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Abstrak: Problem utama yang didiskusikan dalam tulisan ini 
adalah didasari atas tendensi mufassir kebanyakan terhegemoni 
akan mazhabnya sendiri. Ini yang menjadi perhatian utama oleh 
penulis untuk mengkaji sosok al-Qurṭubī. Penelusuran dimulai 
dengan mengenal al-Qurṭubī, penafsiran al-Qurṭubī terhadap 
ayat hukum sekaligus menganalisa ragam penafsiran dan 
melacak konsisten tidaknya dalam bermadzab ketika 
dihadapkan dalam sebuah kasus. Karena konsistensi fanatisme 
mazhab dalam proses menafsirkan ayat-ayat hukum merupakan 
perkara yang perlu diambil perhatian, kerana ia melibatkan 
permasalahan hukum dan perbedaan pendapat antara empat 
mazhab yang masyhur. 
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A. Pendahuluan 
Pada hakekatnya, semua yang tersurat dalam teks al-

Qur’an merupakan ajaran yang harus dipegang oleh umat Islam, 
karena memiliki kandungan yang mencakup petunjuk dan 
pedoman hidup dalam meraih kebahagiaan dunia dan akhirat, 
baik dalam bentuk ajaran teologi, moral (etika), hukum, politik, 
ibadah, falsafah, sosial, mu’āmalah dan sebagainya. Namun, 
untuk menerjemahkan teks yang tersurat pada al-Qur’an dalam 
kehidupan sehari-hari, seseorang tidak cukup hanya membaca 
dan mendendangkannya dengan lagu merdu. Tetapi lebih dari 
itu, dibutuhkan pemahaman dan upaya untuk mengungkapkan 
isi dan hikmah kandungannya. Upaya inilah yang biasa disebut 
dengan “tafsir”. Inilah satu alasan seperti yang dinyatakan 
Muḥammad ‘Alī al-Ṣābūnī bahwa tafsir merupakan kunci untuk 
membuka gudang harta karun yang tertimbun dalam al-Qur’an.1 
Maka tanpa kunci (tafsir) itu, seseorang tidak akan mampu 
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untuk membuka gudang tersebut dan mendapat mutiara dan 
permata di dalamnya. 

Dalam literatur metode tafsir dikatakan bahwa banyak 
sekali ahli tafsir dan masing-masing menempuh cara pilihannya 
sendiri. Mereka berusaha untuk mengetahui pemahaman sebuah 
ayat dengan cara menafsirkan melalui riwayat sahabat seperti ini 
dikenal di kalangan para ahli tafsir dengan sebutan tafsīr bi al-
ma’thūr.2 Atas dasar itulah muncul pegangan dalam metode 
penafsiran, yaitu dikenal dengan tafsīr bi al-ra’yi,3 sebuah 
metode yang bersandarkan pada akal dan pemahaman dalam 
merenungi maksud dan tujuan dari makna yang tersurat dengan 
menggunakan ilmu-ilmu perangkat khusus sebagai kelengkapan 
untuk mencapai kepada pemahaman makna yang tersirat.4 
Diantara mereka ada yang menitikberatkan kepada riwayat-
riwayat hadis, seperti al-Ṭabarī,5 atau yang menekuni soal 
balāghah (retorika dan ketinggian mutu bahasa) seperti al-
Zamakhsharī,6 atau yang mencurahkan pembahasan tentang 
masalah filsafat dan ilmu kalam (teologi), seperti al-Rāzī dalam 
tafsirnya Mafātiḥ al-Ghaib,7 atau yang menitikberatkan 
penafsirannya terhadap ayat-ayat tashrīʽ seperti al-Qurṭubī, Ibn 
al-‘Arabī, al-Jaṣṣāṣ dan Ṣiddīq Ḥasan Khān.8 Ada juga yang 
menitikberatkan pembahasan kepada isyarat-isyarat al-Qur’an 
yang berpautan dengan ilmu suluk dan tasawuf, seperti tafsīr al-
Tastarī buah karya Abū Muḥammad Sahl Ibn ‘Abdullāh al-
Tastarī, Rūh al-Ma’ānī buah karya al-Alusī9 dan banyak lagi  
aliran-aliran tafsir yang menggeluti di bidangnya. 

Setidaknya hingga kini, ketika berbicara tentang 
metodologi tafsir al-Qur’an, banya orang merujuk pada al-
Farmāwī. Dari berbagai aliran-aliran tafsir tersebut, al-Farmāwī 
mengklasifikasikan tahap perkembangan tafsir, menurutnya ada 
beberapa bidang kecenderungan mufassir. Kecenderungan yang 
dimaksud antara lain; 1). Tafsir ṣufī (sufistik) yaitu 
kecenderungan mufassir untuk mengungkap sisi mistik dalam 
al-Qur’an melalui pendekatan tasawuf.10 Kecenderungan ini 
diwarnai dua aliran dalam penafsiran al-Qur’an, yaitu aliran 
tasawuf teoritis (naḍarī) dan aliran tasawuf praktis (‘amalī).11 
2). Tafsir falsafī yaitu kecenderungan mufassir untuk 
mengungkap sisi penafsiran ayat-ayat al-Qur’an berdasarkan 
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logika atau pemikiran yang bersifat liberal dan radikalmelalui 
pendekatan filsafat. 3). Tafsir ‘ilmī yaitu kecenderungan 
mufassir untuk mengungkap sisi fenomena-fenomena alam 
dalam al-Qur’an dengan didukung berbagai cabang ilmu 
pengetahuan melalui pendekatan ilmiah. 4). Tafsir fiqh yaitu 
kecenderungan mufassir untuk mengungkap sisi hukum-hukum 
atau aturan-aturan dalam al-Qur’an melalui pendekatan fikih. 5). 
Tafsir adabī ijtimā’ī yaitu kecenderungan mufassir untuk 
mengungkap sisi keindahan bahasa al-Qur’an dan mukjizat-
mukjizatnya; menjelaskan makna-makna dan maksud-
maksudnya; memperlihatkan aturan-aturan al-Qur’an tentang 
kemasyarakatan; dan mengatasi persoalan-persoalan lain dengan 
pendekatan sosio-kultur.12 

Dari kecenderungan di atas, penulis tertarik pada tafsir 
yang berorientasi pada hukum (tashrīʽ). Sehubungan dengan 
perkembangan tafsir, al-Fārmawī menjelaskan terkait lahirnya 
tafsir fikih. Bersamaan dengan lahirnya tafsīr al-ma’thūr, 
lahirlah tafsir fikih. Keduanya dinukil secara secara bersamaan 
tanpa dibeda-bedakan. Hal ini terjadi tatkala para sahabat 
menemukan kemuskilan dalam memahami al-Qur’an, Nabi saw. 
lalu menjelaskan. Setelah Nabi saw. wafat, para sahabat 
berijtihad menggali sendiri hukum-hukum syara’ dari al-Qur’an, 
hal ini terjadi ketika para sahabat menghadapi permasalahan-
permasalahan yang belum terjadi pada masa Nabi saw.13 
Demikian pula pada generasi sahabat. Pendapat-pendapat para 
sahabat dan para tabi’in kebanyakan berkenaan dengan 
persoalan hukum. Pembukuan tafsir fikih ini terjadi pada abad 
ke-2 H, tetapi –sejalan dengan perkembangan fikih sendiri– 
tafsir dalam bentuk ini berkembang pesat setelah lahirnya 
mazhab-mazhab fikih.14 

