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ABSTRAK

LOKALITAS TAFSIR DI INDONESIA
(Studi Tentang Corak Kebudayaan dalam Kitab 7afsir al-Ibriz)

Izzul Fahmi
F15214172

Khazanah penelitian tafsir di Indonesia dari generasi awal kemunculannya
hingga generasi akhir-akhir ini memang sangat relevan untuk dikaji lebih dalam
lagi. Sehingga banyak sarjana-sarja Islam yang tertarik menjadikannya opbyek
penelitian. Hal ini disebabkan karena karya-karya tafsir yang ada di indonesia
memiliki karakter tersendiri yang tidak dimiliki oleh karya tafsir di tempat
lainnya, seperti pada karya tafsir a/-/briz karya Bisri Mustofa yang disusun pada
tahun 1960. Karya tafsir ini memiliki ciri khas Nusantara yakni dalam penyajian
tafsirnya yang menggunakan bahasa Jawa dan beraksara Arab-Pegon dan ciri khas
lainnya dari kearifan lokal yang ada di Jawa-Indonesia.

Rumusan masalah penelitian ini adalah: 1. Apakah latar belakang
penyusunan tafsir a/-/briZ?. 2. Bagaimanakah bentuk lokalitas dalam tafsir a a/-
1bri7?. Tujuannya adalah mengetahui latar belakang penyusunan tafsir a/-/briz dan
mengetahui bentuk lokalitasnya.

Hasil penelitian ini adalah: 1. Latar belakang penyusunan tafsir a/-/briz
adalah tidak ada lain semata-mata beribadah dan mencari rida Allah SWT. 2.
Bentuk lokalitas tafsir a/-lbriz adalah bahasa, istilah-istilah Jawa dan aksara
Arab-Pegon yang digunakan dalam penafsirannya, budaya jawa yakni mistisisme,
ziyarah makam awliya’dan ramuan leluhur jawa.

Kata kunci: Lokalitas, tafsir al-Ibriz, Bisri Mustofa.
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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

al-Qur’an adala kitab suci yang turun menjadi petunjuk kehidupan bagi
umat Islam.Fungsi ini terus demikian dari sejak zaman Nabi Muhammad hingga
masa umat Islam hidup hari ini. Satu adigium yang selalu lekat dengan al-Qur’an
adalah sifatnya yangsalih Ii kulli zaman wa al-makansenantiasa kontekstual dalam
setiap zaman dan tempat.'

Universalitas al-Qur’an ini bukanlah sebuah produk jadi. Ia perlu
diperjuangkan melalui serangkaian kegiatan 7jtihad intelektual yang dinamai
dengan “Tafsir”. Ada faktisitas historis yang tidak bisa dipungkiri. al-Qur’an telah
turun sekian abad yang lalu kepada audiens Arab yang sudah built-in dengan
segala tata sosial-budayanya yang kompleks. Bahasa yang digunakan juga
tersituasikan oleh nuansa bahasa masyarakat saat itu. Di sisi lain, umat Islam yang
hidup pada hari ini tidak mengalami “akal budaya” tersebut. Lebih dari itu,
manusia hari ini memiliki faktisitas historis sendiri.”

Ada jarak dan fakta sejarah yang berbeda. Untuk alasan menjembatani

komunikasi lintas ruang dan waktu inilah lahir disiplin ilmu tafsir al-Qur’an.

! Farid Esack, Samudera Al-Qur’an (Y ogyakarta: Diva Press, 2007), 35-59.

? Dalam tradisi Hermeneutika, tema pembahasan ini biasanya masuk dalam kajian Hermeneutika
filosofis yang diusung oleh dua tokoh penting, Martin Heiddeger dan muridnya Hans George
Gadamer. Untuk pengantar lebih lanjut bisa ditelusuri dalam buku semisal Donny Gahral Ardian,
Martin Heiddeger (Jakarta Selatan: Teraju, 2003), 89-91; Eric Lemay & Jennifer A. Pitts,
Heiddeger untuk Pemula (Yogyakarta: Kanisius, 2001), 141-143; Inyiak Ridwan Mudzir,
Hermeneutika Filosofis Hans George Gadamer (Y ogyakarta: Ar-Ruz Media, 2008). 87.



Terdapat serangkaian tata aturan, ilmu alat yang harus dikuasai, metode-metode,
serta perangkat lain yang diperlukan untuk kegiatan “menafsirkan” tersebut. >

Dalam perjalanannya, aktivitas menafsirkan al-Qur’an ini memunculkan
“warna-warni” corak dan ragam yang variatif. Di antara corak-corak tersebut
terdapat tafsir yang lebih bernuansa fikih, yang lebih dikenal dengan tafsir
fighidan tafsir yang bernuansa filosofis, dinamai fafSir falsafisertatafsir yang
aksentuasinya ditafsirkan secara sufistik, yang disebut zafSir sufi. Yang
berkencenderungan menafsirkan dengan nuansa ilmiah dinamai tafSir ‘i/mi.
Kemudian juga yang kental dengan analisis sastrawi disebut tafSir adabi.
Demikian variasi terus mengelompok dalam kastegori-kategori. Fenomena ini
selanjutnya dikaji dalam disiplin ilmu yang disebut “Madhahib al-Tafsir*.*

Tata cara penyajian juga tidak kalah variatifnya. Pilihan ini adalah wilayah
kreatif mufassir. Sebanyak apa wujud kreatifitas tersebut sebanding dengan
jumlah ide kreatif di kepala para mufassir.Di antara penyajiannya dikemas dalam
rubrik koran yang selalu terbit setiap hari,” disajikan secara tematik, seperti gaya

Quraish Shihab,°dan penafsirannya disajikan secara utuh 30 juz, urut dari juz

> M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat (Bandung: Mizan, 2004), 71-121; Abdul Mustaqim,et.all, Studi Al-Qur’an
Kontemporer Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 68.

* Abdul Mustaqim, Aliran-Aliran Tafsir, Madzahibut Tafsir dari Periode Klasik hingga
Kontemporer (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2005), 162; Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir dari
Klasik HIngga Modern (Yogyakarta: ElSaq, 2006). 96.

> Mustain Syafi’l, Tafsir Qur’an Aktual (Jombang: Asrama Munzalan Mubaroka Tiga, 2000), 56;
M. Quraish Shihab, Lentera Hati, Kisah dan Hikmah Kehidupan (Bandung: Mizan, 2007). 81-84.

% Quraish Shihab sangat piawai dalam menulis tafsir, baik yang utuh maupun yang tematik.
Beberapa karya tafsir beliau yang ditulis secara tematik, antara lain: M. Quraish Shihab,
Wawasan Al-Qur’an Tafsir Maudhu’l atas Pebagai Persoalan Umat (Bandung: Mizan, 1996); Dia
Dimana-mana “Tangan” Tuhan Dibalik Setiap Fenomena (Jakarta: Lentera Hati, 2006; atau buku
Bisnis Sukses Dunia Akhirat, Berbisnis dengan Allah (Jakarta: Lentera Hati, 2011; Wawasan Al-
Qur’an tentang Zikir dan Doa (Jakarta: Lentera Hati, 2008); Yang Tersembunyi: Jin, Iblis, Setan,
dan Malaikat dalamAl-Qur’an dan As-Sunnah, serta Wacana Pemikiran Ulama Masa Lalu dan



pertama hingga terakhir. Bentuk ini bisa terbagi menjadi dua model, yaitu
penjelasannya secara global, yang disebut dengan tafSir ijmaliseperti TafSir
Jalalayn, penjelasannya secara panjang-lebar, disebut dengan tafSir tahliliseperti
Tafsir al-Kashshaf dan penafsirannya utuh 30 juz, tapi urutan ayat yang
ditafsirkan tidak tartib mushafi (sesuai dengan sistematika mushat al-Qur’an),
melainkan  berdasarkan  fartib  nuzuli (urutan ayat dalam penurunan
kewahyuannya), seperti yang dilakukan oleh ‘Abid al-Jabiri.

Di Indonesia sendiri, ragam diversitas aktifitas menafsirkan al-Qur’an juga
sangat menarik. Howard M. Federspiel melalui buku Kajian Al-Qur’an di
Indonesia memotret upaya memahami al-Qur’andalam bahasa Indonesia.’ Islah
Gusmian melanjutkan kajian ini dengan sistematisasi dan peridisasi yang lebih
detail. Salah satu tema menarik di dalam buku Khazanah Tafsir Indonesia milik
Islah adalah saat mendiskusikan geliat penulisan tafsir al-Qur’an di Indonesia.
Lebih khususnya pada tema “Bahasa Melayu-Jawi dalam Penulisan Tafsir di
Nusantara”.®

Masalah bahasa dan pilihan aksara yang digunakan dalam menulis tafsir
menjadi hal yang unik di Indonesia ini. Hari ini kita hampir menemukan karya
tafsir selalu ditulis dalam bahasa Indonesia dan aksara roman, semisal karya tafsir

yang disusun oleh A. Hassan, Mahmud Yunus, TM. Hasbi Ash-Shiddiqiy, Hamka

atau Quraish Shihab dengan tafsir a/-Misbah-nya. Pada periode awal, karya tafsir

Masa Kini (Jakarta: Lentera Hati, 2007). Tafsir Indonesia lain yang ditulis secara tematik antara
lain yang ditulis oleh Kiptiyah, Embriologi dalam Al-Qur’an Kajian pada Proses Penciptaan
Manusia (Malang: UIN Malang Press, 2007).

7 Howard M. Feiderspiel, Kajian Al-Qur’an di Indonesiaz. Dari Mahmud Yunus hingga
QuraishShihab, terj. Tajul ARifin (Bandung: Mizan, 1994). 214.

¥ Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia dari Hermeneutika hingga Ideologi (Jakarta Selatan:
Teraju, 2003), 61-64.



di Nusantara banyak disusun dalam bahasa Melayu-Jawi, dengan aksara Arab
pegon. Beberapa yang tergolong demikian antara lain: 7arjuman al-Mustafid
karya ‘Abd al-Ra’uf al-Sinkili, atau Kitab Fara’id al-Qur’an dan Tafsir Surah al-
Kahfi.

Beberapa periode berikutnya, model kemasan tafsir ini kurang popular,
karena bahasa dan aksaranya yang terbatas pada kalangan tertentu saja. Era
penjajahan Belanda semakin menegaskan ketidakpopuleran tersebut dengan
mengenalkan aksara roman. Pergeseran pemilihan aksara ini mempengaruhi para
mufassir dalam menyajikan penafsirannya. Jika awalnya banyak tafsir ditulis
dalam bahasa daerah dan aksara Pegon, maka setelah pergeseran ini, bahasa
daerah masih dipakai, tapi aksara yang digunakan adalah roman, tidak lagi pegon.
Terdapat negosiasi sosial-budaya dalam konteks ini. Keterpengaruhan ini bisa
dilihat dalam karya Tafsir al-Qur’an Suci Basa Jawi atau al-Iklil Ii Ma ani al-
Tanzil karya Misbah Zainul Mustafa.

Sebenarnya sebelum ‘Abd al-Ra’uf al-Sinkilimenulis tafsirnya yang
berjudul 7arjuman al-Mustatid, sudah ada ulama yang menulis dalam bidang
tafsir meskipun tidak dalam bentuk yang sempurna 30 juz. Seorang penulis yang
bernama Hamzah al-Fansuri yang hidup antara tahun 1550-1599 melakukan
penerjemahan sejumlah ayat al-Qur’an yang terkait dengan tasawuf dalam bahasa
Melayu yang indah. Salah satu contohnya ketika menafsirkan surah al-lkhlas
dengan mengatakan:

Laut itu indah bernama Ahad

Terlalu lengkap pada al-Samad



Olehnya itulah /am yalid wa lam yulad

Wa lam yakun lahi kufuwan Ahad’

Pada masa SultanSafiyu al-Din, penerus Sultan Iskandar II, ‘Abd al-Ra’uf
al-Sinkilimenulis karyanya pada tahun 1661 dengan judul 7arjuman al-Mustaftid
yang merupakan saduran dari tiga kitab tafsir yaitu 7afSir al-Jalalayn, Tafsir al-
Khazin dan Tafsir al-Baydawi (Anwar al-Tanzil).

Namun memasuki abad ke-19, perkembangan tafsir di Indonesia tidak lagi
ditemukan seperti pada masa-masa sebelumnya. Hal itu terjadi karena beberepa
faktor, diantaranya pengkajian tafsir al-Qur’an selama berabad-abad lamanya
hanya sebatas membaca dan memahami kitab yang ada, sehingga merasa cukup
dengan kitab-kitab Arab atau melayu yang sudah ada. Di samping itu, adanya
tekanan dan penjajahan Belanda yang mencapai puncaknya pada abad tersebut,
sehingga mayoritas ulama mengungsi ke pelosok desa dan mendirikan pesantren-
pesantren sebagai tempat pembinaan generasi sekaligus tempat konsentrasi
perjuangan. Ulama tidak lagi fokus untuk menulis karya akan tetapi lebih
cenderung mengajarkan karya-karya yang telah ditulis sebelumnya.'?

