWT. Melalui firman-Nya. Pengetahuan yang luas tersebut dapat 

membuka fikiran manusia, bahwa penafsiran dan kebenarannya bersifat 

relatif dan temporal. Hal tersebut dapat menciptakan toleransi antar 

sesama muslim, terlebih lagi umat beragama seperti yang tercipta pada 

masa Nabi SAW ketika di Madinah. 

Sebagai persyaratan untuk mendapatkan gelar Master Hukum pada 

jurusan Hukum Keluarga konsentrasi Tafsir Hadis, Program Pasca 

Sarjana Universitas Islam Negeri (UIN) Sultan Syarif Kasim Riau. 

F. Tinjauan Penelitian yang Relevan 

 Terdapat beberapa penelitian terkait dengan pembahasan: 

1. Zuhud dalam Perspektif Buya Hamka (Studi Maudhui tafsir Al-Azhar), 

Tesis, Ahmad Wafi Nur Safaat, (IAIN) Tulung Agung.Tesis ini 

menjelaskan dalam surah Seperti Surat Ali Imrān (14) menurut Hamka 

ada tiga kata penting yang harus dikaji. Pertama zuyyina, artinya 

diperhiaskan. Maksudnya segala barang yang diingini itu ada baik dan 

ada buruknya, tetapi apabila keinginan telah timbul, yang kelihatan 



 
 

28 
 

hanya baiknya saja dan lupa akan buruk atau susahnya. Kedua ialah 

hubb, artinya kesukaan atau cinta. Ketiga ialah syahwāt, artinya 

keinginan-keinginan yang menimbulkan selera yang menarik hawa 

nafsu untuk mempunyainya.
22

 

2. Dimensi Tasawuf dalam Pandangan Said Nursi, Tesis, Kamaruddin 

Mustamin, UIN Alauddin Makassar, 2007. Tesis ini membahas tentang 

dimensi tasawuf Said Nursi di masa ketika materialisme berada pada 

titik puncak kejayaannya dan ketika banyak orang menjadi gila akibat 

komunisme, saat dunia mengalami krisis, karena takjub dengan 

kemajuan sains dan militer Barat, sehingga banyak orang kehilangan 

keyakinan, maka itulah, Said Nursi tampil menunjukkan kepada 

masyarakat sumber keimanan, dan menanamkan pada hati mereka 

harapan yang kuat akan suatu kebangkitan yang menyeluruh. Berbeda 

dengan tesis ini yang secara khusus Akan membahas pendapat al-Ᾱlūsi 

tentang ayat-ayat zuhud.
23

 

G. Metode Penelitian  

 Metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah metode analisis 

deskriptif. Tujuan metode deskriptif  yaitu untuk membuat deskripsi atau 

gambaran secara sistematis,  faktual dan akurat mengenai fakta, sifat, serta 
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Ahmad Wafi Nur Safaat, Tesis Zuhud dalam Perspektif Buya Hamka (Studi Maudhui 

tafsir Al-Azhar), 
23

Kamaruddin Mustamin, Tesis, Dimensi Tasawuf dalam Pandangan Said Nursi, (UIN 

Alauddin Makassar, 2007.) 
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hubungan antar fenomena yang dikaji.
24

 Caranya dengan mengumpulkan 

dan menganalisis isi data yang sesuai dengan objek penelitian. 

1. Jenis penelitian 

 Jenis penelitian ini adalah library research (penelitian 

kepustakaan) yaitu serangkaian kegiatan yang berkenaan dengan 

metode pengumpulan data pustaka, membaca dan mencatat serta 

mengolah bahan penelitian, yaitu dengan mengumpulkan teori-teori 

dalam kitab, pendapat para ahli dan karangan ilmiah lainnya yang ada 

relevansinya dengan pembahasan tesis ini.
25

 

2. Sumber data 

 Mengingat penelitian ini menggunakan metode Library Research, 

maka diambil data dari berbagai sumber tertulis. Dalam pembahasan 

tesis ini menggunakan sumber yang terbagi menjadi sumber data  

primer dan sumber data sekunder dan sumber data tersier. 

a. Sumber Data Primer, adalah yang langsung diperoleh dari sumber 

data pertama kali objek penelitian.
26

 Sumber utama penelitian ini 

adalah al-Qur‟ān dan kitab tafsir  Rūh al-Ma‟ānī. 

b. Sumber Data Sekunder, adalah data yang diperoleh dari sumber 

kedua atau sumber sekunder dari data yang dibutuhkan.
27

 Sumber 

penelitian berupa buku, tesis, jurnal, yang disusun untuk 
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Moh. Nazir, Metode Penelitian, (Bogor: Ghalia Indonesia, 2011), h. 55. 
25

Fadjrul Hakam Chozin, Cara Menulis Karya Ilmiyah, (Ttp: Alpha, 1997), h. 66. 
26

Burhan Bunyin, Metodologi Penelitian Kuantitatif Komunikasi, Ekonomi, & Kebijakan 

serta ilmu-ilmu sosial lainnya, (Jakarta: Prenada Media, 2005), h. 22. 
27

Ibid. 
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menghadirkan berbagai cara pandang dalam melihat masalah yang 

hendak diteliti serta beberapa kitab tafsir seperti: 

1) Tafsir al-Maraghi karya Ahmad Mustafa al-Maraghi 

2) Tafsir Wa al-Mufassirun karya Muhammad Husein Al-Dzahabi 

3) Tafsir al-Azhār karya Hamka 

4) Tafsir al-Misbah karya M. Quraish Shihab 

c. Sumber Data Tersier 

Sumber data tersier yaitu bahan-bahan yang memberi petunjuk dan 

penjelasan terhadap sumber data primer dan sekunder.
28

 Sumber 

data tersier pada penelitian ini antara lain: 

1) Kementerian Agama RI, Mushaf al-Qur‟ān dan Terjemahnya 

2) Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI) 

3) Kamus al-Munawwir Arab Indonesia Terlengkap karya A.W. 

Munawwir 

4) Kitab Mu‟jam al-Mufahras li al-Fādz al-Qur‟ānkarya 

Muhammad Fu‟ad Abd al-Baqi‟ 

3. Teknik Pengumpulan Data 

Teknik pengumpulan data yang digunakan dalam penelitian ini adalah 

analisis teks/dukomentasi yang pengaplikasiannya menggunakan 

library research. Kegiatan yang dilakukan dengan cara mengkaji 

berbagai sumber tertulis yang berkaitan dengan pokok permasalahan. 
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Moh. Nadzir, Metode Penelitian, Op. Cit,h. 24. 
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4. Analisa data 

Analisa data ialah pengolahan data dengan cara mengatur urutan data, 

mengorganisasikannya ke dalam suatu pola, mengategorikannya dan 

menguraikannya. Caranya data dikumpulkan dari berbagai sumber, 

diseleksi, lalu diklasifikasikan ke dalam pola tertentu kemudian di 

analisis. Adapun analisis penelitiannya menggunakan content analisys. 

Metode ini adalah metode yang digunakan dalam jenis penelitian yang 

bersifat normatif, dengan menganalisis sumber-sumber tertentu. 

Setelah data terkumpul secara lengkap dari berbagai sumber referensi, 

kemudian penulis membahas dengan menggunakan metode sebagai 

berikut: 

 Maudu‟i menurut bahasa adalah meletakkan, menjadikan atau 

membuat-buat. Sedangkan menurut istilah adalah suatu metode yang 

berusaha menghimpun ayat-ayat al-Qur‟an yang mempunyai maksud 

yang sama dalam arti sama-sama membicarakan satu topik masalah 

dan menyusunnya berdasarkan kronologi serta sebab-sebab turunnya 

ayat tersebut.
29

 

Adapun tahapan atau langkah-langkah penulis dalam 

mengembangkan penelitian ini adalah sesuai dengan langkah-langkah 

penafsiran melalui metode tafsir maudhū‟i atau tafsir tematik, yaitu 

seperti berikut: 
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Abdul Hayy al-Farmawi, Al-Bidâyah fi al-Tafsir al-Maudhu‟iy,alih bahasa Suryan A. 

Jamrah, (Jakarta:  Raja Grafindo, 1994) h. 36. 
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a) Memilih atau menetapkan masalah al-Qur‟ān yang akan dikaji 

secara maudhū‟i (tematik). 

b) Melacak dan menghimpun
30

ayat-ayat yang berkaitan dengan 

masalah tersebut, ayat Makkiyah dan Madaniyyah. 

c) Menyusun ayat-ayat tersebut secara runtut sesuai dengan kronologi 

masa turunnya, disertai pengetahuan tentang asbāb an-Nuzūl. 

d) Memahami korelasi (munasabah)ayat-ayat tersebut dalam masing-

masing suratnya. 

e) Menyusun pembahasan dalam kerangka yang pas, sempurna, dan 

utuh (out-line). 

f) Melengkapi pembahasan dengan hadis-hadis yang relevan dengan 

pokok bahasan. 

g) Mempelajari ayat-ayat tersebut secara tematik dan menyeluruh 

dengan cara menghimpun ayat-ayat yang mempunyai pengertian 

serupa, atau mengompromikanantara yang „amm (umum) dan khas 

(khusus), antara yang mutlaq dan muqayyad (terikat), atau 

mengsinkronkan ayat-ayat pada lahirnya tampak bertentangan, 

sehingga kesemuanya bertemu dalam satu muara, tanpa perbedaan 

atau kontradiksi atau tindakan pemaksaan terhadap sebagian ayat 

kepada makna-makna yang sebenarnya tidak tepat.
31
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Muhammad Fuad al-Baqi, al-Mu‟jam al-Mufahras li Al-fadzh Al-qur‟Ᾱān Al-

Karim,(Beirut: Dār al-Fikr, 1994), h. 104. 
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M. Quraish  Shihab, Membumikan al-Qur‟ān fungsi dan Peranan Wahyu dalam 

Kehidupan Masyarakat, (Bandung: Mizan, 2009), h. 176. 
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H. Sistematika Penulisan 

 Adapun sistematika penulisan merupakan hal yang sangat penting 

dalam penulisan sebuah karya, karena hal tersebut berfungsi untuk 

mendeskripsikan garis-garis bab yang sistematis dan saling berurutan. Hal 

ini dimaksudkan agar penulis dapat memperoleh hasil penelitian yang 

ilmiah dan sistematis. Sistematika penulisan sebagai berikut: 

 Bab pertama adalah pendahuluan. Sebagaimana tulisan ilmiah, bab ini 

merupakan bagian penting yang mendiskripsikan secara utuh alur berfikir, 

alur penelitian dan alur uraian yang ditempuh selama melakukan telaah 

terhadap subyek dan obyek penelitian. Bab ini meliputi latar belakang, 

identifikasi masalah, batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, 

kegunaan penelitian, metode penelitian dan sistematika penulisan. Dengan 

poin-poin di atas diharapkan dapat memunculkan gambaran yang lebih 

jelas dan menyeluruh terhadap penelitian yang dilakukan. 

 Babkedua menjelaskan secara teoritik tentang tinjauan umum tentang 

zuhud, pengertian zuhud,ayat-ayat berkaitan tentang zuhud, latarbelakang 

munculnya zuhud, tingkatan zuhud dan tanda-tanda zuhud. 

 Babketigamembahas tentang biografi al-Ᾱlūsi dan tafsir Rūh al-

Ma‟ānī, riwayat hidup al-Ᾱlūsi, akidah dan madzhab al-Ᾱlūsi, konteks 

Sosial Pada Masa al-Ᾱlūsi, guru dan Murid al-Ᾱlūsi, karya-karya al-Ᾱlusi, 

profil tafsir Rūh al-Ma‟anî, latar Belakang penulisan tafsir Rūh al-Ma‟ānî, 

ciri-ciri umum penafsiran, metode dan corak penafsiran, komentar para 

ulama terhadap tafsir Rûh al-Ma‟ānî, macam-macam corak tafsir. 
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 Bab keempat penafsiran al-Ᾱlūsi tentang ayat-ayat zuhud serta 

relevansinya di zaman modern. 

Babkelima, sebagai bab penutup diutarakan kesimpulan dari hasil 

penelitian ini. Kesimpulan sekaligus sebagai respon atau jawaban 

konfirmatif atas berbagai pokok permasalahan yang telah dikemukakan 

sebelumnya, sehingga terlihat sejauh manapandangan al-Ᾱlûsi terhadap 

ayat-ayat zuhud, relevansi penafsiran Al-Ᾱlūsi tentang zuhud di zaman 

modern. Bab ini juga berisi saran dan kritikan sehingga membuka 

kemungkinan persoalaan yang dikaji dalam penelitian selanjutnya, serta 

diakhiri dengan penutup penulis. 
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BAB II 

TINJAUAN UMUM TENTANG ZUHUD 

 

F. Pengertian Zuhud 

Dalam mu‟jam maqayis al-lughah, asal kata zuhud adalah (صٕذ) 

terdiri dari tiga huruf ( د-ٓ-ص ), yang artinya sesuatu yang sedikit.
32

  Zuhud 

lawan kata dari al-Raghbah (keinginan) dan al-Hirs (rakus) terhadap 

dunia, ada juga yang mengatakan zuhud  ٍْٔ ٚاىشاغة ػْٔ ٗاىشض artinya tidak 

tertarik pada dunia dan hanya menginginkan keridhaan-Nya.
33

 Ada istilah 

  yang berarti menjauhkan diri dari kesenangan dunia untuk صٕذ فٜ اىذّٞا

beribadah. Pelakunya dinamakan al-Zāhid yang berarti orang yang 

meninggalkan kehidupan dan kesenangan duniawi dan memilih akhirat.
34

 

Pengertian lughawi seperti diatas dapat dilihat penggunaannya 

dalam QS. Yūsuf ayat: 20  

              

Artinya: Dan mereka menjual Yusuf dengan harga yang murah, yaitu 

beberapa dirham saja, dan mereka merasa tidak tertarik 

hatinya kepada Yusuf.”(QS.Yūsuf: 20)
35
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 Abu al-Husaen Ahmad bi Faris bin Zakariya, Mu‟jam al-Maqayis al-Lughah, (Beirut: 

Dār al-Fikr, tt.), h. 30. 
33

 Al-Asfihani, Mu‟jam li al-Fadh al-Qur‟an, (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiah, 1425 H), h. 

241. 
34

 Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir Qamus „Araby-Indunisy, tt, h. 626-627. 
35

 Departemen Agama RI, al-Qur‟an dan Terjemahnya, (Semarang: Toha Putra,1994 ), h. 
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Zuhud (asketisme) dalam Islam tentu bersumber dari al-Qur‟an dan 

hadis. Pada perkembangannya zuhud bukan saja sebagai kualitas pribadi 

muslim yang baik tapi juga menjadi elemen yang tak terpisahkan  dari 

perjalanan mistisisme.
36

 Semua hal yang berkaitan dengan perilaku 

sufistik ini tidak bisa dilepaskan dari al-Qur‟ān, hadis dan perilaku Nabi 

Muhammad SAW serta para sahabatnya. 

Sikap zuhud yang berarti meninggalkan dunia dan memilih 

kehidupan akhirat yang langgeng merupakan manifestasi dari ajaran al-

Qur‟ān.
37

 Banyak ayat al-Qur‟ān yang menerangkan tentang pentingnya 

kehidupan akhirat yang abadi, yang dijadikan sebagai dasar perilaku 

kehidupan zuhud. 

