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Pendahuluan

Pembahasan mengenai ru’yatulldh (melihat Allah) di surga menempati posisi sentral dalam
diskursus teologi Islam karena berkaitan langsung dengan prinsip keimanan terhadap perkara gaib
(al-sam‘iyyat) yang bersumber dari wahyu, baik Al-Qur'an maupun Sunnah, serta menjadi titik temu
antara kajian akidah, tafsir, hadis, dan usul figih. Dalam perspektif akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah,
ru’yatullah dipahami sebagai kenikmatan tertinggi bagi orang beriman di akhirat yang ditegaskan oleh
ayat-ayat Al-Qur'an seperti QS. al-Qiyamah [75]: 22-23 dan QS. Yunus [10]: 26 (lihat teks dan

terjemahannya di https://quran.com/75 dan https://quran.com/10), serta diperkuat oleh hadis-hadis

sahih yang diriwayatkan oleh al-Bukhari dan Muslim tentang melihat Allah sebagaimana melihat bulan
purnama tanpa berdesakan (riwayat dapat diakses melalui https://sunnah.com/bukhari dan
https://sunnah.com/muslim). Namun, pemaknaan terhadap nash-nash tersebut tidak berdiri secara

sederhana, melainkan melibatkan metode pemahaman teks wahyu yang dikembangkan dalam ilmu
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tafsir dan usul fiqgih, seperti analisis dilalah lafziyyah, klasifikasi ayat muhkam dan mutasyabih, serta
kaidah penerimaan dan penakwilan dalil akidah. Oleh karena itu, para ulama klasik seperti al-Tabari
dalam jami‘ al-Bayan, Ibn Kathir dalam Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, dan al-Qurtubi dalam al-Jami" li
Ahkam al-Qur’an cenderung menegaskan makna zahir ayat dengan prinsip ithbdt bila kayf, sementara
sebagian pemikir rasional seperti Mu‘tazilah menolak kemungkinan ru’yah secara hakiki dengan
argumentasi filosofis, dan mufassir kontemporer seperti Muhammad ‘Abduh serta Sayyid Qutb
mencoba menghadirkan pendekatan reflektif-spiritual tanpa menafikan otoritas wahyu. Hal ini
menunjukkan bahwa konsep ru’yatullah tidak hanya menyentuh aspek eskatologis semata, tetapi juga
mencerminkan dinamika metodologi istinbat akidah dan tafsir dalam sejarah intelektual Islam, di
mana teks wahyu dipahami melalui kerangka keilmuan yang ketat, bertanggung jawab, dan berlapis,
sehingga perbedaan pandangan yang muncul tetap berada dalam koridor ilmiah dan tidak keluar dari

prinsip dasar keimanan Islam.

Al-Qur'an sebagai sumber primer ajaran Islam mengandung sejumlah ayat yang
menggambarkan kenikmatan surga tidak hanya dalam bentuk material seperti sungai, istana, dan
kenikmatan jasmani, tetapi juga dalam bentuk kenikmatan spiritual tertinggi berupa perjumpaan dan
penglihatan terhadap Allah sebagai puncak kebahagiaan ukhrawi. Di antara ayat yang paling intens
menjadi pusat perdebatan teologis dan kajian tafsir adalah Surat al-Qiyamah ayat 22-23 yang
menyatakan, “Wujithun yawma’idhin nadirah ila rabbiha nazirah”, yang secara kebahasaan
menunjukkan adanya subjek yang memandang dan objek yang dipandang, serta Surat Yiinus ayat 26
yang menyebutkan balasan bagi orang-orang yang berbuat ihsan berupa al-husna wa ziyadah, yang
oleh mayoritas ulama ditafsirkan sebagai tambahan kenikmatan berupa melihat Allah (teks ayat dapat
diakses di https://quran.com/75/22-23 dan https://quran.com/10/26). Secara linguistik, penggunaan
kata nazirah yang diikuti huruf ilda dalam QS. al-Qiyamah menunjukkan makna melihat secara
langsung, bukan sekadar menunggu atau berharap, sebagaimana ditegaskan oleh para ahli bahasa
Arab klasik seperti Ibn Manzir dalam Lisan al-‘Arab, sementara kata ziyadah dalam QS. Yunus ayat 26
dipahami oleh para mufassir seperti al-Tabari, Ibn Kathir, dan al-Qurtubi sebagai bentuk kenikmatan
non-material yang melampaui seluruh kenikmatan surga lainnya. Penafsiran ini diperkuat oleh hadis
sahih Nabi Muhammad s yang menjelaskan bahwa orang-orang beriman akan melihat Tuhan
mereka sebagaimana melihat bulan purnama tanpa penghalang, sebagaimana diriwayatkan oleh al-
Bukhari dan Muslim (lihat https://sunnah.com/bukhari:7436 dan https://sunnah.com/muslim:182),
sehingga ayat-ayat tersebut tidak dipahami secara terpisah, melainkan dalam satu kesatuan dalil Al-
Qur'an dan Sunnah. Oleh karena itu, ayat-ayat tentang al-nazar ila Alldh menempati posisi strategis
dalam pembentukan doktrin akidah Islam, sekaligus menjadi medan kajian metodologis dalam ilmu
tafsir dan usul figih, khususnya dalam menentukan batasan antara makna zahir teks dan kemungkinan

ta’'wil terhadap ayat-ayat mutasyabihat yang berkaitan dengan sifat-sifat Allah.

Surat al-Qiyamah ayat 22-23 dengan redaksi “Wujithun yawma’idhin nadirah ila rabbiha

nazirah” secara tekstual menampilkan gambaran eskatologis yang kuat tentang kondisi orang-orang
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beriman pada hari kiamat, di mana wajah-wajah mereka tampak bercahaya (nadirah) sebagai refleksi
kenikmatan batin dan lahir, serta diarahkan untuk memandang kepada Tuhan mereka, sebuah
struktur kalimat yang oleh mayoritas ahli bahasa Arab dipahami sebagai penglihatan nyata karena
kata kerja nazara ketika disertai huruf ild menunjukkan makna melihat secara langsung, bukan
sekadar menunggu atau berharap, sebagaimana ditegaskan dalam karya leksikografi klasik seperti
Lisan al-‘Arab karya Ibn Manzir. Penafsiran kebahasaan ini kemudian diperkuat oleh mufassir klasik
seperti al-Tabari, Ibn Kathir, dan al-Qurtubi yang menegaskan bahwa ayat tersebut merupakan dalil
eksplisit tentang ru’yatullah di akhirat, dengan prinsip ithbat bila kayf tanpa menyerupakan Allah
dengan makhluk (teks ayat dapat diakses di https://quran.com/75/22-23). Sementara itu, Surat Yinus
ayat 26 yang menyatakan bahwa bagi orang-orang yang berbuat ihsan terdapat al-husna wa ziyadah
dipahami oleh jumhur ulama tafsir sebagai isyarat adanya kenikmatan tambahan di luar surga
material, di mana al-husna dimaknai sebagai surga dan ziyadah sebagai melihat Allah, sebagaimana
diriwayatkan dari sejumlah sahabat dan tabi‘in serta dikuatkan oleh hadis sahih Nabi Muhammad st
yang menyatakan bahwa “ziyadah” adalah memandang wajah Allah Yang Mahamulia (lihat
https://quran.com/10/26 dan riwayat hadis di https://sunnah.com/muslim:181). Dengan demikian,
kedua ayat ini dipahami secara komplementer oleh para ulama, di mana QS. al-Qiyamah ayat 22-23
memberikan penegasan tekstual tentang peristiwa melihat Allah, sementara QS. Yunus ayat 26
menempatkannya sebagai puncak balasan bagi orang-orang yang mencapai derajat ihsan, sehingga
keseluruhan dalil tersebut membentuk satu kesatuan konseptual yang kokoh dalam bangunan akidah

Islam terkait ru’yatullah di surga.

Meskipun ayat-ayat tentang ru’yatulldh di surga secara umum diterima oleh mayoritas ulama
sebagai janji ilahi bagi orang-orang beriman, ayat-ayat tersebut tetap memunculkan perbedaan
pemahaman di kalangan mufassir dan teolog, khususnya terkait dengan hakikat dan mekanisme
melihat Allah, bukan pada keberadaan janji itu sendiri. Perbedaan ini berakar pada metode penafsiran
terhadap ayat-ayat mutasyabihat yang berkaitan dengan sifat-sifat Allah, di mana sebagian ulama Ahl
al-Sunnah seperti al-Tabari, Ibn Kathir, dan para ahli hadis menegaskan makna zahir ayat dengan
prinsip ithbat bila kayf, yakni menetapkan adanya penglihatan tanpa mempertanyakan bagaimana
caranya dan tanpa menyerupakan Allah dengan makhluk (lihat tafsir QS. al-Qiyamah 22-23 di
https://quran.com/75/22-23). Sebaliknya, sebagian teolog rasional, khususnya dari kalangan
Mu'‘tazilah, menolak pemahaman penglihatan secara hakiki dengan argumentasi bahwa penglihatan
secara inderawi mengandaikan arah, jarak, dan keterbatasan, yang menurut mereka bertentangan
dengan prinsip tanzih, sehingga ayat-ayat tersebut ditakwil sebagai makna metaforis seperti
menunggu pahala atau menyaksikan tanda-tanda kebesaran Allah. Di sisi lain, teolog Ahl al-Sunnah al-
Asy‘ariyyah dan al-Maturidiyyah menempuh posisi moderat dengan menerima kemungkinan
ru'yatullah secara hakiki di akhirat berdasarkan dalil naqli yang qath‘i, namun tetap membuka ruang
ta’'wil tafsili pada aspek kaifiyat demi menjaga kemahasucian Allah dari penyerupaan, sebagaimana
dijelaskan dalam literatur kalam klasik seperti karya al-Baqillani dan al-Juwayni. Dengan demikian,

perbedaan ini mencerminkan dinamika metodologis dalam sejarah pemikiran Islam, di mana upaya
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memahami nash wahyu selalu diimbangi dengan kehati-hatian teologis untuk menjaga keseimbangan
antara afirmasi teks (ithbdt) dan penyucian Allah (tanzih), tanpa keluar dari koridor keimanan Islam

yang telah disepakati secara ijma‘.