Dalam perkembangan selanjutnya, para ulama pengikut 
mazhab tertentu menafsirkan ayat-ayat aḥkām (hukum) dalam 
al-Qur’an sesuai dengan teori istinbāṭ (penetapan) hukum yang 
berlaku di dalam mazhabnya. Tidak jarang mereka menafsirkan 
ayat al-Qur’an untuk membenarkan pandangan mazhab yang 
mereka anut dengan mencoba menyesuaikan al-Qur’an dengan 
mazhab mereka sendiri.15 M. Quraish Shihab berpendapat 
bahwa tafsir fikih atau tafsir al-aḥkām adalah penafsiran-
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penafsiran yang berdasarkan ayat-ayat hukum.16 Hal yang lebih 
mendalam lagi seperti yang dikemukakan oleh al-Qaṭṭān, yang 
dimaksud dengan tafsir fikih atau tafsir al-aḥkām ialah 
penafsiran terhadap ayat-ayat al-Qur’an yang khusus membahas 
ayat-ayat hukum dan di dalamnya fanatisme mazhab sering kali 
mewarnai dan mempengaruhi dalam penafsiran.17 Hal tersebut, 
sesuai dengan karakter fikih yang di dalamnya mengandung 
perbedaan pendapat, maka pada tafsir al-aḥkām pun di 
dalamnya terdapat perbedaan pendapat para mufassir dalam 
menafsirkan suatu ayat hukum. 

Dari beberapa buku menyebutkan macam-macam tafsir 
yang berorientasi kepada hukum, seperti, Aḥkām al-Qur’ān 
karya al-Jaṣṣāṣ (w. 370 H/980 M), Aḥkām al-Qur’ān karya al-
Kiyā al-Harasī (w. 504 H/1110 M), Aḥkām al-Qur’ān karya Ibn 
al-‘Arabī (w. 543 H/1148 M),18 al-Jāmiʽ li Aḥkām al-Qur’ān 
karya Imām al-Qurṭubī (w. 671 H/1273 M), Rawāiʽ al-Bayān fī 
Tafsīr Ayat al-Aḥkām karya ‘Alī al-Ṣābūnī (1347 H/1928 M),19 
dan Tafsīr Ayat al-Aḥkām karya Muḥammad ‘Alī al-Sāyis (w. 
1396 H/1976 M).20 

Sering terjadi, ketika para mufassir menafsirkan sebuah 
ayat al-Qur’an tidak lepas dari berbagai pengaruh, baik dari 
lingkungan, kondisi sosial, ataupun guru yang ia anut misalnya, 
sehingga dipengaruhi oleh aliran pemikiran yang berbeda-beda, 
ataupun mazhab yang dianut sehingga menjadi tolok ukur dalam 
memutuskan atau menyimpulkan sebuah pendapat ketika 
menafsirkan al-Qur’an. Akan tetapi, ada juga mufassir yang 
lebih subjetif ketika mengambil pendapat dari mazhab-mazhab, 
walaupun jati dirinya pengikut mazhab tertentu. 

Sehubungan dengan tendensi mufassir, berikut beberapa 
contoh mengenai hal tersebut, tidak lain adalah al-Jaṣṣāṣ, ia 
sangat fanatik terhadap mazhab Ḥanafī dalam membahas 
masalah-masalah fikih dan politik khilafah. Ia juga mempunyai 
kesamaan pandangan dengan Syi’ah.21 Al-Kiyā al-Harasī, ia 
menyatakan dalam muqadimah Aḥkām-nya, ia sangat jelas, 
memberikan dukungan terhadap mazhab Imām Shāfi’ī, baik dari 
segi uṣūl maupun furūʽ.22 Ibn al-‘Arabī, karena ia adalah salah 
seorang pengikut mazhab Imām Mālik, ia sangat terpengaruh 
dengan mazhabnya dalam penafsirannya, sekaligus sangat 
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fanatik dan sering membelannya.23 Konsistensi fanatisme 
mazhab dalam proses menafsirkan ayat-ayat hukum merupakan 
perkara yang perlu diambil perhatian, kerana ia melibatkan 
permasalahan hukum dan perbedaan pendapat antara empat 
mazhab yang masyhur.24 

Berangkat dari tendensitas mufassir-mufassir tersebut, 
Muḥammad ‘Alī Iyāzī memaparkan dalam karyanya al-
Mufassirūn Ḥayatuhum wa Manhajuhum, bahwa tafsir al-
Qurṭubī adalah salah satu tafsir yang paling banyak membahas 
persoalan-persoalan hukum fikih. Karena itu, tafsirnya dikenal 
sebagai tafsir yang bercorak fikih.25 Sekaligus, al-Qurṭubī adalah 
salah satu pengikut mazhab fikih Imām Mālikī sebagaimana Ibn 
al-‘Arabī  yang bermazhab Imām Mālikī, al-Kiyā al-Harasī yang 
bermazhab Imām Shāfi’ī dan al-Jaṣṣāṣ bermazhab Imām Hanafī.  

Apabila dibandingkan dengan beberapa mufassir-mufassir 
lainnya yang menafsirkan al-Qur’an hanya dengan membatasi 
pada ayat-ayat hukum, maka tafsir al-Qurṭubī tergolong tafsir 
hukum terlengkap karena al-Qurṭubī menafsirkan keseluruhan 
ayat al-Qur’an sesuai urutan mushaf. Namun yang menjadi akar 
permasalahan di sini adalah kebanyakan mufassir cenderung 
terhegemoni akan mazhabnya sendiri. Penulis meneliti sosok al-
Qurṭubī, dalam penafsirannya apakah ia konsisten terhadap 
mazhabnya atau tidak? Sehingga fanatisme mazhab menjadikan 
akar keterpengaruhan terhadap penafsirannya. Sebab semua 
tafsir ahkam dipastikan memiliki corak fiqh, begitu pula halnya 
tafsir al-Qurṭubī. Sekalipun demikian, dalam pandangan penulis 
tafsir al-Qurṭubī memiliki corak fiqh yang khas, yang berbeda 
dengan tafsir ahkam lainnya. 