Diantaranya adalah QS. an-Nisā: 77 

                        

Artinya:" Katakanlah: "Kesenangan di dunia Ini Hanya sebentar 

dan akhirat itu lebih baik untuk orang-orang yang 

bertakwa, dan kamu tidak akan dianiaya sedikitpun” 

(QS. an-Nisā: 77)
38

 

 

Dan juga dalam QS. al-Mu‟min/Ghāfir: 39 

                          

                                                             
36

 A. Kemal Riza, “Ascetism in Islam and Christianity: With Reference to Abu Hazmid 

al-Ghazali and Francis of Assisi” dalam Teosofia Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol. 1, 

Number 1, 2012, ISSN 2302-8017, (Faculty of Ushuluddin State Institute For Islamic Studies 

(IAIN) Walisongo Semarang, 2012, h. 54. 
37

 Tri Wahyuni Hidayati, “Perwujudan Sikap Zuhud dalam Kehidupan.”(Dalam Jurnal 

Millati, Journal of Islamic Studies and Humanities, Vol. 1, No. 2, Des 2016), h. 245. 
38

 Departemen Agama RI, al-Qur‟an dan Terjemahnya, (Semarang: Toha Putra,1994 ), h. 
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Artinya:“Hai kaumku, Sesungguhnya kehidupan dunia Ini 

hanyalah kesenangan (sementara) dan Sesungguhnya 

akhirat Itulah negeri yang kekal. (Q.S al-Mu‟min: 39)
39

 
 

Orang yang zuhud memiliki kesadaran bahwa dunia ini bukanlah 

satu-satunya yang memberi kesenangan hakiki. Maka dari itu, orang yang 

zuhud tidak merasa senang dengan berlimpah ruahnya harta dan tidak 

merasa susah dengan kehilangan. 

Dalam istilah tasawuf, Imam al-Ghazali berpendapat bahwa zuhud 

(asketisme) adalah suatu tingkatan dimana seseorang membenci dunia atau 

meninggalkan kehidupan atau kesenangan dunia karena berharap 

kesenangan akhirat. Zuhud termasuk salah satu maqām dalam tasawuf.
40

 

Maqam adalah suatu tingkatan yang merupakan hasil kesungguhan dan 

perjuangan terus-menerus dengan melakukan kebiasaan-kebiasaan yang 

lebih baik. 

Menurut al-Ghazali, zuhud meliputi tiga dimensi: „ilm, hal, 

„amal.
41

 Adapun yang dimaksud dengan „ilm disini adalah pengetahuan 

bahwa akhirat itu lebih baik, kekal. Sedangkan dunia hanyalah sementara. 

Menjual dunia untuk meraih akhirat (karena akhirat adalah kehidupan 

yang lebih disukai karena lebih baik dan kekal), dan sebuah kebenaran. 

Inilah makna zuhud secara bahasa seperti yang dituturkan Allah dalam 

surat yusuf ayat 20. Ilmu ini penting, karena dengan ilmu orang menjadi 

                                                             
39

 Ibid, h. 471. 
40

 Abi Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Ihya „Ulumu al-Dîn, juz 4, (ttp: 

Syirkat an-Nur Asia, tt), h. 211. 
41

 Ibid.  
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berwawasan luas dan kemudian menerapkannya dalam kehidupan sehari-

hari. 

Sedangkan hal (keadaan) bisa dilihat dari sikap seseorang, 

bagaimana dia hidup bersosial dan berinteraksi dengan sesama 

menggunakan akhlak yang baik. Adapun „amal yang muncul dari hal 

(keadaan) zuhud adalah: 1) meningkatkan sesuatu yang tidak disukai 

(yaitu dunia); 2) mengeluarkan hati dari kecintaan pada dunia; 3) 

memasukkan dalam hati cinta pada kepatuhan; 4) mengeluarkan dari 

tangan dan mata kecintaan pada dunia; dan 5) menugaskan tangan, mata 

dan anggota yang lain untuk cinta pada kepatuhan.
42

 

Secara definitif, zuhud memiliki makna berbeda-beda. Dzun Nun 

al-Misri, sebagaimana dikutip oleh Amir an-Najar, mengatakan bahwa 

yang dikatakan zuhud adalah orang yang  jiwanya, karena ia 

meninggalkan kenikmatan yang fana untuk mendapatkan kenikmatan yang 

baqa‟.
43

 Pengertian zuhud dari Dzun Nun al-Masiri diikuti oleh Anas 

Ismail Abu Daud. Menurutnya, zuhud adalah meninggalkan nikmat dunia 

karena mencari kenikmatan akhirat.
44

  

Dalam tradisi tasawuf, zuhud merupakan maqām yang sangat 

menentukan kelanjutan ibadah seorang sufi. Sehingga ahli tasawuf 

                                                             
42

 Ibid, h. 213. 
43

 Amir an-Najar, al-„Ilmu an-nafsi ash-Shufiyah, Kairo, al-ma‟arif , terj. Hasan Abrori, 

(Jakarta: Pustaka Azzam, 2001), h. 238.  
44

 Abu Daud dan Anas Ismail, Dalil as-Sâilin, (Maktabah: al-Mulk Fahd, 1995), h. 323.  
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meletakkan zuhud dalam setiap konsep tasawufnya,
45

 hanya saja dengan 

konsep yang berbeda. 

Zuhud juga bisa berarti berupaya menjauhkan diri dari kelezatan 

dunia dan mengingkari kelezatan itu meskipun halal, dengan jalan 

berpuasa yang kadang-kadang pelaksanaannya melebihi apa yang 

ditentukan agama. Semuanya dimaksudkan akhirat dan tercapainya tujuan 

tasawuf, yakni ridha.
46

 

Zuhud dapat dikategorikan sebagai moral (akhlak) dalam Islam dan 

gerakan sosial, yaitu ketika dijadikan sebagai sikap hidup yang seharusnya 

dilakukan oleh seorang muslim dalam menatap dunia fana ini. Dunia 

dipandang sebagai sarana ibadah dan untuk meraih keridhaan Allah, bukan 

tujuan hidup. Dan disadari bahwa mencintai dunia akan membawa kepada 

sifat-sifat tercela. Keadaan seperti ini telah dicontohkan oleh Nabi 

Muhammad SAW dan para sahabatnya.
47

 

Menurut Abu Wafa, zuhud bukanlah terputusnya kehidupan 

duniawi, akan tetapi merupakan hikmah pemahaman yang membuat 

seseorang memiliki pandangan khusus terhadap kehidupan duniawi itu, 

mereka tetap bekerja dan berusaha, namun kehidupan duniawi itu tidak 

                                                             
45

 Karena setiap tokoh sufi memiliki pengalaman  pribadi  masing-masing dalam 

menguraikan  konsep zuhud  maka penempatan zuhud dalam struktur maqâmât-nya berbeda-beda 

pula dan diuraikan sesuai kondisi pengalaman  mereka. 
46

 Al-Abu al-Wafa Taftazani, al-Madkhal Ilâ al-Tasawuf al-Islami, (Kairo: Dar al-

Saqafah, 1970), h. 25. 
47

  Ibnu Khaldun, Muqaddimah, (Beirut:Dar: al-Fikr Tiba‟ wa Nasyr, tt), h. 370. 
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menguasai kecenderungan kalbunya dan tidak membuat mereka 

mengingkari Allah SWT.
48

   

Menurut Ahmad bin Hambal, zuhud terbagi menjadi tiga. Pertama, 

meninggalkan hal yang haram. Ini zuhud bagi orang yang awam. Kedua, 

meninggalkan hal yang halal. Ini zuhud orang yang istimewa. Ketiga, 

meninggalkan sesuatu yang menyibukkan, sehingga jauh dari Allah SWT. 

Ini zuhud orang yang ma‟rifat.
49

 

Puncak kezuhudan dan ketakwaan seseorang adalah meninggalkan 

sebab dan mantapnya tauhid, serta sangat yakin Allah SWT akan 

mencukupinya, sehingga tidak terbesit dalam hatinya suatu perhatian 

terhadap nasib (rezeki)-nya.
50

 

Junaid al-Baghdadi menyatakan bahwa zuhud adalah kekosongan 

hati dari pencarian.
51

 Sufyân al-Thaurî mengatakan, zuhud terhadap dunia 

adalah membatasi keinginannya untuk memperoleh dunia, bukan 

memakan makanan yang kasar atau memakai jubah yang jelek.
52

 Dalam 

kitab Mizan al-Hikmah, sebagaimana yang dikutip oleh Jalaluddin 

Rahmat, bahwa zuhud adalah jika merasakan kehidupan akhirat dan tidak 

terpukau dengan kehidupan dunia, seperti yang dirasakan oleh Rasulullah 

SAW dan para sahabat, maka para Malaikat akan turun menyertainya. 

Tirai keghaiban akan disingkap, mereka akan menyalami sambil 

                                                             
48

   Al-Abu Wafa Taftazani,  al-Madkhal Ilâ al-Tasawuf al-Islami, Op. Cit,   h. 54. 
49

 Abdul Qasim Abdul Karim Hawazin Al-Qusyairi An-Naisaburi, al-Risalatul 

Qusairiyah fi „ilmi tashawwuf,  terj. Umar Faruq, (Jakarta: Pustaka Amani, 2007), h. 158.  
50

 Al-Abu Wafa Taftazani, al-Madkhal Ilâ al-Tasawuf al-Islami, Op. Cit, h. 158. 
51

 A. Hakim Hasan, al-Tasawuf fi Shi‟r al-Arabi, (Mesir: al-Anjlû al-Misiriyah, 1954), h. 

42. 
52

 Al-Abu Wafa Taftazani,  al-Madkhal Ilâ al-Tasawuf al-Islami, Op. Cit, h. 115. 
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mengucapkan “Kami akan melindungi kalian di dunia dan akhirat” (QS. 

Fushilat: 31).
53

 

Sebagai makhluk ghaib yang wajib diimani keberadaannya, 

seringkali tidak disadari keberadaannya, karena jiwa terlalu terbuai dengan 

hiruk pikuk realitas material yang ada di sekitar manusia, sehingga tidak 

dapat merasakan dan keindahan yang akan datang dari realitas lain yang 

bersifat spiritual. Lingkup manusia hanya terbatas pada sesuatu yang dapat 

diamati sehingga mengabaikan sifat-sifat abstrak.
54

 

Menurut al-Junaid, zuhud adalah kosongnya tangan dari pemilikian 

dan sepinya hati dari pencarian. Perilaku zuhud juga dapat dilihat dari 

nasehat Hasan al-Bashri kepada Umar bin Abdul Aziz. “waspadalah 

terhadap dunia, ia bagaikan ular yang lembut sentuhannya namun 

mematikan bisanya. Berpalinglah dari pesonanya, karena sedikit saja 

terpesona, anda akan terjerat olehnya”. Abdul Qadir al-Jailani berkata: 

Dunia adalah hijab akhirat, dan akhirat hijab Allah SWT. Bila berdiri 

bersama, maka jangan memperhatikan kepadanya, sehingga bisa sampai di 

depan pintunya, dan kamu benar-benar zuhud terhadap sesuatu.
55

 

Menurut Ibn Taimiyyah, sebagaimana dikutip oleh Fathi Majdi, 

zuhud terhadap sesuatu adalah menghilangkan keinginan dan kebencian, 

maka bukanlah zuhud jika masih memiliki keinginan terhadap sesuatu dan 

tidak membenci terhadap sesuatu, maka jika seseorang menghilangkan 

                                                             
53

 Jalaluddin Rahmat, Renungan-renungan Sufistik, (Bandung: Mizan, 1997), h. 261. 
54

  Qusyairi, al-Risalah, Op. Cit,  h. 116. 
55

  Amin Syukur, Zuhud Di Era Modern, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), h. 14-15. 
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hasrat dan keinginan terhadap sesuatu maka itu adalah zuhud.
56

 Kemudian 

Ibn Taimiyyah kembali melanjutkan tentang hakikat zuhud;  

 اىضٕذ اىَششٗع ٕ٘ ذشك ٍا لا ْٝفغ فٚ اىذاس الاخشج ٗشقح اىقية تَا ػْذ الله

Artinya: “Zuhud yang disyariatkan adalah meninggalkan segala 

sesuatu yang tidak bermanfaat bagi akhirat, dan percaya 

dalam hati dengan segala sesuatu yang ada pada sisi 

Allah SWT.”
57

 
 

Maka tidak salah jika seorang zuhud adalah seorang yang fakir lagi 

miskin, tetapi terkadang seorang ahli zuhud bisa dari orang kaya dan 

terpandang. Mengenai pembicaraan al-Zuhd al-Mahmûd (zuhud terpuji) 

dan al-Zuhd al-Madzmûm (zuhud tercela), maka Nabi Muhammad SAW 

adalah ahli zuhud diantara manusia lainnya, tapi Nabi Muhammad SAW 

tidak menolak materi dan tidak memaksa agar materi itu hilang, Nabi 

memakai pakaian yang terbuat dari kapas ataupun wol, dan Nabi 

Muhammad SAW, menolak untuk mengkhususkan dalam pakaian tertentu 

terhadap dirinya, atau dengan alasan zuhud Nabi Muhammad SAW, 

memutuskan diri terhadap manusia lainnya. Sampai Nabi pernah berbicara 

dengan suara yang tinggi kepada para sahabatnya, dengan ucapan:  

 ِ٘ ْٞذِ اىطَّ ََ ْٜ ؼُ ُِ أتَِ ْٞذُ تْ ََ ُِ ظَؼْفشَِ أخَْثشَّْاَ ؼُ ذُ تْ ََّ ؽَ ٍُ ٌَ أخَْثشَّْاَ  شَْٝ ٍَ  ْٜ ُِ أتَِ ْٞذُ تْ شَْاَ عَؼِ ْٝوُ ؼَذَّ

َٜ اللهُ  اىِلِ سَضِ ٍَ  ُِ غَ أَّظََ تْ َِ ُ عَ َّٜ أَّّٔ اضِ اىَّْثِ َٗ خِ أصَْ ْ٘ َٚ تُُٞ ْٕظِ اىِ هُ ظَاءَ شلَاشَحَُ سَ ْ٘ ُْْٔ ٝقَُ  ػَ

ِّٜ صَيَّ  َِ اىَّْثِ ٍِ  ُِ َِ ّؽَْ ْٝ أَ َٗ ا  ْ٘ ٕاَ فقَاَىُ ْ٘ ٌْ فقَاَىُ ُ ا أخَْثشُِٗا مَأَّّّٖ ََّ ٌَ فيََ عَيَّ َٗ  ِٔ ْٞ ٚ اللهُ صَيَّٚ اللهُ ػَيَ

ٌَ قذَْ غُفشَِ ىَُٔ ٍاَ ذقََ  عَيَّ َٗ  ِٔ ْٞ وَ ػَيَ ْٞ ْٜ أصَُيِّٜ اىيَّ ا أَّاَ فئَِِّّ ٍَّ ٌْ أَ شَ قاَهَ أؼََذُُٕ ا ذأَخََّ ٍَ َٗ  ِٔ ّْثِ ِ رَ ٍِ  ًَ ذَّ

                                                             
56

 Fathi Majdi al-Sayyid, al-Zuhd: Li al-Imam Abi „Abdullah al-Qurtubi, (Mesir: 

Maktabah al-Shabah, 1408 H), h. 15. 
57

 Ibid. 
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ضُ أتََ  َّٗ قاَهَ آخَشُ اَّاَ أػَْرضَِهُ اىِّْغَاءَ فلََا أذَضََ َٗ لَا أفَْطِشُ  َٗ ْٕشَ  ًُ اىذَّ ْ٘ قاَهَ آخَشُ أَّاَ أصَُ َٗ ذًا أتَذًَا 

هُ اللهِ صَيَّٜ اللهُ  ْ٘ ْٜ فعََاءَ سَعُ اللهِ إِِّّ َٗ ا  ٍَ مَزَا أَ َٗ َِ مَزَا  ْٝ ٌْ اىَّزِ ّْرُ ٌْ فقَاَهَ أَ ِٖ ْٞ ٌَ إىَِ عَيَّ َٗ  ِٔ ْٞ  ػَيَ

ِْ سَغِةَ  ََ ضُ اىِّْغَاءَ فَ َّٗ أذَضََ َٗ أسَْقذُُ  َٗ أصَُيِّٜ  َٗ أفَْطِشُ  َٗ  ًُ ْ٘ ٌْ ىَُٔ ىنَِّْٜ أصَُ أشَْقاَمُ َٗ ٌْ لِِلِ   لأخَْشَامُ

 ِّْ ٍِ ْٞظَ  ْٜ فيََ ِْ  عَُّْرِ ْٜ ػَ
58

 

Artinya: “Telah menceritakan kepada kami Sa‟id bin Amir Abu 

Maryam telah mengabarkan kepada kami Muhammad 

bin Ja‟far telah mengabarkan kepada kami Humaid bin 

Abu Humaid ath-Thawi bahwa ia mendengar Anas bin 

Malik ra berkata: Ada tiga orang mendatangi rumah 

istri-istri Nabi Muhammad SAW dan bertanya tentang 

ibadah Nabi SAW. Dan setelah diberitakan kepada 

mereka, sepertinya mereka merasa hal itu masih sedikit 

bagi mereka.  Mereka berkata, :Ibadah kita tidak ada 

apa-apanya dibanding Rasulullah Saw, bukankah beliau 

sudah diampuni dosa-dosanya yang lalu dan juga yang 

akan datang?. Salah seorang dari mereka berkata, 

“sungguh aku akan shalat malam selama-lamanya, aku 

akan berpuasa Dahr (setahun penuh) dan aku tidak akan 

berbuka”. Dan yang lain lagi berkata aku akan menjauhi 

wanita dan tidak akan menikah selama-lamanya.” 