Perbedaan pandangan para mufassir dalam memahami ayat-ayat ru’yatullah secara jelas
menunjukkan bahwa isu ini tidak dapat dipisahkan dari metodologi penafsiran Al-Qur’an yang
digunakan, karena setiap mufassir berangkat dari kerangka epistemologis, latar belakang mazhab
teologis dan fikih, serta tradisi keilmuan tertentu yang membentuk cara pandangnya terhadap nash
wahyu. Mufassir yang berorientasi pada tafsir bi al-ma’tstr dan tradisi Ahl al-Hadith, seperti al-Tabari
dan Ibn Kathir, cenderung menempatkan riwayat sahabat dan hadis sahih sebagai landasan utama,
sehingga menetapkan makna zahir ayat-ayat mutasyabihat dengan prinsip bila kayf tanpa penakwilan
makna (lihat tafsir mereka pada QS. al-Qiyamah 22-23 di https://quran.com/75/22-23). Sebaliknya,
mufassir yang dipengaruhi pendekatan rasional dan teologi kalam, seperti sebagian ulama Mu‘tazilah
atau pemikir modernis, lebih menekankan peran akal dalam memahami teks, sehingga membuka
ruang ta’wil terhadap ayat-ayat sifat demi menjaga konsistensi logis dan prinsip tanzih. Sementara itu,
mufassir dari kalangan Asy‘ariyyah dan Maturidiyyah menempuh jalan tengah dengan menerima
makna dasar ayat berdasarkan dalil naqli yang kuat, namun menahan diri dari penjelasan kaifiyat serta
melakukan ta’'wil terbatas apabila diperlukan, sebagaimana tercermin dalam karya-karya tafsir yang
memadukan dalil riwayat dan analisis rasional. Dengan demikian, kajian ru’yatulldh menjadi contoh
konkret bahwa pemahaman terhadap ayat-ayat mutasyabihat sangat ditentukan oleh metodologi tafsir
yang digunakan, sehingga perbedaan interpretasi yang muncul bukanlah sekadar perbedaan pendapat
individual, melainkan refleksi dari keragaman pendekatan epistemologis yang sah dan berkembang

dalam khazanah keilmuan Islam.

Dalam konteks perbedaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah, ilmu usul figih memainkan peran
krusial sebagai perangkat metodologis yang mengatur cara memahami nash wahyu secara sistematis
dan bertanggung jawab, khususnya melalui analisis dildlah lafziyyah (petunjuk kebahasaan),
penentuan tingkat kepastian makna antara yang bersifat qat‘iyy dan zanniyy, serta penerapan kaidah-
kaidah dalam menyikapi teks-teks mutasyabihat yang berpotensi menimbulkan pemahaman
antropomorfis. Dalam kerangka usul fiqih, ayat-ayat seperti QS. al-Qiyamah 22-23 dipahami sebagai
dalil yang secara lafaz menunjukkan makna afirmatif tentang penglihatan, namun tetap dikaji apakah
penunjukan maknanya bersifat pasti atau memerlukan penguatan dari dalil lain, sehingga hadis-hadis
sahih tentang melihat Allah di akhirat berfungsi sebagai baydn (penjelas) terhadap Al-Qur’an (lihat QS.
al-Qiyamah di https://quran.com/75/22-23 dan hadis terkait di https://sunnah.com/muslim:182).
Selain itu, kaidah usul figih seperti al-asl fi al-kaldm al-haqiqah (asal suatu lafaz adalah makna hakiki)
menjadi dasar bagi sebagian ulama dalam mempertahankan makna zahir ayat, sementara kaidah dar’u
al-tashbih dan taqdim al-tanzih digunakan oleh ulama lain untuk membenarkan ta'wil ketika makna
zahir dipandang berpotensi menimbulkan penyerupaan Allah dengan makhluk. Oleh karena itu, kajian

ru’yatullah tidak dapat dilakukan secara parsial hanya melalui tafsir atau kalam semata, melainkan
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menuntut pendekatan holistik yang mengintegrasikan disiplin tafsir, hadis, dan usul fiqih secara
simultan, sehingga pemahaman yang dihasilkan tetap setia pada teks wahyu, sejalan dengan kaidah
ilmiah Islam, dan terjaga dari kecenderungan ekstrem baik dalam bentuk penyerupaan (tasybih)

maupun penafian berlebihan (ta ‘til).

[Imu hadis menempati posisi fundamental dalam pembahasan ru’yatullah karena berfungsi
sebagai penjelas dan penguat (bayan wa ta’yid) terhadap ayat-ayat Al-Qur’an yang berbicara tentang
melihat Allah di akhirat, mengingat banyak riwayat sahih yang secara eksplisit menegaskan realitas
peristiwa tersebut. Di antara hadis yang paling masyhur adalah sabda Nabi Muhammad £ yang
menyatakan bahwa orang-orang beriman akan melihat Tuhan mereka sebagaimana mereka melihat
bulan purnama tanpa berdesakan, sebuah perumpamaan yang menegaskan kejelasan penglihatan
tanpa menyiratkan penyerupaan, dan hadis ini diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari dan Muslim dengan
sanad yang sahih dan mutawatir secara makna (riwayat dapat diakses di
https://sunnah.com/bukhari:7436 dan https://sunnah.com/muslim:182). Otoritas hadis-hadis
tersebut semakin kuat karena memenuhi kriteria kesahihan dalam ilmu musthalah al-hadis, baik dari
sisi kesinambungan sanad (ittisal al-sanad), keadilan dan ketelitian perawi (‘addlah dan dabt), maupun
ketiadaan cacat tersembunyi (‘illah) dan kejanggalan (shudhiidh). Oleh karena itu, para ulama Ahl al-
Sunnah menjadikan hadis-hadis tentang ru’yatullah sebagai landasan teologis yang tidak dapat
diabaikan, sehingga penafsiran terhadap ayat-ayat Al-Qur’an terkait topik ini selalu diletakkan dalam
kerangka integrasi antara nash Al-Qur’an dan Sunnah yang sahih. Dengan demikian, ilmu hadis tidak
hanya berperan sebagai sumber normatif, tetapi juga sebagai instrumen metodologis yang memastikan
bahwa keyakinan tentang ru'yatullah dibangun di atas dalil yang valid, otoritatif, dan dapat

dipertanggungjawabkan secara ilmiah dalam tradisi keilmuan Islam.

Meskipun hadis-hadis sahih tentang ru’yatulldh memiliki otoritas yang kuat, keberadaannya tetap
menuntut pemahaman metodologis yang cermat, terutama dalam upaya mengharmoniskan antara
dalil naqli yang bersumber dari wahyu dan prinsip akal yang digunakan dalam kajian teologi Islam.
Perbedaan pendekatan ini tampak jelas dalam peta pemikiran mazhab-mazhab teologi, di mana Ahl al-
Hadith cenderung menerima hadis-hadis tentang melihat Allah secara tekstual dengan sikap afirmatif
tanpa penakwilan makna (ithbat bila kayf), sebagaimana tercermin dalam karya-karya ulama salaf
yang menolak spekulasi rasional berlebihan (lihat hadis-hadis terkait di
https://sunnah.com/muslim:182). Sementara itu, Ahl al-Sunnah al-Asy‘ariyyah dan al-Maturidiyyah
berusaha menempuh jalan moderat dengan menegaskan kebenaran ru’yatullah berdasarkan dalil naqli
yang gath‘i, namun tetap menggunakan perangkat rasional untuk menafikan implikasi tasybih,
sehingga akal berfungsi sebagai alat penjaga pemahaman wahyu, bukan sebagai penentu kebenaran
wahyu itu sendiri. Berbeda dengan kedua pendekatan tersebut, kelompok rasionalis seperti Mu‘tazilah
menolak kemungkinan melihat Allah secara hakiki dengan alasan bahwa penglihatan mensyaratkan
keberadaan arah, jarak, dan bentuk, yang menurut mereka bertentangan dengan prinsip keesaan dan

kemahasucian Allah, sehingga ayat dan hadis tentang ru’yatullah ditakwil secara metaforis sebagai
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makna menunggu pahala atau menyaksikan bukti kekuasaan Allah (rujukan ayat QS. al-Qiyamah 22-
23 dapat diakses di https://quran.com/75/22-23). Perbedaan pendekatan ini menunjukkan bahwa isu
ru’yatullah bukan sekadar persoalan teks, melainkan juga medan interaksi kompleks antara wahyu dan
akal, di mana setiap mazhab teologi membangun metodologi sendiri dalam menjaga keseimbangan
antara otoritas nash dan konsistensi rasional, sehingga memperkaya khazanah pemikiran Islam tanpa

harus menafikan prinsip dasar keimanan yang telah disepakati.