B. Biografi Singkat Al-Qurṭubī 
Menurut Faizah Ali Syibromalisi dan Jauhar Azizy, nama 

al-Qurṭubī dicantumkan dalam biografi mufassir, seperti kitab 
Ṭabaqat al-Mufassirīn karya al-Suyuṭī merujuk pada 6 orang. 
Mereka adalah; Baqī bin Makhlad bin Yazīd Abū ‘Abd al-
Raḥmān al-Andalusī al-Qurṭubī (201-276 H/816-889 M), ‘Abd 
al-Jalīl bin Mūsá bin ‘Abd al-Jalīl Abū Muḥammad al-Anṣārī al-
Andalusī al-Qurṭubī (w. 608 H/1211 M), ‘Abd al-Raḥmān bin 
Marwān bin ‘Abd al-Raḥmān al-Anṣārī al-Qurṭubī (341-413 
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H/952-1022 M), Ubaydullāh bin Muḥammad bin Mālik Abū 
Marwān al-Qurṭubī (340-400 H/ 951-1009 M), Abū ‘Abdillāh 
Muḥammad bin Aḥmad al-Anṣārī al-Mālikī al-Qurṭubī (w. 671 
H/1273 M), Muḥammad bin Umar bin Yūsuf al-Qurṭubī (558-
631 H/1162-1233 M).26 

Tokoh tafsir al-Qurṭubī yang dimaksud penulis adalah 
Abū ‘Abdillāh Muḥammad bin Aḥmad al-Anṣārī al-Mālikī al-
Qurṭubī (w. 671 H/1273 M).27 Ia adalah ulama yang terkenal di 
masanya dan setelahnya.28 Ia lahir pada tahun 580 H./1184 M. 
pada masa kekuasaan Bani Muwaḥḥidūn, di sebuah desa 
bernama Qurṭubah di Cordova, Andalusi (sekarang Spanyol). Di 
sanalah ia mempelajari bahasa Arab, syair, al-Qur’an al-Karim, 
fikih, naḥwu, qira’at, ilmu balāghah, ‘ulūm al-Qur’ān, dan juga 
ilmu-ilmu lainnya. Setelah itu, ia datang ke Mesir dan menetap 
di sana, al-Qurṭubī berguru dengan Ibn al-Jumayzī dan al-Ḥasan 
al-Bakrī.29 

Sejak kecil, ia hidup dalam lingkungan keluarga yang 
sederhana. Ayahnya adalah seorang petani yang sering sibuk di 
ladang pertaniannya. Pertanian adalah bidang yang ditekuni 
ayahnya dan telah menjadi bagian dari keseharian hidupnya 
yang selalu dijalaninya dengan penuh senyuman. Kira-kira 
kurang lebih lima belas tahun, tepatnya pada tahun 580 H 
sampai tahun 595 H, al-Qurṭubī tumbuh besar bersama 
ayahnya.30 Setelah hijrah ke Mesir untuk mengembangkan 
intelektualnya dan di sana ia meninggal dunia pada malam 
senin, tepatnya pada tanggal 9 Syawal tahun 671 H. Makamnya 
berada di al-Maniyā, di Timur sungai Nil dan berbagai kalangan 
sering kali mengunjungi makamnya. Sehingga pada tahun 1971 
M di sana dibangun sebuah masjid yang diberi nama masjid al-
Qurṭubī.31 

C. Mazhab Fikih Al-Qurṭubī 
Pada masa pembentukan mazhab, beragam peristiwa yang 

menimpa kaum Muslim mengantarkan pada pembentukan 
hukum-hukum yang sebelumnya mungkin tidak pernah ada. 
Maka masing-masing imam mazhab melakukan analisis 
terhadap kejadian ini berdasarkan sandaran al-Qur’an dan al-
Sunnah, serta sumber-sumber ijtihad lainnya. Dengan itu, para 
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imam memberikan keputusan hukum yang telah melalui 
pertimbangan pemikiran di dalam hatinya, dan meyakini bahwa 
hal yang dihasilkan itu merupakan sesuatu yang benar, yang 
didasarkan pada dalil-dalil dan argumentasi.32 

Penulis beranggapan bahwa munculnya tafsir bercorak 
fikih adalah sebagai bentuk pengaruh yang berlangsung di dunia 
Islam khususnya dalam bidang tafsir. Ini terjadi lantaran 
kebanyakan masalah muncul dan menjadi bahan pertanyaan oleh 
para sahabat kepada Nabi saw. sampai pada generasi selanjutnya 
adalah masalah yang berkaitan dengan aspek hukum. Di sini, 
keputusan hukum yang bersumber dari al-Qur’an bisa muncul 
dengan cara melakukan penafsiran terhadapnya. Maka dari itu, 
di mana pengaruh suatu mazhab tidak bisa dilepaskan dari 
perkembangan peradaban dan pemikiran seorang mufassir.  

Dalam kitab Tārikh Tashriʽ al-Islamī karya Rashād Ḥasan 
Khalīl mengatakan bahwa murid-murid Imām Mālik adalah 
Ashhāb bin ‘Abd al-‘Azīz al-Qaisī, rujukan kaum Muslim di 
Mesir dalam bidang fikih dan Tunisia yang wafat pada tahun 
224 H. Selain itu ada juga Abū al-Ḥasan al-Qurṭubī, yang 
belajar kitab al-Muwaṭṭaʽ secara langsung kepada Imām Mālik 
dan menyebarkannya di Andalusia.33 Dari proses penyebaran 
inilah mayoritas menjadi mazhab resmi negara sekaligus 
keterpengaruhan inilah Imām al-Qurṭubī menjadikan Mālikī 
sebagai mazhab yang dianutnya. 

Dalam bidang fikih, Spanyol Islam memang dikenal 
sebagai panganut mazhab Mālikī. Yang memperkenalkan 
mazhab di sana; yaitu Ziyād bin ‘Abd al-Raḥmān bin Shibṭūn 
(w. 199 H/804 M) dan al-Ghāzī bin Qais (w. 209 H/ 814 M). 
Perkembangan selanjutnya ditentukan oleh faktor Yaḥyá bin 
Yaḥyá al-Laithī yang menjadi qāḍi pada masa Hishām bin ‘Abd 
al-Raḥmān yang juga memiliki semangat untuk menyebarkan 
mazhab tersebut.34 Dari masa ke masa mazhab ini selalu 
menjadi mazhab resmi Negara. Bahkan pada masa kekuasaan al-
Murābiṭūn –yang terdiri dari para mu’allaf yang mewarasi 
tradisi Barbar yang belum punah– muncul ledakan gairah 
keagamaan fanatik di awal abad ke-12 yang pada gilirannya 
merugikan kaum Kristen, Yahudi bahkan kaum Muslim liberal. 
Di bawah kekuasaan ‘Alī yang Saleh (1106-1143 M), putra 
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sekaligus penerus Yūsuf bin Tāshifīn, karya-karya al-Ghazālī 
dimasukkan dalam daftar hitam bahkan dibakar karena beberapa 
pandangannya dianggap menghina para fāqīh termasuk mazhab 
Mālikī yang merupakan mazhab resmi pemerintah Murābiṭūn.35 
Dari kondisi lingkungan inilah terutama keluarga, al-Qurṭubī 
mengikuti mazhab Mālikī yang memang didominasi oleh 
mazhab itu, karena dari faktor itu merupakan pilihan yang 
secara sadar dilakukannya dengan mempertimbangkan aspek-
aspek keilmiahan. 