Kemudian datanglah Rasulullah SAW : “kalian berkata 

begini dan begitu, Adapun aku demi Allah, adalah orang 

yang paling taat kepada Allah diantara kalian, dan juga 

paling takwa. Aku berpuasa dan juga berbuka, aku 

shalat dan juga tidak serta menikahi wanita. Barang 

siapa yang benci sunnahku, maka bukanlah dari 

golonganku.” (HR. al-Bukhari, Nomor Hadis 4675) 

 

Tasawuf merupakan sebuah kesadaran komunikasi antara ruh 

manusia dengan Allah melalui kontemplasi atau pengasingan diri.
59

 

Kesadaran berada dekat dengan Allah dapat dilalui melalui dengan 

berbagai jalan dan cara seperti konsep zuhud yang termasuk salah satu 

jalan tasawuf. Dalam hal ini zuhud adalah fase yang mendahului tasawuf. 

                                                             
58

 Ahmad Ibn „Ali ibn Hajar al-Asqalani, Fathu Bari bi Syarh Shahih al-Bukhari, juz 10, 

(Lebanon: Dar al-Fikr, 2019), h. 101. 
59

 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), h. 10. 
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Zuhud dijalankan oleh umat Islam yang mulai merasa tidak nyaman 

dengan kehidupan mewah dan foya-foya karena dianggap menyimpang 

dari Islam sejati. Dengan demikian tingkah laku atau perasaan yang 

berusaha menjauhi hal-hal yang mempesona demi meninggalkan kesucian 

jiwa dan tubuh adalah jihad.
60

 

Ada yang memahami zuhud secara terminologis, maka tidak bisa 

dilepaskan dari dua hal. Pertama, zuhud sebagai bagian yang tidak 

terpisahkan dari tasawuf. Kedua zuhud sebagai moral (akhlak) Islam dan 

gerakan protes. Apabila tasawuf diartikan adanya kesadaran dan 

komunikasi langsung antara manusia dengan Allah SWT sebagai 

perwujudan ihsan, maka zuhud merupakan suatu stasiun (maqam) menuju 

tercapainya “perjumpaan” atau ma‟rifat kepada-Nya. Dalam posisi ini 

menurut A. Mukti Ali, zuhud berarti menghindar dari berkehendak 

terhadap hal-hal yang bersifat duniawi.
61

 

Dunia dipandang sebagai hijab (penghalang) antara sufi dan Allah. 

Itulah sebabnya Harun Nasution mengatakan bahwa zuhud adalah 

meninggalkan dunia dan kehidupan materi.
62

 Pandangan Harun Nasution 

memberikan arti bahwa zuhud dapat dimaknai sebagai kosongnya tangan 

dari pemilikan dan kosongnya hati dari pencarian (mencari sesuatu). 

Demikian pula Ruwaim ibn Ahmad mengungkapkan zuhud adalah 

menghilangkan bagian jiwa dari dunia, baik berupa pujian atau sanjungan, 

                                                             
60

 Ibrâhim Madhkur, Fi al-Falsafah al-Islamiyah: Manhaj wa al-Tatbiq, vol. 2, (Beirut: 

Dar al-Fikr, t.th), h. 167.  
61

 Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern, Op. Cit, h. 1.  
62

 Ibid, h. 2. 
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maupun posisi dan kedudukan di sisi manusia. Dalam kondisi ini seorang 

zahid merasa tidak memiliki dan dimiliki oleh sesuatu. Dengan demikian 

zuhud dibedakan dengan faqr yang mengandung arti tidak adanya sesuatu 

yang dibutuhkan.   

G. Ayat-ayat Yang Berkaitan  Tentang Zuhud 

Dalam tinjauan al-Qur‟ān, kata zuhud ditemukan dalam al-Qur‟an 

hanya satu kali,
63

 yang di dalamnya terkandung lafadz zuhud, Akan tetapi 

banyak ditemui istilah-istilah atau sikap yang menjelaskan arti zuhud 

antara lain pada QS. al-Qashash ayat: 77, QS. Luqmān Ayat: 33, QS. 

Luqmān Ayat: 33, QS. al-„Ankabût Ayat: 64, QS. Ali-Imrān Ayat: 14, al-

Hadîd Ayat: 20, QS. al-Hadîd Ayat: 23.  

Untuk lebih jelasnya akan diurutkan Tartib Nuzul al-Ayat sebagai 

berikut: 

Tartib Surah Makiyyah 

No Tartib Nuzul Nama Surah No. Surah 

1 49 Al-Qashas 28 

2 53 Yūsuf 12 

3 57 Luqmān 31 

4 72 Ibrāhim 14 

5 85 Al-„Ankabut 29 

 

                                                             
63

 Muhammad Fuad al-Baqi, Mu‟jam al-Mufahras li al-Fadz al-Qur‟ān, (Beirut: Dār al-

Fikr, tt), h. 332. 
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Tartib Surah Madaniyyah 

No Tartib Nuzul Nama Surah No. Surah 

1 3 Ali-Imrān 3 

2 8 Al-Hadīd 57 

 

Ayat yang berkaitan dengan lafadz zuhud surah Yūsuf Ayat: 20 

              

Artinya Dan mereka menjual Yusuf dengan harga yang murah, yaitu 

beberapa dirham saja, dan mereka merasa tidak tertarik 

hatinya kepada Yusuf.”(QS.Yūsuf: 20)
64

 

 

Ayat ini menegaskan agar apa yang telah diberikan kepada seseorang 

hendaknya dipergunakan sebagai sarana ibadah dan mencari akhirat, tetapi 

perlu diimbangi dengan perhatian terhadap keduniaan. Sebagaimana yang 

terdapat dalam hadis Nabi melalui jalur Ali Ibn Abi Thalib: 

ِْ عُيَ  ُّٛ ػَ ِٗ ْْزِسِ اىطُّفاَ َُ ْ٘ اى ِِ أتَُ ََ ؼْ ُِ ػَثْذِ اىشَّ ذُ تْ ََّ ؽَ ٍُ شَْاَ  ُِ ػَثْذِ اللهِ : ؼَذَّ ُّٜ تْ شَْاَ ػَيِ ُُ ؼَذَّ ا ََ ْٞ

ا  ََ َٜ اللهُ ػَُْْٖ شَ سَضِ ََ ِِ ػُ ِْ ػَثْذِ اللهِ تْ ِٕذٌ ػَ عَا ٍُ  ْٜ شَِْ شِ قاَهَ ؼَذَّ ََ هُ الأػَْ ْ٘ قاَهَ: أخََزَ سَعُ

ْٞوٍ(  ْٗ ػَاتشُِ عَثِ ْٝةٌ أَ ّْٞاَ مَأََّّلَ غَشِ ْٜ اىذُّ ِْ فِ ْٜ فقَاَهَ: )مُ ْْنِ ََ ٌَ تِ عَيَّ َٗ  ِٔ ْٞ اللهِ صَيَّٜ اللهُ ػَيَ

ْْرظَِشِ  إِرَا أصَْثؽَْدَ فلََا ذَ َٗ ثاَغَ  ْْرظَِشِ اىصَّ ْٞدَ فلََا ذَ غَ ٍْ هُ: إِرَا أَ ْ٘ شَ ٝقَُ ََ ُِ ػُ َُ اتْ مَا غَاءَ  َٗ ََ اى

) ْٛ آُ اىثخَُاسِ َٗ ذلَِ )سَ ْ٘ ََ ِْ ؼَٞاَذلَِ ىِ ٍِ َٗ شَضِلَ  ََ رلَِ ىِ ِْ صِؽَّ ٍِ خُزْ  َٗ 

                                                             
64

 Departemen Agama RI, al-Qur‟an dan Terjemahnya, (Semarang: Toha Putra,1994 ), h. 

237.    
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Artinya:“Ali bin Abdillah telah menceritakan kepada kami: Muhammad 

bin Abdul Mundzir ath-Thufawi menceritakan kepada kami 

dari Sulaiman al-„Amasy, mengatakan: Mujahid menceritakan 

dari Abdullah bin Umar r.a, mengatakan: Rasulullah SAW: 

memegang pundakku seraya bersabda. “Jadilah di dunia 

seakan-akan engkau seorang yang asing atau seorang 

musafir.” Ibnu Umar mengatakan apabila engkau berada di 

sore hari, janganlah engkau menunggu-nunggu pagi hari, 

apabila engkau di pagi hari, janganlah engkau menunggu sore 

hari. Gunakanlah masa sehatmu untuk masa sakitmu dan 

manfaatkanlah masa hidupmu untuk menghadapi 

kematian.(HR. Al-Bukhari Nomor Hadis 6416)
65

  

 

al-Ᾱlûsi menyatakan, zuhud dalam surah Yūsuf ayat 20 

mempunyai arti: al-Ghariba „anhu (membenci). Kata  ْ٘ امَاُّ  dalam ayat ini 

kembali pada saudara-saudara Nabi Yūsuf, terbukti bahwa jika saudara 

tidak benci kepada Nabi Yūsuf maka tidak mungkin mereka 

menyembunyikan identitas Nabi Yūsuf yang sebenarnya dan kemudian 

menjualnya.
66

 

Ayat yang berkaitan dengan makna zuhud: 

1. Surah al-Qashash ayat: 77 

                   

                     

         

Artinya:“Dan carilah pada apa yang Telah dianugerahkan Allah 

kepadamu (kebahagiaan) negeri akhirat, dan janganlah kamu 

melupakan bahagianmu dari (kenikmatan) duniawi dan 

berbuat baiklah (kepada orang lain) sebagaimana Allah Telah 

berbuat baik, kepadamu, dan janganlah kamu berbuat 

                                                             
65

 Al-Bukhari Nomor Hadis 6416 
66

 al-Ᾱlûsi, Rūh al-Ma‟āni, jilid 10, (Beirut:Dar al-Kutub Ilmiyah), h 395-397. 
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kerusakan di (muka) bumi. Sesungguhnya Allah tidak 

menyukai orang-orang yang berbuat kerusakan”. (QS. al-

Qashash: 77)
67

 

 

Pada surah al-Qashas, al-Ᾱlûsi menjelaskan bahwa menjadikan 

hidup di dunia untuk berbuat baik (ihsan). Agar kita meninggal kelak 

setiap amal kebaikan dilipatgandakan oleh Allah SWT. al-Ᾱlûsi membagi 

ihsan menjadi dua: pertama ihsan kepada Allah sebagaimana yang 

tersebut di dalam hadis Nabi Muhammad SAW. Tentang ihsan, yaitu 

bahwa engkau menyembah kepada Allah seakan-akan kamu melihat Allah 

SWT. Meskipun kamu tidak mungkin melihat-Nya, akan tetapi Dia pasti 

melihatmu. Kedua: ihsan kepada sesama manusia dengan cara 

berhubungan baik dengan sesama, berkata sopan santun, berhati lapang, 

berbelas kasih kepada fakir dan miskin.
68

  

Menurut Ahmad Musthafa al-Maraghi, surat al-Qashas ayat 77 

mengemukakan empat nasehat yaitu:
69

  

 harta dan nikmat yang telah diberikan oleh ٗاترغ فَٞا اىٞٔ اىذاس الاخشج

Allah SWT hendaklah digunakan untuk mentaati Allah dan mendekatkan 

diri kepada-Nya. Hal itu dapat dilakukan melalui beberapa pendekatan 

yang akan menghantarkan manusia dalam memperoleh pahala di dunia 

dan akhirat.  

 manusia tidak boleh melupakan urusan dunia ٗلا ذْظ ّصٞثل ٍِ اىذّٞا

seperti makan, minum, pakaian, karena Allah SWT berhak terhadap 

                                                             
67

 Departemen Agama RI, al-Qur‟an dan Terjemahnya, (Semarang: Toha Putra,1994 ), h 

394.    

 
68

 al-Ᾱlûsi, Rūh al-Ma‟āni, jilid 10, (Beirut:Dar al-Kutub Ilmiyah), h. 218-219. 
69

 Ahmad Mushthafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi, (Beirut: Dār Ilmiah, 1989), h. 143. 
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manusia, dirinya berhak atas diri sendiri, demikian pula keluarganya 

berhak atas dirinya.
70

 Hal ini diperkuat oleh Ibnu Umar: 

خُ غَذًا ْ٘ َُ وْ لِأَخِشَذلَِ مَأََّّلَ ذَ ََ اػْ َٗ ْٞشُ أتَذًَا  َّْٞاكَ مَأََّّلَ ذؼَِ  أخَْشُزُ ىذُِ

 

Artinya:“Bekerjalah untuk dirimu seakan kamu akan hidup selamanya, 

dan bekerjalah untuk akhiratmu seakan kamu akan mati 

esok.”
71

 

 

Allah SWT tidak memerintahkan hamba-Nya untuk 100% total 

beribadah tanpa memikirkan urusan dunia. Dunia dan akhirat harus 

seimbang.
72

 

 hendaklah manusia berbuat baik terhadap ٗأؼغِ مَا أؼغِ الله إىٞل

sesama, sebagaimana Allah telah berbuat baik kepada hambanya dengan 

memberi nikmat yang banyak. Berbuat baik dapat berupa memberi 

pertolongan terhadap sesama dengan harta dan kemuliaan, muka manis, 

menemui secara baik, dan memberi pujian tanpa sepengetahuan mereka. 

 dan jangan menumpukkan kehendak untuk ٗلا ذثغ اىفغاد فٜ الاسض

berbuat kerusakan di bumi dan berlaku buruk pada sesama dikemukakan 

dengan alasan bahwa Allah SWT tidak akan memuliakan orang yang 

berbuat kerusakan. 

Menurut Wahbah al-Zuhaily, secara global sebagaimana 

dikemukakan al-Maraghi, namun ada beberapa tambahan. Pada nasehat 

pertama, wahbah al-Zuhaily mengatakan bahwa dunia adalah ladang 

akhirat. Dunia merupakan tempat untuk menanam amalan-amalan yang 

                                                             
70

 Ibid. 
71

 Muhammad Nasiruddin al-Bani, al-Hadis al-Dhāifah wa al-Maudhū‟ah, (Riyadh: 

Maktabah al-Islamiyah, 1980), h. 20. 
72

 Rindang, Ambivalensi Madrasah, (Semarang, Aneka Ilmu, 2005), h. 38. 
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akan dipetik atau dipanen di akhirat. Apabila amalnya baik, diakhirat akan 

menjadi orang yang beruntung begitu sebaliknya. 