Sebenarnya karya tafsir yang ditulis pada abad ke-19 dalam bahasa Arab
yaitu Marah Labid karya Imam al-Nawawi al-Bantani al-Jawi, namun karya ini

ditulis di Makkah. Beberapa tulisan surah-surah dalam bahasa Arab yang dimuat

® G. W. I. Drewes and L. F. Brakel, The Poems of Hamzah Fansuri (Dordrecht-Holland,
Cinnaminson-USA, 1986),54.

' Nashruddin Baidan, Perkembangan Tafsir al-Qur’an di Indonesia (Semarang: Tiga Serangkai
Pustaka Mandiri, 2003), 79.



di jurnal a/-Manar pada edisi-edisi tahun pertama (1898) dari pulau Jawa,
Sumatera dan Kalimantan."'

Sejak akhir tahun 1920-an dan seterusnya, sejumlah terjemahan al-Qur’an
dalam bentuk juz per juz, bahkan seluruh isi al-Qur’an mulai bermunculan.'?
Kondisi penerjemahan al-Qur’an semakin kondusif setelah terjadinya sumpah
pemuda pada tahun 1928 yang menyatakan bahwa bahasa persatuan adalah bahasa
Indonesia. 7afSiral-Furgan misalnya adalah tafsir pertama yang diterbitkan pada
tahun 1928. Selanjutnya, atas bantuan seorang pengusaha, yaitu Sa‘ad Nabhan,
pada tahun 1953 barulah proses penulisannya dilanjutkan kembali hingga
akhirnya tulisan 7afSir al-Furgansecara keseluruhan (30 juz) dapat diterbitkan
pada tahun 1956. Pada tahun 1932, Syarikat Kweek School Muhammadiyah
bagian Karang Mengarang dengan judul “Al-Qur’an Indonesia”, Tafsir Hibarna
oleh Iskandar Idris pada tahun 1934, Tafsir al-Shamsiyyah oleh KH. Sanusi. Pada
tahun1938, Mahmud Yunus menerbitkan Zarjamat al-Qur’an al-Karim.
Kemudian pada tahun 1942, Mahmud Aziz menyusun sebuah tafsir dengan judul
Tafsir Qur’an Bahasa Indonesia. Proses terjemahan semakin maju
pascakemerdekaan RI pada tahun 1945 yaitu munculnya beberapa terjemahan
seperti al-Qur’an dan Terjemahnya yang didukung oleh Menteri Agama pada saat
itu. Pada tahun 1955 di Medan dan dicetak ulang di Kuala Lumpur pada tahun

1969, diterbitkan sebuah tafsir dengan judul 7afSir al-Qur’an al-Karim yang

'"'J. Bluhm, A Preliminary Statement on the Dialogue Established between the Reform Magazine
al-Manar and the Malayo-Indonesian World’ (Indonesia Circle, Nov., 1983) ,35-42.

'2 Karya awal tentang terjemahan al-Qur’an adalah 7TafSir Qur’an al-Karim yang disusun oleh
Mahmud Yunus, dimulai tahun 1922 dan dicetak pertama kalinya secara keseluruhan tahun 1938.



disusun oleh tiga orang yaitu A. Halim Hasan, Zainal Arifin Abbas dan Abd
Rahim Haitami.

Pada tahun 1963,perkembangan terjemahan mulai tampak dengan
munculnya Tafsir Qur’an karya Zainuddin Hamidi dan Fachruddin HS. Tafsir al-
Azhar yang ditulis oleh Hamka pada saat dalam tahanan di era pemerintahan
Soekarno dan diterbitkan untuk pertama kalinya pada tahun 1966. Kemudian pada
tahun 1971, TafSir al-Bayandan pada tahun 1973 Tafsir al-Qur’an al-Madjied al-
Nur, dicetak juz per juz yang keduanya disusun oleh Hasbi al-Shiddiqy disamping
menterjemahkan secara harfiah dengan mengelompokkan ayat-ayatnya juga
menjelaskan fungsi surah atau ayat tersebut, menulis munasabah dan diakhiri
dengan kesimpulan.'*Bentuk karya Hamka lebih kepada ensiklopedis karena dia
seorang novelis dan orator sedangkan al-Shiddiqy menggunakan bahasa prosa.

Setelah itu, satu persatu karya-karya tafsir mulai bermunculan seperti
Keajaiban Ayat-ayat Suci al-Qur’an karya Joesoef Sou’yb pada tahun 1975. Q.A.
Dahlan Shaleh dan M.D. Dahlan menyusun buku dengan judul Ayat-ayat Hukum:
Tafsir dan Uraian Perintah-perintah Dalam al-Qur’an Pada tahun 1976. Pada
tahun itu juga muncul al/-Qur’an Dasar Tanya Jawab Ilmiah yang disusun oleh
Nazwar Syamsu. Dilanjutkan pada tahun 1977, seorang kritikus sastra H.B. Jassin
menulis al-Qur’an al-Karim Bacaan Mulia tanpa disertai catatan kaki. Masih
pada tahun yang sama, Muhammad Ali Usman menulis dengan judul Makhluk-
makhluk Halus Menurut al-Qur’an. Bachtiar Surin juga menulis sebuah

terjemahan yang disisipi tafsir dengan judul Terjemah dan Tafsir al-Qur’an:

" Hasbi al-Shidddiqy, Tafsir al-Qur’an al-Madjied an-Nur (Jakarta: Bulan Bintang, t. th.), 319.



Huruf Arab dan Latin pada tahun 1978, kemudian Zainal Abidin Ahmad juga
menulis Tafsir Surah Yaa-sien pada tahun yang sama. Pada tahun itu juga (1968)
Bey Arifin menyusun tafsir dengan judul Samudera al-Fatihah, bahkan
sebelumnya, dia juga menyusun buku dengan judul Rangkaian Cerita dalam al-
Qur’an yang diterbitkan dua kali yaitu pada tahun 1971 dan1983. Masih pada
tahun yang sama (1978) Mafudli Sahli juga ikut menulis dengan judul Kandungan
Surat Yasin. Kemudian pada tahun 1979, M. Munir Faurunnama menulis buku
dengan judul al-Qur’an dan Perkembangan Alam Raya. Pada tahun 1980,
Perguruan Tinggi [lmu-ilmu al-Qur’an menyusun Pancaran al-Qur’an Terhadap
Pola kehidupan Bangsa Indonesia.'*

Hal yang menarik dari penjelasan diatas adalah perkembangan tafsir serta
metode penafsiran yang digunakan oleh mufassir Indonesia terpengaruh oleh
budaya dan keadaan politik yang ada di negara Indonesia pada saat itu.Kondisi
negara mempengaruhi perkembangan tafsir dan metodenya adalah ketika karya-
karya tafsir disajikan dalam bentuk bahasa Indonesia, seperti Tafsir al-Qur’an
Indonesia karya Mahmud Azis, al-Qur’an Indonesia karya Syarikat Kweek School
Muhammadiyah. Dan budaya Indonesia yang mempengaruhi metode penafsiran

adalah seperti contoh yang disajikan diatas pada metode penafsiran 7afsir al-lbriz

menggunakan bahasa Jawa yang ditulis menggunakan huruf Arab Pegon.

' Howard M. Federspiel, Kajian al-Qur’an di Indonesia (Bandung: Mizan, 1996),164.



B. Identifikasi dan Batasan Masalah

Penelitian tentang kitab 7afSir al-lbriz karya Bisri Mustofa dapat

diidentifikasi ke dalam beberapa bagian yang memungkinkan untuk dilakukannya

kajian-kajian mendalam tentangnya. Namun pada penelitian haruslah terdapat

batasan masalah untuk membatasi dan memfokuskan penelitian pada bahasan

tertentu.

Identifikasi masalah yang dapat dipetakan dari tema penelitian kitab 7afsir al-

Ibrizadalah:

l.

Penyusun kitab 7afsir al-Ibrizdan latarbelakang keilmuannya. Ini dapat
dikaji karena hasil penafsiran tidak jauh dari peran latarbelakang
pendidikan yang mewarnai keilmuan seorang mufassir tidak terkecuali
Bisri Mustofa penyusun kitab 7afSir al-1briz.

Bentuk, metode dan corak kitab 7afSir al-lbriZberdasar pendekatan
keilmuan tafsir menjadi identifkasi selanjutnya.

Latarbelakang penyusunan kitab 7afSir al-Ibriz. Hal ini menarik dikaji
karena banyak kitab yang ditulis oleh pengarangnya dilatarbelakangi oleh
permintaan kerabatnya seperti kitab a/-Risalah karya Imam al-Shafi‘i.
kitab lain adalah kitaba/-Mannar yang disusun berdasar kondisi social
politik yang dialami oleh Muhammad Abduh, maka latarbelakang
penyusunan menjadi kajian menarik dalam penyusunan kitab 7afSir al-
1briz.

Ciri khas tafsir yang disusun oleh Bisri Mustofa dapat diidentifikasi

menjadi:
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a) Lokalitas atau kedaerahan yang termuat dalam pembahasan kitab
Tafsir al-1briz.
b) Penyajian tafsir yang menggunakan bahasa jawa dengan tulisan
arab pegon.
c) [Isra’iliyyat yang termuat dalam penafsiran beberapa ayat oleh
pengarangnya Bisri Mustofa.
d) Unsur budaya Jawa-Indonesia yang melatarbelakangi penafsiran
Bisri Mustofa.
Identifikasi masalah yang terdapat diatas menjadi bahan kajian tentang
tema kitab 7afsir al-Ibriz. Namun dari beberapa masalah yang telah
teridentifikasi di atas penulis membatasi penelitian ini kepada biografi
pengarang Kitab 7afSir al-Ibriz dan corak kebudayaan dalam 7afSir al-

Ibriz.

C. Rumusan Masalah
Agar lebih jelas dan memudahkan operasional penelitian, maka perlu
diformulasikan beberapa rumusan permasalahan pokok sebagai berikut:
1. Bagaimanakah latar belakang penyusunan kitab 7afSir al-lbriz karya Bisri
Mustofa?

2. Bagaimana bentuk lokalitas dalam 7afsir al-1briz?
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D. Tujuan
Bertolak dari rumusan masalah di atas, maka tujuan diadakannya
penelitian ini meliputi aspek sebagai berikut:
1. Mengetahui latar belakang penyusunan kitab 7afSir al-Ibriz karya Bisri
Mustofa

2. Mengetahui bagaimana bentuk lokalitas dalam 7afsir al-1briz.

E. Kegunaan Penelitian
Manfaat yang diharapkan dari penelitian ini meliputi beberapa hal yaitu:

1. Secara teoritis, penelitian ini dapat memperkaya wawasan khazanah keilmuan
tafsir khususnya dalam wacana metodologi tafsir.

2. Secara praktispenelitian ini diharapkan dapat menambah wawasan dan
pengetahuan tentang lokalitas 7afSir al-Ibriz serta pemahaman kepada
masyarakat Islam dan segenap pembaca tentang tafsir di Indonesiakhususnya
dalam permasalahan unsur budaya yang terdapat pada kitab 7afsir al-

Ibrizkarya Bisri Musthofa.

F. Kerangka Teoritik
Tokoh pengarang kitab 7afSir al-Ibriz akan menjadi bahasan awal untuk
memasuki telaah tentang karyanya, karena buah karya merupakan hasil
daripemikiran seorang penulis. Sehingga kajian penelitian ini disebut dengan
kajian tokoh ataupun kajian terhadap kitab karya seorang tokoh yang akan

dipadukan dengan beberapa disiplin keilmuan lain agar dapat ditemukan hal-hal
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yang dimaskud seperti corak pemikiran, bentuk penafsiran, kecenderungan

madhhab dan lain sebagainya.

G. Penelitian Terdahulu

Beberapa buku yang terkait dengan tema penelitian ini, di antaranya

adalah:

1.

Penafsiran Ayat-ayat tentang Syirik (Kajian 7afSir al-Ibriz karya Bisri
Mustofa) karya Skripsi Nur Said Anshori Mahasiswa UIN Sunan Kalijaga
kajian skripsi yang fokus terhadap penafsiran syirik pada kitab 7afsir al-Ibriz
ini membahas secara mendalam tentang syirik dengan menggunakan fokus
kitab Tafsir al-Ibriz dan menggunakan pendekatan metode hermeneutik dalam
penelitiannya.

Kisah-kisah Isra’iliyyat dalam Tafsir al-Ibrizkarya KH. Bisri Musthofa (Studi
Kisah Umat-umat dan para Nabi dalam Kitab 7afsir al-Ibriz). Skripsi disusun
oleh Achmad Syaefudin pada tahun 2003 ini menjadikan kitab 7afsir al-1briz
sebagai sumber primer dalam penelitiannya dan kisah-kisah /Isra’iliyyat
sebagai obyek penelitiannya sehingga tidak membahas secara utuh tentang
kitab Tafsir al-Ibrizitu sendiri beserta pengarangnya.