Berdasarkan latar belakang mazhab al-Qurṭubī, ia tetap 
pada pendiriannya untuk mengikuti mazhab Mālikī yang 
dianutnya, akan tetapi ia tidak terhegemoni dan tidak fanatis 
(lam yata’aṣub) pada mazhabnya. Baginya mazhab Mālikī 
merupakan warisan pemikiran dan tamadun dari para ulama 
dalam penyebaran Islam di Andalusia (khususnya di tanah 
kelahirannya) ketika itu. Ini dibuktikan dari hasil pelacakan 
penulis, seorang peneliti tentang tokoh al-Qurṭubī, yakni Al-
Qaṣabī Maḥmūd Zalaṭ dalam karyanya menyatakan bahwa, 
ketika al-Qurṭubī menafsirkan ayat tentang pokok masalah 
apapun ia justru sering keluar dari jalur mazhab Mālikī ketika 
ada pendapat yang tidak benar. Oleh karena itu ia lebih memilih 
mazhab lainnya yang menurutnya lebih benar (ṣaḥīḥ).36 

D. Menelusuri Mazhab Guru-guru Al-Qurṭubī 
Menurut Aḥmad ‘Isá Yūsuf al-‘Isá dalam kitab “al-Arā al-

Uṣūliyyati lī Imām al-Qurṭubī min Khilāli Tafsīrihi”, ia 
mengatakan bahwa Imām al-Qurṭubī telah berguru kepada 
beberapa guru yang mereka hidup di dua negara yaitu di 
Andalusia dan Mesir. Guru ia di Andalusia mereka adalah:37 

a. Abū Ja’far Aḥmad bin Muḥammad al-Qaisī yang 
dikenal dengan nama Ibn Abī Ḥujjah (w. 643 H/1245 
M). 

b. Rabīʽ bin ‘Abd al-Raḥmān bin Aḥmad bin ‘Abd al-
Raḥmān ‘Ibn al-Rabīʽ al-Ash’ārī (w. 633 H/1236 M). 

c. Abū Ḥasan bin ‘Alī bin ‘Abdullāh bin Muḥammad bin 
Yūsuf al-Anṣārī (w. 651 H/1253 M). 

d. Abū ‘Amir Yaḥyá bin ‘Abd al-Raḥmān bin Aḥmad 
bin Manīʽ al-Ash’arī (w. 638 H/1241 M). 
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Adapun beberapa guru yang ada di Mesir adalah:38 
a. Rāshid al-Dīn Abū Muḥammad ‘Abd al-Wahhāb bin 

Rawāj bin Ẓāfir bin Futūḥ al-Iskandarī al-Mālikī (w. 
648 H/1250 M). 

b. Bahāʽ al-Dīn Abu al-Ḥasan ‘Alī bin Habatullāh bin 
Salāmah al-Lakhmī al-Miṣrī al-Shāfi’ī (w. 649 
H/1252 M). 

c. Abū al-‘Abbās Aḥmad bin ‘Umar bin Ibrahīm al-
Mālikī al-Qurṭubī al-Anṣarī (w. 656 H/1258 M). 

d. Al-Ḥasan bin Muḥammad bin Muḥammad bin 
‘Amrūk al-Taimī al-Naysāburī al-Dimshaqī, atau 
dipanggil dengan nama Abū ‘Alī Ṣadr al-Dīn al-Bakrī 
(w. 656 H/1258 M). 

Seorang mufassir tidak lepas dari seorang guru yang 
pernah memberikan ilmu sekaligus memberikan sumbangsi 
terhadap pengaruh pemikirannya. Dalam pengantar tafsir al-
Qurṭubī dijelaskan guru-guru yang lebih kuat pengaruhnya,39 
sehingga al-Qurṭubī menjadi ulama yang sangat produktif 
dengan berbagai karya-karya yang cukup banyak. Guru-gurunya 
adalah: pertama, Rāshid al-Dīn Abū Muḥammad ‘Abd al-
Wahhāb bin Rawāj bin Ẓāfir bin Futūḥ al-Iskandarī al-Mālikī 
(w. 648 H/1250 M). Ia dilahirkan di Iskandariyah, ia adalah 
imām al-muḥaddīth (ahli hadis). Al-Qurṭubī belajar banyak 
kepada Ibn Rawāj dalam bidang hadis. Kedua, Bahāʽ al-Dīn 
Abū al-Ḥasan ‘Alī bin Ḥabatullāh bin Salāmah al-Lakhmī al-
Miṣrī al-Shāfi’ī (w. 649 H/1252 M). Ia lahir di Mesir dan lebih 
dikenal dengan sebutan Ibn al-Jumaizī, salah seorang ahli dalam 
bidang hadis, fikih dan ilmu qira’at. Ia juga seorang faqīh 
mazhab Shāfi’ī di Mesir. Ketiga, Abū al-‘Abbās Aḥmad bin 
‘Umar bin Ibrahīm al-Mālikī al-Qurṭubī al-Anṣarī (w. 656 
H/1258 M). Ia lahir di Cordoba. Ia adalah seorang ahli hadis dan 
faqīh Mālikī.40 Keempat, Al-Ḥasan bin Muḥammad bin 
Muḥammad bin ‘Amrūk al-Taimī al-Naysāburī al-Dimshaqī, 
atau dipanggil dengan nama Abū ‘Alī Ṣadruddīn al-Bakrī (w. 
656 H/1258 M). Ia lahir di Damaskus. Ia adalah ahli sejarah dan 
muḥaddīth.41 Berangkat dari pencarian ilmu dari para ulama, 
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kemudian al-Qurṭubī diasumsikan berhasrat besar untuk 
menyusun sebuah kitab tafsir yang bernuansa fikih. 

Dari data-data guru al-Qurṭubī di atas, penulis menemukan 
satu guru yang menjadi rujukan dalam penafsiran al-Qurṭubī, 
yakni Abū al-‘Abbās. Bisa dibuktikan ketika al-Qurṭubī 
menafsirkan QS. al-Baqarah: 223.42 Pembahasan mengenai 
hukum larangan menggauli istri melalui dubur/anus. Dari 
penafsiran ini, ada beberapa argumentasi oleh pihak yang 
berseberangan, yaitu:  ُْم نىَ شِئْت َ  ’bagaimana saja kamu kehendaki‘ أ
mencakup beberapa jalur –anus dan vagina– melalui 
keumumannya. Perlu diketahui bahwa dalil tersebut tidak 
mengandung argumentasi apapun. Al-Qurṭubī dengan jelas 
mengutip pendapat hadis yang dihimpun oleh Abū al-Farj Ibn 
al-Jawzī berikut jalur-jalur periwayatannya dalam sebuah kitab 
yang berjudul: تحَْرِیْم المَحَلّ الْمَكْرُوْه  (haramnya tempat yang tidak 
disukai/anus). Juga hadis yang dihimpun oleh guru kami, Abū 
al-‘Abbās, dalam sebuah kitab yang berjudul:  ََجَاز َار مَنْ أ دِْب ظِْھَار ا ا

ارالوَطْءَ فيِ الآدْبَ   (bantahan terhadap pendapat yang membolehkan 
bersetubuh melalui Anus. Al-Qurṭubī menegaskan bahwa 
pendapat ini yang benar berdasarkan hadis-hadis sahih.43 

Pandangan penulis sangat jelas bahwa ketika al-Qurṭubī 
hijrah ke Mesir (yang pada waktu itu kekuasaan dipegang oleh 
dinasti al-Ayyūbiyyīn), karena Mesir saat itu adalah negara yang 
dipenuhi para ulama dari berbagai penjuru dunia Islam. Pada 
saat itulah ia bertemu dan belajar langsung kepada guru-
gurunya. Ketika di Mesir al-Qurṭubī belajar kepada guru dengan 
banyak perbedaan mazhab, bisa dikatakan guru-gurunya adalah 
penganut mazhab yang berbeda-beda pula. Ini jelas ketika al-
Qurṭubī menafsirkan ayat hukum, ia tidak terlalu ta’ashub dan 
justru cenderung bersifat adil. 