Pada nasehat kedua, janganlah meninggalkan dunia yang meliputi, 

makan, minum, pakaian, tempat tinggal, keluarga dan orang yang 

berkunjung. Ketiga, berbuat ihsan pada ciptaan-Nya sebagaimana Allah 

SWT telah memberi nikmat pada manusia. Meliputi: menolong sesama 

dengan harta dan kemuliaan, bermuka manis, menemui secara baik, 

mendengarkan dengan baik. Keempat, jangan membuat kerusakan dengan 

berbuat dzalim, menindas dan berlaku jahat kepada sesama manusia.
73

 

2. Surah Luqmān Ayat: 33 

                                   

                             

         

Artinya:“Hai manusia, bertakwalah kepada Tuhanmu dan takutilah 

suatu hari yang (pada hari itu) seorang bapak tidak dapat 

menolong anaknya dan seorang anak tidak dapat (pula) 

menolong bapaknya sedikitpun. Sesungguhnya janji Allah 

adalah benar, Maka janganlah sekali-kali kehidupan dunia 

memperdayakan kamu, dan jangan (pula) penipu (syaitan) 

memperdayakan kamu dalam (mentaati) Allah.” (QS. Luqmān 

: 33)
74

 

 

Pada surah Luqmān ayat: 33 al-Ᾱlûsi mengisyaratkan menjalani 

kehidupan dunia ini harus dibekali dengan taqwa karena meskipun di 

dunia mempunyai kedudukan yang tinggi pada dasarnya itu hanya 

                                                             
73

 Wahbah al-Zuhaily, Tafsir al-Munir, (Beirut: Dār al-Fikr, 1989), h. 161. 
74

 Departemen Agama RI, Al-Qur‟an dan Terjemahnya, (Semarang: Toha Putra, 1994), h. 
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sementara padahal kedudukan yang tinggi dihadapan Allah ialah taqwa, 

namun jika tidak ada bekal taqwa kepada Allah untuk di baawa ke akhirat, 

percuma kemegahan dunia itu tidak ada artinya.
75

 

Sayyid Quthub berkata seluruh yang berada di dunia pada dasarnya 

adalah perhiasan dan permainan dunia, juga ujian dan cobaan yang pasti 

mendapatkan balasan. Jangan pula syaithan memperdayakan kamu dalam 

mentaati Allah SWT. Diantara sekian banyak ujian atau cobaan itu adalah 

lalai, kesibukan yang melenakan, serta syaithan yang selalu berbisik 

didalam dada. Syaithan disini bukan hanya dalam bentuk makhluk halus, 

melainkan bisa berbentuk makhluk lain. Semmisal harta benda, ilmu, usia, 

nafsu, serta segala sesuatu yang dapat membuat seseorang terlena dalam 

buaiannya. Salah satunya untuk dapat menangkal semua gangguan 

syaithan ini adalah taqwa kepada Allah SWT serta mengingat kehidupan 

akhirat.
76

  

3. Surah Ibrāhim Ayat: 3 

                       

               

Artinya:“(Yaitu) orang-orang yang lebih menyukai kehidupan dunia 

dari pada kehidupan akhirat, dan menghalang-halangi 

(manusia) dari jalan Allah dan menginginkan agar jalan Allah 

itu bengkok. mereka itu berada dalam kesesatan yang jauh.” 

(QS. Ibrāhim: 3)
77
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Dalam surah Ibrāhim ayat 3 al-Ᾱlûsi menjelaskan janganlah hatimu 

terikat oleh dunia, dan seharusnya hidup dijadikan kesempatan untuk 

berbuat baik sebanyak-banyaknya guna untuk kebahagiannya diesok hari 

(akhirat). Dan yang terpenting dalam ayat ini berbuat baik seharusnya 

dilandasi untuk mencari ridha Allah SWT bukan untuk mencari pujian 

keduniaan.
78

 

Menurut Sayyid Quthub, kecintaan atas dunia akan terbentur 

dinding iman dan bertentangan dengan istiqamah terhadap jalan lurus yang 

harus ditempuh. Sedangkan jika engkau mencintai akhirat maka yang akan 

terjadi adalah sebaliknya. Yakni tidak akan ada benturan dan pertentangan, 

sebab perasaan cinta terhadap akhirat akan membuahkan keselamatan di 

dunia. Kesenangan didalamnya datang silih berganti. Namun hati tetap 

kepada Allah semata, secara singkat dapat dikatakan bahwa tidak ada 

pertentangan anatara perasaan cinta akhirat dengan kenikmatan duniawi.
79

 

4. Surah al-„Ankabût Ayat: 64 

                       

            

Artinya:“Dan tiadalah kehidupan dunia Ini melainkan senda gurau dan 

main-main. dan Sesungguhnya akhirat Itulah yang Sebenarnya 

kehidupan, kalau mereka Mengetahui.” (QS. al-„Ankabût: 

64)
80
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Pada surah al-„Ankabut ayat 64 al-Ᾱlûsi menjelaskan yang 

dikatakan hidup senda gurau dan main-main itu adalah  sebagai hidup 

keduniaan. Adapun hakikat hidup itu sendiri salah satunya adalah untuk 

beribadah kepada Allah SWT sesuai firman-Nya dalam surah ad-Dzāri‟at 

ayat: 56 

Artinya:”Dan aku tidak menciptakan jin dan manusia, melainkan 

supaya mereka beribdah kepada-Ku.” (Q.S  al-Dzāriat: 56)
81

 

 

Dari penjelasan al-Ᾱlûsi diatas dapat dipahami bahwa kalimat yang 

mengandung zuhut di ayat ini terdapat pada kata bahwasanya hidup di 

dunia ini adalah senda gurau dan main-main seperti itulah kehidupan dunia 

yang sebenarnya dan kehidupan akhirat adalah kehidupan yang abadi. 

Maka dari itu sebagai manusia yang diutus untuk hidup dipermukaan bumi 

pada hakikatnya adalah untuk beribadah kepada Allah SWT sesuai firman-

Nya dalam surah ad-Dzāri‟at ayat: 56 yang sudah dipaparkan sebelumnya. 

Selanjutnya surah al- „Ankabut ayat 64 ini juga mengisyaratkan 

bahwa dunia  ini hanya tempat bermain bagi orang-orang yang lalai dalam 

kehidupan dunia melakukan apapun seakan tidak akan ada lagi kehidupan 

setelah dunia ini, atau mungkin mereka beranggapan bahwa hidup di dunia 

inilah terbaik, sehingga membuat mereka lupa dan lalai mempersiapkan 

untuk bekal akhirat.  

5. Surah Ali-Imrān Ayat: 14 
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                   

                       

                    

Artinya:“Dijadikan indah pada (pandangan) manusia kecintaan 

kepada apa-apa yang diingini, yaitu: wanita-wanita, anak-

anak, harta yang banyak dari jenis emas, perak, kuda pilihan, 

binatang-binatang ternak dan sawah ladang. Itulah 

kesenangan hidup di dunia, dan di sisi Allah-lah tempat 

kembali yang baik (surga)”.(QS. Ali-Imrān Ayat: 14)
82

  

 

Pada surah Ali Imrān ayat 14 al-Ᾱlûsi menjelaskan bahwa kalimat 

yang terdapat kandungan makna zuhud adalah pada  kalimat syahwat 

digambarkan dengan wanita dan harta yang banyak, yang mana keduanya 

harus dikelola dengan baik. Maksudnya seseorang laki-laki mencintai 

lawan jenisnya alangkah baiknya dia menikahinya, bahkan melakukan 

hubungan intim demi memelihara diri dan memperoleh keturunan dan 

tidak berdosa akan tetapi bernilai ibadah, kemudian harta benda bukan 

hanya diperoleh dengan cara yang baik akan tetapi hasilnya bisa 

bermanfaat bagi orang lain dengan cara disedekahkan. Demikian hal-hal 

yang dimaksud dengan tujuan baik.
83

  

Menurut Ibn Jarir al-Thabāri, ayat ini mencela orang-orang Yahudi 

yang memilih dunia dan senang kepada kedudukan.
84
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6. Surah al-Hadîd Ayat: 20 

                         

                           

                         

                    

Artinya:“Ketahuilah, bahwa Sesungguhnya kehidupan dunia Ini 

hanyalah permainan dan suatu yang melalaikan, perhiasan 

dan bermegah-megah antara kamu serta berbangga-banggaan 

tentang banyaknya harta dan anak, seperti hujan yang tanam-

tanamannya mengagumkan para petani; Kemudian tanaman 

itu menjadi kering dan kamu lihat warnanya kuning Kemudian 

menjadi hancur. dan di akhirat (nanti) ada azab yang keras 

dan ampunan dari Allah serta keridhaan-Nya. dan kehidupan 

dunia Ini tidak lain hanyalah kesenangan yang menipu.” (QS. 

al-Hadîd: 20)
85

 

Selanjutnya al-Ᾱlūsi dalam surah al-Hadîd mengisyaratkan nilai 

dunia itu hanya sebuah permainan yang hasilnya sekedar melelahkan, 

bagaikan hiburan yang menampilkan kefoya-foyaan, perhiasan yang tidak 

menghasilkan kemulian seperti pakain bagus, kendaraan yang indah dan 

rumah yang cantik. Di satu sisi ayat ini menjelaskan sifat-sifat orang kafir 

terhadap dunia, yang sangat menbangga-banggakan terhadap hal-hal yang 

bersifat duniawi. Berbeda dengan sifat orang-orang mukmin, ketika 

melihat hal-hal yang mengherankan dirinya, mereka kembali berfikir 

kepada pencipta-Nya.  
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Dunia ini hanya sebagai kehidupan yang menipu apabila tidak 

diperuntukkan sebagai sarana menuju akhirat. Penjelasan al-Ᾱlūsi yang 

terakhir ini mengacu pada hadis yang disampaikan oleh Abi Sa‟id Ibn 

Jabir, bahwa dunia itu adalah kesenangan yang menipu apabila melalaikan 

akhirat, namun apabila ia mendorong untuk mencari ridha Allah SWT dan 

kebahagiaan akhirat, maka ia adalah kesenangan dan sarana yang sebaik-

baiknya.
86

   

Sayyid Quthub menerangkan bahwa apabila dunia ini dilihat 

dengan mata telanjang, bisa dikatakan sebagai sesuatu yang besar, akan 

tetapi apabila dibandingkan dengan kehidupan akhirat, maka tampak kecil, 

tidak ternilai, bagaikan permainan anak-anak dibandingkan dengan apa 

yang ada di akhirat, tempat kembali setelah setelah permaianan kehidupan. 

Lebih lanjut kehidupan dunia itu digambarkan seperti hujan yang 

mengguyur tanaman, tumbuh subur menggiurkan orang kafir yang 

tenggelam ditengah-tengahnya, tetapi tiiba-tiba kering. Disini tampak 

bahwa dunia itu penuh tipu daya.
87

 

Al-Zamakhsyari menjelaskan dunia hanyalah permainan dan 

fatamorgana belaka, perhiasan dan tempat berlomba-lomba dalam 

memperbanyak sesuatu dan akhirat adalah tempat yang agung, disana 

terdapat siksa yang pedih dan ampunan serta pertolongan Allah SWT. 

Dunia akan cepat hilang dan rusak sebagaimana hijaunya tumbuhan yang 

menjadikan orang kafir heran dengan apa yang dianugerahkan oleh Allah 
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SWT, padahal tumbuhan itu menghijau dan kuning pertanda ia telah tua 

dan siap dipanen.
88

  

7. Surah al-Hadîd Ayat: 23 

                     

        

Artinya:“(Kami jelaskan yang demikian itu) supaya kamu jangan 

berduka cita terhadap apa yang luput dari kamu, dan supaya 

kamu jangan terlalu gembira terhadap apa yang diberikan-

Nya kepadamu. dan Allah tidak menyukai setiap orang yang 

sombong lagi membanggakan diri.” (QS. al-Hadîd: 23)
89

 

 

Al-Ᾱlûsi menafsirkan bahwa yang dikehendaki ayat tersebut ialah 

adanya sikap susah yang menjadikan seseorang keluar dari sifat sabar dan 

menyerah kepada Allah SWT. Serta mengharap pahala daripada-Nya, 

sehingga tidak mau bersyukur, dan melakukan kedurhakaan. Sedangkan 

susah yang tetap berasa dalam penyerahan diri dan menjadikan seseorang 

gembira atas nikmat-Nya adalah diperbolehkan. Pandangan al-Ᾱlûsi ini 

didasarkan hadis Ibn Abbas bahwa seseorang tidak bisa lepas dari susah 

dan gembira, dan jika mendapatkan kesenangan dan kebaikan bersyukur. 

Dengan demikian yang dikehendaki dalam ayat tersebut ialah susah dan 

senang yang berlebih-lebihan atau melampaui batas, karena Allah SWT 

tidak senang sikap yang demikian. 
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Dan selanjutnya dijelaskan bahwa segala sesuatu yang terjadi di 

dunia adalah atas ketentuan-Nya. Dalam menerima kenyataan hidup itu, 

diharapkan manusia berada dalam kondisi mental yang stabil, yakni tidak 

melampaui batas dalam susah dan gembira. 

Ibnu Katsîr menjelaskan bahwa seorang yang ahli zuhud ia tidak 

akan mudah untuk berduka cita terhadap kenikmatan yang luput darinya, 

dan tidak merasa sombong dengan kenikmatan yang Allah SWT 

karuniakan kepadanya.
90

  

H. Latar Belakang Munculnya Zuhud 

Para peneliti berbeda pendapat tentang faktor yang menyebabkan 

munculnya zuhud (asketisisme). Harun Nasution mencatat ada lima 

pendapat tentang asal-usul zuhud. Pertama, dipengaruhi oleh cara hidup 

rahib-rahib Kristen.  Kedua, dipengaruhi oleh Pytagoras yang 

mengharuskan meninggalkan kehidupan materi dalam rangka 

membersihkan roh. Ajaran meninggalkan dunia dan pergi berkontemplasi 

inilah yang mempengaruhi timbulnya zuhud dan sufisme dalam Islam. 

Ketiga, dipengaruhi oleh ajaran Plotinus yang menyatakan bahwa dalam 

rangka penyucian roh yang telah kotor, sehingga bisa menyatu dengan 

Tuhan harus meninggalkan dunia. Keempat, pengaruh Budha dengan 

faham nirwananya, bahwa untuk mencapainya orang harus meninggalkan 

dunia dan memasuki hidup komtemplasi. Kelima, pengaruh ajaran Hindu 
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yang  juga mendorong manusia meninggalkan dunia dan mendekatkan diri 

kepada Tuhan untuk mencapai persatuan Atman dengan Brahmana.
91

  

Sedangkan menurut Abu „Ala Afifi menyatakan bahwa faktor 

munculnya zuhud ada 4 faktor. Faktor-faktor tersebut adalah:
92

 

1. Berasal dari atau dipengaruhi oleh India dan Persia 

2. Berasal dari atau dipengaruhi oleh asketisme Nasrani 

3. Berasal dari atau dipengaruhi oleh berbagai sumber yang 

berbeda-beda, kemudia menjadi satu ajaran 

4. Berasal dari ajaran Islam. 

Untuk faktor yang keempat ini Afifi merinci lebih jauh menjadi 

tiga:  

Pertama, faktor ajaran Islam sebagaimana yang terkandung dalam 

kedua sumbernya, yakni al-Qur‟an al-Sunnah. Kedua sumber ini 

mendorong agar hidup wara‟, taqwa dan zuhud. Selain itu kedua sumber 

tersebut mendorong agar umatnya beribadah, bertingkah laku baik, shalat, 

berpuasa dan sebagainya.  

Kedua, reaksi rohaniah kaum Muslimin terhadap sistem sosial 

politik dan ekonomi di kalangan Islam sendiri, yaitu ketika Islam telah 

tersebar ke berbagai negara niscaya membawa konsekensi-konsekensi 

tertentu, seperti terbukanya kemungkinan diperolehnya kemakmuran di 

satu pihak, dan terjadinya pertikaian politik intern umat Islam yang 

menyebabkan perang saudara antara Ali ibn Abi Thalib dengan Muawiyah 
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yang bermula dari al-Fitnah al-Kubra yang menimpa khalifah ketiga, 

„Utsman ibn Affan.  

Adanya fenomena sosial politik seperti itu, ada sebagian 

masyarakat atau ulamanya tidak ingin terlibat dalam kemewahan dunia 

dan mempunyai sikap tidak mau tahu terhadap pergolakan yang ada, 

mereka mengasingkan diri agar tidak terlibat dalam pertikaian tersebut. 

Ketiga, reaksi terhadap Fiqh dan Ilmu Kalam, sebab keduanya 

tidak bisa memuaskan dalam pengalaman agama Islam. 

Sedangkan al-Taftazani berpendapat bahwa faktor yang 

mendorong lahirnya zuhud ada dua,
93

 yaitu:  

1) Al-Qur‟an dan al-Sunnah 

Berikut beberapa ayat al-Qur‟an dan al-Sunnah yang menjelaskan 

tentang gerakan hidup zuhud dan hal ini benar-benar membuktikan bahwa 

gerakan hidup zuhud itu memang berasal dari ajaran Islam sendiri. 