Ahmad Syaifuddin, Metode Penafsiran Tafsir al-Ibriz Karya KH. Bishri
Musthofa, Skripsi, IAIN Sunan Ampel Surabaya, 2001. Karya ini membahas
tentang metodologi kitab tafsira/-/briz tanpamenyebutkan ke-khasan dari kitab

tersebut.
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4. Howard M. Federspiel, Kajian Al-Qur’an di Indonesia Dari Mahmud Yunus
Hingga Quraish Shihab. Buku juga menyoroti keragaman tafsir di Indonesia.
Lebih luas lagi, Federspiel juga membahasnya dalam nuansa sosiologi yang
lebih kental daripada yang dilakukan oleh Islah. Semisal Upaya Memahami al-
Qur’an dalam Bahasa Indonesia, atau pada bagian Memahami, Menghormati,
dan Menikmati al-Qur’an: Penggunaan al-Qur’an yang Populer. Dalam buku
ini juga diketengahkan sedikit pembahasan soal tafsir berbahasa lokal, seperti
Tafsir al-lbriz, hanya saja -sekali lagi- diskusi mengenai tema ini masih
minim."

Dari telaah pustaka yang tersaji di atas mempertegas bahwa sudah ada
buku yang membahas tentang 7afsir al-Ibriz, namun pembahasan buku-buku
tersebut kurang spesifik. Oleh sebab itu, penulis ingin meneliti 7afSir al-Ibriz dari
segi lokalitasnya. Dengan demikianpenelitian ini bukan pengulangan dari
penelitian terdahulu.

Fokus penelitian adalah pada penelitian tentang lokalitas tafsirnya,
mengingat tafsir ini adalah tafsir di Indonesia. Sehingga nuansa Indonesia akan
terungkap pada penelitian ini, setelah pembahasan tentang bentuk, metode dan

coraknya.

'> Howard M. Feiderspiel, Kajian Al-Qur’an di Indonesia : dari Mahmud Yunus hingga Quraish
Shihab, Terj. Tajul Arifin (Bandung: Mizan, 1994), 96.
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H. Metodologi Penelitian
1. Model Penelitian
Sesuai dengan rumusan masalah yang sudah disebutkan, penelitian ini
menggunakan pendekatan kualitatif, yaitu pendekatan dengan cara melihat obyek
pengkajian sebagai suatu system. Dengan kata lain, obyek kajian dilihat sebagai
satuan yang terdiri dari unsur yang saling terkait. Penelitian kualitatif lebih
mengutamanakan kualitas data, oleh karena itu teknik pengumpulan datanya
banyak menggunakan wawancara yang berkesinambungan dan dokumentasi.
Penelitian ini bersifat kualitatif. Artinya, penelitian yang menghasilkan
data deskriptif analisis yang berupa kata-kata tertulis terhadap apa yang diteliti,
atau dengan kata lain, data yang dianalisis dan hasil analisisnya berbentuk
deskriptif.
2. Jenis Penelitian
Penelitian ini termasuk dalam penelitian non-empirik yang menggunakan
jenis penelitian dengan metode library research (penelitian kepustakaan) serta
kajiannya disajikan secara deskriptif analitis, oleh karena itu berbagai sumber
data yang digunakan dalam penelitian ini berasal dari bahan-bahan tertulis baik
berupa literatur berbahasalndonesia, Inggris maupun Arab yang dimungkinkan
mempunyai relevansi yang dapat mendukung penelitian ini.
3. Metode Pengumpulan Data
Metode pengumpulan data pada penelitian ini menggunakan metode
dokumentasi, yaitu mencari dan mengumpulkan berbagai data berupa catatan,

buku, kitab, dan lain sebagainya, yang berhubungan dengan hal-hal atau
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variabel terkait penelitian berdasarkan konsep-konsep kerangka penulisan yang
sebelumnya telah dipersiapkan.
a. Pengelolahan Data

Dalam pengelolahan data yang telah dikumpulkan, penulisan ini

menggunakan beberapa langkah, yaitu:

1. Verifikasi dan editing, yaitu memeriksa kembali data-data yang
diperoleh dari segi kelengkapan, kejelasan, kesesuaian, relevansi
dan keragamannya.

2. Pengorganisasian data, yaitu menyusun dan mensistematikakan
data-data yang diperoleh dalam kerangka paparan yang sudah

direncanakan sebelumnya sesuai dengan rumusan masalah.

4. Sumber Data

Data yang diambil dalam penelitian ini bersumber dari dokumen
perpustakaan yang terdiri dari dua jenis sumber yaitu primer dan sekunder:
Sumber pimer adalah rujukan utama yang akan dipakai, karena penelitian ini
mengangkat judul Lokalitas Tafsir di Indonesia (Studi Corak Kebudayaan
dalam Kitab 7afsir al-Ibriz) maka sumber primernya adalah kitab 7afsir al-
Ibriz karya Bisri Mustofa.
Sementara sumber sekunder adalah berasal dari literatur-literatur tafsir dan
kajian al-Qur’an di Indonesia lainnya seperti:
a. Howard M. Feiderspiel, Kajian AI-Qur’an di Indonesia.

b. Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir dari Klasik Hingga Modern.
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c. Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia dari Hermeneutika hingga
Ideologi.

d. M. Quraish Shihab,Wawasan Al-Qur’an Tafsir Maudhu’l atas Pebagai
Persoalan Umat.

e. Mustain Syafi’l, Tafsir Qur’an Aktual

f. M. Nurudin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia.

g. M. Nur Kholis Setiawan, 7afsir Mazhab Indonesia.

h. Badiatul Rojiqin, dkk. Menelusuri Jejak, Menguak Sejarah, 101 Jejak
Tokoh Islam Indonesia

1. Muhammad al-Fitra Haqiqi, 50 Ulama Agung Nusantara.

j. Achmad Zainal Huda, Mutiara Pesantren Perjalanan Khidmah KH Bisri

Mustofa

5. Metode Analisis Data
Untuk memperoleh suatu simpulan yang benar, data yang diperoleh dari
hasil observasi dan dokumentasi, selanjutnya adalah mengorganisir catatan
lapangan berdasarkan catatan-catatn khusus secara lengkap untuk dianalisis.
Teknik analisis data merupakan cara untuk mendapatkan hasil penelitian
yang sistematis dari hasil pobservasi dan dokumentasi. Perolehan data tersebut
diorganisasi menjadi satu untuk dipakai dan diinterpretasikan sebagai bahan

temuan untuk menjawab permasalahan penelitian.'®

' Rohendi Tjetjep Rohidi, Analisis Data Kualitatif (Jakarta: Universitas Indonesia, 1992), 55.
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Analisis data merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari pengumpulan
data. Data dan informasi yan berhasil dikumpulkan secara berkelanjutan
ditafsirkan maknanya. Data dianalisis dengan teknik analisis deskriptif, yakni
analisis yang dilakukan untuk memaparkan data-data hasil kualitatif. Analisis ini
tidak berkaitan dengan angka-angka akan tetapi berkaitan dengan kata-kata atau
kalimat-kalimat yang dipisah-pisahkan menurut kategori untuk memperoleh
kesimpulan.

Dalam menganalisis data penulis menggunakan tiga komponen, yaitu
Reduksi data, Sajian data, dan Penarikan kesimpulan atau verifikasi.

a. Reduksi Data

Reduksi data diartikan sebagai proses pemilihan, pemusatan perhatian
pada penyederhanaan, pengabstrakan dan transformasi data kasar yang muncul
dari catatan-catatan tertulis selama penelitian. dengan demikian, reduksi data
merupakan suatu bentuk analisis yang menajamkan, menggolongkan,
mengarahkan, membuang yang tidak perlu dengan carasedemikian rupa hingga
kesimpulan finalnya dapat ditarik dan diverifikasi.

b. Penyajian Data

Penyajian data dimaksudkan sebagai proses analisis untuk merakit temuan
data-data dan gagasan baru di lapangan dalam bentuk matrik (penyajian data).
Semuanya dirancang guna menggabungkan informasi yang tersusun dalam bentuk
yang pada dan mudah diraih, dengan demikian di dalam menentukan kesimpulan
yang benar, penulis melakukan penarikan yang benar.

c. Penarikan Simpulan
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Ini adalah tahap akhir dari keseluruhan proses analisis data di atas, yakni
memberikan titik simpul secara menyeluruh dari masalah penelitian hingga hasil

analisis penelitian.'’

Sistematika Pembahasan

Penelitian ini akan disusun bab demi bab dengan rancang runtutan sebagai
berikut.

Bab Pertamaadalah pendahuluan yang akan mengulas perihal latar
belakang masalah yang menjadi pijakan awal penelitian ini. Di dalamnya juga
terdapat rumusan masalah, tujuan dan kegunaan penelitian, tinjuan pustaka,
metodologi penelitian, dan sistematika penelitian.

Bab Kedua berisi Kajian Tafsir di Indonesia, definisi Tafsir, sejarah
perkembangan ilmu tafsir, Periodeisasi kajian tafsir di Indonesia dan ragam
Bahasa dalam penulisan tafsir di Indonesia.

Bab Ketiga berisikan biodata pengarang 7afSir al-Ibrizdan sekaligus
metode dan corak Tafsir al-Ibriz, bentuk dan metode tafsir, corak dan contoh
penafsiran.

Bab Keempat adalah Nuansa lokalitas 7afsir al-Ibriz, bahasa Jawa dan
Aksara Arab-Pegon, nasionalisme dan kebudayaan jawa dalam tafsir a/-/briz.

Bab Kelima berisi penutup yang memuat kesimpulan dari hasil penelitian

dan saran.

"7 Keseluruhan Metodologi Penelitian ini juga disadur dari buku yang ditulis oleh Anthony
Giddens, Mitchell Duneier, Richard AppelBaum, Introduction to Sociology, (New York: W.W.
Norton & Company, Inc, 2007), 31-52.
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KAJIAN TAFSIR DI INDONESIA

A. Definisi Tafsir

al-Qur’an adalah sumber hukum utama dalam Islam, ia adalah wahyu
Allah yang diturunkan melalui malaikat Jibril kepada Nabi Muhammad SAW.
Sebagai sumber hukum Islam, maka al-Qur’an harus dipahami oleh seluruh umat
Islam.! Namun tidak semua orang bisa memahaminya dengan benar, bisa karena
kekurangan akalnya atau keterbatasan ilmu yang dimilikinya. Maka, untuk
memudahkan dalam memahami al-Qur’an, para ulama merumuskan suatu ilmu
yang menjadi alat untuk memahaminya, ilmu tersebut adalah ilmu Tafsir. Dengan
ilmu tafsir akan diketahui apakah suatu ayat bermakna ‘am atau khas, tekstual
atau kontekstual serta pemahaman ayat lainnya.”

Tafsir berasal dari kata fassara yang berarti menjelaskan, membuka dan
menampakkan makna yang ma’qul. Secara sederhana tafsir adalah penjelasan
ayat-ayat al-Qur’an, merincinya dan mengambil hukum darinya.’

Para pakar ilmu tafsir banyak memberi pengertian baik secara etimologi
maupun terminologi terhadap term tafsir. Secara etimologi kata tafsir berarti a/-

ibanah wa kasyfu al-mughatta (menjelaskan dan menyingkap yang tertutup).

'Zainal Habib, Islamisasi Sains (Malang: UIN-Malang Press, 2007), 32.
*M Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an (Bandung. Mizan.m 2004), 21
M. Alfatih Suryadilaga, Metodologi Ilmu Tafsir (Y ogyakarta: Teras, 2010). 27.

19
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Dalam kamus Lisan al-‘Arab, tafsir berarti menyingkap maksud kata yang
samar. Hal ini didasarkan pada Surat al-Furqan ayat 334:°
foonls oy G B ) B S50 Vs
Tidaklah orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa)
sesuatu yang ganjil, melainkan Kami datangkan kepadamu suatu yang
benar dan yang paling baik penjelasannya.’

Sedangkan secara terminologi penulis akan mengungkapkan pendapat para
pakar. al-Zarqany menjelaskan tafsir adalah ilmu untuk memahami al-Qur’an
yang diturunkan kepada Nabi Muhammad dengan menjelaskan makna-maknanya
dan mengeluarkan hukum dan hikmah-hikmahnya.”

Menurut Abu Hayyan sebagaimana dikutip Manna® al-Qattan,
mendefinisikan tafsir sebagai ilmu yang membahas cara pengucapan lafaz al-
Qur’an, petunjuk-petunjuknya, hukum-hukumnya baik ketika berdiri sendiri
maupun tersusun dan makna yang dimungkinkan baginya ketika tersusun serta hal
lain yang melengkapinya.®

Ilmu tafsir merupakan bagian dari ilmu syari’at yang paling mulia dan
paling tinggi kedudukannya, karena pembahasannya berkaitan dengan kalam

Allah yang merupakan sumber segala hikmah, serta petunjuk dan pembeda dari

* Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, juz V (Beirut: Dar al-Sadir, 1956), 56.