Penafsiran Ayat-ayat Hukum 

1. Kesaksian dalam Pernikahan. 
Penulis menguraikan penafsiran al-Qurṭubī tidak 

konsisten dengan mazhabnya. Bisa dilihat saat ia menafsirkan 
QS. al-Baqarah [2]: 221,44 al-Qurṭubī menjelaskan bahwa 
menurut Imām Mālik kesaksian bukanlah syarat atau hal yang 



 
M. Najib Tsauri, Inkonsistensi Mazhab Dalam Penafsiran Ayat-Ayat … | 77 

 
diwajibkan dalam pernikahan, sebab Allah swt. tidak 
menyebutkan harus ada kesaksian dalam pernikahan. Akan 
tetapi yang diharuskan dalam pernikahan adalah publikasi dan 
pengumuman, yang tujuannya adalah untuk memelihara garis 
keturunan (anak), maka hal itu sudah mencukupi keabsahannya. 
Dengan pernyataan tersebut, al-Qurṭubī tidak sejalan dengan 
Imām Mālik dan menyatakan bahwa pendapat Imām Shāfi’ī 
yang lebih kompatibel dan lebih kuat karena didukung dengan 
hadis riwayat Ibn Abbās bahwa dia berkata, “ ٍِّي ѧѧَوْل ِلاَّ ب ِكѧѧَاحَ إ لاَن
وَشѧѧَاھِیْدَيْ عѧѧَدْلٍ  ” (tidak sah sebuah pernikahan kecuali dengan 
seorang wali dan dua orang saksi). Menurutnya,  tidak ada 
seorang sahabat pun berbeda pendapat dengan Ibn Abbās.45 Dari 
penafsiran tersebut, ini menunjukkan bahwa al-Qurṭubī sangat 
selektif dalam mengutip sebuah pendapat dengan melihat kasus-
kasus tertentu. 

2. Pembunuhan yang Menitikberatkan pada Hukuman 
Qiṣāṣ. 

Al-Qurṭubī menjelaskan QS. al-Baqarah [2]: 17846 
adalah sebagai penetapan untuk melaksanakan hukuman qiṣāṣ 
walaupun telah diganti dengan diyat.47 Dengan berbagai 
pertimbangan, al-Qurṭubī mengutip pendapat yang disampaikan 
oleh al-Bukhārī dari al-Ḥumaidī, dari Sufyān, dari ‘Amrū, dari 
Mujāhid, dari Ibn ‘Abbās.48 Menurutnya, ayat ini diturunkan 
kepada dua qabilah di antara qabilah-qabilah yang berada di 
negeri Arab, dua qabilah itu saling bertikai, lalu mereka 
menetapkan hukuman pembunuhan itu dengan cara membunuh 
sahaya laki-laki untuk seorang laki-laki yang dibunuh dan 
hamba sahaya wanita untuk seorang wanita yang dibunuh. 
Begitu juga disampaikan oleh Qatādah.49  

Al-Qurṭubī menguti sabda Rasulullah saw.,50 
َتَلَ غَیْرَ  ٌ رَجُلٌ ق َة َلاَث َامَةِ ث ِی ق وَْمَ الْ َى اللهِ ی َّاسِ عَل َعْتىَ الن ِنَّ مِنْ أ إ

ِیَّةِ  جَاھِل ذُحُوْلِ الْ ِ َخَذَ ب حَرَمِ وَرَجُلٌ أ ِي الْ َتَلَ ف ِھِ وَرَجُلٌ ق ِل َات  51.ق

Sejalan pendapat di atas, al-Qurṭubī mengutip keterangan 
Qatādah, al-Sha’bī dan ulama lainya, ia mengatakan bahwa ada 
permusuhan penduduk jahiliyah antara dua qabilah (suku) Arab. 
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Di antara mereka ada yang terbunuh dan ada yang luka-luka, 
bahkan mereka membunuh hamba sahaya dan wanita. Mereka 
belum sempat membalas dendam karena mereka masuk Islam. 
Mereka menyatakan tidak rida apabila hamba-hamba sahaya 
yang terbunuh itu tidak diganti dengan orang merdeka, wanita 
diganti dengan pria. Tradisi itu dibawa sampai mereka masuk 
Islam, maka turunlah ayat tersebut di atas (QS. al-Baqarah [2]: 
178) yang menegaskan hukum qiṣāṣ.52 Penulis memandang 
bahwa tanggapan al-Qurṭubī terhadap sabāb nuzūl, ia 
memposisikan ayat ini yang menekankan prinsip keadilan atas 
kondisi saat itu dalam melakukan qiṣāṣ.  

Bagi al-Qurṭubī, penetapan qiṣāṣ hanya diperuntukkan 
kepada wali orang yang terbunuh. Kepada merekalah 
diwajibkan atau penegakan qiṣāṣ atau penegakan hukuman 
lainnya. Namun, tidak semua orang berani (mampu, atau 
memiliki nyali) untuk melakukan qiṣāṣ. Oleh karena itu, mereka 
diperbolehkan untuk menyerahkan hukuman qiṣāṣ ini kepada 
seorang pemimpin ataupun orang berani untuk melakukannya, 
dengan syarat bahwa hukuman yang diberikan tidak melebihi 
apa yang diharuskan sebagaimana mestinya. Adapun jika wali 
dari orang yang terbunuh ini rela untuk tidak dilaksanakan qiṣāṣ, 
dengan pemaafan atau menggantinya dengan diyat maka itu juga 
diperbolehkan.53 

Jika ada yang mengatakan makna dari firman Allah swt., 
ِبَ   pada ayat ini al-Qurṭubī menjelaskan bahwa diwajibkan atas كُت
kamu jika kamu menghendakinya. Dan ketahuilah bahwa qiṣāṣ 
ini adalah sebuah jalan keluar dari suatu perdebatan (tentang apa 
hukuman yang seharusnya diberikan).”54 Kata َى تْل َ لق ْ  sebagaimana ا
dikutip dari Ibn al-‘Arabī yang dituliskan pada ayat ini bentuk 
jamaʽ dari kata قتیل, yang di-ta’nīth-kan karena tidak semua 
orang menyukainnya. Oleh karena itulah penulisannya 
ditetapkan seperti itu.55 

Dengan pola penafsiran yang diterapkannya itu, al-Qurṭubī 
telah keluar dari pendapat kelompok Mālikīyyah, Shāfi’īyyah 
dan Ḥanābilah. Mereka menyatakan bahwa orang yang merdeka 
tidak dikenakan hukuman qiṣāṣ jika ia membunuh hamba 
sahaya. Sejalan dengan pendapat kelompok Ḥanafīyyah (seperti 
Imām al-Thawrī dan Ibn Abī Lailá, dan lainya).56 Hal ini, al-
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Qurṭubī memberi maksud untuk menekankan konsep al-
musāwah (persamaan) terhadap praktek qiṣāṣ dilakukan orang 
Arab saat itu.  