Sejarah intelektual Islam menunjukkan bahwa perdebatan mengenai ru’yatullah telah muncul
sejak masa awal perkembangan pemikiran teologis umat Islam, khususnya pada periode kodifikasi
ilmu kalam pada abad ke-2 dan ke-3 Hijriah, ketika umat Islam mulai berhadapan dengan persoalan-
persoalan rasional dan filosofis yang menuntut penjelasan sistematis terhadap ajaran akidah. Isu
ru’yatullah menjadi salah satu tema sentral dalam polemik antara Ahl al-Sunnah dan kelompok
rasionalis seperti Mu‘tazilah, karena menyentuh langsung persoalan sifat-sifat Allah dan batasan
kemampuan akal manusia dalam memahami perkara gaib. Dalam konteks ini, para teolog Mu‘tazilah
menolak kemungkinan melihat Allah di akhirat dengan argumen rasional, sementara ulama Ahl al-
Sunnah menegaskan realitas ru’yatullah berdasarkan dalil Al-Qur'an dan hadis sahih, sebagaimana
tercermin dalam karya-karya kalam klasik seperti al-Ibanah karya al-Asy‘ari dan al-Tamhid karya al-
Baqillant. Perdebatan tersebut tidak berhenti pada tataran teoretis, melainkan berdampak signifikan
pada pembentukan mazhab-mazhab teologi Islam seperti Asy‘ariyyah dan Maturidiyyah, serta
memengaruhi metode penafsiran Al-Qur’an, khususnya dalam menyikapi ayat-ayat mutasyabihat yang
berkaitan dengan sifat-sifat Allah (rujukan ayat QS. al-Qiyamah 22-23 dapat diakses di
https://quran.com/75/22-23). Dengan demikian, diskursus ru’yatullah tidak hanya mencerminkan
perbedaan pandangan individual, tetapi juga menjadi salah satu fondasi penting dalam sejarah
perkembangan metodologi teologi dan tafsir Islam yang pengaruhnya masih terasa hingga kajian-

kajian kontemporer saat ini.

Para mufassir klasik seperti al-Tabari, al-Qurtubi, dan Ibn Kathir secara umum menegaskan
realitas ru’yatullah di akhirat sebagai bagian dari keyakinan akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah,
dengan mendasarkan penafsiran mereka pada dalil Al-Qur'an dan hadis-hadis sahih yang otoritatif.
Dalam menafsirkan QS. al-Qiyamah ayat 22-23, al-Tabari dalam Jami‘ al-Baydn menjelaskan bahwa
kata ndzirah bermakna memandang kepada Allah secara nyata, sebagaimana dipahami oleh para
sahabat dan tabi‘in, tanpa melakukan penakwilan makna yang menyimpang dari zahir teks (lihat teks
ayat di https://quran.com/75/22-23). Ibn Kathir dalam Tafsir al-Qur'an al-‘Azim memperkuat
penafsiran tersebut dengan mengutip sejumlah hadis sahih dari al-Bukhari dan Muslim yang secara
eksplisit menyatakan bahwa orang-orang beriman akan melihat Tuhan mereka di akhirat, sehingga
ayat Al-Qur’an dan Sunnah dipahami sebagai satu kesatuan dalil yang saling menafsirkan. Adapun al-
Qurtubi dalam al-Jami‘ li Ahkam al-Qur’an menegaskan bahwa menetapkan ru’yatulldh merupakan
bagian dari akidah Ahl al-Sunnah, dengan tetap menolak segala bentuk penyerupaan dan penentuan

kaifiyat penglihatan, karena hakikatnya berada di luar jangkauan akal manusia. Pendekatan ithbat bila
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kayf yang diambil oleh para mufassir klasik ini mencerminkan sikap epistemologis Ahl al-Sunnah yang
menempatkan wahyu sebagai sumber utama pengetahuan akidah, sementara akal berfungsi sebagai
alat untuk memahami dan menjaga makna wahyu dari penyimpangan, bukan untuk menafikan dalil
yang sahih, sehingga ayat-ayat sifat diperlakukan dengan sikap afirmatif, penuh kehati-hatian, dan

berlandaskan tradisi ilmiah yang kokoh.

Berbeda dengan kecenderungan mufassir klasik yang mempertahankan makna zahir ayat-ayat
ru’yatullah, sebagian mufassir dan pemikir kontemporer seperti Muhammad ‘Abduh dan Sayyid Qutb
menampilkan nuansa penafsiran yang lebih kontekstual, reflektif, dan integratif dengan perkembangan
pemikiran modern. Muhammad ‘Abduh, yang dikenal dengan pendekatan rasional-reformatifnya,
berusaha memahami ayat-ayat sifat dengan menekankan dimensi maknawi dan spiritual, serta
berhati-hati dalam menetapkan makna literal yang berpotensi menimbulkan pemahaman
antropomorfis, sehingga ayat-ayat tentang ru’yatullah dipahami sebagai puncak pengalaman ruhani
dan kedekatan hamba dengan Allah di akhirat, tanpa harus menjelaskan hakikat penglihatan secara
inderawi (rujukan QS. al-Qiyamah 22-23 dapat diakses di https://quran.com/75/22-23). Sementara
itu, Sayyid Qutb dalam Fi Zilal al-Qur’an menekankan dimensi tarbawi dan spiritual ayat-ayat tersebut,
dengan menggambarkan ru’yatulldh sebagai simbol kenikmatan tertinggi yang melampaui seluruh
kesenangan surga material, sehingga fokus penafsirannya terletak pada dampak psikologis dan etis
yang ditimbulkan oleh janji tersebut bagi kehidupan manusia. Meskipun pendekatan mereka lebih
reflektif dan kontekstual, baik Muhammad ‘Abduh maupun Sayyid Qutb tidak menafikan prinsip dasar
keimanan terhadap janji Allah tentang kenikmatan akhirat, melainkan berusaha menyajikannya dalam
bahasa dan kerangka pemikiran yang relevan dengan tantangan intelektual umat Islam modern.
Dengan demikian, tafsir kontemporer terhadap ru’yatulldh menunjukkan adanya upaya pembaruan
metodologis dalam ilmu tafsir yang tetap berakar pada wahyu, namun terbuka terhadap pendekatan

filosofis dan spiritual untuk memperkaya pemahaman umat terhadap makna eskatologis Al-Qur’an.

Perbedaan pendekatan antara mufassir klasik dan kontemporer dalam memahami ayat-ayat
ru’yatullah menunjukkan bahwa ilmu tafsir merupakan disiplin keilmuan yang dinamis dan tidak
bersifat stagnan, karena selalu berinteraksi dengan perkembangan pemikiran, perubahan konteks
sosial, serta tantangan intelektual yang dihadapi umat Islam pada setiap periode sejarah. Tafsir Al-
Qur’an tidak hanya terbatas pada analisis kebahasaan dan gramatikal teks, tetapi juga mencerminkan
horizon pemahaman mufassir yang dipengaruhi oleh latar belakang keilmuan, kondisi sosial-politik,
serta problematika umat pada zamannya. Hal ini terlihat dari perbedaan corak tafsir riwayah yang
dominan pada periode awal Islam dengan tafsir dirayah dan reflektif yang berkembang pada masa
berikutnya, termasuk dalam pembahasan ayat-ayat sifat seperti QS. al-Qiyamah 22-23 dan QS. Yinus
26 (teks ayat dapat diakses di https://quran.com/75/22-23 dan https://quran.com/10/26). Dalam
konteks modern, tantangan rasionalisme, sains, dan pluralitas pemikiran mendorong sebagian
mufassir untuk menghadirkan pendekatan yang lebih kontekstual dan filosofis, tanpa harus

melepaskan diri dari otoritas wahyu dan tradisi keilmuan Islam. Dengan demikian, tafsir dapat
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dipahami sebagai proses dialog berkelanjutan antara teks ilahi yang tetap dan realitas manusia yang
terus berubah, di mana perbedaan metodologis bukanlah bentuk penyimpangan, melainkan refleksi

dari vitalitas dan kekayaan intelektual Islam dalam merespons dinamika zaman.

Metode Penelitian/Metode Kajian

Dengan menempatkan metode penafsiran sebagai fokus utama analisis, penelitian ini secara
sadar tidak diarahkan untuk menilai benar atau salah suatu pandangan teologis tertentu, apalagi
melakukan penghakiman normatif terhadap mazhab atau mufassir tertentu, melainkan bertujuan
mengkaji secara deskriptif-analitis bagaimana perbedaan metodologi penafsiran melahirkan ragam
pemahaman terhadap ayat-ayat ru'yatullah yang tetap berada dalam koridor keilmuan Islam.
Pendekatan ini sejalan dengan tradisi akademik dalam studi tafsir dan ilmu-ilmu keislaman yang
menempatkan perbedaan ijtihad sebagai keniscayaan ilmiah, selama perbedaan tersebut dibangun di
atas dalil Al-Qur'an dan Sunnah yang sahih serta kaidah metodologis yang dapat
dipertanggungjawabkan (rujukan ayat QS. al-Qiyamah 22-23 dan QS. Yunus 26 dapat diakses di
https://quran.com/75/22-23 dan https://quran.com/10/26). Oleh karena itu, penelitian ini berupaya
memetakan secara sistematis landasan epistemologis dan metodologis yang digunakan oleh para
mufassir, baik yang berorientasi pada makna zahir maupun yang menggunakan pendekatan ta'wil,
tanpa keluar dari bingkai Ahl al-Qiblah dan prinsip dasar akidah Islam. Dengan sikap akademik yang
objektif ini, kajian ru’yatulldh diharapkan dapat dipahami sebagai contoh konkret dinamika
metodologi tafsir yang memperkaya khazanah pemikiran Islam, bukan sebagai sumber perpecahan
teologis, sekaligus menegaskan bahwa keragaman interpretasi merupakan bagian integral dari tradisi

intelektual Islam yang hidup dan berkesinambungan.