Zuhud erat kaitannya dengan sikap seseorang terhadap dunia, 

bagaimana seseorang menghadapi dunia ini, diterangkan dalam al-Qur‟an 

antara lain:  

a. Al-Qur‟an Surah al-Hadîd: 20 

                         

                           
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                         

                    

 

Artinya:” Ketahuilah, bahwa Sesungguhnya kehidupan dunia Ini 

hanyalah permainan dan suatu yang melalaikan, 

perhiasan dan bermegah-megah antara kamu serta 

berbangga-banggaan tentang banyaknya harta dan 

anak, seperti hujan yang tanam-tanamannya 

mengagumkan para petani; Kemudian tanaman itu 

menjadi kering dan kamu lihat warnanya kuning 

Kemudian menjadi hancur. dan di akhirat (nanti) ada 

azab yang keras dan ampunan dari Allah serta 

keridhaan-Nya. dan kehidupan dunia Ini tidak lain 

hanyalah kesenangan yang menipu.(QS. al-Hadîd: 20)
94

 

 

                      

                   

     

Artinya: “Sesungguhnya orang-orang yang tidak mengharapkan 

(Tidak percaya akan) pertemuan dengan kami, dan 

merasa puas dengan kehidupan dunia serta merasa 

tenteram dengan kehidupan itu dan orang-orang yang 

melalaikan ayat-ayat kami, Mereka itu tempatnya ialah 

neraka, disebabkan apa yang selalu mereka 

kerjakan.(QS. Yunus:7-8)
95

 

 

Kemudian tidak sedikit pula hadis yang menjelaskan keutamaan 

zuhud. Diantara hadis-hadis itu ialah sabda Rasulullah SAW sebagai 
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berikut: “seorang hamba berkata berkata: hartaku, sesungguhnya hartanya 

hanya terdapat dalam tiga hal, apa yang diberikannya kepada orang lain 

sampai menjadi simpannya di akhirat nanti. Sedang yang lain akan hilang 

dan hanya tertinggal bagi orang lain. Dan Rasulullah SAW bersabda 

kepada para sahabatnya: “Aku khawatir kalian mendapat keleluasaan 

dalam duniawi, seperti kaum-kaum sebelum kalian, sehingga kalian saling 

berebutan seperti kaum-kaum sebelum kalian, yang akhiratnya kalian pun 

hancur seperti kaum-kaum sebelum kalian. 

Menurut dalilnya bahwa ayat-ayat dan hadis-hadis seperti inilah 

yang semakna yang mendorong lahirnya para zāhid pada abad-abad 

pertama dan kedua Hijrah. Mereka menahan diri dari hal-hal yang bersifat 

duniawi serta beramal demi akhirat. Bahkan mendorong mereka untuk 

tidak memperdulikan makanan, pakaian, harta dan takut pesona dunia 

serta berusaha sungguh-sungguh meraih kebahagiaan akhirat.
96

 

 

2) Kondisi Sosio-Politik 

Konflik-konflik yang terjadi, terutama sejak masa khalifah „Utsmān 

ibn „Affān r.a. mempunyai dampak terhadap kehidupan keagamaan, sosial 

dan politik kaum Muslimin. Konflik-konflik politik itu terus berlangsung 

sampai masa khalifah „Ali bin Abi Thālib. Setelah itu kaum Muslimin 

terpecah-pecah menjadi beberapa kelompok, yaitu kelompok Umayah, 

Syi‟ah, Khawarij dan Murji‟ah. 
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Dari waktu ke waktu suasana semakin memburuk, masing-masing 

golongan ingin berkuasa atau merebut pengaruh sehingga persatuan dan 

kesatuan sulit diciptakan. Maka terjadilah peperangan antara „Ali dan 

Mu‟āwiyah bin Abî Sufyan, yang akhirnya peperangan tersebut 

dimenangkan oleh Mu‟āwiyah dengan cara diplomasi lewat utusannya, 

yakni Amr bin al-„Ash. 

Pada awalnya semua konflik-konflik di atas hanya merupakan 

persoalaan politik, akan tetapi kemudian berkembang menjadi persoalaan 

agama masing-masing kelompok yang saling bertentangan berusaha 

mempergunakan nash-nash agama untuk membenarkan, menguatkan atau 

mengokohkan sikap dan pendapatnya. Dengan sendirinya hal ini 

mendorong adanya upaya untuk memahami dan menafsirkan nash-nash itu 

secara khusus. Bahkan kadang-kadang ada kelompok yang tidakmalu-

malu membuat hadis palsu untuk membenarkan pendiriannya. Hal yang 

demikian ini tentu lebih memperburuk suasana, tidak hanya suasana 

politik, tetapi lebih dari itu suasana keagamaan kaum Muslimin pada saat 

itu pun ikut terdistorsikan.
97

 

Sebagian sahabat yang masih hidup yang merasa gawatnya situasi 

penuh konflik dan kericuhan politik serta buruknya situasi keagamaan 

tersebut memilih sikap netral terhadap masing-masing kelompok yang 

bermusuhan. Mungkin hal ini mereka lakukan untuk mencari selamat, 

menjauhi kericuhan itu dan lebih menyukai hidup menyendiri. Karena itu 
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mereka mengarah kepada kehidupan zuhud. Dalam hal ini al-Naubakhi 

berkata: Di antara kelompok yang memisahkan diri ialah golongan yang 

mengisolasi diri bersama Sa‟ad bin Malik, Sa‟ad bin Abî Waqas, Abdullah 

bin Umar bin Khattāb, Muhammad bin Maslamah al-Ansari dan Usmah 

bin Zaid bin Harih. “Mereka ini memisahkan dari Ali, dan tidak mau 

memeranginya atau perang bersamanya; bahkan mereka tidak 

menobatkannya ataupun menerimanya. Mereka ini menjadi cikal bakal 

kelompok-kelompok yang mengisolasi diri dari di kemudian hari. 

Selanjutnya, pada dinasti Umayah (kecuali masa pemerintahan 

Umar bin Abd Aziz) banyak terjadi kedzaliman dan penindasan terhadap 

lawan-lawan mereka. Maka wajar kalau hal itu membuat banyak orang 

cenderung pada kehidupan zuhud dan hidup mengisolasi diri. 

Seiring dengan perluasaan daerah yang telah dicapai oleh tentara 

Islam pada masa dinasti Bani Umayah, kehidupan kaum Muslimin pun 

ikut berubah baik dalam aspek ekonomi maupun sosial. Pada masa itu 

kaum Muslimin telah menaklukkan berbagai negeri, dan memperoleh 

banyak harta. Kekayaan mulai melimpah yang dibarengi dengan 

kehidupan penuh kemewahan, yang terkadang mengakibatkan dekadensi 

moral.  

Dalam keadaan seperti ini, kaum Muslimin yang shaleh merasa 

berkewajiban mengajak masyarakat untuk mulai berkehidupan zuhud, 

sederhana, shaleh dan tidak tenggelam dalam kemewahan karena dorongan 

hawa nafsu. Diantara penyeru dari kalangan para sahabat adalah Abu Dzar 



 
 

30 
 

al-Ghifari. Dia melancarkan kritik keras terhadap kehidupan Bani Umayah 

yang penuh kemewahan dan sistem pemerintahan mereka. Dia menyeru ke 

jalan yang benar seperti yang ditempuh Nabi dan khulafaur ar-rasidin. 

Dari kalangan tabi‟in yang menentang pemerintahan Bani Umayah adalah 

Sa‟id bin al-Musayyab.    

I. Tingkatan Zuhud dan Tanda-tanda Zuhud 

Ahmad Ibn Qudamah al-Maqdisi menjelaskan tentang tingkatan 

zuhud:
98

 

Tingkatan pertama: Diantara manusia ada yang zuhud terhadap 

dunia sedangkan dia menyenangi dan menginginkan dunia itu. Hanya saja 

dia berusaha melawan jiwanya. Maka orang yang semacam ini disebut 

mutadzahid (orang yang berusaha zuhud). Inilah permulaan zuhud. 

Tingkatan kedua: Orang yang zuhud terhadap dunia secara 

sukarela. Jiwanya tidak merasa berat untuk zuhud. Akan tetapi dia masih 

memandang dan melirik kepada sikap zuhudnya. Hampir-hampir dia 

merasa takjub terhadap dirinya. Dia memandang dirinya telah 

meninggalkan sesuatu yang bernilai (dunia) untuk mencari sesuatu yang 

lebih besar nilainya (yakni nilai akhirat). Seperti orang yang meninggalkan 

uang satu dirham untuk mendapatkan dua dirham. Maka zuhud semacam 

ini masih ada kekurangan. 

Tingkatan ketiga: Yaitu tingkatan tertinggi. Orang yang zuhud 

secara sukarela, dan lebih dari itu dia juga zuhud terhadap sikap zuhudnya. 
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Maksudnya, dia tidak memandang bahwa dirinya telah meninggalkan 

sesuatu. Karena dia mengetahui bahwa dunia bukanlah sesuatu yang 

bernilai. Maka dia seperti orang yang meninggalkan selembar kain untuk 

mendapatkan permata. Dia tidak menganggapnya sebagai pertukaran. 

Karena dunia dibandingkan dengan kenikmatan akhirat, lebih baik 

daripada secarik kain dibandingkan dengan kenikmatan akhirat, lebih baik 

daripada secarik kain dibandingkan dengan permata. Maka inilah 

kesempurnaan dalam zuhud. 

Al-Palimbani menerangkan ada tiga tingkatan yang mencerminkan 

proses kejiwaan seorang salik dalam menempuh kehidupan zuhud:
 99

 

1. Zuhud orang Mubtadi (pemula) yaitu orang yang permulaan 

menjalani akan jalan menyampaikan kepada ma‟rifah kepada 

Allah SWT, yaitu orang yang di dalam hatinya masih ada rasa 

kasih dan cenderung kepada duniawi. Tetapi ia sungguh-

sungguh melawan hawa nafsunya. 

2. Orang yang pertengahan jalan itu yaitu orang yang telah mudah 

hatinya meninggalkan akan dunia, tiada lagi kasih akan dunia 

itu. 

3. Orang yang Muntabi, yaitu orang-orang yang arif, yang bagi 

mereka dunia itu seperti tahi saja, tidak ada nilainya lagi, 

sehingga segenap hati mereka sudah mengahadap ke akhirat. 
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Menurut pendapat al-Palimbani zuhud mempunyai tingkatan yang 

tertinggi yaitu bukan tidak memiliki sesuatu selain Allah SWT. Semua ini 

mungkin bisa dipertahankan oleh seorang zāhid yang di dalamnya tidak 

ada lagi sesuatu selain Allah SWT, walaupun ia memiliki kekayaan dan 

kedudukan. Karena maqam zuhud ini adalah pendahuluan dari maqam 

syukur yang mencerminkan kejiwaan seorang Muslim yang selalu 

memandang dalam semua nikmat yang dilimpahkan kepadanya. 

Tetapi sebelum mencapai maqam tersebut masih ada satu maqam 

lagi yang harus dilewati yaitu maqam sabar. 

Menurut pendapat Abu Nasr as-Sarraj al-Tûsi zuhud mempunyai 

tiga tingkatan yaitu:
100

 

1. Zuhud terhadap hal-hal duniawi, zuhud inilah yang paling 

rendah, karena dalam hati zāhid (orang yang zuhud) sebenarnya 

masih ada keinginan pada hal duniawi, hanya saja ia berusaha 

mengatasinya. Orang yang baru berada pada tingkatan ini 

masih dalam keadaan bahaya, karena jiwanya masih dapat 

dikalahkan oleh dorongan hawa nafsu yang rendah. Sehingga ia 

terjerumus kelubang kehinaan dan menjadi hamba materi. 

2. Kezuhudan seseorang yang telah sanggup meninggalkan hal-hal 

keduniaan karena dipandang sebagai sesuatu yang tidak 

memiliki nilai, disamping kecenderungan hatinya yang 

senantiasa berupaya meraih kebahagiaan yang lebih besar disisi 
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Allah SWT. Zuhud pada tingkat ini dipandang sebagai zuhud 

tingkat menengah, karena zuhud tidak lagi terpengaruh oleh 

hal-hal keduniaan. 

3. Zuhud tingkat tertinggi ialah zuhud yang semata-mata 

mengharap ridha Allah SWT. Pada tingkatan ini tidak terlintas 

lagi di dalam jiwa zāhîd hal-hal keduniaan, karena segala harta 

benda duniawi tidak lagi memiliki nilai di hatinya. Ia hanya 

merasa tenteram dalam ma‟rifatnya kepada Allah SWT. 

Selain tingkatan orang-orang zuhud ada juga tanda-tanda seseorang 

yang menjalankan zuhud (zāhîd), ada yang berpendapat bahwa 

meninggalkan harta itu zuhud. Sebenarnya tidaklah seperti itu karena 

meninggalkan harta dan menimbulkan keburukan itu sangat mudah 

dilakukan oleh orang-orang yang dianggap miskin, lalu tekun beribadah. 

Dan ia mendapat pujian dan predikat zuhud. Kemudian ia merasa sangat 

senanag dipuji. Hal yang demikian itu bukanlah yang dimaksud zuhud. 

Secara lahiriah mereka zuhud, namun secara bathiniah Allah Maha tahu, 

bahwa jiwanya dipenuhi oleh sifat riya dan ujub. Mereka mengikuti hawa 

nafsunya. 

Zuhud itu sangat sulit mengetahuinya, bahkan mengetahui 

seseorang itu benar-benar zuhud pun sangat sulit. Yang penting adalah 

berpegang pada bathin. Tanda-tanda zuhud yang dirasakan dalam bathin 

seseorang adalah:
101
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Pertama, tidak merasa senang dengan hal-hal duniawi yang 

didapatnya, tidak bersedih atas hilangnya hal-hal keduniawiaan dari 

dirinya. Kedua, seseorang tidak risau jika dicela dan tidak berbangga hati 

jika dipuji. Ketiga, merasa sangat cinta kepada Allah SWT dan perasaan 

itu membuat ketaatannya menjadi semakin kuat. 

Menurut Ibn Qayyim berdasarkan tingkatan dan hukumnya maka 

zuhud dibagi menjadi beberapa macam yaitu: 

1. Zuhud dalam hal yang haram, yang hukumnya fardhu „ain
102

 

2. Zuhud dalam hal yang syubhat, tergantung kepada tingkatan-

tingkatan syubhat. Jika itu lebih kuat dan condong kepada 

hukum wajib, jika melemah di condongkan kepada yang 

sunnah. 

3. Zuhud dalam yang berlebih, zuhud dalam hal yang dibutuhkan 

berupa perkataan, pandangan, pertanyaan, pertemuan dan lain 

sebagainya. Zuhud ditengah manusia, zuhud terhadap diri 

sendiri sehingga dia menganggap diri sendiri hina karena Allah 

SWT. 

4. Zuhud yang menghimpun semua itu, yaitu zuhud dalam perkara 

selain Allah SWT dan segala hal yang tidak membuatmu 

masyqul olehnya, zuhud yang paling baik adalah 

menyembunyikan zuhud itu sendiri dan zuhud yang paling 
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berat adalah zuhud dalam perkara yang menjadi bagian diri 

sendiri.
103

 

Ibn Qayyim juga mengatakan dalam kitab Thariqul Hijratain, yang 

intinya adalah:
104

 

1. Zuhud yang hukumnya wajib atas setiap orang muslim, yaitu 

zuhud dalam hal yang haram. 

2. Zuhud mustajab atau sunnah tergantung pada tingkatan-

tingkatannya dalam hukum sunnahnya, dengan melihat sesuatu 

yang di hindari yaitu zuhud dalam hal makruh, mubah, hal yang 

berlebih dan melakukan keanekaragaman syahwat mubah. 

3. Zuhud orang-orang yang masuk ke dunia zuhud ini, yang 

mereka itu benar-benar takut dalam melakukan perjalanan 

kepada Allah. 