Pernyataan di atas membuktikan bahwa al-Qurṭubī dalam 
menekankan konsep al-musāwah ia lebih condong memilih 
pendapat Ḥanafīyyah dan menolak pendapat Mālikīyyah, 
Shāfi’īyyah dan Ḥanābilah. 

3. Perintah Potong Tangan bagi Pencuri Laki-laki dan 
Pencuri Perempuan. 

Menurut al-Qurṭubī QS. al-Mā’idah: 38-3957 ini 
menjelaskan tentang perintah potong tangan bagi pencuri laki-
laki maupun pencuri perempuan.58 Firman Allah swt.,  ُوَالسَّارِق
َھمَُا یْدِی َ َعُوْا أ َاقْط ُ ف َة  dari penafsiran al-Qurṭubī sendiri bahwa ia ,وَالسَّارِق
memulai dengan menjelaskan terkait penujukan makna. Karena 
zahirnya ayat menunjukkan bahwa hukuman ini umum dan 
mencakup semua orang yang melakukan pencurian, padahal 
tidaklah demikian. Sebab Rasulullah saw. bersabda:  َُد َعُ ی لاَ تَقْط
َصَا عِدًا ِ دِیْناَرٍ ف ِلاَّ فيِ رُبْع  Jangan dipotong tangan seorang“ السَّارِقُ إ
pencuri kecuali pada (pencurian) seperempat dinar atau 
lebih”.59 Hadis ini sungguh jelas, karena tangan seorang pencuri 
tidak boleh dipotong kecuali pada pencurian seperempat dinar 
atau lebih, maksudnya adalah mencuri sesuatu yang nominalnya 
memenuhi kriteria yaitu mencapai seperempat dinar60 atau 
lebih.61 Dalam hal ini al-Qurṭubī menggunakan hadis sebagai 
pemberi batasan terhadap kemutlakan ayat.  

Mengutip hadis lain oleh Ibn ‘Umar yang menyatakan 
bahwa “Pada masa Rasulullah saw., seorang lelaki mencuri 
sebuah ḥajafah (perisai) tidak dipotong tangannya.” Kemudian 
Rasulullah saw. memerintahkan (agar perisai itu dinilai) dan 
perisai itu pun dinilai dengan tiga dirham.62 Namun nilai dari 
perisai itu banyak diperselisihkan oleh para sahabat dalam 
menentukan nominal.63 

Dari perbedaan riwayat ini, al-Qurṭubī mencoba 
mengumpulkan beberapa riwayat terkait nilai dari sebuah perisai 
manakah yang paling kuat untuk dijadikan dasar hukum. 
Sementara itu al-Shāfi’ī menjadikan hadis ‘Ā’ishah sebagai 
dasar hukum sekaligus menilai marfūʽ hadis tersebut, dan dalam 
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hal ini al-Shāfi’ī meninggalkan hadis dari Ibn ‘Umar. Alasannya 
adalah karena dia menilai para sahabat berbeda pendapat dalam 
menentukan nominal perisai yang dicuri itu. Ibn ‘Umar 
mengatakan perisai itu tiga dirham, Ibn ‘Abbās mengatakan 
sepuluh dirham, dan Anas mengatakan lima dirham. Sedangkan 
dalam riwayat ‘Ā’ishah tidak ada perselisihan tentang 
seperempat dinar, karena hadis ini dianggap ṣaḥīḥ-thābit. Jika 
berdasarkan kepada pendapat ini, apabila benda yang dicuri itu 
dinilai mencapai seperempat dinar, maka (tangan) orang yang 
mencurinya harus dipotong. Menurut Abū Ḥanīfah dan kedua 
sahabatnya serta al-Thawrī, nominalnya adalah sepuluh dirham. 
Pendapat yang diriwayatkan Abū Hurayrah dan Abī Sa’īd al-
Khuḍrī, tangan (pencuri) itu harus dipotong pada pencurian 
empat dirham atau lebih. Riwayat dari ‘Abdullāh bin Zubayr 
yang dikutip oleh al-Qurṭubī dari Jāmiʽ al-Bayān fī Tafsīr al-
Qur’ān karya al-Ṭābarī menyatakan, satu dirham dapat dipotong 
tangan.64 Setelah memilah-milah berbagai pendapat, al-Qurṭubī 
menyimpulkan bahwa pilihannya terhadap suatu riwayat adalah 
pendapat Imām al-Shāfi’ī berdasarkan pada hadis ‘Ā’ishah yang 
dinilai paling sahih. 

Apabila hadis riwayat ‘Ā’ishah dihadapkan pada hadis al-
Bukhārī, Muslim dan lainnya meriwayatkan dari Abū Hurayrah, 
yang menyatakan bahwa, Rasulullah saw. bersabda,  ََعَنَ اللهُ السَّارِق ل
 ُ َدُه َعُ ی قُْط َت سَْرِقُ الْحَبْلَ ف ُ وَی َدُه َعُ ی قُْط َت َ ف َیْضَة لب ْ َسْرِقُ ا  kalau diteliti  65,ی
pernyataan hadis ini adalah bertentangan. Di mana hadis ini 
sesuai dengan zahir ayat tersebut, yaitu bahwa tangan itu harus 
dipotong pada pencurian yang sedikit dan pencurian yang 
banyak. Terhadap dua hadis tersebut, al-Qurṭubī memberikan 
solusi yang menyatakan, bahwa sabda Rasulullah saw. tersebut 
merupakan ‘peringatan’. Maksudnya, hukum atas pencurian 
yang sedikit itu sama saja dengan pencurian yang banyak, 
karena dikhawatirkan dari mulai hal yang kecil akan timbul pada 
pencurian yang lebih besar.66 