> Manna Khallil al-Qattan, Mabahith i “Ulum al-Qur’an, (Riyad: Manshurat al-‘Ashr al-Hadith,
1973), 323.

% Departemen Agama R, a/-Qur’an dan Terjemahnya (Madinah: Mujamma’ al-Haramain, 2002),
363

7 <Abd al-‘Azim al-Zarqany, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulim al-Qur’an, juz 11 (Beirut: Dar al-
Maktabah al-‘Arabiyah, 1995), 6.

¥ Yang dimaksud “petunjuk-petunjuknya” adalah pengertian yang ditunjukkan oleh lafaz-lafaz.
Kemudian “hukum yang berdiri sendiri atau yang tersusun”, meliputi ilmu Sharf, I'rab, Bayan,
Badi’. “makna yang memungkinkan baginya ketika tersusun” meliputi pengertian hakiki dan
majazi. Sedangkan yang dimaksud “hal-hal yang melengkapinya” adalah pengetahuan mengenai
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yang haqq dan batil llmu tafsir telah dikenal sejak zaman Rasulullah dan
berkembang hingga di zaman modern sekarang ini. Kebutuhan akan tafsir
semakin mendesak lantaran untuk kesempurnaan beragama dapat diraih apabila
sesuai dengan syari’at, sedangkan kesesuaian dengan syari’at banyak bergantung

pada pengetahuan terhadap al-Qur’an.’

B. Sejarah dan Perkembangan Ilmu Tafsir
1.  Tafsir pada Masa Klasik

Agar mempermudah pembahasan mengenai perkembangan tafsir pada
masa klasik, penulis akan memetakan dalam tiga pembahasan, yakni (1).
Tafsir pada masa Nabi dan Sahabat. (2). Tafsir pada masa tabi‘in dan (3).

Tafsir pada masa kodifikasi (pembukuan).

a. Tafsir pada masa Nabi dan Sahabat
Kegiatan penafsiran telah dimulai sejak Nabi Muhammad
masih hidup. Nabi pun menjadi sosok sentral dalam penafsiran al-
Qur’an. Bagi para sahabat, untuk mengetahui makna al-Qur’an
tidaklah terlalu sulit. Karena mereka langsung berhadapan dengan
Nabi sebagai penyampai wahyu, atau kepada sahabat lain yang lebih
mengerti. Jika terdapat makna yang kurang dimengerti, mereka segera

menanyakan pada Nabi.'’ Schingga ciri penafsiran yang berkembang

asbab nuzul, naskh mansukh, kisah-kisah dan lain sebagainya yang menjadi lingkup kajian ilmu
al-Qur’an. al-Qattan, Mabahith fi.., 324.

? Jalal al-Din al-Suyuty, al-ltgan fi 'Ulim al-Qur'anjuz II (Cairo: Matba'ah Hijazy, t.th.), 172.

' Di antara penafsiran Nabi adalah ketika salah seorang sahabat bertanya tentang salat wusta.
Nabi menjelaskan bahwa yang dimaksud sa/az wusta adalah salat ashar. Selain itu Nabi juga
menjelaskan bahwa al-Maghdub dalam surat al-Fatihah berarti kaum Yahudi. Sedangkan a/-
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di kalangan sahabat adalah periwayatan yang dinukil dari Nabi. Hal ini

mempertegas firman Allah surat al-Nahl ayat 44 bahwa Nabi diutus
untuk menerangkan kandungan ayat al-Qur’an.

O3 243 el 03 U A S S A 5

Dan Kami turunkan kepadamu al-Quran, agar kamu

menerangkan pada umat manusia apa yang telah diturunkan
kepada mereka dan supaya mereka memikirkan. "’

Sedikit sekali kalangan sahabat yang menggunakan akal dalam
menafsirkan al-Qur’an. Diantara sahabat yang dengan tegas menolak
penggunaan akal dalam penafsiran adalah Abu Bakar dan ‘Umar ibn

Khattab. Abu Bakar pernah berkata:

AT Ye s 2By i g il g JE T
Bumi manakah yang menampung aku dan langit

manakah yang menaungi aku, apabila aku mengatakan

mengenai kitab Allah sesuatu yang tidak aku ketahui'?

f

Abu Bakar mengatakan demikian tatkala orang bertanya
tentang makna abba."> Pernyataan tersebut juga menunjukkan bahwa
Abu Bakar tidak membenarkan sesuatu mengenai kitab Allah jika ia
menggunakan 7jtihad, bi al-ra’yi. Tetapi ada pula beberapa sahabat
yang menafsirkan al-Qur’an dengan ijtihad (bi al-ra’yi) selain dengan

riwayat, yaitu Ibn Mas‘ud dan Ibn ‘Abbas."* Secara garis besar para

Dallin adalah kaum Nasrani. Lihat Muhammad Husain al-Dhahaby, a/-Tafsir wa al-Mufassirun
(Kairo: Dar al-Kutub al-Hadithah, 2005), 43.

" Departemen Agama RI, a/-Qur’an dan..., 272.

'? Hasbi al-Siddiqi, Sejarah dan Pengantar Ilmu al-Qur’an-Tafsir, (Jakarta: PT Bulan Bintang,
1900), 209

" Jafaz yang dimaksud terdapat pada al-Qur’an, 80: 31.

' Hasbi al-Siddiqi, Sejarah dan..., 209.
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sahabat berpegang pada 3 (tiga) hal dalam menafsirkan al-Qur’an,
yaitu al-Qur’an, Hadis Nabi sebagai penjelas (mubayyin) al-Qur’an
dan ijtihad.

Pada era ini ilmu tafsir tidak dibukukan sama sekali, karena
pembukuan dimulai pada abad ke-2 H. Tafsir pada era ini merupakan
salah satu cabang dari hadis. Kondisinya belum tersusun secara
sistematis dan masih diriwayatkan secara acak untuk ayat-ayat yang
berbeda.

b. Tafsir pada masa tabi‘in

Setelah generasi sahabat berlalu, muncul mufassir sesudahnya,
para tabi‘in. Tafsir pada masa tabi‘in sudah mengalami perbedaan
mendasar dari sebelumnya. Jika pada masa sahabat periwayatan
didasarkan pada orang tertentu saja (Nabi dan sabahat sendiri), maka
penafsiran yang berkembang pada masa fabi‘in mulai banyak
bersandar pada berita-berita 7srailiyyat dan nasraniyyat. Selain itu
penafsiran fabi‘in juga terkontaminasi unsur sektarian berdasarkan
kawasan ataupun madhhab. Itu disebabkan para tabi‘in yang dahulu
belajar dari sahabat menyebar ke berbagai daerah.

Ada 3 (tiga) aliran besar pada masa tabi ‘in, yaitu:
1) Pertama, aliran Makkah, Sa‘id ibn Jubayr (w. 712/713 M),

Ikrimah (w. 723 M) dan Mujahid ibn Jabr (w. 722). Mereka

berguru pada Ibn ‘Abbas.

15 al-Qattan, Mabahis f7..., 337.
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2) Kedua, aliran Madinah, Muhammad ibn Ka‘ab (w. 735 M),
Zayd ibn Aslam al-Qurashy (w. 735 M) dan Abu ‘Aliyah (w.
708 M). Mereka berguru pada Ubay ibn Ka‘ab.
3) Ketiga, aliran Irak, Algamah ibn Qays (w. 720 M), Amir al-
Sha‘by (w. 723 M), Hasan al-Basry (w. 738 M) dan Qatadah
ibn Daimah al-Sadsy (w. 735 M). Mereka berguru pada ‘Abd
Allah ibn Mas‘ud."®
Menurut Ibn Taimiyah, bahwa sepandai-pandainya ulama
tabi‘in dalam urusan tafsir adalah sahabat-sahabat Ibn ‘Abbas dan Ibn
Mas‘ud serta ulama Madinah seperti Zaid ibn Aslam dan Imam Malik
ibn Anas. Lebih lanjut, Ibn Taimiyah memandang bahwa Mujahid
adalah mufassir yang besar. Sehingga al-Shafi‘ly dan Imam Bukhari
berpegang padanya.'” Namun ada pula pandangan yang menolak
penafsiran Mujahid. Hal ini dikarenakan bahwa Mujahid banyak
bertanya pada ahl al-kitab."® Selain dianggap banyak mengutip riwayat
ahl al-kitab, Mujahid juga dikenal sebagai mufassir yang memberi
porsi luas bagi kebebasan akal dalam menafsirkan al-Qur’an."

Para ulama berbeda pendapat mengenai penafsiran yang
berasal dari tabi‘in. Jika tafsir tersebut tidak diriwayatkan sedikitpun

dari Nabi ataupun sahabat. Mereka meragukan apakah pendapat

1 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS, 2011), 41.

" Ibn Taimiyyah, Mugaddimah fi Usil al-Tafsir (Kuwait: Dar al-Qur’an al-Karim, 1971), 37

' Hasbi al-Siddiqi, Sejarah dan..., 218.

! Muhammad Husain al-Dhahabi, al-TafSir wa al-Mufassirun, juz 1 (Kairo: Dar al-Hadithah,

2005), 97.
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tersebut dapat dipegangi atau tidak. Mereka yang menolak penafsiran
tabi‘in berargumen bahwa para tabi‘in tidak menyaksikan peristiwa
dan kondisi pada saat ayat al-Qur’an diturunkan. Sedangkan kalangan
yang mendukung penafsiran fabi‘in dapat dijadikan pegangan
menyatakan, bahwa para fabi fn meriwayatkan dari sahabat.*’
c. Tafsir pada masa kodifikasi (pembukuan)

Pasca generasi tabi‘in, tafsir mulai dikodifikasi (dibukukan).
Masa pembukuan tafsir dimulai pada akhir pemerintahan Bani
Umayyah dan awal Bani Abbasiyah (sekitar abad 2 H). Pada
permulaan Bani Abbasiyah, para ulama mulai penulisan tafsir dengan
mengumpulkan hadis-hadis tafsir yang diriwayatkan dari para fabi ‘in
dan sahabat. Mereka menyusun tafsir dengan menyebut ayat lalu
mengutip hadis yang berkaitan dengan ayat tersebut dari sahabat dan
tabi‘in. Sehingga tafsir masih menjadi bagian dari kitab hadis.
Diantara ulama yang mengumpulkan hadis guna mendapat tafsir
adalah: Sufyan ibn ‘Uyainah (198 H), Waki‘ ibn Jarrah (196 H),
Shu‘bah ibn Hajjaj (160 H), ‘Abd al-Razzaq bin Hammam (211 H).

Setelah ulama tersebut di atas, penulisan tafsir mulai
dipisahkan dari kitab-kitab hadis. Sehinggga tafsir menjadi ilmu
tersendiri. Tafsir ditulis secara sistematis sesuai dengan tartib mushafi.
Diantara ulama tafsir pada masa ini adalah Ibn Majah (w. 273 H), Ibn

Jarir al-Tabary (w. 310 H), Ibn Abi Hatim (w. 327 H), Abu Shaikh ibn

2 al-Qattan, Mabahis 7 ..., 339.
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Hibban (w. 369 H), al-Hakim (w. 405 H) dan Abu Bakar ibn

Mardawaih (w. 410 H).”!

2. Tafsir pada Abad Pertengahan
Perkembangan tafsir abad pertengahan dimulai sejak abad ke-9 M
hingga abad ke-19 M. Pada abad ini, perkembangan ilmu pengetahuan berada
pada masa keemasan (the golden age).”* Perkembangan penafsiran tidak lepas
dari perkembangan ilmu pengetahuan pada saat tafsir tersebut ditulis. Tafsir
kemudian sarat dengan disiplin-disiplin ilmu yang mengitarinya dan
kecenderungan toelogis, terlebih bagi sang mufassir. al-Qur’an pun seringkali
dijadikan untuk melegitimasi kepentingan-kepentingan atau aliran tertentu.
Diantara kitab-kitab tafsir yang muncul pada era ini, antara lain: Jami*
al-Bayan ‘an Ta’wil Ayi al-Qur’an karya Ibn Jarir al-Tabary (w. 310 H), al-
Kashshat ‘an Haqa’iq al-Qur’an karya Abu al-Qasim Mahmud ibn ‘Umar al-
Zamakhshary (w. 1144 M/528 H), Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-
Razy (w. 605 H) dan T7afsir Jalalayn karya Jalal al-Din al-Mahally (w. 1459
M) dan Jalal al-Din al-Suyuty (w. 1505 M).
Pada perkembangan selanjutnya muncul tafsir karya Ibn ‘Araby (638
H) yang juga kerap mendapat kritikan. Hal ini disebabkan Ibn °Araby
menafsirkan al-Qur’an untuk mendukung pahamnya, wahdat al-wujud®
Kelahiran ‘Imad al-Din Isma‘il ibn ‘Umar ibn Kathir pada 700 H juga

memberi sumbangan bagi munculnya tafsir abad ini. Kitab 7afSir al-Qur’an

> Tbid., 340-341.
** Saiful Amin Ghafur, Profil Mufassir al-Qur’an (Y ogyakarta: Pustaka Insan Madani, 2008), 25.
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al-Karim yang terdiri sepuluh jilid menjadi karya termasyhur selain kitab-
kitab lainnya yang ia tulis.** Pada abad ini muncul pula tafsir Jami* al-Ahkam
al-Qur’an karya ‘Abd Allah al-Qurtuby (671 H). Banyak kalangan ulama
menganggap bahwa ia merupakan ulama Maliki, dan tafsirnya bercorak figh,
namun al-Qurtuby tidak membatasi pada ulasan mengenai ayat-ayat hukum
saja. Lebih dari itu, ia menafsirkan al-Qur’an secara keseluruhan. Ulasannya
biasa diawali dengan menjelaskan asbab al-nuzul, macam gira’at, i‘rab dan
menjelaskan /afz yang gharib.”