Mereka ada dua golongan: 

a. Orang yang zuhud di dunia secara keseluruhan. Maksudnya 

bukan melepaskan dunia ini dari tangan sama sekali dan 

duduk berdiam diri, tapi maksudnya mengeluarkan dunia itu 

secara keseluruhan dari hatinya. Tidak melihat dan tidak 

membiarkan tersimpan dalam hati, meskipun sebagian 

dunia itu tergantung di tangannya. 

b. Zuhud terhadap diri sendiri, dan ini merupakan zuhud yang 

paling berat serta paling sulit.
105
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J. Zuhud Sebagai Maqām Dalam Tasawuf 

Secara harfiah maqāmat meruapakan jama‟ dari kata maqām yang 

berarti tempat berpijak atau pangkat mulia.
106

 Dalam bahasa inggris 

maqāmat dikenal dengan istilah stage yang berarti tangga.
107

 Sedangkan 

dalam ilmu tasawuf maqāmat berarti kedudukan hamba dalam pandangan 

Allah SWT
108

 berdasarkan apa yang telah diusahakannya, baik melalui 

riyadhah, ibadah, maupun mujahadah.  

Disamping itu, maqāmat berarti jalan panjang menuju fase yang 

harus ditempuh oleh seorang sufi untuk berada sedekat mungkin kepada 

Allah SWT. Maqāma dilalui oleh seorang hamba melalui usaha sungguh-

sungguh dalam melakukan sejumlah kewajiban yang harus ditempuh 

dalam jangka waktu tertentu. Seorang hamba tidak akan mencapai 

maqāma berikutnya sebelum menyempurnakan maqāma sebelumnya.  

Zuhud merupakan salah satu maqām yang sangat penting dalam 

tasawuf. Hal ini dapat dilihat dari pendapat para ulama tasawuf yang 

senantiasa mencantumkan zuhud dalam pembahasan tentang maqāmat, 

meskipun dengan sistematika yang berbeda-beda al-Qusyairi 

menempatkan dalam urutan maqām: al-wara‟, al-zuhud, al-tawakkal, dan 

al-ridha. Dan al-Thusi menempatkan zuhud dalam sistematika: al-taubah, 
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al-sabr, al-faqr, al-zuhud, al-tawakkal, al-mahabbah, al-ma‟rifah dan al-

ridha.
109

 Penjelasan semua tingkatan sebagai berikut: 

1. Taubat 

Taubat berasal dari bahasa Arab ( ذ٘تح -ٝر٘ب  -ذاب  ), yang berarti 

“kembali” dan “penyesalan”. Sedangkan pengertian taubat bagi 

kalangan sufi adalah memohon ampun atas segala dosa yang disertai 

dengan penyesalan dan berjanji dengan sungguh-sungguh untuk tidak 

mengulangi perbuatan dosa tersebut dan dibarengi dengan melakukan 

kebajikan yang dianjurkan oleh Allah.
 110

  

Taubat menurut Dzun Nun Al-Misri dibedakan menjadi tiga 

tingkatan:
111

 

1) Orang yang bertaubat dari dosa dan keburukan, 2) orang yang 

bertaubat dari kelalaian mengingat Allah dan 3) orang yang bertaubat 

karena memandang kebaikan dan ketaatannya.
112

 Dari tiga tingkatan 

taubat tersebut, yang dimaksud sebagai maqāma dalam tasawuf adalah 

upaya taubat, karena merasakan kenikmatan bathin. 

2. Zuhud 

Zuhud Secara harfiah berarti tidak tertarik oleh kesenangan dunia.
113

 

Menurut pandangan para sufi, zuhud secara umum diartikan sebagai 

kehidupan duniawi dengan mengutamakan kehidupan ukhrawi. 
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3. Sabar 

Sabar secara harfiah berarti tabah hati. Secara terminology sabar adalah 

suatu keadaan jiwa yang kokoh, stabil dan konskuen dalam pendirian. 

Sedangkan menurut pandangan Dzun Nun al-Misri sabar berarti 

menjauhkan diri dari hal-hal yang bertentangan dengan kehendak Allah, 

tetap tenang ketika mendapat cobaan dan menempatkan sifat cukup, 

walaupun sebenarnya dalam kefakiran.
114

   

4. Wara‟ 

Wara‟ secara harfiah, berarti shaleh, menjauhkan diri dari perbuatan 

dosa atau maksiat. Sedangkan pengertia wara‟ dalam pandangan sufi 

adalah meninggalkan segala sesuatu yang tidak jelas hukumnya, baik 

yang menyangkut makanan, pakaian, maupun persoalaan lainnya.  

Menurut Qamar Kailani yang dikutip oleh Rivay A. Siregar, wara‟ 

dibagi menjadi dua: wara‟ lahiriyah dan wara‟ bathiniyah. Wara‟ 

lahiriyah adalah tidak mempergunakan segala yang masih diragukan 

dan meninggalkan kemewahan, sedangkan wara‟ bathiniyah adalah 

tidak menempatkan atau mengisi hati kecuali dengan mengingat 

Allah.
115

 

5. Faqr 

Faqr mengandung makna seseorang yang penghasilannya setelah 

bekerja tidak mencukupi kebutuhannya. Dinamakan faqr karena masih 

membutuhkan bantuan untuk meningkatkan taraf hidup. Sedangkan 
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dalam konteks ekstensi manusia faqr mengandung makna bahwa semua 

manusia secara universal membutuhkan Allah. Dalam pandangan sufi, 

faqr diartikan tidak menuntut lebih banyak dari apa yang dimiliki dan 

merasa puas dengan apa yang dimiliki sehingga tidak menginginkan 

sesuatu yang lain.
116

 

6. Tawakkal 

Tawakkal berarti menyerahkan segalanya kepada Allah setelah 

melakukan suatu rencana atau usaha. Sikap seperti ini erat kaitannya 

dengan amal dan keikhlasan hati, yaitu ikhlas semata-mata karena Allah 

dan menyerahkan segalanya kepada Allah. Menurut al-Misri 

mendefinisikan tawakkal yaitu berhenti memikirkan diri sendiri dan 

merasa tidak memiliki daya dan kekuatan. Intinya adalah penyerahan 

diri sepenuhnya kepada Allah disertai perasaan tidak memiliki kekuatan 

apapun.
117

 

 

7. Ridha  

Ridha secara harfiah berarti rela, senang dan suka. Sedangkan 

pengertiannya secara umum adalah tidak menentang qadha dan qadar 

Allah, menerima qadha dan qadhar dengan hati senang. Mengeluarkan 

perasaan benci dari hati sehingga yang tinggal di dalamnya hanya 

perasaan senang dan gembira. Merasa senang menerima cobaan 
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sebagaimana  merasa senang menerima nikmat. Tidak meminta surga 

dari Allah dan tidak meminta dijauhkan dari neraka.
118

   

8. Ma‟rifah 

Rahasia hakikat agama, yaitu ilmu yang lebih tinggi daripada ilmu yang 

didapat pada umumnya, dan merupakan pengetahuan yang objeknya 

bukan hal-hal yang bersifat dzahir, tetapi bersifat bathin yaitu 

pengetahuan mengenai rahasia tuhan melalui pancaran cahaya ilahi.   

Adapun alat untuk memperoleh ma‟rifah bersandar pada qalb, dan 

ruh. Qalb yang suci akan dipancari cahaya ilahi dan akan dapat 

mengetahui segala rahasia Allah. Pada saat itulah seorang sufi sampai 

pada tingkatan ma‟rifat. 

Melihat sistematika yang dikemukakan para ulama sufi tersebut 

bahwa zuhud merupakan suatu maqām yang pasti harus dilalui oleh 

seorang sufi, ia menempati posisi penting. Pentingnya posisi zuhud 

dalam tasawuf karena melalui maqāma zuhud seorang sufi akan dapat 

membawa dirinya pada kondisi pengosongan kalbu dari selain Allah 

SWT. Dan terpenuhinya kalbu dengan dzikir atau ingat kepada Allah. 

Dalam pandangan sufi dunia tidak bisa berada dalam kalbu secara 

bersamaan dengan Allah.
119
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BAB III 

BIOGRAFI AL-ᾹLUSI DAN KITAB TAFSIR RÛH AL-MA’ᾹNI 

 

A. Biografi al-Ᾱlusi 

1. Riwayat Hidup al-Ᾱlusi 

  Abû Sanâ‟ Syihâb al-Din As-Sayyid Mahmūd Afandi al-Ᾱlusi al-

Baghdadi
120

 adalah nama lengkap mufassir asal Irak. Nama al-Ᾱlusi 

disandarkan pada sebuah daerah yang biasa disebut dengan Ᾱlūsī
121

. 

Sebutan ini merujuk kepada suatu daerah di dekat sungai Eufrat yang 

terletak diantara Baghdad dan Syam (Syiria), dimana keluarganya 

bertempat tinggal. al-Ᾱlusi dilahirkan pada hari Jum‟at tanggal 14 Sya‟ban 

tahun 1217 H / 1802 M didekat daerah Kurkh, Baghdad, Irak.
122

 Ia 

berjuluk Abu as-Sana‟, namun lebih dikenal dengan nama al-Ᾱlūsi,
123

 

ayahnya merupakan ulama Irak yang terkenal dengan kedalaman ilmunya. 

Selain itu, ia juga belajar tasawuf dari seorang sufi bernama syaikh Khalid 

al-Naqshabandi.
124

 

Terlahir di tengah-tengah keluarga yang berpendidikan, al-Ᾱlusi tumbuh 

menjadi anak yang cerdas. Dia mempunyai ingatan yang kuat, dan 

berpengetahuan luas baik dalam berbagai bidang keilmuan. Menginjak 
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usia 13 tahun, al-Ᾱlusi menjadi salah satu pengajar di Universitas yang 

didirikan oleh syaikh „Abdullah Shalah al-„Aqulani di derah Rasafah. 

Dalam bidang akidah, al-Ᾱlusi mengikuti aliran Sunni-Maturidiah. 

Sedangkan dalam bidang fiqh, pada mulanya al-Ᾱlusi bermadzhab 

Syafi‟i.
125

 

  Namun kemudian, al-Ᾱlusi memutuskan untuk mengikuti madzhab 

Hanafi di tahun 1248 H,
126

 ketika menjabat sebagai ketua badan 

perwakafan lembaga pendidikan al-Marjaniyyah. 

  Selanjutnya pada tahun 1263 H, saat usianya mencapai 31 tahun, 

al-Ᾱlusi diangkat sebagai mufti Baghdad. Namun, karena sudah sejak 

usianya 20 tahun al-Ᾱlusi memang ingin sekali menyusun sebuah kitab 

tafsir yang dapat memecahkan persoalan-persoalan yang ada di masyarakat 

waktu itu, dia kemudian melepaskan jabatannya tersebut dan lebih 

memilih untuk mulai menyusun kitab tafsir. 

  Meskipun sudah mempunyai banyak waktu, al-Ᾱlusi masih merasa 

belum mampu untuk merealisasikan ide tersebut, sehingga keinginannya 

belum dapat terwujud. Keinginannya menulis tafsir ini pun baru terwujud, 

ketika al-Ᾱlusi bermimpi diperintah melipat langit dan bumi dengan 

mengangkat satu tangan dan satu tangan ke tempat mata air. Mimpi yang 

terjadi pada malam Jum‟at di bulan Rajab tahun 1252 H tersebut 

merupakan isyarat bahwa dia diperintahkan untuk menulis sebuah kitab 
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tafsir. Dia pun mulai menulisnya pada tanggal 16 Sya‟ban 1252 H, pada 

waktu dia berusia 34 tahun, pada masa pemerintahan Sultan Mahmud 

Khan bin Sultan Abdul Hamid Khan. Kitab ini kemudian diberi judul, Rûh 

al-Ma‟ānî Fi Tafsir al-Qur‟an al‟Adzim wa al-Sab‟i al-Matsâni oleh 

Perdana Menteri Ali Ridha Pasha. Karena nama tersebut dirasa sesuai 

dengan tujuan awal penulisannya, yaitu “semangat makna dalam tafsir al-

Qur‟an yang agung dan sab‟ul mastāni”, maka al-Ᾱlusi  pun 

menyetujuinya. 

  Setelah tafsirnya selesai ditulis, tepatnya pada tahun 1266 H, al-

Ᾱlusi melakukan perjalanan ke Konstatinopel, dimana menurut sebagian 

riwayat dia sempat tinggal selama dua tahun  di sana. Dia pun lantas 

menunjukan tafsirnya itu kepada Sultan yang berkuasa saat itu, yaitu 

Abdul Majid Khan untuk mendapatkan pengakuan dan kritik. Dan sebagai 

bentuk apresiasi yang luar biasa dari Sultan, kemudian dihadiahi emas 

seberat timbangan kitab tersebut.
127

.  

2. Akidah dan Madzhab al-Ᾱlusi 

 Jika kita mengamati akidah beliau dengan membaca karya-karyanya, 

nampak al-Ᾱlusi menempuh tiga fase dalam perjalanan ilmunya. 

 Fase pertama. Di fase ini beliau masih berakidah dengan pemahaman 

Sufiyah Murni. al-Ᾱlusi berakidah sufi semenjak perjalanan awal mencari 

ilmu hingga berumur tiga puluh tahun. Murid al-Ᾱlusi syaikh Muhammad 

Bahjah al-Atsari menceritakan dalam karyanya “Ᾱ‟lam al-Irak” :”akan 
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tetapi  Imam al-Alûsi yang saat itu masih muda terpengaruh dengan akidah 

sufi yang  Imam al-Alûsi warisi dari ayahnya sendiri, yang merupakan 

guru pertama kali. Imam al-Alûsi saat itu tidak dapat berguru kepada 

pamannya merupakan ulama pemahaman salaf yang menentang dan 

menghancurkan pemahaman khurafat, serta membuang ajaran “taklid” 

pada guru, dan sikap fanatik buta menghalangi “pandangan” al-Ᾱlusi dari 

belajar kepada pamannya sendiri, al-Allamah as-Salafi Nu‟man 

Khairuddin Abu al-Barakat as-Salafi”. 

Fase kedua: Pada masa ini akidah al-Alûsi bercampur antara akidah sufi 

dan salaf. Ini tidak berlangsung lama. Pada fase ini al-Allamah al-Atsari 

berkata: “Saat Imam al-Alûsi mencapai fase ini, dalam kehidupannya, 

semakin luas wawasan dan keilmuannya, kami mangamati mulai dari 

berfikir dan berupaya mencermati akidah dan madzhab yang diyakini pada 

masa mudanya”.
128

 

Fase ketiga: Pada fase inilah Imam al-Ᾱlusi menetapi akidah salaf yang 

mendakwahkan tauhid. Mengomentari fase ini al-Allamah al-Ᾱlusi 

berkata: “Kemudian al-Ᾱlusi menampakkan kecondongan kepada dakwah 

salaf dengan keberanian dan kekuatan saat Daulah Utsmani yang 

berpemahaman Sufi melawan segala gerakan pembaharuan dengan 

kekuasaannya. al-Ᾱlusi tunjukkan keberpihakan pada akidah salaf dalam 

kitab karyanya “Fath al-Mannan Tatimah minhaj Ta‟sir rod Sulh al-
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Ikhwan” (ٌذرَح اى), yang diselesaikan pada bulan Dzulhijjah tahun 1307 H, 

dan dicetak di India pada tahun 1309 H”
129

. 

 Adapun madzhab teologi Imam al-Alûsi adalah sunni (al-Asy‟ari). 

Terlihat ketika membenarkan adanya pertemuan langsung (manusia dapat 

melihat langsung) antara Allah SWT dengan manusia di hari akhirat ketika 

menafsirkan ayat 22 dan 23 Q.S. al-Qiyamah yang artinya: pada hari itu 

wajah (orang-orang mukmin) berseri-seri, mereka melihat Tuhan 

mereka”. Imam al-Alûsi  mengatakan seseorang akan melihat 

(memandang) Allah SWT tenggelam dalam (melihat) keindahan wajah-

Nya sehingga dia lupa segalanya karena menyaksikan Zat-Nya tanpa hijab 

sama sekali. 