Para ulama berbeda pendapat mengenai kewajiban 
membayar ganti kerugian (al-ghurm) oleh pencuri yang 
dipotong tangannya. apakah denda itu dijatuhkan bersama 
hukuman potong (tangan) ataukah tidak?. Dari penafsiran ayat 
َا نَكَالاُ مِنَ اللهِ  مَا كَسَب ِ َھمَُا جَزَاءَ ب یْدِی َ َعُوْا أ َاقْط ُ ف َة  Menurut Abū .وَالسَّارِقُ وَالسَّارِق
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Ḥanīfah tidak wajib, karena denda itu sama sekali tidak menyatu 
dengan hukuman potong tangan. Sebab dalam ayat itu Allah 
swt. tidak menyebutkan denda.67 Imām al-Shāfi’ī berpendapat, 
orang yang mencuri itu harus mengganti (membayar denda) atas 
yang dicurinya, jika dia seorang yang mampu. Jika dia adalah 
orang yang tidak mampu mengganti apa yang dicurinya, maka 
itu menjadi utang dalam tanggungannya, yang harus dibayar jika 
sudah mampu. Sebagaimana pendapat Aḥmad dan Ishāk. 
Sedangkan pendapat Imām Mālik dan sahabatnya, jika barang 
yang dicurinya itu masih ada, maka pencuri harus 
mengembalikannya (kepada pemiliknya). Tapi jika barang itu 
tidak ada atau rusak, jika dia mampu untuk menggantinya maka 
dia harus menggantinya. Tapi jika dia tidak mampu untuk 
menggantinya, maka itu tidak dianggap sebagai utangnya. Tidak 
boleh mengumpulkan dua hukuman terhadap satu kasus. Karena 
kewajiban pencuri untuk mengganti apa yang sudah dicurinya 
merupakan sebuah hukuman, dan potong tangan pun merupakan 
sebuah hukuman. Sebagaimana dinyatakan dalam hadis 
Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh al-Nasā’ī dan al-
Dāruquṭnī,  َِیْھ َلاَ ضَمَانَ عَل ِیْمَ عَلىَ السَّارِقِ الْحَدُّ ف ق ُ ِذَا أ  Apabila hukuman“ إ
dijatuhkan kepada pencuri, maka dia tidak wajib membayar 
denda (mengganti apa yang sudah dicurinya)”.68 Dalam 
masalah ganti rugi ini, al-Qurṭubī lebih memilih pendapat Imām 
al-Shāfi’ī katimbang pendapat Imām Mālik. 

Dari sekian perbedaan pendapat yang ada, al-Qurṭubī tetap 
mengatakan bahwa pendapat yang ṣaḥīḥ (benar) adalah 
pendapat yang dikemukakan oleh al-Shāfi’ī dan orang-orang 
yang sependapat dengannya. Ia memberi alasan bahwa bagi al-
Shāfi’ī, hukuman yang dijatuhkan untuk Allah swt. itu tidak 
dapat menggugurkan (ketentuan) untuk mengganti sesuatu yang 
dirusak milik hamba-hamba-Nya. Hal tersebut berbeda dengan 
argumentasi yang dikemukakan oleh Imām Mālikī, al-Qurṭubī  
menilai bahwa hadis yang diriwayatkan oleh al-Nasā’ī dan al-
Dāruquṭnī dari ‘Abd al-Raḥman bin ‘Awf tersebut tidak 
mengandung argumentasi apapun (tidak dapat dijadikan ḥujjah) 
karena tidak kuat. Menurut Ibn al-‘Arabī, hadis ini bāṭil.69 
Meskipun al-Qurṭubī bermazhab Mālikī, dalam penafsiran ayat 
tersebut ia tidak membela atau pun sejalan dengan pendapat 
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Imām Mālik. Ini membuktikan bahwa al-Qurṭubī lebih berhati-
hati dalam menyikapi suatu masalah yang tidak harus 
mementingkan mazhabnya. 

 
4. Ketentuan Hukuman Dera atau Rajam bagi Pezina. 

Pada penafsiran terkait perzinaan ini difokuskan pada ayat 
QS. al-Nūr: 2. Ayat ini yang berisi ketentuan hukuman dera bagi 
setiap pelakunya.70 Zina71 telah dikenal dalam bangsa Arab 
sebelum munculnya agama Islam, seperti pencurian dan 
pembunuhan. Pengertian zina dalam perkara ini menurut al- 
Qurṭubī adalah nama kata yang digunakan untuk 
mengungkapkan hubungan seks yang terjadi antara seorang 
lelaki dan perempuan di dalam bagian vagina tanpa ada ikatan 
pernikahan atau syubhat pernikahan dengan kerelaannya.72 Jika 
mau, maka dapat dikatakan bahwa zina adalah memasukkan 
kemaluan laki-laki ke dalam kemaluan perempuan yang 
dikehendaki secara naluri dan diharamkan oleh agama.73 Jika itu 
yang terjadi, maka hukum ḥad wajib dilaksanakan terhadap 
pelakunya.74 

Firman Allah swt.,  ٍمِائَة جَلْدَة  “Seratus kali dera”, adalah 
hukuman bagi pezina laki-laki yang merdeka, baligh dan bujang. 
Demikian juga dengan pezina perempuan yang sudah baligh, 
perawan dan merdeka. Sementara dalam sunnah ditetapkan 
hukuman diasingkan selama satu tahun, namun para ulama 
masih berbeda pendapat tentang hal itu. Adapun budak 
perempuan yang dimiliki, hukuman baginya adalah didera 50 
kali. Hal ini berdasarkan kepada firman Allah swt.,     َتَیْن َ نِْ أ َإ ف
لعَذَابِ  ْ َى الْمُحْصَناَتِ مِنَ ا َیْھِنَّ نصِْفُ مَا عَل َعَل َاحِشَةٍ ف ف ِ  Kemudian mereka ”.ب
melakukan perbuatan yang keji (zina), maka atas mereka 
separuh hukuman dari hukuman wanita-wanita merdeka yang 
bersuami.” (QS. al-Nisā’: 25). 

Menurut al-Qurṭubī adapun laki-laki yang sudah menikah 
dan merdeka, jika dia melakukan perzinaan, maka hukuman 
baginya adalah dirajam, bukan didera. Namun sebagian ulama 
ada yang mengatakan bahwa dia harus didera seratus kali, 
kemudian dirajam. Semua ini telah dikemukakan secara jelas 
dengan surat al-Nisā’, sehingga tidak perlu diulangi kembali.75 
Dari maksud al-Qurṭubī pada ayat انِى ُ وَالزَّ َة انِی  pada ayat ,الزَّ
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tersebut dimaksudkan agar jangan sampai ada dugaan bahwa 
hanya pihak laki-laki saja yang terkena ḥad sedangkan 
perempuan tidak, dengan alasan karena perempuan hanya 
menjadi sasaran pelampiasan nafsu padahal perzinaan itu 
dilakukan atas kemauan kedua belah pihak. Allah swt. 
menyebutkan pezina laki-laki dan pezina perempuan, karena 
menurut satu pendapat, Allah swt. menyebutkan keduanya 
supaya memberikan unsur penekanan.76 

Adapun menurut al-Qurṭubī mengenai qirā’ah terhadap 
perbedaan bacaan, mayoritas ulama mambaca, انِى ُ وَالزَّ َة انِی   الزَّ
dengan harakat dhammah di akhir kata. Sedangkan ‘Isá bin 
‘Umar al-Thaqafī membacanya  ََة ِی ان  yakni dengan harakat – الزَّ
fathah di akhir kata.77 

Hal itu menunujukkan bahwa hukuman dera itu bersifat 
‘āmmah (umum) umum untuk semua pezina. Karena pada 
dasarnya ayat انِى ُ وَالزَّ َة ِی ان  pada dua (ال) terdapat huruf alif-lām ,الزَّ
kata itu juga menunjukkan makna ‘āmm (umum) meliputi semua 
orang yang berbuat zina. Adapun mayoritas mufassir berkata, 
ayat itu berlaku khusus untuk bujang dan perawan (laki-laki 
merdeka dan perempuan merdeka). “Mereka beragumentasi 
bahwa hukuman itu tidak bersifat umum bagi budak yang 
melakukan zina. Ini berarti hukuman yang harus diterapkan bagi 
mereka adalah setengah dari orang yang merdeka, seperti 
dijelaskan dalam QS. al-Nisā’: 16. 