Selain nama-nama di atas, masih banyak lagi mufassir kitab tafsir yang
muncul pada abad pertengahan ini. Masing-masing memiliki karakter yang
menjadi khas penulis tafsir tersebut. Sebagaimana yang penulis utarakan di
atas, bahwa pada abad pertengahan terjadi akulturasi budaya karena
penyebaran Islam ke penjuru dunia, maka hal ini turut menimbulkan
perbedaan penafsiran yang didasari perbedaan madhhab dan tempat.

3.  Tafsir pada era Modern

Akulturasi budaya pada abad pertengahan cukup dirasa memberi
pengaruh pada penafsiran al-Qur’an abad itu. Demikian pula pada masa
modern, kehadiran kolonialisme dan pengaruh pemikiran barat pada abad 18-
19 M sangat mempengaruhi para mufassir era ini. Perkembangan ilmu
pengetahuan diduga kuat menjadi faktor utama penafsir dalam memberi

respon. Ciri berpikir rasional yang menjadi identitas era modern kemudian

3 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 47.
* Saiful Amin Ghafur, Profil Mufassir..., 105.
2 al-Qattan, Mabahis fi.., 380.
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menjadi pijakan awal para penafsir. Mereka umumnya meyakini bahwa umat
Islam belum memahami spirit al-Qur’an, karenanya mereka gagal menangkap
spirit rasional al-Qur’an.

Atas dasar pemikiran yang bersifat rasionalistik, kebanyakan dari
pemikir Muslim modern menafsirkan al-Qur’an dengan penalaran rasional,
dengan jargon penafsiran al-Qur’an dengan al-Qur’an, atau kembali pada al-
Qur’an. Kemudian mereka menentang legenda, ide-ide primitif, fantasi, magis
dan tahayyul.*®

Menurut Baljon dalam bukunya yang berjudul Modern Muslim Koran
Interpretation, mengatakan bahwa yang apa yang disebut tafsir modern adalah
usaha yang dilakukan para mufassir dalam menafsirkan ayat guna
menyesuaikan dengan tuntunan zaman. Karenanya segala pemikiran yang
terkandung dalam al-Qur’an segera dirasakan membutuhkan penafsiran ulang.
Lebih lanjut Baljon menambahkan bahwa tuntutan ini dirasakan perlu akibat
persentuhan dengan peradaban asing kian lebih intensif.?’

Salah satu mufassir era ini adalah Muhammad ‘Abduh (1849-1905), ia
adalah tokoh Islam yang terkenal. ‘Abduh mulai menulis tafsir al-Qur’an atas
saran muridnya, Rashid Rida.”® Meskipun pada awalnya ia merasa keberatan,
akhirnya ia menyetujui juga. Uraian ‘Abduh atas al-Qur’an mendapatkan

perhatian dari salah seorang orientalis, J. Jomier. Menurutnya analisis yang

* Tim penyusun, Ensiklopedia Tematis Dunia Islam: Pemikiran dan Peradaban (Jakarta: PT
Ichtiar Baru Van Hoeve), 43.

7 JM.S. Baljon, Tafsir Qur’an Muslim Modern, pent A. Ni’amullah Mu’iz (Jakarta: Pustaka
Firdaus, 1991), 2.
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dilakukan ‘Abduh cukup mendalam serta hal yang berbeda dari ulasan ‘Abduh
adalah keinginannya yang nyata untuk memberikan ajaran moral dari sebuah
aya‘[.29

Selain ‘Abduh, kaum modernis Arab lainnya juga banyak yang
menyuguhkan tafsir yang sama moderatnya, atau sama konservatifnya.
Sampai kemudian muncul metode dan cara baru dalam penafsiran al-Qur’an.
Adalah Tantawy Jauhary (w. 1940) yang tidak terlalu banyak memberi
komentar, tetapi ulasan-ulasanya dalam tafsir al-Qur’an dapat dijadikan
pegangan ilmu Biologi atau ilmu pengetahuan lainnya bagi masyarakat.
Sehingga kitab tafsirnya, al-Jawahir fi al-Tafsir dikenal sebagai tafsir bercorak
ilmi (saintifik).*

Ahmad Mustafa ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Mun‘in al-Maraghy juga
mencatatkan namanya sebagai deretan dari mufassir modern dengan karya
tafsirnya, 7afSir al-Qur’an al-Karim yang sering dikenal dengan sebutan
Tafsir al-Maraghy. 1a lahir 1883 dan wafat pada 1952. Ia menulis tafsirnya
selama sepuluh tahun, sejak tahun 1940-1950.>' Dalam muqaddimah tafsirnya,
ia mengemukakan alasan menulis tafsir tersebut. la merasa ikut bertanggung
jawab memberi solusi terhadap problem keummatan yang terjadi di

masyarakat dengan berpegang teguh pada al-Qur’an.* Di samping itu, muncul

* Tafsir al-Mannar karya Muhammad Abdul awalnya merupakan tema-tema ceramah yang ia
adakan di Universitas al-Azhar. Kemudian diterbitkan dalam bentuk jurnal setiap bulan, dengan
pimpinan redaksinya Rasyid Ridha. Maka penyempurnaan tafsir tersebut dilakukan oleh Ridha.

¥ J MLS. Baljon, Tafsir Qur an..., 8.

3% Gamal al-Banna, Evolusi Tafsir: Dari Zaman Klasik Hingga Zaman Modern, Pent. Novriantoni
Kahar, (Jakarta: Qisthi Press, 2004), 176.

*! Saiful Amin Ghafur, Profil Mufassir..., 151-153.

32 Ahmad Mustafa al-Maraghy, Tafsir al-Maraghi, juz 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 1988) , 3.
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juga Sayyid Qutb dengan tafsirnya F7 Zilal al-Qur’an dan ‘Aishah ‘Abd al-
Rahman Bint al-Shati’ dengan 7afsir al-Bayany Ii al-Qur’an al-Karim.

Di Indonesia juga muncul beberapa mufassir dan kitab tafsirnya.
Antara lain: 7afsir al-Qur’an al-Karim karya Mahmud Yunus (1899) dan
Kasim Bakri, 7afsir al-Furgan karya Ahmad Hasan (w. 1887-1958), Tafsir al-
Qur’an karya Zainuddin Hamidi dan Fakhruddin HS, 7afsir al-Nur al-Majid
karya Hasbi al-Siddiqi (1904-1975), Tafsir al-Azhar karya Buya Hamka
(1908-1981),>® Tafsir al-Ibriz karya Bisri Mustofa (1915-1977) dan Tafsir al-

Mishbah karya M. Quraish Shihab.

C. Periodeisasi Kajian Tafsir di Indonesia
Secara umum, periodeisasi kajian al-Qur'an di Indonesia dapat
disejajarkan dengan alur sejarah Indonesia modern yang secara garis besar dibagi
menjadi 2 (dua) masa, yaitu:
1. Masa penjajahan dan kaum nasionalis (yang meliputi jangka waktu dari
permulaan abad ke-20 hingga tahun 1945).
a. Masa Kejayaan Sarekat Islam (1912-1926)

Periode ini merupakan masa munculnya 3 (tiga) kekuatan besar
dalam sejarah pergerakan bangsa Indonesia. Ketiganya lahir dari
organisasi Sarekat Islam, yaitu: Nasionalis, Komunis, dan Muslim.

Pada periode ini, hampir semua sekolah Islam di Indonesia dalam

mempelajari ajaran agama Islam bersandar sepenuhnya pada karya-

3 Hasbi al-Siddiqi, Sejarah dan ..., 237.
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karya Arab klasik. Di bidang tafsir al-Qur'an misalnya, 7afSir Jalalain
merupakan tafsir yang paling populer pada saat itu. Meski karya-karya
para penulis muslim modern dari Mesir telah mulai digunakan oleh
para ilmuwan tertentu, seperti 7afSir al-Mannar karya Muhammad
‘Abduh dan Rashid Rida, namun teks semacam itu bukan merupakan
trend umum. Selain itu, meski beberapa sekolah yang telah
berinteraksi dengan pemikiran muslim modern mulai memperkenalkan
beberapa buku teks berbahasa Indonesia ke dalam kelas-kelas mereka,
namun ini pun bukan merupakan sesuatu yang umum.**

Pada masa ini, Hamka, di dalam bukunya Ilmu Sejati, telah
mengemukakan  prinsip-prinsip  dasar ajaran Islam  dengan
mengemukakan  ayat-ayat  tertentu  dari = al-Qur'an  dan
mengomentarinya. Karya ini merupakan embrio tafsir yang kemudian
menjadi karya tafsirnya yang terkenal.”

Pada masa ini pula, Mahmud Yunus mulai mengerjakan
tafsirnya. Dikemukakan bahwa dia mula-mula memulai penerjemahan
al-Qur'an dengan menggunakan tulisan Jawi, yaitu dalam bahasa
Melayu atau bahasa Indonesia dalam bentuk tulisan Arab (Arab
Melayu) yang memang lazim digunakan pada awal abad ke-20. Pada
tahun 1922, Yunus telah berhasil menerbitkan 3 (tiga) bab karya

terjemahan al-Qur'annya.’® Hingga beberapa tahun kemudian, ketika ia

3 Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia (Jakarta: Mutiara, 1979), 41-49.

*Haji Abdul Malik Karim Amrullah (Hamka), Ayahku: Riwayat Hidup Dr. Abdul Karim Amrullah
dan Perjuangan Kaum Agaman (Jakarta: Widjaya, 1950), 36.

*Mahmud Yunus, Tafsir Qur’an Karim (Jakarta: Hidakarya Agung, 1973), iii.
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menjadi mahasiswa di Universitas al-Azhar, Kairo, Mesir, ia
memperoleh dorongan dari gurunya yang menjelaskan bahwa upaya
penerjemahan yang dilakukan olehnya untuk memberitahu umat Islam
adalah diperbolehkan (mubah), bahkan menjadi fardu kifayah, karena
penerjemahan al-Qur’an akan sangat membantu umat Islam non-Arab
di dalam memahami ajaran Islam. Yunus mengemukakan bahwa
interpretasi gurunya tersebut telah mendorongnya melanjutkan
kegiatan penerjemahannya terhadap al-Qur'an.”’

b. Masa Munculnya Pluralitas dalam Aktifitas Kaum Nasionalis (1926-
1945)

Periode ini merupakan masa munculnya perbedaan paham
nasionalisme kebangsaan di Indonesia, antara nasionalis murni yang
dimotori oleh Soekarno dalam Partai Nasional Indonesia (PNI) di satu
sisi dan nasionalis Islam di sisi lain. Pada masa ini gerakan organisasi-
organisasi masyarakat (ormas) Islam di Indonesia semakin
menunjukkan eksistensinya, seperti Muhammadiyah yang tampil
sebagai organisasi terbesar bagi kalangan Islam modernis dan
Nahdlatul Ulama (NU) sebagai organisasi terbesar bagi kalangan
muslim tradisionalis. Selain itu, muncul pula organisasi-organisasi
Islam lain dalam skala yang lebih kecil (minoritas) seperti Persatuan
Islam (Persis), al-Irshad al-Islamiyah, Persatuan Umat Islam (PUI),

dan lain-lain.

Federspiel, Kajian Al-Qur'an..., 34.
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Masa ini merupakan era pertama dalam kajian al-Qur'an di
Indonesia pada masa modern, yang ditandai dengan munculnya
terjemahan-terjemahan dan komentar (tafsir) terhadap al-Qur'an dalam
bahasa Indonesia. Karya-karya tersebut sangat dihargai dan digunakan
secara luas oleh kaum modernis muslim.

Pada masa ini pula Hamka melanjutkan karyanya dalam bidang
al-Qur'an dengan menerbitkan Tafsir Juz 'Amma yang diberinya judul
al-Burhan. Di dalam tafsirnya tersebut dia memadukan pendapat-
pendapat para mufassir klasik dan abad pertengahan seperti al-
Baghdady, al-Razy, Ibn Kathir dan al-Tiby dengan pendapat-pendapat
kaum modernis dari Mesir sepertti Muhammad ‘Abduh dan Tantawy
Jauhary.’®

Selain Hamka, Munawar Khalil juga mulai menyusun tafsir al-
Qur'an yang terdiri atas beberapa jilid dalam bahasa Jawa yang diberi
judul Tafsir Qur'an Hidyatur Rahman. Pada masa ini, ada pula
intelektual muslim yang menulis tentang al-Qur'an dengan
menggunakan bahasa Belanda, seperti Syekh Ahmad Surkati dengan
karyanya yang berjudul Zedeleer uit den Qur'an (ajaran kedisiplinan
dari al-Qur'an), dan karya Ibn Idrus Gouden Regels uit den Qoeran
(aturan-aturan yang indah dari al-Qur'an).”