Al-Ᾱlusi menganut keyakinan salaf (salafi I‟tiqadi), sedang untuk fiqh ia 

berpijak pada madzhab Hanafi. Hanya saja, dia setia mengikuti madzhab 

Syafi‟i dalam ruang lingkup ibadah.
130

 Imam al-Alûsi juga ahli 

perbandingan madzhab, menguasai kitab Milal wa an-Nihal dan menurut 

Dzahabi Imam al-Ᾱlûsi bermadzhab Syafi‟i meskipun dalam banyak kasus 

dia mengikuti imam Abu Hanifah.
131

 

3. Konteks Sosial Pada Masa al-Ᾱlūsi 

  Pada masa al-Ᾱlūsi kondisi politik negara tidak stabil, kegiatan 

ilmiah di Irak tetap berjalan. Pada masa itu banyak bermunculan ulama-

ulama dalam berbagai bidang ilmu fiqh, hadis, tafsir dan sastra (adab). 
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Diantara ulama dan sastrawan yang terkenal pada masa itu banyak yang 

berasal dari keluarga al-Suwaidi, keluarga al-Rawi, al-Syawwaf, al-

Madras, al-Umari, al-Ᾱlūsi, al-Zahwi. Hal ini juga tidak terlepas dari 

dukungan penguasa, seperti yang dilakukan oleh Daud Basya. Ia juga 

mendirikan sekolah-sekolah sebagai pendukung berkembangnya ilmu 

pengetahuan.
132

  

  Setelah ayahnya meninggal dunia (1268 H/1830 M), ia 

meninggalkan Kurkh dan tinggal di samping masjid syaikh Abdul Qadir 

al-Jili. Dari sinilah, kecerdasan, keutamaan ilmu al-Ᾱlūsi banyak diketahui 

oleh orang banyak. Ketika Baghdad terjangkiti penyakit Thaun, Daud 

Basya turun dari kepemimpinannya dan digantikan oleh Ridha Basya. 

Pada masa Ali Ridha Basya ini al-Ᾱlūsi bersembunyi dan mengasingkan 

diri dikarenakan banyak orang yang tidak menyenanginya dan telah 

menfitnahnya. Ketika Abdul Ghani al-Jamil ditunjuk sebagai mufti di 

Baghdad al-Ᾱlūsi menemuinya dan tinggal bersamanya sampai 

mendapatkan kepercayaan dan pengampunan dari Ali Ridha Basya atas 

fitnah yang dituduhkan kepadanya. Kemudian al-Ᾱlūsi diberi kepercayaan 

untuk dimintai fatwa dan mengajar di madrasah al-Qadiriyah. 

  Pada masa Ali Ridha ini, al-Ᾱlūsi menuliskan sebuah buku “syarh 

al-Burhan fi Itha‟at al-Sulthan” yang dihadiahkan untuk Ali Ridha Basya, 

yang kemudian ia diberi kepercayaan untuk menjadi Imam dan Khatib 

masjid al-Marjan yang tidak diberikan kecuali kepada orang yang 
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dianggap paling alim. Pada tahun yang sama, ia ditunjuk sebagai mufti di 

Baghdad.
133

 

 Ketika Ali Ridha Basya digantikan oleh Muhammad Najib Basya, 

jabatan mufti dan kepemimpinan al-Ᾱlūsi di masjid al-Marjan dicopot, 

dikarenakan adanya kesalahfahaman antara dirinya dengan menteri 

Muhammad Najib Basya. Sehingga kehidupan dunia al-Ᾱlūsi berbalik 180 

derajat. Untuk mengungkapkan kesusahan hidupnya sampai-sampai 

dikatakan bahwa al-Ᾱlūsi hampir memakan tikar yang digunakan sebagai 

tikar masjid.
134

 

4. Guru dan Murid al-Ᾱlūsi 

a. Guru al-Ᾱlusi 

Adapun guru-gurunya yaitu: 

1) Ayahnya sendiri Baharuddin al-Ᾱlusi (wafat 1291 H) 

2) Pamannya al-Allamah as-Salafi Nu‟man Khairuddin Abu al-

Barakat al-Ᾱlusi 

3) Ismail bin Musthafa al-Mushili (wafat 1270 H) 

4) Bahulhaq al-Hindi (wafat 1300 H) 

5) Abd as-Salam bin Muhammad bin Said an-Najd, yang lebih 

populer dengan nama asy-Syawwaf (wafat 1318 H) 

6) Muhammad Amin al-Khurasini al-Farisi. 

  al-Ᾱlusi juga mempelajari ilmu tafsir dari syaikh Bahulhaq al-Hindi, 

seorang ulama keturunan India yang menetap di Baghdad (lahir 1256 H- 
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wafat 1300 H). Adapun dalam cabang ilmu Musthalah al-Hadis, imam al-

Ᾱlûsi  belajar kepada syaikh Abd as-Salam bin Muhammad bin Said an-

Najd, yang lebih populer dengan nama asy-Syawwaf (lahir 1243 H - 1318 

H). Salah satu guru Imam al-Ᾱlūsi yang lain adalah syaikh Muhammad 

Amin al-Khurasini al-Farisi dan lain-lain. 

b. Murid-murid al-Ᾱlusi 

Murid-murid Imam al-Ᾱlusi antara lain: 

1) Muhammad Bahjah al-Atsary (wafat 1416 H) 

2) Ma‟ruf ar-Rasafi ( wafat 1364 H) 

3) Nu‟man bin Ahmad bin al-Haq Ismail al-A‟dhani al-Ubeidi 

(wafat 1358 H) 

4) Ali Alauddin al- al-Ᾱlūsi, yang merupakan anak paman beliau 

(wafat 1340 H) 

5) Abdul Aziz ar-Rasyid al-Kuwaiti (wafat 1357 H) 

6) Thaha bin Shalih ad-Dani (wafat 1365 H) 

7) Abdul Lathif (wafat 1363 H) 

8) Abbas al-Bazawi, ahli sejarah dari Irak yang masyhur (wafat 

1971 H) 

9) Munir ad-Dadi (wafat 1340 H) 

10) Sulaiman ad-Dakhil an-Najdi (wafat 1340 H) dan lain-lain. 

5. Karya-karya al-Ᾱlusi 

 Sebagai mufassir, ia juga menaruh perhatian kepada beberapa ilmu, 

seperti ilmu Qira‟ah, ilmu Muhasabah, dan ilmu Asban al-Nuzul. Ia 
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banyak melihat syair-syair Arab yang mengungkapkan suatu kata dalam 

menentukan Asbab an-Nuzulnya. 

 Hasil karya tulisan al-Alûsi diantaranya: 

I. Syarah al-Muslim fi al-Manthiqi 

II. Al-Ajwibah al-Iraqiyyah „ani al-„Illati al-Lahutiyyah 

III. Al-Ajwibah al-Iraqiyyah „ala al-As‟ilati al-Iraniyyah 

IV. Hasyiyah „ala Qatr al-Salim tentang ilmu logika 

V. Durrah al-Ghawas fi Awham al-Khawas 

VI. Al-Nafakhat al-Qudsiyyah fi Adab al-Bahs 

VII. Rūh al-Ma‟anî Fi Tafsir al-Qur‟an al‟Adzim wa al-Sab‟i al-Matsāni 

dan lain-lain. 

  Imam al-Alûsi wafat pada tanggal 25 Zulhijjah 1270 H, 

dimakamkan si dekat makam syaikh Ma‟ruf al-Kharki, salah seorang sufi 

yang terkenal di kota Kurkh. Setelah meninggal, kitab Rūh al-Ma‟anî 

disempurnakan oleh anaknya, as-Sayyid Nu‟man al-Ᾱlusi. Dalam 

Ensklopedi Islam Indonesia disebutkan bahwa setelah kembali dari 

Istambul al-Ᾱlusi menulis tiga karya lagi, yaitu Nasywat  al-Syamsu fi al-

Dzahab al-Istambul. Nasywat al-Mudan fi al-„awd ila dar al-Salam dan 

Gharib al-Ightirah wa Nuzhat al-Albab, yang diterbitkan di Baghdad dua 

kali antara tahun 1291-1293 H / 1874-1876 M dan yang ketiganya pula 

tahun  1327 H / 1909 M.
135

 

B. Profil Tafsir Rūh al-Ma’anî 
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 Al-Sayyid MuhammadAli Iyazi, Al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, 

(Taheran : Wirazahal Tsaqafah wa al-Irsyad al-Islami, 1212 H), h. 481. 
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1. Latar Belakang Penulisan Tafsir Rūh al-Ma‟ānî 

Secara bahasa Rūh al-Ma‟anî berarti makna ruhani, maksudnya 

makna ruhani dari ayat-ayat al-Qur‟an. Kata al-Ᾱlusi sejak kecil ingin 

mengungkap makna-makna tersembunyi dari al-Qur‟an. 

Adapun latar belakang penulisan kitab ini tampaknya agak mistik, 

dimana al-Alûsi menceritakan bahwa pada malam Jum‟at bulan Rajab 

tahun 1252 H ia bermimpi diperintahkan Allah melipat langit dan bumi, 

kemudian disuruh memperbaiki kerusakan-kerusakan yang ada 

padanya. Dalam mimpinya, ia seolah-olah mengangkat tangan satunya 

ke langit dan satunya ke tempat air. Mimpi yang terjadi pada malam 

Jum‟at di bulan Rajab tahun 1252 H tersebut merupakan isyarat bahwa 

dia diperintahkan untuk menulis sebuah kitab tafsir. al-Alûsi pun mulai 

menulisnya pada tanggal 16 Sya‟ban1252, pada waktu berusia 34 tahun, 

pada masa pemerintahan Sultan Mahmud Khan bin Sultan Abdul 

Hamid Khan. Kitab ini kemudian diberi judul, Rûh al-Ma‟anî Fi Tafsir 

al-Qur‟an al‟Adzim wa al-Sab‟i al-Matsânî oleh Perdana Menteri Ali 

Ridha Pasha. Karena nama tersebut dirasa sesuai dengan tujuan awal 

penulisannya, yaitu “semangat makna dalam tafsir al-Qur‟an yang 

agung dan sab‟ul mastāni”, maka al-Ậlusi menyetujuinya. 

2. Ciri-ciri Umum Penafsiran 

 Dalam memberikan penjelasan al-Ᾱlusi banyak mengutip pendapat 

para ahli tafsir pendahulunya, dan tentunya yang berkompeten di 

bidangnya, ia juga sering kali memiliki pendapat sendiri yang berbeda 
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dengan pendapat yang dikutip. Bahkan ia kadang-kadang juga 

mengomentari dan terkadang juga menganggap kurang tepat diantara 

pendapat-pendapat yang disebutkan, jika dilihat dari caranya 

menjelaskan tersebut. 

Penjelasan yang diberikan oleh al-Ᾱlusi bisa dikatakan sangat 

detail, sehingga tepatlah jika tafsir Rūh al-Ma‟anî dimasukkan ke dalam 

golongan tafsir Ithnabi (detail). Hal tersebut dapat kita temukan pada 

penjelasannya disetiap awal surat yang biasa diawali dari nama surat, 

Asbab an-Nuzul, munasabah dengan surat sebelumnya, makna kata 

I‟rab, pendapat para ulama, dalil yang ma‟tsur (namun jarang), makna 

di balik lafadz (makna isyari) dan jika pembahasannya panjang 

terkadang juga ia beri penjelasan.
136

 

3. Metode dan Corak Penafsiran 

Metode yang dipakai oleh al-Ᾱlusi dalam menafsirkan Qur‟an 

adalah metode tahlili. Salah satu yang menonjol dalam tahlili (analisis) 

adalah bahwa seorang mufassir akan berusaha menganalisa sebagai 

dimensi yang terdapat dalam ayat yang ditafsirkan. Maka biasanya 

mufassir akan menganalisa dari segi bahasa, asbab an-Nuzul, nasikh 

mansukhnya dan lain-lain. Namun biasanya metode tahlili tidak mampu 
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 Abu Hasan, “Konsep Cinta Kepada Allah Dalam al-Qur‟an (Telaah Pemikiran al-

Ᾱlusi Dalam Tafsir Rûh al-Ma‟anî Q.S Ali Imran 31). (Jurusan Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin 

UIN Sunan Ampel, 2016), h. 54. 
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menyajikan sebuah tafsir secara komprehensif, sehingga seringkali 

terkesan parsial.
137

 

Adapun sumber-sumber penafsiran yang dipakai, al-Ᾱlusi berusaha 

memadukan sumber ma‟tsur (riwayat) dan al-Ra‟yi (ijtihad) artinya bahwa 

riwayat dari Nabi atau sahabat atau bahkan tabi‟in tentang penafsiran al-

Qur‟an dan ijtihad dirinya dapat digunakan secara bersama-sama, 

sepanjang hal itu dapat dipertanggungjawabkan akurasinya.
138

 

Menurut Ibn al-Qayyim. Tafsir isy‟ari/sufi dapat diterima dengan 

empat syarat, yaitu: 

1. Tidak berlawanan dengan makna ayat 

2. Makna yang diajukan sendiri benar 

3. Di dalam lafadz terdapat isyarat makna 

4. Antara makna isy‟ari dan makna ayat ada pertalian dan talazum 

(saling menetapkan). 

Contoh tafsir isy‟ari adalah penafsiran Ibn Abbas pada ayat “ ارا ظاء ّصش الله

 Menurutnya apabila kamu muslimin bisa menaklukkan Makkah ٗاىفرػ"

berarti pertanda ajal Rasulullah SAW sudah dekat. Al-Ᾱlusi 

mengemukakan riwayat Izz bin Abd as-Salam bahwa khalifah Ali 

memutuskan untuk memerangi Mu‟awiyah berdasarkan makna isy‟ari dari 

ayat (ؼَؼغق), tapi sayang tidak ada penjelasan lebih detail tentang hal 

ini.
139
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 AS Hornbay, Oxford Advanced Leavers Dictionary of Current English, (tp: Oxford 

University press, 1963), h. 534. 
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4. Komentar Para Ulama Terhadap Tafsir Rûh al-Ma‟ānî 

Tafsir Rûh al-Ma‟anî dinilai sebagian ulama sebagai tafsir 

yang bercorak isy‟ari (tafsir yang mencoba menguak dimensi 

makna batin berdasarkan isyarat dan ta‟wil sufi) sebagaimana tafsir 

al-Naisaburi. Namun anggapan ini dibantah oleh al-Dzahabi 

dengan menyatakan bahwa tafsir Rûh al-Ma‟ānî bukan untuk 

tujuan tafsir isy‟ari, maka tidak dapat dikategorikan sebagai tafsir 

isy‟ari. Al-Dzahabi memasukan tafsir al-Ᾱlusi ke dalam tafsir bi 

al-ra‟yi al- Mahmud (tafsir ijtihad terpuji).
140

 

Ada ulama sependapat dengan al-Dzahabi, sebab memang 

maksud utama dari penulisan tafsir bukan untuk menafsirkan al-

Qur‟an berdasarkan isyarat-isyarat, melainkan menafsirkan al-

Qur‟an berdasarkan apa yang dimaksud oleh lahirnya ayat dengan 

tanpa mengabaikan riwayat yang shahih. Meskipun tidak dapat 

diingkari bahwa ia juga memberikan penafsiran secara isy‟ari, 

tetapi porsinya relative lebih sedikit dibanding yang bukan isy‟ari. 

Menentukan corak suatu tafsir selalu berdasarkan kecenderungan 

yang paling menonjol dari sekian kecenderungan.
141

 

Imam Ali al-Shabuni sendiri juga menyatakan bahwa al-Ᾱlusi 

memang memberi perhatian kepada tafsir isy‟ari, segi-segi balaghah dan 

bayan. Dengan apreasiatif mengatakan bahwa tafsir al-Ᾱlusi dapat 
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h. 87. 
141

 Ibid,  h. 87. 



 
 

54 
 

dianggap sebagai tafsir yang paling baik untuk dijadikan rujukan dalam 

kajian tafsir bi al-Riwayah, bi al-Dirayah dan isyarah. 

Menurut al-Dzahabi dan Abu Syuhbah, tafsir Rûh al-Ma‟ānî 

merupakan kitab tafsir yang dapat menghimpun sebagian besar pendapat-

pendapat yang ia kutip. Disamping itu, sebagaimana dikutip M. Quraish 

Shihab, Rasyid Ridha juga menilai bahwa al-Ᾱlusi sebagai mufassir yang 

terbaik dikalangan ulama mutakhhirin dan mutaqaddimin. Namun al-Ᾱlusi 

tidak luput dari kritikan. Seperti dia dituduh sebagai penjiblak pendapat 

ulama-ulama sebelumnya, bahkan tanpa merubah redaksi-redaksi yang 

dikutipnya. 