Adapun pokok penting dalam penafsiran al-Qurṭubī adalah 
tentang siapa yang harus melakukan hukuman itu. Menurutnya, 
tidak ada perbedaan pendapat bahwa sosok yang diperintahkan 
untuk melakukan perintah menjatuhkan hukuman dera ini adalah 
al-imām (pemerintah) dan orang-orang yang berada pada 
posisinya.78 Begitu juga dengan pendapat Mālik dan al-Shāfi’ī 
menambahkan, “Seorang tuan juga, jika yang melakukan zina 
adalah budaknya.”79 Menurut satu pendapat, al-Qurṭubī 
mengutip pernyataan al-Rāzī. Sosok yang diperintahkan untuk 
melaksanakan perintah menjatuhkan hukuman dera adalah 
seluruh kaum Muslim. Sebab menegakkan hukum-hukum 
agama merupakan kewajiban kaum Muslim, kemudian al-imām 
(pemerintah) mewakili mereka, sebab mereka tidak mungkin 
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berkumpul atau menyatu untuk melaksanakan hukuman 
tersebut.80 

Allah swt. juga telah menetapkan ketetapan (hukuman) 
dalam kasus meminum khamer sebanyak delapan kali 
cambukan. Di mana hal ini dilakukan melalui tindakan ‘Umar 
yang berlaku di kalangan para sahabat. ‘Umar pernah 
dihadapkan seseorang yang mabuk di Bulan Ramadan, 
kemudian Umar mencambuknya seratus kali.81 Delapan puluh 
kali cambukan sebagai ḥad karena meminum khamer, dan dua 
puluh lainnya karena dia telah melanggar kehormatan bulan 
Ramadan.82 Menurut al-Qurṭubī, bagi pelaku hukuman 
meminum khamer diperberatkan menjadi delapan puluh kali 
cambuk. Dalam penafsiran al-Qurṭubī ia melihat kasus zina 
dengan kasus minum khamer, ia telah membandingkan jumlah 
cambukan yang harus diberikan kepada sang pelaku. Melalui 
sebuah riwayat al-Qurṭubī menjelaskan, al-Darāquṭnī 
meriwayatkan bahwa Qāḍī al-Ḥusain bin Ismāil menceritakan 
kepada kami, Ṣafwan bin ‘Isá menceritakan kepada kami dari al-
Zuhrī, dia berkata: ‘Abd al-Raḥmān bin Azhār mengabarkan 
kepadaku, dia berkata, “Aku melihat Rasulullah saw. pada 
peristiwa perang Hunain sedang berada di tengah orang-orang, 
menanyakan rumah Khālid bin al-Wālid. Kepada beliau 
kemudian dihadapkan seseorang yang sedang mabuk. Beliau 
kemudian mencambuki orang itu empat puluh kali.”83 

Kesimpulan penulis, sebagaimana dalam penafsiran al-
Qurṭubī QS. al-Nūr: 2, bagi pezina laki-laki (bujang) dan 
perempuan (perawan) seratus kali dera. Demikian pezina laki-
laki dan perempuan yang sudah menikah, menurut al-Qurṭubī 
dirajam bukan didera. Adapun yang melakukan hukuman dera 
adalah al-imām (pemerintah), bagi al-Qurṭubī yang menjatuhkan 
hukuman dera adalah seluruh kaum Muslim, hanya saja  adanya 
al-imām (pemerintah) sebagai representasi masyarakat.  

 
E. Kesimpulan  

Dari penjelasan di atas dapat disimpulkan bahwa 
penafsiran hukum al-Qurṭubī selalu diawali dengan penjelasan 
hadis yang menjadi dasar penafsiran hukum para ulama. 
Kemudian ia membandingkan dengan penafsiran ulama lain 
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mengenai ayat yang ditafsirkan. Di akhir penafsirannya al-
Qurṭubī memberikan dalil yang ia pilih dari para ulama fikih 
yang ia kutip, sekalipun berbeda mazhab dengannya, apabila itu 
dianggap paling sahih ia akan mengambil pendapat tersebut. Ini 
membuktikan bahwa al-Qurṭubī lebih subjetif ketika mengambil 
pendapat dari mazhab-mazhab, walaupun jati dirinya pengikut 
mazhab tertentu. 
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adalah penguasa (hakim) atau orang yang berwenang untuk itu (al-Nūr:2). 
Lihat Abdul Halim Barkatullah dan Teguh Prasetyo, Hukum Islam- 
Menjawab Tantangan Zaman Yang Terus Berkembang (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar Offset, 2006), cet. I, h. 265-268. 

72 Al-Ṭābarī, Aḥkām al-Qur’ān, Juz IV, h. 287. 
73 Al-Rāzī, Mafātiḥ al-Ghayb, Juz 23, h. 131. 
74 Al-Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 416. 
75 Al-Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 417. 
76 Unsur penekanan yang dimaksud sebagaimana firman Allah swt, 

ھَمَُا یْدِی َ َعُوا أ اَقْط ُ ف  Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang“ وَالسَّارِقُ وَالسَّارِقةَ
mencuri, potonglah tangan keduanya.” (QS. al-Mā’idah: 38). Lihat al-
Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 418. 

77 Menurut Sibawaīh, qirā’ah ini lebih baik. Sebab menurutnya, 
susunan firman Allah swt.  itu adalah seperti kalimat,   ْزَیْدًا اضْرِب  (kepada Zaid 
pukullah). Adapun alasan dibaca dengan harakat dhammah, menurut 
Sibawaîh itu karena lafaz tersebut menjadi khabar mubtadaʽ, di mana 
perkiraan maknanya adalah ِى ُ وَالزَان َة ِی یَْكُمْ حُكْمٌ الزَان ِیْمَا یتُْلىَ عَل  Namun para ulama .ف
sepakat atas qirā’ah dengan harakat dhammah, meskipun menurut Sibawaīh, 
jika mengikuti aturan dalam ilmu Nahwu seharusnya lafaz tersebut dibaca 
dengan harakat fathah. 

78 Al-Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 421. 
79 Ibn al-‘Arabī, Aḥkām al-Qur’ān, Juz. III, h. 1314. 
80 Al-Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 421. 
81 Diriwayatkan Ibn Abī Shaibah, 10/53. 
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82 Al-Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 428-429. 
83 Al-Qurṭubī, al-Jāmiʽ, Juz XII, h. 429. 
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