Pendekatan holistik yang digunakan dalam penelitian ini diharapkan mampu menjembatani
dikotomi yang kerap muncul antara tafsir tekstual yang menekankan makna zahir nash dan tafsir
kontekstual yang mempertimbangkan dimensi rasional, historis, dan filosofis, sehingga menghasilkan
pemahaman yang lebih utuh terhadap ayat-ayat mutasyabihat, khususnya yang berkaitan dengan sifat-
sifat Allah seperti ru’yatullah. Dengan mengintegrasikan disiplin tafsir, hadis, dan usul figih, penelitian
ini berupaya menampilkan bagaimana para ulama Islam secara ilmiah dan bertanggung jawab
merespons ayat-ayat yang secara tekstual berpotensi menimbulkan kesan antropomorfis, namun
secara teologis tetap harus dipahami dalam kerangka tanzih dan keagungan Allah. Ayat-ayat seperti
QS. al-Qiyamah 22-23 dan QS. Yiinus 26 (teks ayat dapat diakses di https://quran.com/75/22-23 dan
https://quran.com/10/26) dikaji tidak hanya dari sisi kebahasaan, tetapi juga melalui penjelasan
hadis-hadis sahih (https://sunnah.com/muslim:182) serta kaidah-kaidah metodologis usul figih yang
mengatur cara memahami nash akidah. Dengan demikian, pendekatan holistik ini diharapkan dapat
memperlihatkan bahwa perbedaan metode penafsiran di kalangan ulama bukanlah bentuk
inkonsistensi atau kontradiksi, melainkan ekspresi kehati-hatian ilmiah dalam menjaga keseimbangan

antara afirmasi teks wahyu dan penyucian Allah dari segala bentuk penyerupaan, sehingga kajian
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ru’yatullah dapat dipahami secara proporsional, mendalam, dan sesuai dengan tradisi keilmuan Islam

yang mapan.

Hasil dan Pembahasan
A. Posisi Teologis Asy‘ariyyah (Rangka Kerja dan Argumentasi)

Landasan historis singkat Asy‘ariyyah berakar pada transformasi intelektual Abu al-Hasan al-
Ash‘ari (w. 324 H) yang pada awalnya berada dalam lingkungan Mu‘tazilah, kemudian mengambil
jarak kritis terhadap rasionalisme ekstrem yang menundukkan nash sepenuhnya pada akal. Dalam
konteks sejarah pemikiran Islam abad III-IV H, al-Asy‘arl membangun pendekatan teologis yang
mengakui otoritas nash yang kuatbaik Al-Qur'an maupun hadis sahih—sebagai dasar penetapan
akidah, sementara akal difungsikan secara instrumental untuk menjelaskan, mempertahankan, dan
menunjukkan koherensi doktrin tersebut dari keberatan rasional. Pendekatan ini menempatkan
Asy‘ariyyah sebagai arus utama Ahl al-Sunnah yang berupaya menjaga keseimbangan antara kesetiaan
pada teks wahyu dan kebutuhan argumentasi rasional dalam menghadapi tantangan intelektual pada
masanya.

Prinsip-prinsip utama Asy‘ariyyah dalam teologi sifat-sifat Ilahi bertumpu pada sikap afirmatif
terhadap nash yang disertai komitmen kuat pada tanzih. Asy‘ariyyah menerima dan menetapkan sifat-
sifat Allah sebagaimana dinyatakan dalam Al-Qur’an dan hadis sahih—seperti ‘ilm, iradah, qudrah, dan
ru’yah—tanpa melakukan penakwilan yang mengalihkan makna zahirnya kepada pengertian metaforis
yang tidak dituntut oleh dalil. Namun, penetapan ini secara tegas disertai penolakan terhadap tasybih
dan tajsim, sehingga sifat-sifat tersebut tidak dipahami sebagai realitas yang menyerupai sifat makhluk
atau menempatkan Allah dalam kategori ruang, arah, dan bentuk. Dalam kerangka ini, penetapan sifat
bukanlah penyerupaan, melainkan pengakuan terhadap apa yang Allah tetapkan bagi diri-Nya sendiri
dengan tetap menjaga kesucian dan keagungan-Nya.

Ketika muncul pertanyaan tentang kaifiyyah (bagaimana) sifat-sifat tersebut, sikap metodologis
yang dominan dalam tradisi Asy‘ariyyah adalah tafwid atau al-imrdar kama ja’a, yakni menerima nash
sebagaimana adanya tanpa menetapkan atau membayangkan bentuk, cara, dan mekanisme sifat
tersebut. Jawaban yang diberikan bukanlah pengingkaran atau spekulasi, melainkan afirmasi disertai
penangguhan pengetahuan tentang hakikatnya kepada Allah semata: “kita menetapkan sebagaimana
datangnya, tanpa menyerupakan dan tanpa menjelaskan kaifiyyah.” Prinsip ini dimaksudkan untuk
menjaga keseimbangan antara kesetiaan pada wahyu dan penghindaran dari klaim-klaim metafisis
yang melampaui batas kemampuan akal manusia, sekaligus menjadi pembeda utama Asy‘ariyyah dari

pendekatan ta'wil rasional Mu‘tazilah maupun pendekatan tajsim kelompok antropomorfis.

Argumentasi Asy‘ariyyah tentang ru’yatulldh bertumpu pada kekuatan dalil naqli yang dinilai
tegas serta pada pembedaan ontologis antara realitas dunia dan akhirat. Dari sisi teks, QS. al-Qiyamah
(22-23) dipahami sebagai janji eksplisit bahwa wajah-wajah orang beriman pada hari kiamat akan
“melihat” Tuhan mereka, dan makna ini diperkuat oleh banyak hadis sahih yang diriwayatkan oleh
sejumlah sahabat—seperti Jarir ibn ‘Abdillah, Abi Hurairah, dan Suhaib al-Rimi—yang secara

substansial menggambarkan terjadinya ru'yah bagi kaum mukminin. Para ulama Asy‘ariyyah dan
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mayoritas ulama hadis menilai bahwa kumpulan riwayat tersebut mencapai derajat mutawatir
ma‘nawi atau setidaknya sahih li dhatih, sehingga memiliki kekuatan epistemik yang memadai untuk
dijadikan dasar akidah. Oleh karena itu, penetapan ru’yatullah bukan sekadar hasil spekulasi teologis,
melainkan konsekuensi logis dari penerimaan terhadap nash yang kuat dan konsisten.

Di sisi lain, Asy‘ariyyah menegaskan adanya perbedaan mendasar antara pengalaman melihat di
dunia dan di akhirat. Realitas eskatologis tidak tunduk pada hukum fisika dan keterbatasan inderawi
sebagaimana di alam dunia, sehingga kaidah-kaidah visual seperti arah, jarak, medium cahaya, dan
bentuk tidak dapat diberlakukan secara otomatis pada peristiwa ru’yatullah. Dengan demikian,
“melihat” dalam konteks akhirat tidak mesti bermakna objek yang berbentuk, berlokasi, atau terikat
ruang, melainkan suatu bentuk persepsi yang Allah ciptakan bagi hamba-hamba-Nya sesuai dengan
kehendak dan keagungan-Nya. Argumen ini memungkinkan Asy‘ariyyah menetapkan realitas ru’yah
tanpa terjerumus pada tasybih atau tajsim, sekaligus menjawab keberatan rasional Mu‘tazilah yang
mengaitkan ru’yah secara mutlak dengan konsekuensi ontologis makhluk.

Dalam kerangka teologi Ahl al-Sunnah, khususnya Asy‘ariyyah, ru'yatullah dipahami sebagai
puncak kenikmatan ukhrawi yang dianugerahkan Allah kepada hamba-hamba-Nya yang beriman di
surga. Kenikmatan ini bersifat spiritual-eskatologis dan melampaui seluruh kenikmatan fisik, karena ia
berkaitan langsung dengan kedekatan dan pemuliaan Allah terhadap para kekasih-Nya. Keyakinan
akan terjadinya ru’yah sama sekali tidak menodai kemurnian tauhid, selama dipahami dalam bingkai
tanzih, yakni tanpa menyerupakan Allah dengan makhluk dan tanpa menetapkan bentuk, arah, atau
kaifiyyah tertentu. Justru, dengan menetapkan apa yang ditetapkan oleh nash yang sahih sembari
menafikan segala bentuk tasybih dan tajsim, keyakinan terhadap ru'yatulldh mencerminkan

keseimbangan antara afirmasi wahyu dan pengagungan terhadap keesaan serta transendensi Allah.

B. Posisi Teologis Mu'tazilah (Rangka Kerja dan Argumentasi)

Posisi teologis Mu‘tazilah berakar pada kemunculan awal aliran ini pada abad Il H, yang secara
tradisional dikaitkan dengan Wasil ibn ‘Atd’ (w. 131 H) dan lingkaran intelektual Basrah. Mu‘tazilah
berkembang dalam konteks perdebatan rasional awal Islam dan menempatkan rasio (al-‘aql) sebagai
instrumen utama sekaligus pengatur dalam menafsirkan nash, khususnya dalam isu-isu ketuhanan.
Dengan prinsip tauhid yang sangat ketat dan komitmen tinggi terhadap tanzih, Mu‘tazilah berupaya
menyingkirkan segala konsepsi tentang Allah yang berpotensi mendekati tashbih atau tajsim. Dalam
kerangka ini, nash Al-Qur’an dan hadis dipahami harus selaras dengan kepastian rasional; apabila
makna zahir teks dinilai berimplikasi pada penyerupaan atau keterbatasan Tuhan, maka penakwilan
menjadi keharusan metodologis. Pendekatan historis ini membentuk fondasi teologis Mu‘tazilah dalam
memandang sifat-sifat Ilahi, termasuk penolakan mereka terhadap kemungkinan ru’yatullah secara
inderawi.