Di samping itu, muncul pula 7arikh al-Qur'an (Sejarah Al-

Qur'an) yang diterbitkan di Medan pada tahun 1941 oleh Adnan Lubis,

*Ibid., 38.
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lulusan Perguruan Tinggi Nadwa, India. Karya tersebut pada mulanya

merupakan bagian terjemahan dari tafsir al-Qur'an karangan Maulvi

Mohammed Ali, ulama Ahmadiyah cabang Lahore, yang

diperkenalkan pertama kali oleh Cokroaminoto pada tahun 1920-an.

Namun tafsir tersebut banyak dikritik oleh para ulama di Indonesia

karena terjemahannya dianggap terlalu bebas dan bertentangan dengan

hadis-hadis sahih.*°

Pada sekitar tahun 1930, Mahmud Yunus dan seorang kawannya,

H.M.K. Bakri, telah pula menerbitkan terjemahan dan tafsir yang

diberi judul Tafsir al-Qur'an al-Karim yang merupakan kelanjutan dari

usaha Yunus yang telah dirintisnya pada masa-masa sebelumnya. Pada

masa ini pula mulai dirintis upaya-upaya lain terkait dengan kajian dan

penerjemahan al-Qur'an, seperti penyusunan Kamus Arab-Indonesia

oleh Mahmud Yunus, dan sistem transliterasi Arab-Latin oleh Ahmad
Hassan. "'

2. Masa kemerdekaan dan pembangunan nasional (yang meliputi jangka waktu

dari tahun 1945 hingga sekarang).*

a. Masa Kemerdekaan dan Pembangunan Nasional (Tahun 1945 sampai
sekarang)

Dibandingkan masa sebelumnya, secara politik, periode ini pada

dasarnya menunjukkan stabilitas politik yang cukup baik bagi

397
Ibid.

OMukti Ali, The Muhammadiyah Movement: A Bibliographical Introduction, (Montreal: Institute

of Islamic Studies, McGill University, 1957), 41.

*'Federspiel, Kajian Al-Qur'an..., 40.



35

perpolitikan di Indonesia, meskipun goncangan-goncangan internal
antar sesama bangsa Indonesia kerap kali meletup, terutama pada
masa-masa awal kemerdekaan (Orde Lama). Namun, pada masa ini
kekuatan asing sama sekali tidak lagi menguasai Indonesia.
1) Kajian Al-Qur'an di Masa Orde Lama
Pada masa awal-awal kemerdekaan, jarang sekali
karya-karya atau kajian al-Qur'an yang muncul. Hal ini
disebabkan iklim politik saat itu yang sangat buruk. Namun
demikian, di sepanjang masa kejayaan Orde Lama, terdapat
beberapa karya yang berhasil diterbitkan, diantaranya adalah:*’
al-Wahyu dan Al-Qur'an karya Ali Alhamidy, Pelajaran Tafsir
Qur'an (1955) karya HM.K. Bakri dan M. Nur Idrus, A!/-
Djawahir (buku bacaan berisi ayat-ayat al-Qur'an dan hadis-
hadis pilihan, terbit akhir 1955) karya Ahmad Hassan,
Terjemah Shahih Muslim (1956) oleh Razak dan Lathief, Tafsir
al-Ibriz (penafsirannya menggunakan aksara Arab namun
berbahasa Jawa khas pesantren dengan terjemahan
menggantung di bawah ayat) oleh Bisri Mustofa (1960),** Al-
Qur'an dan Ajaran-ajarannya (berasal dari ceramah-
ceramahnya di Universitas Indonesia yang merupakan
analisisnya terhadap tema-tema al-Qur'an, terbit pada tahun

1965), Tafsir al-Azhar (meretleksikan kekacauan politik saat

*2 Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, (Jakarta: Mutiara, 1979), 41.
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itu, karena tafsir tersebut ditulis ketika penulisnya di penjara,
dan mengekspresikan perhatiannya tentang menyusupnya
komunis ke dalam pemerintahan) karya Hamka, Tafsir Qur'an
Al-Majied (terbit tahun 1960-an) karya M. Hasbi Ashiddieqy,
tafsir tersebut kemudian menjadi TafSir al-Nur dan al-Bayan.*
Kajian al-Qur'an di Masa Orde Baru

Dibanding masa orde lama, suhu politik dan stabilitas
masyarakat pada masa orde baru ini relatif lebih stabil.
Kegiatan kajian terhadap al-Qur'an pun menjadi lebih
terkonsentrasi. Di antara karya-karya kajian al-Qur'an yang
muncul di sepanjang periode ini (Orde Baru) adalah:*® Al-
Qur'an dan Terjemahnya dan Al-Qur'an dan Tafsirnya
(disusun atas prakarsa Mukti Ali, Menteri Agama saat itu,
melalui suatu Badan yang ditunjuk yang terdiri atas ulama dan
intelektual muslim IAIN. Kedua karya tersebut disusun sebagai
upaya untuk menciptakan tafsir resmi yang diharapkan dapat
mengarahkan para guru agama dalam menyesuaikan pelajaran-
pelajaran al-Qur'an, khususnya dalam tulisan-tulisan, khutbah-
khutbah, dan pengajaran mereka). Selain itu, pada periode ini
juga mulai diadakan tradisi Musabaqah Tilawatil Qur'an

(MTQ), sebagai bagian dari program pemerintah tahap kedua

“1bid., 42-57.

* M. Nurudin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia (Y ogyakarta: Kaukaba, 2014), 71-72.
* Yunus, Sejarah Pendidikan...., 50-57.

“1bid., 57-73.
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saat itu, hingga melahirkan satu set petunjuk-petunjuk praktis
dan metodologi baru dalam menghafal dan membaca al-
Qur'an.47

Selain itu, perkembangan baru terjadi pada perode
kedua ini, yakni munculnya karya tafsir “Tematik™ (dalam hal
ini tafsir ayat-ayat ahkam). Ini bisa diliat pada buku Ayat-Ayat
Hukum, Tafsir Dan Uraian Perintah-Perintah Dalam Al-
Qur’an karya Q.A. Dahlan Saleh dan MD. Dahlan dan Tafsir

Ayat Ahkam, Tentang Beberapa Perbuatan Pidana Dalam

Hukum Islam karya Nasikun.*®

D. Ragam Bahasa dalam Penulisan Tafsir di Indonesia

Uraian di atas menegaskan bahwa telah banyak karya-karya tafsir yang
ditulis oleh orang Indonesia. Karya-karya tafsir tersebut pada periode permulaan
sebagian ditulis dalam bahasa Melayu-Jawi (Arab-Pegon). Hal ini diungkapkan
dalam penelitian Anthony H.Johns yang betjudul The Qur’an in the Malay World:
Reflection on ‘Abd al-Rauf of Sinkel (1615-1693) dalam kutipan Islah Gusmian.*

Pada akhir abad ke-16 M telah terjadi pembahasa-lokalan Islam di
berbagai wilayah Indonesia, seperti tampak pada penggunakan aksara Arab yang
dikenal dengan Arab pegon. Hal ini disebabkan karena banyaknya kata serapan

yang berasal dari karya-karya yang terinspirasi oleh model dan corak Arab Persia.

“Ibid.

**Federspiel, Kajian AlI-Qur'an..., 68.

* Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermeneutika hingga Ideologi (Y ogyakarta:
LkiS, 2013), 51.
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Fenomena ini terlihat dengan munculnya literatur tafsir dengan menggunakan
bahasa Melayu-Jawi, seperti: 7arjuman al-Mustafid karya ‘Abd al-Rauf al-
Sinkily, Kitab al-Fara’id al-Qur’an dan Tafsir Surah al-Kahfi yang keduanya
adalah anonim.

Pada masanya, kajian tafsir dengan menggunakan bahasa Melayu-Jawi
menemui kekuatannya, dikarenakan bahasa tersebut adalah bahasa resmi yang
digunakan dalam pemerintahan, hubungan antar negara dan perdagangan. Namun
pada masyarajat non-Melayu-Jawi tidak begitu familiar, dikarenakan bahasa
Melayu-Jawi hanya dikuasai oleh orang-orang tertentu saja, seperti kalangan
pemerintah, pelajar dan pedagang. Di luar dari kelompok tersebut bahasa daerah
yang paling dominan. Inilah yang menyebabkan pada perkebangan kajian tafsir di
Indonesia yang menggunakan bahasa Melayu-Jawi menjadi kurang populer.
Apalagi setelah diintridusirnya aksara roman oleh kolonial Belanda kepada
masyarakat Indonesia yang hampir menyeluruh dari pusat hingga daerah.”

Meskipun demikian, bahasa Melayu-Jawi sebagai media dalam penyajian
karya tafsir di Indonesia masih dapat ditemui hingga dekade 1920-an. Seperti
beberapa karya berikut: Tafsir Surat al-Kahfi dengan Bahasa Melajoe karya
Abdoel Wahid Kari Moeda bin Muhammad Siddik, Makasar 1920, Tafsir al-
Burhan, tafsir atas Juz ‘Amma karya HajiAbdul Karim Amrullah terbit di Padang
1922 dan 3 (tiga) juz pertama Tafsir al-Qur’an karya Mahmud Yunus yang terbit
terpisah pada 1922. Pada akhir dekade ini ditandai dengan lahirnya karya tafsir

berbahasa Melayu-Jawi, yakni Algoeranoel Hakim Beserta Toejoean dan

9 1bid., 51-52.
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Maksoednya, juz 1 karya H. Ilyas dan ‘Abdul Jalil pada tahun 1925 dan Tafsir al-
Qur’an al-Karim juz 1-3 karya Jama’in bin ‘Abd al-Murad terbit tahun 1926.”"

Dekade 80-an, dapat ditemukan karya tafsir di Indonesia yang
menggunakan bahasa Jawa dengan aksara arab pegon dalam penyajian tafsirnya.
Penyajian model ini di kemudian hari dikenal dengan Arab-Pegon. Tafsir al-Ibriz
karya Bisri Mustofa adalah karya yang menggunakan penyajian model ini.>
Dapat ditemukan juga tafsir di Indonesia, dalam penyajiannya menggunakan
Bahasa Jawa namun menggunakan aksara latin, misalnya Tafsir al-Qur’an Suci
Basa Jawi yang diterbitkan edisi pertama pada tahun 1981, 7k/i/ /i Ma‘ani al-
Tanzil karya Misbah Zainul Mustafa dan lain-lain.

Proses sosialisasi Bahasa Indonesia sebagai Bahasa resmi dan pemersatu
Bangsa mulai dicetuskan pada momoentum Sumpah Pemuda 28 Oktober 1928
dengan salah satu ikrar “ Berbahasa Satu Bahasa Indonesia”. Menyebabkan
meninggalkan bahasa dan aksara klasik seperti yang diungkan sebelumnya,
menuju karya tafsir yang berbahasa Indonesia, sehingga menjadikan kajian tafsir
dengan bahasa Indonesia mengalami perkembangan, dikarenakan, selain aksara
latin lebih populer, bahasa Indonesia lebih mudah untuk di akses oleh masyarakat
Indonesia, baik yang mengerti bahasa Arab maupun tidak. Masyarakat lebih
cenderung suka untuk membaca tafsir berbahasa Indonesia daripada tafsir yang
berbahasa daerah, misalnya yang dilakukan oleh A. Hassan, Mahmud Yunus,

Hasbi Ash Shiddieqy, HAMKA dan Quraish Shihab serta lainnya.”