Sedangkan pendekatan yang dipakai dalam menafsirkan salah 

satunya adalah pendekatan sufistik, meskipun ia juga tidak 

mengesampingkan pendekatan bahasa, seperti nahwu-sharaf balaghah dan 

sebagainya. Bahkan sebagaimana penilaian al-Dzahabi, porsi sufistiknya 

relatif lebih sedikit. 

Adapun sistematika sebagai langkah metodis yang ditempuhnya, 

biasanya al-Ᾱlusi menyebutkan ayat-ayat al-Qur‟an dan langsung 

menjelaskan makna kandungan ayat demi ayat. Dalam analisisnya, 

terkadang juga al-Ᾱlusi menyebutkan asbab al-Nuzul terlebih dahulu, 

namun kadang langsung mengupas dari segi gramatiknya, kemudian 

mengutip riwayat hadis atau qaul tabi‟in. 

Terhadap riwayat-riwayat isra‟illiyat yang sering disusupkan dalam 

beberapa literatur hadis dan tafsir, al-Ᾱlusi dinilai sangat selektif dalam 
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mengambil riwayat-riwayat isra‟illiyat. Hal itu disebabkan karena ia 

banyak menekuni disiplin ilmu hadis dan banyak bergaul dengan para 

ulama ahli hadis mutaakhhirin. Kalaupun al-Ᾱlusi menyebutkan riwayat-

riwayat isra‟illiyat atau hadis maudhu‟ hal itu bukan dimaksudkan sebagai 

dasar penafsiran, melainkan untuk menunjukkan kebathilan riwayat 

tersebut dan memberikan tahzir (peringatan) kepada kaum muslimin, 

terutama para peneliti  dan mahasiswa.  

5. Macam-macam Corak Tafsir 

Pembagian corak tafsir telah banyak ditulis oleh pemikir-pemikir 

muslim, salah satunya yang disebutkan oleh seorang cendekiawan 

muslim di dalam kitabnya, yaitu Muhammad Husain al-Dzahabi, 

mengatakan
142

, ada kecenderungan dari mereka untuk memaksakan 

bahwa corak-corak yang menjadi kecenderungan mufasir hanya ada 

dalam metode tafsir al-Tahlilī. Padahal, jika memang corak itu 

kecenderungan yang menjadi arah tujuan dalam penafsiran, dan ini 

menjadi kebiasaan yang sangat dipengaruhi oleh kemampuan dan 

keilmuan mufasir, maka tidak menutup kemungkinan munculnya corak-

corak penafsiran dalam berbagai metode tafsir. 

Terkait macam-macamnya, menimbulkan juga perbedaan-

perbedaan dikalangan pemikir-pemikir muslim maupun non muslim, 

terhadap suatu karya. Sebut saja „Abdullah Sa‟īd,  mengomentari kitab 

tafsir Fī Zilāl al-Qur‟an karya Sayyid Quthub ke dalam corak 
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 Muhammad Husain al-dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirūn, jilid 1, (Qahirah: 

Maktabah Wahbah, 1978), h. 136-148. 
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penafsiran sosial-politis (sosio-political exegesis).
143

 Sedangkan 

Mossimo Campannini menggolongkan kitab tafsir tersebut ke dalam 

corak penafsiran yang radikal (Islamic Radical Exegesis).
144

  

Imam al-Dzahabi menjelaskan tidak membedakan antara corak dan 

metode, dalam kitabnya ia menggabungkan antara keduanya, yaitu 

antara lain:
145

 al-Tafsir bi al-Ma‟sūr, al-Tafsir bi al-Ra‟yi, Tafsir al-

sifiyah, Tafsir al-Falāsifah, Tafsir al-Fuqahāi, al-Tafsir al-„ilmī, al-

Laun al-Madzhabī, al-Laun al-ihādī, al-Laun al-Adabī al-Ijtimā‟ī. 

a. Tafsir al-Sufiyah  

  Tafsir bercorak sufi, biasanya tafsir dengan kecenderungan 

mentakwilkan al-Qur‟an selain dari apa yang tersirat, dengan berdasar 

pada isyarat-isyarat yang nampak pada ahli ibadah.
146

 Tafsir corak 

seperti ini disebut juga dengan tafsīr isyārī
147

, yaitu mentakwilkan al-

Qur‟an dengan makna yang bukan makna lahiriyahnya karena adanya 

isyarat yang samar untuk diketahui oleh para penempuh jalan spritual 

dan tasawuf mampu memudahkan antara makna-makna itu dengan 

makna lahiriah yang juga dikehendaki oleh ayat yang bersangkutan.
148

 

 Penelitian terkait dengan corak sufi, sudah ada beberapa yang pernah 

membahas. Dianataranya adalah penelitian yang ditulis oleh Abdul 
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(Jkarta: Gaya MediaPratama, 2007), h. 9-12. 
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Moqsith Ghazali, di dalam penelitiannya tersebut membahas tentang 

corak sufi dari imām al-Ghazali.
149

 Peneliti juga menyebutkan bahwa 

orang pertama yang mendapat julukan sufi adalah Jābir ibn Hayyān ibn 

„Abdillah al-Kūfi al-Azdi (w. 161 H).
150

 Dan tiga orang lain yang 

disebutka yaitu „Abdullah al-Kūfi al-Azdi (w. 161 H), Abū Hasim al-

Kūfi, „abdu al-Sufī (w. 210).
151

 Kemudian selain itu peneliti juga 

menjelaskan pokok-pokok tasawuf yang dimiliki oleh al-Ghazāli, dan 

setelah itu barulah menganalisa ke relevannya dengan masa sekarang 

ini, sehingga berkesimpulan bahwa sejauh yang bisa dilihat dari karya-

karyanya al-Ghazāli lebih dekat kepada tasawuf  khuluqi-„amali 

daripada tasawuf falsafi.
152

 

  Penelitian serupa dilakukan oleh Masrur, dengan penelitian yang 

membahas corak sufi dari tafsir al-Azhar. Bahwa tassawuf modern 

Hamka sebenarnya adalah  sunni atau akhlāqi. Kemudian penelitian 

yang ditulis oleh Habibi al-Amin
153

 yang membahas tentang corak sufi 

yang terdapat di dalam kitab Tafsīr Sufī Latā‟if al-Isyārāt, ada   sesuatu 

yang berbeda dari kitab ini, yaitu ada corak yang serupa dengan corak 

sufi, yaitu corak psikologi, dari segi objeknya yakni sama-sama 

membedah kejiwaan. 
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  Lebih jauh lagi al-Dzahabi menjelaskan tentang perkembangan dan 

keberadaan tafsir sufi isyari, mengatakan bahwa tidak terdengar ada 

seseorang yang mengarang kitab tertentu tentang tafsir sufi yang 

menafsirkan ayat demi ayat dalam al-Qur‟an seperti dalam tafsīr isyāri. 

Maka yang ditemukan adalah keterangan-keterangan yang terpencar-

pencar yang termuat dalam penafsiran yang disandarkan kepada Ibn 

„Arabi dan kitab al-Futūhāt al-Makiyyah, karangannya, sebagaimana 

sebagian yang lain dapat ditemukan dalam banyak kitab-kitab tafsir 

yang corak penafsirannya berbeda-beda.
154

  

b.  Tafsir al-Falāsifah 

  Penelitian yang ditulis oleh Syafieh, membahas tentang 

perkembangan tafsir falāsifi dalam pemikiran Islam kini telah dikaitkan 

oleh ilmu hermeneutik, bahwa peneliti mengatakan Tafsir al-Falāsifah, 

yakni menafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an berdasarkan pemikiran atau 

pandangan filsafat, seperti tafsīr bi al-Ra‟yi. Dalam hal ini ayat lebih 

berfungsi sebagai justifikasi pemikiran yang ditulis, bukan pemikiran 

yang menjustifikasi ayat. Seperti tafsir yang dilakukan al-Farabi, Ibn 

Sina, dan Ikhwan al-Safa. Menurut al-Dzahabi, tafsir mereka ini ditolak 

dan dianggap merusak agama dari dalam.
155

  

 

c. Tafsir al-Fuqahāi 
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 Pembahasan corak fiqh telah coba dilakukan oleh seorang 

cendekiawan muslim, yaitu „Abdullah Ahmad al-Na‟im. Melalui 

artikel yang terkait dengan „Abdullah Ahmad al-Na‟im, penulis 

mengutip penelitian yang ditulis oleh Muhammad Makmun Abha, 

yang mengatakan bahwa Prof. Dr. „Abdullah Ahmad al-Na‟im lahir 

dengan sejumlah pemikiran yang ingin melakukan perombakan 

terhadap metode dan rumusan para Ulama fiqh klasik. Salah satu 

konsepnya yang terkenal liberal yakni konsep nāskh-mansukh dimana 

ia berpendapat bahwa ayat al-Qur‟an yang awal menaskh ayat yang 

turun kemudian (dalam hal ini hukum ayat Makkah mengganti hukum 

ayat yang turun di Madinah).
156

 

 Artikel yang ditulis oleh Sofyan lebih jauh membahas tentang 

corak fiqh Literalistik-Tekstualistik, peneliti mencoba menjelaskan 

ada corak fiqh yang secara literal artinya mendediksi hukum dari al-

Qur‟an dan Hadis secara tekstual. Kemudian menurutnya 

kecenderungan tekstualisme ini sebenarnya mulai diperlihatkan oleh 

Imam Syāfi‟ī  bahkan bisa dikatakan sebagai peletak dasar paradigma 

literlisme.
157

 

 

 

d. Tafsir al-Adabī al-Ijtimā‟ī 
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  Corak ini berupaya menyingkap keindahan bahasa al-Qur‟an dan 

mu‟jizatnya, menjelaskan makna dan maksudnya, memperhatikan 

aturan-aturan al-Qur‟an tentang kemasyarakatan, menagatsi persoalan 

yang dihadapi umat islam secara khusus dan permasalahan umat 

lainnya secara umum. Semua itu diuraikan dengan memperhatikan 

petunjuk-petunjuk al-Qur‟an yang menuntun jalan bagi kebahagian 

dunia dan akhirat. Selain itu corak tafsir ini berupaya menghilangkan 

keraguan mengenai al-Qur‟an dengan mengemukakan argumentasi 

yang kuat.
158

 

  Pembahasan tentang contoh tafsir sosial ini atau disebut al-ijtmā‟ī 

telah dilakukan oleh sarjanawan muslim, diantaranya adalah penelitian 

yang dilakukan oleh Choirul Mahfud yang membahas tentang 

kontekstualitas tafsir sosial dalam ibadah qurban, bahwa menurutnya 

disinilah, tafsir sosial atau tafsir yang bercorak al-ijtmā‟ī kontekstual 

yang memiliki dimensi kemanfaatan dan kemaslahatan sosial yang luas 

bagi masyarakat.
159

 

e. Tafsir Balaghī atau Lughawī 

 Corak tafsir Lughawī  adalah sebuah tafsir yang cenderung 

mengaitkan tafsirnya pada bidang bahasa. Penafsirannya meliputi segi 

i‟rab, harakat, bacaan, pembentukan kata, susunan kata kalimat dan 
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kesustraannya. Tafsir seperti ini selain menjelaskan maksud-maksud 

ayat al-Qur‟an juga menjelaskan segi-segi kemu‟jizatannya.
160

 

 Hal yang mendasari munculnya corak ini adalah salah satunya 

seperti muncul akibat banyaknya orang non-Arab yang memluk agama 

Islam. Akibat kurang memahami bahasa Arab, mereka tidak mampu 

menyelami keindahan bahasa al-Qur‟an.
161

 

 Penafsiran dengan model corak kebahasaan merupakan ragam 

penafsiran al-Qur‟an pada periode awal. Yang dimaksud dengan 

kebahasaan di sini adalah berfokus pada kajian filologi dan ilmu-ilmu 

gramatikal. Tafsir dengan corak bahasa (Tafsīr al-Lughāwī), yang 

menonjol atau mendominasi biasanya adalah pembahasan tentang 

sharaf, istiqāq, nahwu, argumen-argumen dari bahasa Arab (seperti 

syair), dan uslub-uslub bahasa Arab.
162

 

f. Tafsīr Harakī 

 Penelitian yang dilakukan oleh Abu Sufyan membahas tentang 

manhaj harakī, bahwa ia mengatakan hanya sedikit saja yang 

melakukan penelitian terhadap istilah ini. Karena istilah ini baru 

muncul abad 20 M, seperti „Abd Fattāh al-Khālidī melalui dua 

karyanya, yaitu Ta‟rif al-Dārisīnbi manāhij al-Mufasirīn, dan al-

Manhaj al-Harakī fi Dzilāl al-Qur‟ān. Akan tetapi, dalam karyanya ini 

tidak memberikan penjelasan secara komperehensif pada istilah ini. 
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Begitu pula kurangnya pembahasan ilmiah yang menyangkut perjalanan 

sejarah dan berkembangnya manhāj harakī.
163

 

 Pembahasan tentang corak ini lebih tertuju pada kitabnya Sayyid 

Quthub. Karena pada penafsiran Sayyid quthub di dalam kitabnya 

memiliki corak harakī, yang mana menurut sebagian cendekiawan hal 

ini dipengaruhi akibat mendekamnya Sayyid Quthub terlalu lama 

dipenjara sehingga penghayatan terhadap al-Qur‟ān, Islam, kehidupan 

dan perjuangannya menjadi berkembang.
164
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BAB V 

PENUTUP 

A. Kesimpulan 

Berdasarkan penjelasan diatas yang menjadi kesimpulan dalam 

penelitian ini adalah: 

1.  Zuhud menurut al-Ᾱlûsi dalam menafsirkan ayat yang ada kalimat 

zuhud ( Q.S Yūsuf: 20 ) menyatakan bahwa kalimat zāhidin yang 

terdapat di dalam ayat tersebut mempunyai arti: al-Ghariba „anhu 

(membenci), karena kata ماّ٘ا dalam ayat ini kembali pada saudara-

saudara Nabi Yūsuf, terbukti bahwa jika saudara tidak benci kepada 

Nabi Yūsuf maka tidak mungkin mereka menyembunyikan identitas 

Nabi Yusuf yang sebenarnya dan kemudian menjualnya. Namun, 

apakah kebencian tersebut membuat seseorang tidak boleh menikmati 

kehidupan dunia. Setelah dilihat dari ayat yang mengandung makna 

zuhud ternyata al-Ᾱlūsi menjelaskan lebih lanjut bahwa tidak 

semestinya seperti itu. Akan tetapi kehidupan dunia boleh kita gapai 

dalam konteks untuk memperkuat ibadah kepada Allah SWT.  

C. Relevansinya terhadap zaman modern sangat bernilai positif terhadap 

pribadi seseorang terlebih dizaman pandemi ini jika kita tidak ada 

mempunyai sifat zuhud akan lebih stres menghadapi semua permasalahan, 

sehingga emosi tidak terkontrol yang mengakibatkan menculnya jenis 

penyakit-penyakit baru dan sikap-sikap yang dilarang oleh agama. Saran  
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B. Saran  

Berdasarkan kesimpulan di atas, penulis memberikan saran-saran 

sebagai berikut: 

1. Dengan mengkaji zuhud dalam penafsiran al-Qur‟ān ini diharapkan 

bagi umat islam agar tidak salah memahami seperti yang selama ini 

masih banyak terjadi sehingga mengakibatkan umat Islam tertinggal 

jauh dan mengalami kemunduran. 

2. Penulisan ini sangat jauh dari kesempurnaan maka penulis berharap 

kedepannya akan ada penulisan baru tentang zuhud ini agar kita bisa 

menempatkan diri sebagai hamba yang selalu mencoba untuk 

menggunakan pemikiran untuk menganalisa pedoman hidup manusia 

dalam hal ini adalah al-Qur‟an untuk kemaslahatan kita bersama antar 

sesama. 
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