Prinsip-prinsip utama teologi Mu‘tazilah dibangun di atas dua pilar metodologis yang saling
berkaitan, yakni primasi akal dan tanzih yang ketat. Pertama, Mu‘tazilah menempatkan akal sebagai

otoritas epistemik tertinggi dalam memahami nash, sehingga setiap penafsiran teks Al-Qur’an atau
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hadis yang secara zahir dinilai bertentangan dengan prinsip-prinsip rasional dasar—seperti keesaan
Allah yang absolut dan kemustahilan adanya sifat-sifat yang berdiri di luar dzat-Nya wajib ditakwil
agar selaras dengan kepastian rasional. Akal, dalam pandangan mereka, berfungsi bukan sekadar
sebagai alat bantu, melainkan sebagai penentu validitas makna teks, terutama dalam persoalan
ketuhanan yang menyentuh wilayah metafisika. Kedua, Mu‘tazilah mengembangkan konsep tanzih
radikal, yakni penyucian Allah dari segala atribut yang berpotensi meniscayakan keberadaan-Nya
dalam ruang, waktu, arah, atau bentuk. Setiap atribusi yang secara implisit mengandung konsekuensi
ontologis tersebut dipandang sebagai bentuk tashbih yang harus ditolak. Oleh karena itu, bahasa-
bahasa nash yang mengesankan sifat inderawi atau relasional—seperti melihat, mendengar dalam
pengertian fisik, atau bersemayam—ditafsirkan secara metaforis sebagai ungkapan tentang
pengetahuan, kekuasaan, atau kehendak Allah. Prinsip ini menjadi fondasi konsisten bagi Mu‘tazilah
dalam menolak ru’yatulladh secara inderawi dan dalam membangun sistem teologi yang menekankan
kemurnian tauhid melalui supremasi rasionalitas.

Argumentasi Mu'tazilah dalam menolak ru’yatullah dibangun secara konsisten di atas dalil
tekstual yang ditafsirkan melalui kerangka rasional dan prinsip tanzih yang ketat. Dalil utama yang
sering dikemukakan adalah QS. al-An‘am (6:103), “La tudrikuhul-absar wa huwa yudriku al-absar”,
yang oleh Mu‘tazilah dipahami sebagai penafian universal terhadap kemungkinan penglihatan
inderawi terhadap Allah, baik di dunia maupun di akhirat. Menurut mereka, redaksi ayat ini bersifat
umum dan mutlak, sehingga tidak dapat dibatasi oleh konteks tertentu tanpa dalil yang setara
kekuatannya. Dengan demikian, setiap klaim tentang ru’yah secara visual dianggap bertentangan
langsung dengan nash Al-Qur’an yang tegas dalam menyucikan Allah dari jangkauan indera manusia.
Selain dalil naqli tersebut, Mu‘tazilah mengajukan argumen rasional bahwa “melihat” sebagaimana
dipahami dalam pengalaman inderawi manusia selalu mensyaratkan keberadaan objek dalam ruang
dan arah tertentu, serta keterkaitan dengan medium cahaya dan jarak. Apabila Allah dapat dilihat,
maka—menurut logika ini—Ia harus berada dalam ruang dan arah tertentu, yang pada akhirnya
meniscayakan keterbatasan dan penyerupaan dengan makhluk. Konsekuensi ini dinilai bertentangan
secara langsung dengan tauhid murni dan prinsip tanzih yang menjadi fondasi teologi Mu‘tazilah. Oleh
karena itu, untuk menjaga kemahatransendenan Allah, mereka menolak kemungkinan ru’yatulldh
secara inderawi dan memilih pendekatan ta'wil terhadap ayat-ayat dan hadis-hadis yang secara zahir
tampak mengisyaratkan penglihatan. Teks-teks tersebut dipahami sebagai ungkapan kiasan tentang
kesempurnaan pengetahuan dan pengenalan terhadap Allah, atau sebagai ru’yah qalbiyah, yakni
persepsi ruhani dan ma‘rifah batiniah, bukan penglihatan dengan mata kepala. Pendekatan ini
mencerminkan konsistensi Mu‘tazilah dalam menundukkan penafsiran nash pada kerangka rasional
demi menjaga kemurnian tauhid.

Dari posisi Mu‘tazilah terkait ru’yatulldh menegaskan upaya menjaga integritas tauhid secara
konsisten dengan prinsip-prinsip rasional dan tanzih. Dengan menafsirkan ayat-ayat dan hadis-hadis
yang tampak mengisyaratkan penglihatan Allah secara metaforis atau sebagai ru’yah qalbiyah, mereka
mencegah munculnya pemahaman antropomorfik yang dapat menempatkan Allah dalam kategori

makhluk, memiliki arah, ruang, atau bentuk. Penolakan terhadap klaim ru’yah inderawi merupakan
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langkah  aksiomatik  untuk  mempertahankan = kemahakuasaan, = kemahatinggian, dan
ketidakbergantungan Allah pada dimensi fisik, sehingga setiap atribut Ilahi tetap terjaga dari
konsekuensi ontologis yang bertentangan dengan tauhid. Dengan demikian, pendekatan ini
menegaskan bahwa integritas doktrin tauhid bukan hanya soal afirmasi verbal terhadap keesaan
Tuhan, tetapi juga penerapan metodologis yang konsisten dalam memahami nash, menjaga jarak

epistemik antara Allah dan seluruh realitas makhluk.

C. Metode penafsiran ayat surat al giamah dan surat yunus dalam lintas klsik dan kontemporer

Metode penafsiran ayat-ayat Surat al-Qiyamah dan Surat Yinus menunjukkan variasi antara
pendekatan klasik dan kontemporer. Para mufassir klasik seperti al-Tabari dan al-Qurtubi cenderung
membaca ayat secara zahir, menekankan makna literal dan konsistensi dengan hadis sahih, sehingga
ayat-ayat tentang ru’yatullah di Qiyamah: 22-23 dipahami sebagai janji nyata bagi mukmin untuk
melihat Allah, sedangkan Yunus: 103 dipahami sebagai penegasan transendensi Tuhan. Sementara itu,
mufassir kontemporer seperti Sayyid Qutb dan Muhammad Abduh cenderung menempatkan ayat
dalam konteks figuratif, historis, dan moral, menekankan makna spiritual dan etis serta menafsirkan
ayat tentang melihat Allah sebagai pengalaman kesadaran dan pengetahuan, bukan persepsi inderawi,
sehingga mereka menggabungkan pemahaman nash dengan refleksi rasional dan kontekstual yang
relevan bagi pembaca modern.

Takhrij dan klasifikasi hadis dilakukan dengan menelusuri seluruh riwayat terkait ru’yatullah
yang tercatat dalam kitab-kitab hadis klasik seperti Sahih al-Bukhari, Sahth Muslim, Sunan Abi Dawiud,
dan Musnad Ahmad. Setiap hadis dianalisis dari sisi sanad dan matan untuk menilai kredibilitas perawi,
kesinambungan jalur, dan kesesuaian teks, sehingga dapat diklasifikasikan sesuai kaidah ilmu hadis:
mutawatir apabila diriwayatkan oleh jumlah perawi yang cukup untuk meniadakan keraguan; ahad
bila hanya diriwayatkan oleh satu jalur atau jumlah terbatas; sahih jika sanad dan matannya terpenuhi
syarat tsiqah dan tidak bertentangan; hasan bila sedikit lemah namun masih dapat diterima; dan da‘if
apabila terdapat cacat serius pada sanad atau matan. Proses ini menjadi fondasi metodologis untuk
menentukan bobot epistemik hadis sebagai dasar akidah dan kerangka argumentasi Asy‘ariyyah
maupun titik kritik Mu‘tazilah.

Analisis sanad (‘ilm al-rijal) merupakan tahap kritis dalam menilai validitas hadis ru’yatullah
dengan menekankan kredibilitas perawi dan kesinambungan transmisi. Setiap perawi diperiksa
tingkat kejujuran (‘adalah), kemampuan hafalan (dabt), serta kemungkinan adanya isra’ (loncatan
dalam sanad) atau ta'dil (perbaikan jalur). Selain itu, dianalisis apakah terdapat penguatan melalui
jalur lain yang memenuhi kriteria tawdtur li al-ma‘nd—yaitu meskipun lafaz berbeda, makna hadis
dikonfirmasi oleh banyak jalur terpercaya. Dengan pendekatan ini, sanad tidak hanya menentukan
derajat hadis (sahih, hasan, da‘iff, mutawatir), tetapi juga menegaskan dasar epistemik untuk
menetapkan keyakinan tentang ru'yatullah, sekaligus memberikan kerangka sistematis bagi
argumentasi teologis Asy‘ariyyah maupun titik kritik Mu‘tazilah terhadap validitas riwayat.

Analisis matan (kecocokan isi) berfokus pada pemeriksaan kandungan teks hadis ru’yatullah

untuk memastikan konsistensi internal dan eksternal. Setiap matan dinilai apakah bertentangan
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dengan nash Al-Qur’an lain, prinsip tauhid, atau akal sehat yang berlaku secara umum; juga diperiksa
apakah redaksi hadis menimbulkan kesan tashbih atau penyerupaan Allah dengan makhluk. Jika
ditemukan potensi masalah, penelitian mencatat bagaimana masing-masing aliran menanggapi:
Asy‘ariyyah cenderung menerapkan prinsip tafwid, menerima matan sebagaimana adanya tanpa
menjelaskan kaifiyyah, sedangkan Mu‘tazilah memilih ta’wil, menafsirkan makna secara rasional atau
metaforis agar tidak menimbulkan implikasi ontologis yang bertentangan dengan tauhid. Pendekatan
ini memungkinkan evaluasi kritis terhadap matan sekaligus menempatkan hadis dalam kerangka
epistemik dan teologis yang sistematis.