*! Tbid.
52 7uhdi, Pasaraya Tafsir...,69.
53 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir..., 54.
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Selain beberapa karya tafsir dilndonesia dengan model penyajian bahasa
yang disebutkan sebelumnya. Perlu digaris bawahi, bahwa dibawah arus
romanisasi, masih terdapat beberapa ulama tafsir yang tetap kuat dalam menulis
karya tafsir dengan menggunakan Bahasa dan akasara Arab. Disamping karya
lama, seperti Marah Labid atau Tafsir al-Munir karya Nawawy al-Bantany dan
Durus Tafsir al-Qur’an al-Karim karya M. Bashori Ali Malang. Pada tahun 1990-
an ditemukan karya tafsir berbahasa Arab yang ditulis oleh Ahmad Yasin
Asymuni dengan karyanya 7afSir Bismi Allah al-Rahman al-Rahim Mugaddimah
Tafsir al-Fatihah dan Tafsir Hasbuna Allah. Meskipun sedikit, namun tradisi
menulis tafsir dengan menggunakan bahasa Arab masih tetap hidup di Indonesia,
terutama di kalangan pesan‘[ren.54

Literatur-literatur tafsir yang lahir dari tangan para ulama Nusantara
dengan bahasa dan aksara seperti yang disebutkan di atas dapat disimpulkan ke
dalam 5 (lima) ragam model penulisan, yakni:

1. Bahasa Melayu — aksara Jawi .

2. Bahasa Jawa - aksara Arab Pegon.
3. Bahasa Jawa — aksara Latin .

4. Bahasa Arab — aksara Arab.

5. Bahasa Indonesia — aksara Latin.

Ragam Bahasa yang digunakan dalam penyajian tafsir, memiliki
perbedaan dalam lingkup pembaca. Bahasa Arab yang digunakan Nawawy al-

Bantany misalnya, memiliki peminat lebih luas karena dapat di akses oleh

> bid., 55-56.
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masrayakat Internasional, namun bagi masyarakat yang kurang baik dalam
penguasaan Bahasa Arab, mereka lebih memilih kepada karya-karya tafsir
berbahasa Indonesia. Demikian juga karya-karya tafsir yang berbahasa daerah
(Melayu-Jawi) di satu sisi mempermudah bagi peminta kajian tafsir pada daerah

tertentu, namun pada tingkat Nasional, karya ini tidak begitu diminati.



BAB III
TINJAUAN UMUM KITAB TAFSIR AL-IBRIZ

KARYA BISRI MUSTOFA

A. Biografi Bisri Mustofa Pengarang 7afsir al-Ibriz

1. Nasab dan Kelahiran

Lahir pada tahun 1915 M' atau bertepatan tahun 1334 di kampung
Sawahan Gang Palen Rembang Jawa Tengah adalah anak dari pasangan suami
istri Zainal Mustofa dan Khatijah yang telah memberinya nama Mashadi.’
Mashadi adalah anak pertama dari empat bersaudara, yaitu Mashadi, Salamah
(Aminah), Misbah® dan Khatijah. Selain itu pasangan ini juga mempunyai
anak tiri dari suami istri sebelumnya. Sebelum Zainal Mustofa menikah
dengan Khatijah, menikah dengan Dakilah dan mendapatkan dua orang anak,
yaitu Zuhdi dan Maskanah. Begitu juga dengan Khatijah sebelum menikah
dengan Zainal Mustofa, ia menikah dengan Dalimin dan dikaruniai dua orang

anak yaitu Ahmad dan Tasmin.

! Saifullah Ma’sum, Karisma Ulama: Kehidupan Ringkas 26 Tokoh NU (Bandung: Mizan, 1998),
319: Badiatul Rojiqin, dkk. Menelusuri Jejak, Menguak Sejarah, 101 Jejak Tokoh Islam Indonesia
(Yogyakarta: e-Nusantara, 2009), 115: M. al-FitraHaqiqi, 50 Ulama Agung Nusantara (Jombang:
Darul Hikmah, 2014), 120.

* Mashadi adalah nama asli dari Bisri Mustofa yang kemudian setelah menunaikan ibadah haji
diganti menjadi Bisri Mustofa. Lihat Bisri Mustofa, Sejarah Singkat KH. Bisri Mustofa
Rembang, (Kudus: Menara Kudus, 1977), iii.

> K.H. Misbah Mustofa termasuk seorang ulama besar yang cukup produktif diantara tafsirnya
yang populer adalah Tafsir a/ /g/il lima’ni Tanzil yang terdiri dari 30 jilid. Lihat K.H. Misbah bin
Zainul Mustofa, A/-Iklil Fi Ma’ani at-Tanzil (Surabaya: Toko Kitab al Ihsan, t.th) dan Islah
Gusmian, Khasanah Tafsir Indonesia (Jakarta Selatan: Teraju, 2003), 244.

42
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Zainal Mustofa adalah anak dari Podjojo atau Yahya. Sebelumnya,
Zainal Mustofa bernama Djaja Ratiban, yang kemudian terkenal dengan
sebutan Djojo Mustopo. Zainal Mustofa merupakan seorang pedagang kaya
dan bukan seorang kyai. Akan tetapi ia sangat mencintai kyai dan alim ulama.
Dari keluarga ibu Mashadi masih mempunyai darah keturunan Makasar,
karena Khatijah merupakan anak dari pasangan Aminah dan E. Zajjadi. E.
Zajjadi adalah kelahiran Makasar dari ayah bernama E. Sjamsuddin dan ibu
Datuk Djijah.

Pada tahun 1923 Mashadi diajak oleh bapaknya untuk ikut bersama—
sama sekeluarga menunaikan rukun Islam yang kelima, yaitu ibadah Haji.
Rombongan sekeluarga itu adalah Zainal Mustofa, Khadijah, Mashadi (umur 8
tahun), Salamah (umur 5 tahun setengah), Misbah (umur 3 tahun setengah)
dan Ma’sum (umur 1 tahun). Kepergian ke tanah suci itu dengan
menggunakan kapal haji milik Hasan Imazi Bombay dan naik dari pelabuhan
Rembang. Dalam menunaikan ibadah haji tersebut Zainal Mustofa sering
sakit—sakitan.

Sampai menginap wuqufdi ‘Arafah, menginap di Mina, tawafdan sa‘i
juga dalam keadaan sakit, sehingga harus ditandu. Selesai ibadah haji dan
hendak berangkat ke Jeddah untuk pulang ke Indonesia, Zainal Mustofa dalam
keadaan sakit keras. Saat sirine kapal berbunyi sebagai tanda kapal akan
segera diberangkatkan, wafatlah sang ayah (Zainal Mustofa) dalam usia 63

tahun. Jenazahnya kemudian diserahkan kepada seorang Syekh dengan
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menyerahkan uang Rp. 60 untuk ongkos dan sewa tanah pemakaman.’
Sehingga keluarga tidak tahu di mana makam almarhum Zainal Mustofa.
Sejak pulang dari ibadah haji Mashadi mengganti namanya dengan nama
Bisri,” kemudian akrab dengan sebutan Bisri Mustofa.

Sejak ayahandanya wafat pada tahun 1923, merupakan babak
kehidupan baru bagi Bisri Mustofa. Sebelumnya ketika bapaknya masih hidup
seluruh tanggung jawab dan urusan-urusan serta keperluan keluarga termasuk
keperluan Bisri menjadi tanggung jawabnya. Oleh karena itu sepeninggal

bapaknya, tanggung jawab keluarga termasuk Bisri berada di tangan Zuhdi.®

2. Pendidikan
Zuhdi kemudian mendaftarkan Bisri ke sekolah HIS (Hollans Inlands
School) di Rembang’ dan diterima di sekolah tersebut. Akan tetapi setelah
Kyai Cholil Kasingan mengetahui bahwa Bisri Mustofa sekolah di HIS, maka
langsung menasehati Zuhudi untuk membatalkan pendaftaran tersebut. Hal ini
dilakukan karena Kyai Cholil mempunyai alasan bahwa HIS adalah sekolah
milik penjajah Belanda dan sangat khawatir kelak Bisri Mustofa akan

memiliki watak seperti mereka. Selain itu kyai Cholil juga menganggap bahwa

* Achmad Zainal Huda, Mutiara Pesantren Perjalanan Khidmah KH Bisri Mustofa (Yogyakarta:
PT. LkiS Pelangi Aksara, 2005), 9-10.

° Mata Air Syndicate, Para Pejuang Dari Rembang (Rembang: Mata Air Press, 2006), 4.

6 Zuhdi merupakan kakak tiri Bisri, anak dari pasangan Zainal Mustofa dengan Dakilah. Dengan
kata lain Zuhdi dengan Bisrisaudara seayah tapi beda ibu., Zainal Huda, Mutiara Pesantren...., 9.
7 Pada waktu itu di Rembang terdapat 3(tiga) macam sekolah, yaitu: Pertama, Eropese School, di
mana muridnya terdiri dari anak-anak priyayi tinggi, seperti anak-anak Bupati, asisten residen
dan lain-lain. Kedua, HIS (Hollans Inlands School); di mana muridnya terdiri dari anka-anak
pegawai negeri yang penghasilannya tetap. Uang sekolahnya sekitar Rp. 3,- sampai Rp. 7,- .
Ketiga, Sekolah Jawa (Sekolah Ongko loro); di mana muridnya terdiri anak-anak kampung; anak
pedagang, anak tukang. Biaya sekolahnya sekitar Rp. 0,1,- samapi Rp. 1,25, Zainal Huda,
Mutiara Pesantren..., 10-11.
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masuk sekolah di sekolah penjajah Belanda adalah haram hukumnya.
Kemudian Bisri Mustofa masuk di sekolah ongko 2, menyelesaikan sekolah
selama (tiga) tahun. Sebelum berangkat sekolah ongko 2 Bisri Mustofa
biasanya belajar mengaji al Qur’an kepada kyai Cholil Sawahan. Setelah
masuk sekolah ongko 2, ia tidak bisa mengaji lagi karena waktunya
bersamaan. Oleh karena itu memilih mengaji kepada kakaknya yaitu Zuhdi.

Pada tahun 1925 Bisri Mustofa bersama-sama dengan Muslich
(Maskub) diantar oleh Zuhdi ke Pondok Pesantren Kajen, pimpinan Kyai
Chasbullah untuk mondok bulan puasa. Akan tetapi baru tiga hari mereka
mondok, Bisri Mustofa sudah tidah kerasan. Akhirnya mereka pulang ke
Rembang.

Setelah lulus sekolah di Ongko 2 pada tahun 1926 Bisri Mustofa
diperintah oleh Zuhdi untuk turut mengaji dan mondok pada kyai Cholil
Kasingan. Pada awalnya Bisri Mustofa tidak minat belajar di Pesantren,
sehingga hasil yang dicapai dalam awal-awal mondok di Pesantren Kasingan
sangat tidak memuaskan.® Setelah tidak kerasan maka Bisri Mustofa berhenti
mondok dan selalu main-main dengan teman-teman sekampungnya.
Kemudian pada permulaan tahun 1930 Bisri Mustofa diperintahkan untuk
kembali ke Kasingan untuk belajar mengaji dan mondok pada kyai Cholil.
Bisri Mustofa kemudian dipasrahkan oleh ipar kyai Cholil yang bernama

Suja’i.

¥ Ibid., 11.
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Di Pesantren tersebut, Bisri Mustofa mengaji kepada Suja’i sebelum
kepada Kyai Cholil. Hal ini dilakukan selain Bisri Mustofa belum siap
mengaji langsung kepada kyai Cholil juga untuk mempersiapkan diri nantinya,
ketika mengaji secara langsung kepada kyai Cholil. Bisri Mustofa tidak
diajarkan kitab-kitab yang macam-macam, tetapi hanya diajarkan kitab
Alfiyah Tbnu Malik,” sehingga setiap hari yang dipelajari hanya satu kitab itu
saja. Pada akhirnya Bisri Mustofa menjadi santri yang sangat menguasai kitab
tersebut.

Bisri Mustofa telah menguasai kitab Alfiyah maka Suja’i
mengizinkannya untuk ikut serta dalam pengajian dengan Kyai Cholil dan
diharuskan untuk duduk paling depan agar lebih paham serta dapat dengan
cepat menjawab seluruh pertanyaan yang diajukan oleh kyai Cholil. Setiap ada
pertanyaan dari kyai Cholil, maka Bisri Mustofa lah santri pertama yang
ditanya dan dengan mudah menjawab pertanyaan, sehingga mulai saat itu
teman-teman santri mulai memperhitungkan seorang Bisri Mustofa dan selalu
menjadi tempat rujukan teman-temannya apabila mendapat kesulitan
pelajaran.'’

Pada tahun 1932 Bisri Mustofa minta restu kepada kyai Cholil untuk

pindah ke Pesantren Termas yang diasuh oleh kyai Dimyati. Kyai Cholil tidak

? kitab Alfiyah Ibnu Malik merupakan kitab yang membahas tentang kaidah bahasa Arab
(Nahwu) yang sangat populer di kalangan Pesantren. Kitab ini dikarang oleh Syekh al-‘Allamah
Muhammad Jamaluddin Ibnu ‘Abdillah Ibnu Malik at-Tay.

10 Zainal Huda, Mutiara Pesantren..., 14.
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mengizinkan Bisri Mustofa untuk pergi ke Termas. Akhirnya Bisri Mustofa
tetap tinggal di Kasingan."'

Pada tanggal 7 Rajab 1354 atau bertepatan dengan bulan Juni 1935
Bisri Mustofa diambil menantu oleh Kyai Cholil (pengasuh pondok
Kasingan)dan dilaksanakan sebuah akad nikah antara Bisri Mustofa dengan
Ma’rufah binti kyai Cholil. Pada waktu itu Bisri Mustofa berusia 20 tahun dan
Ma’rufah berusia 10 tahun.

Setelah menikah Bisri Mustofa ikut membantu mengajar kitab-kitab
kepada para santri. Pada bulan Sya’ban pada tahun pertama perkawinannya,
kyai Cholil memerintahkan Bisri Mustofa untuk turut khataman kitab Bukhari
Muslim" kepada Hadratussyaikh KH. Hasyim Asy’ari di Tebuireng Jombang
Jawa Timur."