Kaji banding teologis dilakukan dengan menyusun argumen Asy‘ariyyah dan Mu‘tazilah secara
sistematis untuk menilai posisi masing-masing terkait ru’yatullah. Dari sisi Asy‘ariyyah, dalil
mutawatir Al-Qur'an dan hadis menjadi landasan utama, disertai prinsip tafwid dan penetapan sifat
[lahi tanpa tasybih, sehingga memungkinkan keyakinan akan penglihatan Allah di akhirat sebagai
kenikmatan nyata, sementara Kkaifiyyah tetap diserahkan kepada Allah. Mu‘tazilah, sebaliknya,
menekankan primasi akal dan tanzih radikal, menafsirkan semua teks tentang penglihatan secara
metaforis atau sebagai ru’yah qalbiyah agar tidak menimbulkan konsekuensi ruang, arah, atau bentuk
yang bertentangan dengan tauhid. Dengan hasil takhrij, analisis sanad, dan matan, kelebihan argumen
Asy‘ariyyah terlihat pada kepatuhan terhadap nash mutawatir dan kekokohan akidah, sedangkan
keterbatasannya muncul ketika menghadapi pertanyaan rasional tentang hakikat kaifiyyah. Kelebihan
Mu‘tazilah terletak pada konsistensi rasional dan perlindungan terhadap kemungkinan
antropomorfisme, tetapi keterbatasannya muncul dalam mengurangi bobot epistemik hadis mutawatir
dan menafsirkan teks literal secara metaforis. Pendekatan kaji banding ini memberikan pemahaman
komprehensif tentang kekuatan dan kelemahan argumentasi teologis kedua aliran dalam konteks

epistemologi Islam.

D. Kajian Tafsir Al-Qur’an Surat Al-Qiyamah: 22-23 dan QS. Yunus: 26

1. QS.al-Qiyamah: 22-23

(V1) 5585 435 () (1Y) 3 i 58
“Wajah-wajah (orang mukmin) pada hari itu berseri-seri, memandang kepada Tuhannya.”
Tafsir Munir Juz 29 Hal 251

Cansll 08 I3 Ll oY Al ) e Qs AW el s S ) aes ) (oL o JB EBG L5 ) ¢ Bounls a4
ATl 3] 2 Al ot g a0l 1) Ja N ks QU ¢ geadly il eyl e Ja el Gy g3e

A

Berikut terjemahan dari teks Arab yang Anda berikan: 58U g A « Sudli diagi 5435 “Wajah-wajah pada
hari itu berseri-seri, memandang kepada Tuhannya.” “Ibnu Anbari rahimahullah berkata: Dalam ayat ini
terdapat dalil tentang pembenaran melihat Allah. Karena kata ‘menatap/nadzar’ jika digabung dengan
wajah dan didahului oleh huruf jar (‘ila’ - kepada), menunjukkan bahwa maknanya adalah melihat

dengan mata. Sebagai contoh, dikatakan: ‘Aku menatap seorang lelaki’ jika maksudnya menunggu dia,
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dan dikatakan ‘Aku menatap kepadanya’ jika maksudnya memperhatikan atau melihatnya dengan
mata.”

Jadi intinya, Ibnu Anbari menggunakan konstruksi bahasa Arab dalam ayat untuk
menunjukkan bahwa “menatap Allah” di surga adalah dengan penglihatan nyata, bukan sekadar
figuratif.

Tafsir Lathoiful Isyaroh Juz 3 Hal 657
il sl 0By ) N WY A ke Ay ¢ A 3y gl <<§%¢AU>> @80 L) G Sl Bak 35k 1 oS) da 4B
¢ Balall Q8 o Al 8 ael ga s (8 Aus 1 BlAn i Ald ¢ Ayl V) 06 Yy Al ) e o Ay o o Rl il s
s 1 50 s
Berikut terjemahan 355U ) ) 35xal 3% 3535 ¢ 0,83 Ja 4l #»“Firman-Nya Yang Maha Tinggi: ‘Wajah-
wajah pada hari itu berseri-seri, memandang kepada Tuhannya.”« WY 48 yia & 5 ¢ Liwa 4 e g 1 (b unls
&) J“Berseri-seri (nadhirah)’ artinya bersinar dan indah, dan wajah itu bersinar karena menghadap
kepada Tuhannya.”
«db &30 5 gl @5LU“Menatap (nazirah)’ artinya melihat Allah.” ¥ ¢S ¥ 4asl) G lias « oy o osaall il
o ) ) 50 o g gl ¢ salall (8 e Ainll b agd sms (8 sl (18 (M Al ¢ 45 )0 “Sedangkan kata ‘menatap’
(nadzar) yang digabung dengan ‘ila’ (kepada) dan dihubungkan dengan wajah hanya dapat berarti
melihat secara nyata. Allah menciptakan kemampuan melihat itu dalam wajah-wajah mereka di surga
di luar kebiasaan manusia, sehingga wajah-wajah itu benar-benar memandang kepada Allah Ta’ala.”
Tafsir Jalalani
Ot gl { BB EE) G} (23) BDBE ) G, Anme daa {550l ) Aalal o G g { 2235545 1(22) Bl Ma 5545
LAY b g adlaan

Berikut terjemahan teks Arab yang Anda berikan ke dalam bahasa Indonesia:é sl % 3535
(22)“Wajah-wajah pada hari itu berseri-seri (nadhirah).”Keterangan: Maksudnya pada hari kiamat,
dan berseri-seri artinya indah dan bercahaya.

550 &) I (23)“Memandang kepada Tuhannya (nazirah).”Keterangan: Artinya mereka melihat Allah
Subhanahu wa Ta’ala di akhirat.

Tafsir Al-Khizin Juz 7 Hal 165

5 ali M gio9m 5 (129 -22) ¢ Aaladll
caiill 5 31l a3l Gl s 3y (e Sy (GBI aady 13) DS 8 8 ey iy () Ol 5 by Jia sy 5355 5,50 L) () 8 pali S gy o s s

s, il 5 pmae Jib s s e () JB (a4 5 6 laill (g ) uals (Al psa sl ) Dasrogns () " Glaalls 3L
Ak G pedall ST ulie Gl J8) 510 Ly ) G (Lamill A8 e (g elers st o sl (an Q5| Ancan B jdue Jd 5| dacls
(e ailasas GIAN ) s a5 a5 o L Ga Gmal JB Clas S Bl Ly

Wajah-wajah pada hari kiamat berseri-seri. Maksud dari “berseri-seri” adalah indah dan menawan.
Menurut Ibnu Abbas, artinya cantik, ada yang mengatakan gembira karena nikmat, ada pula yang
mengatakan lembut, bersih dan bercahaya, atau putih dengan cahaya dan keindahan, bahkan ada
yang menafsirkan bersinar karena kenikmatan surga.“Memandang kepada Tuhannya” artinya
melihat Allah Subhanahu wa Ta’ala secara nyata tanpa hijab. Ibnu Abbas dan sebagian besar
mufassir menjelaskan bahwa wajar bagi wajah-wajah itu untuk menatap Pencipta mereka, karena

mereka benar-benar melihat Allah dengan pandangan langsung.
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Tafsir Al-Munir Karya Imam Nawawi Banten Juz 2 Hal 584
¢ o By 5 (3 by 0 Cseaie Niagyg ¢ Al Can (w5 i o sm gy b (23) 3050 i) ) (22) Bowals diaissd
caie Gsmman ¥ et dl ()8 B Gt sall o g s 8 5 Aalill g Al s g sl ) ¢ inall 5 il (Blaie (g s
“Wajah-wajah pada hari itu berseri-seri, memandang kepada Tuhannya.”’Kata “wajah” berfungsi
sebagai mubtada’ (subjek), sedangkan “berseri-seri (nadhirah)” adalah sifat (na’at) yang
menjelaskannya. Kata “pada hari itu” menjadi maf'ul bih (objek keterangan waktu) yang terkait dengan
‘berseri-seri’, dan “memandang (nazirah) kepada Tuhannya” merupakan khabar (predikat).Artinya:
Wajah-wajah yang indah pada hari kiamat—yaitu wajah-wajah orang mukmin—memandang Allah
Ta’ala, tanpa ada hijab yang menghalangi mereka dari-Nya

Ayat QS. al-Qiyamah: 22-23, §40 &7 . §usli i 5 544 5 menekankan keindahan wajah-wajah
orang mukmin pada hari kiamat dan kemampuan mereka untuk menatap Allah Subhanahu wa Ta’ala.
Berdasarkan Tafsir Munir, Ibnu Anbari menjelaskan bahwa penggunaan kata nazirah yang
dikombinasikan dengan ild (kepada) dan dihubungkan dengan wajah menunjukkan makna
penglihatan nyata, bukan sekadar figuratif. Hal ini diperkuat oleh Tafsir Lathoiful Isyaroh, yang
menegaskan bahwa Allah menciptakan kemampuan melihat bagi mukmin di surga di luar kebiasaan
manusia (al-khalq fi wajihihim ‘ala qalb al-‘adah), sehingga menegaskan keyakinan bahwa penglihatan
terhadap Allah bersifat nyata, bukan metaforis. Jalalaini dan Al-Khizin pun memperkuat penafsiran ini,
dengan menjelaskan bahwa “berseri-seri” (nadhirah) menandakan wajah-wajah yang bercahaya,
indah, dan bersih karena kenikmatan surga, sementara “memandang kepada Tuhannya” adalah
penglihatan langsung kepada Allah, tanpa hijab atau penghalang, sebagaimana ditegaskan oleh Ibnu
Abbas dan sebagian besar mufassir.

Dari sisi tata bahasa Arab, ayat ini memiliki struktur yang mendukung pemaknaan literal
terhadap kata nazirah. Wajah (wujith) sebagai mubtada’, disifatkan dengan nadhirah, dan nazirah ila
rabbiha berfungsi sebagai khabar, menunjukkan bahwa keberadaan penglihatan adalah hakikat yang
melekat pada wajah-wajah mukmin di akhirat. Tafsir Jalalaini menekankan bahwa “berseri-seri” bukan
hanya tentang keindahan fisik, tetapi juga terkait dengan cahaya kenikmatan dan kebahagiaan
spiritual. Al-Khizin menambahkan bahwa pernyataan “memandang kepada Tuhannya” berarti melihat
Allah secara nyata, dan hal ini dibenarkan secara teologis karena Allah menciptakan keadaan khusus di
surga agar mukmin dapat menatap-Nya. Kesemua tafsir ini sepakat bahwa ayat ini menjadi dalil kuat
tentang kemungkinan melihat Allah di surga, menegaskan bahwa penglihatan ini bersifat aktual dan
bukan simbolik, sekaligus menjadi sumber kebahagiaan tertinggi bagi mukmin.

2. QS.Yunus: 26
Tafsir Al-Munir Juz 1 Hal. 339

) A g Il a5 s Al b el - QW Bl 5 s el | st 30 Nasal @
Pernyataan “sobis st/ /siea/ (il i 4J58)” menjelaskan bahwa Allah memberikan balasan
yang sempurna bagi hamba-Nya yang beramal saleh. Kata al-husna di sini dijelaskan sebagai surga,

yakni kenikmatan tertinggi yang dijanjikan Allah bagi para mukmin. Tafsir menunjukkan bahwa surga
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bukan hanya berupa kenikmatan jasmani, tetapi juga ketenteraman batin, kebahagiaan spiritual, dan
keindahan abadi yang melekat bagi orang yang beriman. Dalam konteks ini, surga merupakan
manifestasi pahala utama atas ketaatan dan kebaikan seorang hamba, sebagai balasan yang sesuai
dengan amalannya di dunia.

Kata “az- Jumhur ulama tafsir memaknai al-husnaddah” (tambahan) merujuk pada nikmat
ekstra yang diberikan Allah kepada penghuni surga, yakni melihat wajah-Nya (ru’yah Allah). Ini
diperkuat oleh berbagai tafsir seperti Tafsir Jalalaini, Lathoiful Isyaroh, dan Al-Khizin yang
menjelaskan bahwa melihat Allah merupakan kenikmatan tertinggi yang melampaui semua
kenikmatan surga lainnya. Dengan demikian, ayat ini menegaskan bahwa pahala utama (al-husna)
adalah surga itu sendiri, sedangkan tambahan yang melimpah dan eksklusif bagi mukmin adalah
penglihatan langsung kepada Allah, yang menjadi puncak kebahagiaan spiritual dan penghargaan
tertinggi dari Sang Pencipta.

Tafsir Qurtubi Juz 8 Hal. 297

(26) & b zb 2l Catal a4V 78 b A5 (3375 Y5 33 5 il )l il

By Maiald Ge ale gadde d) Lo dl Jgu) Jin ] 1 JB il s e (555 { B35 (eall stual A1 ) il @
G Al o e s Graall S5 (T I8 a5 [ Sl dl ans ) il aaly 305 Aal oy sl agd Ll (3 Jaall | ghasal 0l
b nall 55 Canldl) e delen I sa 55, G oibie Gils Cueeas s ol s Boae (S Culiall (psalie 5 Adda s Al
Qs 1 iy s ) JB dal) aal) Jal J2a 13 ] 1 JB s yadde ) Jlea il e uga (e Anima b (55 )
Y (e pgall o Ui | shae | Lad laall (ol JB € JE € U (e L g Aa) LA olf Ui a5 i alf 51 508 oSy 5 L
P J8 Cugen (o Ll Sl s j3 5 [ 8305 el ) ginaad cpdll - DB 53155 - a5 e per) adde A oo dl Jpu ) i ]
vie lae g oS0 o Ll Jal by Slie (ol U Ul Jal g daad) Zaadl JaT Jas 13) s B {50l )5 smend) | sl Al ) 4001 030 ¢l
o Lk aale | Lo bl 4gl) 5o sl Cl JB Ul (e U yag s Uik 3l se iy Ui a5 (i all 1518 0 58 iy 0 2y 0
i U jS5 55 Sl S A ol yS3 385 e gy a5 ol o0 485 8 Ll ) A a5 [ agie Y 8 Y 5 SRl (g agdl)
‘“ﬁiucﬁhjdcel“mw;gl}l\u'ﬁh)»@@ctﬂh;ﬁlmJﬂ\q‘:ﬁiﬁsﬂ\g&)ﬂ\cﬁjﬁq&\jgw\&@u
{3305 ) ) sianl A1 Y s Al 8 8 QS 8 ol 3 el sanle ) lea i Jsmy cilli ] 1 B CaaS 0 o e Al
8L O s B 85 [ Wl (s pde  JBT 147 clilall ] { Gsnn sl all ke ) ol jis 2 alsd ey Gen ol an g ) kil J8
85050 e A2 3Ll ¢ e oy il il 0 e e 505 cebie Odl e (a0 el (e ST ) s e Al Cre L
sabud 02 0 el e By Ol a5 ) (a8 st B33l g As S Aas sl : dalae JU 5 b YT day i e 30l
il 830 5 (gl i) s Jagls (2 (pen )l e JUB 5 Al 53 40 pganilay Y Alimd o Ll 3 bl aalae | La 33l 3 5 Al sl
e O Bl s B ad e QB [ 23222 1 &bl ] {5500 ey ) * 5 puali Magpogay b o Jlad dil JE S i) as 5 )
o) g slaal W) Ui (3 50 D8 € oS el (f 5 53 Le il Jal Ly s J 5855 W5 sl A 5ol i) S (0 o haah il Jaly s
e ol ) die e Lo @lle JS ae lle Call () grans anaa J ey Ciday s V) Lol 1 (e s laie agale ey e 4il 30L 300 1 i
Ay SI) Calalll aSall el a1l i) 5 5l 50 Ll pen) i) adad) g 1 o Jad Ulag) Gl Jie )5l 5 L 4alia

:“Bagi orang-orang yang berbuat baik, [pahala] yang terbaik (al-husna) dan tambahan (az-ziyadah).
Wajah mereka tidak akan tertimpa kesedihan maupun kehinaan. Mereka itulah penghuni surga; mereka
kekal di dalamnya.”Penjelasan dan hadits yang terkait:Diriwayatkan dari hadits Anas bahwa Rasulullah

A5t ditanya tentang makna “az-ziyadah” dalam ayat ini. Beliau menjelaskan: bagi mereka yang
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beramal baik di dunia, al-husna adalah surga, sedangkan az-ziyadah adalah melihat wajah Allah Yang
Maha Mulia. Pendapat ini diriwayatkan juga dari Abu Bakar ash-Shiddiq, Ali bin Abi Thalib, Hudzaifah,
‘Ubadah bin Ash-Shamit, Ka’ab bin ‘Ujrah, Abu Musa, Suhaib, dan Ibnu Abbas, serta sejumlah Tabi’in,
dan ini dianggap pendapat yang shahih.Diriwayatkan dalam Sahih Muslim dari Suhaib, Rasulullah i
bersabda:“Jika penghuni surga masuk surga, Allah berfirman: ‘Apakah kalian menginginkan sesuatu, Aku
akan menambahkannya untuk kalian?” Mereka menjawab: ‘Bukankah wajah kami telah berseri,
bukankah kami telah masuk surga dan dijauhkan dari neraka?” Kemudian Allah menyingkap tabir dan
mereka melihat-Nya. Demi Allah, tidak ada yang diberikan kepada mereka yang lebih mereka sukai
daripada melihat Tuhan mereka.”Riwayat lain menambahkan bahwa az-ziyadah dapat diartikan
sebagai:Surga yang dilengkapi dengan hadiah yang belum pernah mereka lihat sebelumnya.Setiap hari
di surga, mereka dikunjungi malaikat yang membawa hadiah dari Allah.Pandangan langsung kepada
Allah adalah kenikmatan yang paling dicintai di antara semua kenikmatan surga.Selain itu, beberapa
mufassir dan sahabat menjelaskan bahwa:Al-husna adalah pahala utama, yaitu surga itu sendiri.Az-
ziyddah adalah tambahan kenikmatan yang diberikan Allah, terutama ru’yah Allah (melihat Allah) dan
berbagai kenikmatan spiritual atau material yang melimpah.Beberapa penafsiran lainnya
menyebutkan bahwa az-ziyadah juga bisa berupa pengampunan, ridha Allah, dan kenikmatan yang

melebihi apa pun yang pernah mereka terima di dunia.

E. Kajian Ushul Figh

Dalam perspektif usul fikih, ayat-ayat ru'yatullah memenuhi beberapa kaidah penting:
Diantaranya adalak kajian dilalah muwafaqoh menjadi tiga isyaroh,ima; dan iqthido’
Syech Zakariayah Ananshori dalam kitab Ghoyatul Wusul juz 1 hal 23-24 menulis keterenagan seperti

ini:

AV gl (sl AVad) cale o Lad s (ol (Llaal o) Lo 5 ol Mie (wina 5l 3 shaiall (Baa i 53 ())) 5,1 Gl (o &)
@y Jeadl Ginse 8 V) Cuaal) 8 LS V6 A J1saY) 8 sl AYD and 3 gl peiad) e o Gl 301 Jaall
Al 3 Lelal ol A al) Jlul 5} s Al 8 3 LS (5 Lage 851 @lld e a8ain (i il Lagy 3330 5all (g ol s Ul il e
aticls Jale i dlic many 4ld Jeid (e lae Giel ae Gl Gl @ 8 LS il 5 Slie Ll s oy Y Aaaind) 401 4 5
le) 4l 2l Ladlll (ds o) ¢ slana) e Al daall ¥ 5§ shiall (aa a5y ol o) 5 sl (V5) Gl e Lo 58 il dana (i 1 ie
) N alaall AL oS3 Oaly s 48 AIVAS 5 L) AV e 4y ey o) Le o Laalll AIVa8 (gl (5L8) AV) 44 (2 ol e
Lo e Bl 3 ols (W)5) e e 3a AL Gaball Bl Ceelan Slsa (g 40 3 geallall Lea sl Lin eanal (10 0 gem A o oS0l

g (ans 5 elag) AV st @y Lo Jaalll A0 (of (slag) AIVE) jlanal o il iy ol 5 43 2l

(Kemudian yang terakhir) yaitu apabila kebenaran lafaz yang diucapkan atau keabsahannya—baik
secara akal maupun syariat—bergantung pada adanya sesuatu yang diimplisitkan (diperkirakan)
dalam makna lafaz tersebut, maka hal itu disebut Dalalah Igtida’Yang dimaksud dengan Dalalah Iqtida’
adalah petunjuk lafaz secara iltizam (implikatif) terhadap makna yang diperkirakan dan dimaksud, dan
ini berlaku dalam tiga keadaan:

Keadaan pertama, seperti dalam hadis yang akan disebutkan pada pembahasan lafaz mujmal:
“Diangkat dari umatku kesalahan dan kelupaan” Maksudnya adalah diangkat dosa atau hukuman
akibat keduanya, karena kebenaran hadis tersebut tidak mungkin terwujud kecuali dengan
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mengandaikan adanya penghapusan konsekuensi, sebab kesalahan dan kelupaan itu sendiri tetap
terjadi. Keadaan kedua, seperti firman Allah Ta‘ala

{& A JW\s} “Dan tanyalah negeri itu” Maksudnya adalah penduduknya, karena tidak mungkin secara
akal bertanya kepada bangunan atau tempat, sehingga harus ada makna yang diperkirakan.Keadaan
ketiga, seperti ucapan seseorang kepada pemilik budak: “Merdekakanlah budakmu atas namaku”, lalu
ia melakukannya. Maka perbuatan tersebut sah atas namanya dengan mengandaikan terlebih dahulu
bahwa budak itu telah menjadi miliknya, kemudian ia memerdekakannya, karena keabsahan
memerdekakan budak secara syari bergantung pada kepemilikan. (Jika tidak), yakni apabila
kebenaran lafaz atau keabsahannya tidak bergantung pada adanya makna yang diperkirakan,dan lafaz
tersebut menunjukkan suatu makna yang tidak dimaksudkan secara langsung,
maka hal itu disebut Daldalah Isyarah. Contohnya adalah petunjuk firman Allah Ta‘ala: { sl il oS3 Jaf
eSils ) &, “Dihalalkan bagi kalian pada malam hari puasa bercampur dengan istri-istri kalian” Ayat
ini menunjukkan keabsahan puasa orang yang masuk waktu Subuh dalam keadaan junub, karena hal
itu merupakan konsekuensi yang melekat dari tujuan utama ayat, yaitu bolehnya berhubungan suami
istri di malam hari, yang secara faktual bisa terjadi hingga detik terakhir malam.(Dan jika tidak pula
demikian), yaitu lafaz menunjukkan makna yang memang dimaksudkan secara langsung dan tidak
membutuhkan pengandaian, maka hal itu disebut Dalalah Ima’,
dan juga disebut Dalalah Tanbih.

F. Kajian Hadist

Takhrij Hadist Ru’yatullah
Hadis-hadis tentang ru’yatullah sangat banyak dan mencapai derajat mutawatir ma‘nawi
menurut mayoritas ahli hadis (seperti Ibn Khuzaymabh, al-Bayhagqi, Ibn Taymiyyah, dan Ibn Hajar al-
‘Asqalani). Berikut adalah hadis-hadis utama yang menjadi landasan pembahasan:
1. Hadist “Melihat Allah Seperti Melihat Bulan”
Riwayat al-Bukhari dan Muslim
(06 0L 5 Y 08 (ol Al s el a0 el 25 5 08 Db el 0500 G516 LG T G5 i G
. QUK 43575 &y 6 Y 1118 (SCARL g 55 Gl i) 3 (55l ey
Dari Abu Hurairah RA, ia berkata: Orang-orang bertanya: “Wahai Rasulullah, apakah kita akan melihat
Rabb kita pada hari kiamat?” Beliau bersabda: “Apakah kalian merasa kesulitan melihat bulan pada
malam purnama?” Mereka menjawab: “Tidak, wahai Rasulullah.” Beliau bersabda: “Apakah kalian
merasa kesulitan melihat matahari ketika tidak ada awan yang menutupinya?” Mereka menjawab:
“Tidak.” Beliau bersabda: “Maka demikianlah kalian akan melihat-Nya.”
2. Hadis “Kenikmatan terbesar adalah melihat Allah”
Riwayat Muslim
o Ay (o a1l S el i (5% 8 ey S8 S0 ()5 (5 ) AT 0513 <06 ke 1 05 3 edela G
wigi) o S G agil) Caal Ui 1 s f 1 claall Caskid 106 ¢ N (e BAE s uls¥
Dari Shuhaib RA, Rasulullah 252 bersabda: “Apabila penghuni surga telah masuk ke dalam surga, Allah
Ta‘ala berfirman: ‘Apakah kalian menginginkan sesuatu tambahan? Mereka menjawab: ‘Bukankah
Engkau telah memutihkan wajah kami? Bukankah Engkau telah memasukkan kami ke dalam surga,
dan menyelamatkan kami dari neraka?’ Maka Allah menyingkap hijab (tabir), dan mereka tidak diberi

sesuatu yang lebih mereka cintai daripada melihat Rabb mereka.”
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3. Hadis “Kalian akan melihat Rabb kalian sebagaimana melihat bulan purnama”

Riwayat al-Bukhari dan Muslim dari Jarir bin ‘Abdillah
GsAlad Y Gall 158 (558 S 05 035 a8y 106 ¢l Al ) 5l 8 ide ol Sie Wt G108 i e 0 s 02
A0 .
Dari Jarir bin Abdillah RA, ia berkata: “Kami duduk bersama Nabi Lz, lalu beliau melihat ke bulan
pada malam purnama. Beliau bersabda: ‘Sesungguhnya kalian akan melihat Rabb kalian sebagaimana
kalian melihat bulan ini, kalian tidak akan berdesak-desakan dalam melihat-Nya.”
4. Hadis “Penutup hijab Allah adalah cahaya”
Riwayat Muslim
805 kg Tkl (il ¢ A0 W5 5 Y 035 52 (10 «lalS Gy hde B0 01,05 bl 106 a2
) o5 5 4 SIALL SEUAY AR - S i Ol e () e 8 G Jae s ¢l Jae 03 O e o)
»4al8 (e b5
Dari Abu Musa RA, Rasulullah iy bersabda: “Sesungguhnya Allah Azza wa Jalla tidak tidur, dan tidak
layak bagi-Nya tidur. Dia menurunkan timbangan dan mengangkatnya. Amalan malam dinaikkan
kepada-Nya sebelum amalan siang, dan amalan siang sebelum amalan malam. Hijab-Nya adalah cahaya
(dalam riwayat lain: api). Seandainya Dia menyingkapkannya, niscaya cahaya wajah-Nya akan
membakar segala sesuatu yang dilihat oleh penglihatan-Nya dari makhluk-Nya.”
5. Hadis “Wajah-wajah berseri pada hari kiamat” (tafsir ayat QS. al-Qiyamah: 22-23)
Riwayat al-Tirmizi dan Ibn Majah
22405455 Y Gsoky (JE LG ) doul Map iy JRIAE 3 odle o) Ge da e G2
Dari Ikrimah, dari Ibn Abbas RA tentang firman Allah Ta‘ala: “Wajah-wajah pada hari itu berseri-seri,

kepada Tuhannya mereka melihat”, beliau berkata: “Mereka akan melihat wajah Rabb mereka.”

Penutup

Penafsiran QS. al-Qiyamah [75]: 22-23 dan QS. Yunus [10]: 26 secara komprehensif dan holistik
menunjukkan bahwa doktrin ru’yatullah di surga merupakan bagian integral dari akidah Islam yang
bersumber langsung dari wahyu, baik Al-Qur'an maupun Sunnah Nabi &2 yang sahih dan mutawatir
secara makna, serta dipahami secara konsisten oleh mayoritas ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah
sejak generasi salaf hingga khalaf. Ayat-ayat tersebut, jika dianalisis melalui pendekatan kebahasaan,
menunjukkan struktur lafaz yang secara jelas mengarah pada makna penglihatan nyata terhadap Allah
di akhirat, sementara hadis-hadis sahih memberikan penjelasan tafsili yang menegaskan realitas
peristiwa tersebut tanpa unsur penyerupaan dengan makhluk. Metodologi tafsir salaf yang berpegang
pada prinsip itsbat bila kayf serta kaidah usul fikih dalam memahami dalil-dalil akidah—seperti
mendahulukan nash qathl, mengompromikan dalil yang tampak beragam (jam‘ wa al-tawfiq), serta
menempatkan ayat-ayat mutasyabihat dalam kerangka ayat-ayat muhkamat—menjadi landasan
epistemologis yang kokoh dalam menetapkan ru’yatullah sebagai kebenaran teologis yang wajib
diimani. Perbedaan pandangan yang muncul dalam sejarah pemikiran Islam, baik dari kalangan

rasionalis klasik maupun mufassir kontemporer, tidak menghapus konsensus dasar tentang
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keagungan janji Allah di akhirat, melainkan memperlihatkan dinamika metodologis dalam memahami
teks wahyu sesuai dengan konteks intelektual masing-masing zaman. Oleh karena itu, ru’yatullah tidak
hanya dipahami sebagai isu eskatologis semata, tetapi juga sebagai manifestasi tertinggi dari
kenikmatan ukhrawi yang melampaui seluruh bentuk kenikmatan material surga, sekaligus menjadi
ujian keseimbangan antara penerimaan nash dan penggunaan akal dalam akidah Islam, sehingga ia
wajib diyakini oleh setiap Muslim dengan sikap tanzih yang murni, tanpa tahrif (distorsi makna), ta‘tl
(peniadaan sifat), tasybih (penyerupaan dengan makhluk), maupun takyif (penentuan hakikat dan
cara), sebagai wujud ketundukan total kepada wahyu dan pengakuan atas keterbatasan akal manusia

di hadapan keagungan dan kemahakuasaan Allah SWT.
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