Pada tahun 1936 Bisri Mustofa berangkat ke Mekkah untuk ibadah haji
tanpa bekal yang cukup.'’ Selama di Mekkah menumpang di rumah Syaikh
Chamid Said sebagai khadam atau pembantu. Menjelang rombongan haji
pulang ke tanah air, Bisri Mustofa sedih teringat bahwa dirinya menjadi
menantu seorang kyai dengan ilmu yang sangat pas-pasan, sehingga bersama 2
(dua) orang temannya, yaitu; Suyuthi Cholil dan Zuhdi dari Tuban, Bisri

Mustofa memutuskan bermukim untuk memperdalam ilmunya di Mekkah.

" bid.

"2 Kitab Sahih Bukhari merupakan kitab hadis yang di dalamnya terdapat hadis-hadis dari riwayat
Imam Bukhari, dan kitab Muslim merupakan kitab hadis yang di dalamnya terdapat hadis-hadis
dari riwayat Imam Muslim

13 Zainal Huda, Mutiara Pesantren..., 16-17.

'* Bisri Mustofa nekat pergi ke Mekkah dengan uang tabungan dan hasil jual kitab Bjurumi al-
Igna’ kitab milik kyai Cholil, atas izinnya untuk membantu biaya keberangkatannya. Harga tiket
berangkat haji waktu itu Rp. 185: Ibid., 17.
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Mereka berguru pada kyai Bakir, Syaikh ‘Umar Hamdan al Maghriby, Syeikh
Maliki, Sayyid Amin, Syeikh Hasan Mashshat, Sayyid Alawi, dan kyai
‘Abdul Muhaimin.

Selama setahun Bisri Mustofa belajar di Mekkah. Pada musim haji
berikutnya Bisri Mustofa mendapat surat dari kyai Cholil yang isinya bahwa
harus segera pulang kembali ke Rembang. Jika Bisri Mustofa tidak mau
pulang maka tidak akan diakui sebagai anak dunia akhirat. Dengan berat hati
akhirnya Bisri Mustofa bersama kedua temannya pulang kembali ke Rembang
pada tahun 1937 M.

Status Bisri Mustofa menjadi menantu dari kyai Cholil (pengasuh
pondok Kasingan) membuatnya harus ikut membantu mengajar kitab-kitab
kepada para santri. Apalagi pada tahun 1937 setelah Bisri Mustofa kembali
dari Mekkah, maka tugas dan waktu mengajarnya semakin bertambah. Bisri
Mustofa merasa puas atas pengajaran yang sampaikan dapat dipahami oleh
para santri. Hal tersebut berjalan sampai satu setengah tahun. Kemudian
datanglah musibah yang besar, yaitu pada bulan Rabi‘u al-Thany tahun 1358
H (1939 M.), mertua sekaligus gurunya yaitu kyai Cholil wafat. Selanjutnya
tanggung jawab sebagian besar mengurus Pesantren menjadi tanggung jawab
Bisri Mustofa di samping yang lain."

Dalam pernikahannya dengan Nyai Ma’rufah binti kyai Cholil, Bisri
Mustofa dikaruniai 8 (delapan) orang anak, yaitu;

a. Cholil (lahir pada tanggal 12 Agustus 1942).

5 Ibid., 20.
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b. Mustofa (lahir pada tanggal 10 Agustus 1943).

c. Adib (lahir pada tanggal 30 Maret 1950).

d. Faridah (lahir pada tanggal 17 Juni 1952).

e. Najihah (lahir pada tanggal 24 Maret 1955).

f. Labib (lahir pada tahun 1956).

g. Nihayah (lahir pada tahun 1958).

h. Atikah (lahir pada tanggal 24 Januari 1964).'°

Sementara pernikahan dengan istri keduanya Umi Atiyah, Bisri

Mustofa memiliki seorang putra bernama Maimun.'’

3. Karir

Pada akhir tahun 1945 terjadi pembagian tanah dan rumah peninggalan
Zainal Mustofa. Dalam pembagian tersebut Bisri Mustofa mendapat bagian
rumah di jalan Sisir (jalan Kartini) bersama kakanya yaitu Maskanah. Selain
itu juga mendapatkan tanah kosong di Jalan Mulyo 3. Sedangkan saudara-
saudaranya juga mendapatkan bagian yang adil, termasuk juga mendapatkan
tanah kosong di sekitar Jalan Mulyo 3. Oleh Bisri Mustofa tanah-tanah
tersebut dibeli dan menjadi hak milik Bisri Mustofa. Kemudian Bisri Mustofa
pindah rumah dari Kasingan ke Leteh di jalan Mulyo tersebut. Di Leteh inilah
kemudia Bisri Mustofa membangun pondok pesantren dengan nama Raudatu
al-Talibin. pesantren tersebut merupakan kelanjutan dari Pesantren kyai Cholil

di Kasingan yang bubar pada masa pendudukan Jepang pada tahun 1943 M.

16 Zainal Huda, Mutiara Pesantren..., 21-22.
7 1bid., 22.
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Sebelum dinamakan Pesantren Raudatu al-Talibin, pesantren yang dibangun
oleh Bisri Mustofa tersebut dikenal dengan sebutan pesantren Rembang,
sebagai mana pesantren-pesantren lain yang ada di Jawa, misalnya pesantren
Lirboyo, pesantren Krapyak, pesantren Sarang, pesantren Tebuireng dan lain-
lain yang terkenal dengan nama daerahnya dari nama pesantren.

Kemudian pada tahun 1955-an para santri dan pemuda meminta
kepada Bisri Mustofa untuk memberikan nama pesantren tersebut. Kemudian
diberikan nama Raudatu al-Talibin. dan populer dengan nama tersebut dalam
terjemahan bahasa Indonesia disebut Pesantren Taman Pelajar Islam (TPD)."®

Selain sebagai kyai, Bisri Mustofa adalah seorang politikus handal.
Sebelum dibekukannya MASYUMI oleh pemerintah dan NU merupakan
bagian darinya. Bisri Mustofa adalah aktifis MASYUMI yang sangat gigih
berjuang. Namun setelah NU menyatakan diri keluar dari MASYUM]I, ia pun
mengikuti langkah NU dan berjuang bersama dengan NU. Pada Pemilu 1955,
Bisri Mustofa terpilih menjadi anggota Konstituante yang merupakan wakil
dari Partai NU. Setelah dibubarkannya Dewan Konstituante dan digantikan
dengan Dewan Perwakilan Rakyat Sementara ia juga terpilih menjadi anggota
MPRS dari unsur ulama.Kemudian pada pemilu 1971, tetap di Partai NU dan
menjadi anggota MPR dari daerah pemilihan Jawa Tengah.

Pada saat pemerintah orde baru menerapkan fusi atas partai-partai,

sehingga Partai NU harus berfungsi ke dalam Partai Persatuan Pembangunan

'8 Muhammad al-Fitra, 50 Ulama Agung..., 120-121.
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(PPP), maka Bisri Mustofa bergabung ke Partai tersebut dan menjadi calon

legislatif dari daerah pemilihan Jawa Tengah pada Pemilu 1977."

4. Pemikiran Bisri Mustofa

Bisri Mustofa dikenal oleh banyak kalangan sebagai pemikir moderat.
Hal ini merupakan sikap yang di ambil dengan pendekatan usu/ al-figh yang
mengedepankan kemaslahatan dan kebaikan ummat atas kondisi zaman dan
kondisi masyarakat. Inilah yang menunjukkan bahwa Bisri Mustofa adalah
seorang ulama sunni dengan konsep ahl al-sunnah wa al-jama ‘ah.

Obsesinya adalah membumikan konsep ah/ al-sunnah wa al-jama‘ah
kepada masyarakat Islam Dunia, khususnya di Indonesia dan menyerukan
adanya konsep al-amr bi al-ma’ruf wa al-nahy ‘an al-munkar yang berdasar
atas kepedulian sosial. Obsesinya menegakkan amar ma’ruf dan nahi munkar
sejajar dengan rukun Islam. Maka pendapatnya adalah seandainya boleh
menambahkan rukun Islam, maka amar ma’ruf nahi munkar dijadikan
tambahan menjadi rukun Islam ke enam.”® Pemikiran-pemikiran tersebut
dittuangkannya ke dalam sebuah tulisan yang tersusun menjadi buku, kitab

dan lain-lain.

5. Karya-Karya Bisri Mustofa
Hasil karya Bisri Mustofa umumnya mengenai masalah keagamaan

yang meliputi berbagai bidang di antaranya; ‘//mu Tafsirdan Tafsir, ‘llmu al-

" Ibid., 121.
** Muhammad al-Fitra, 50 Ulama Agung..., 122.
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Hadith dan Hadith, ‘limu al-Nahw, ‘lImu al-Saraf, Shari’ah atau Figh,

Tasawwul, ‘Aqgidah, ‘llmu al-Mantig dan lain sebagainya. Kesemuanya itu

berjumlah kurang lebih 176 judul.”' Bahasa yang dipakai bervariasi, ada yang

berbahasa Jawa bertuliskan Arab Pegon, ada berbahasa Indonesia bertuliskan

Arab Pegon, ada berbahasa Indonesia bertuliskan huruf Latin dan ada juga

yang menggunakan bahasa Arab. Berikut sebagian karya-karya ;

a. Tafsir al-Ibriz Ii Ma’rifati al-Qur’an al-‘Azizi bi al-Lugati al-
Jawiyyah.

b. al-Iksir fi Tarjamati ‘limi Tafsir (1380 H/1970 M)

c. Tarjamah Manzumah al-Baiquny (1379 H/1960 M)

d. al-Azwadu al-Mustafayah i Tarjamah al-Arba’in al-Nawawiyyah

e. Sullamul Atham Tarjamah Bulugh al-Maram

f.  Nazam al-Sullam al-Munawaraq 1i al-Mantiq

g. Sullam al-Afham Tarjamah ‘Aqgidat al-‘Awwam (1385 H/1966 M)

h. Durar al-Bayan fi Tarjamah Sha’bi al-Iman

1. Tarjamah Nazam al-Faraid al-Bahiyah fi al-Qawa’idi al-Fighiyyah

(1370 H/1958 M)

j.  ‘Agidah Ahlu as-Sunnah wa al-Jama’ah

k. al-Baiquniyah (‘ilmu al-hadith)

|.  Tarjamah Sharh Alfiyah Ibnu Malik

m. Tarjamah Sharah ‘Imriti

n. Tarjamah Sharah al-Jurumiyah

2! zainal Huda, Mutiara Pesantren..., 73.
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bb.

CC.

dd.

ccC.

ff.

gg.

hh.

il

6. Wafat
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Tarjamah Sullamu al-Mu’awanah
Safinatu al-Salah
Tarjamah kitab Faraidu al-Bahiyah
Muniyatu al-Zaman
Ataifu al-Irshad
al-Nabras
Manasik Haji
Kashkul
al-Risalatu al-Hasanah
al-Wasaya Ii al-Aba’ wa al-Abna’
Islam dan Keluarga Berencana (KB)
Kutbah Jum at
Cara-caranipun Ziarah lan Sintenke Mawon Walisongo Punika
al-Ta’ligat al-Mufidah Ii al-Qasidah al-Munfarijah
Syair-syair Rajabiyah
al-Mujahadah wa al-Riyadah
Risalah al-Ijtihad wa al-Taqlid
al-Habibah
al-Qawa’idu al-Fighiyyah
Buku Islam dan Shalat

Buku Islam dan Tauhid, dan lain-lain.”?

2 1bid., 73-74.
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KH Bisri Mustofa wafat pada hari Rabu tanggal 17 Pebruari 1977 (27
Safar 1397 H), menjelang Asar di Rumah Sakit Umum Dr. Karyadi Semarang
karena serangan jantung, tekanan darah tinggi dan gangguan pada paru-paru.
Seminggu sebelumnya, pada tanggal 2 Pebruari 1977, KH Bisri Mustofa
masih menghadiri pengajian di Kragan Rembang. Tiga hari kemudian pada
tanggal 5 Pebruari 1977, berada di Gedung Olahraga Semarang Jawa Tengah
untuk berpidato dalam rangka Harlah PPP (Partai Persatuan Pembangunan).
Sehari kemudian KH Bisri Mustofa pergi ke Jakarta mengurus keberangkatan
putranya yaitu; M. Adib Bisri ke Arab Saudi yang akan melanjutkan studi ke
Riyad. Selain itu juga menyelesaikan beberapa urusan dengan Majelis Syuro
PPP. Sepulangnya dari Jakarta, pada tanggal 10 Pebruari langsung pergi ke
Purwodadi, Grobogan. Dalam kondisi sakit tetap memaksakan diri untuk
mengajar di Pesantren. Setelah mengajar santri-santrinya pada tanggal 11
Pebruari 1977, Bisri Mustofa pergi ke Jombang untuk suatu urusan dengan
Rais ‘Am PBNU KH M. Bisri Syamsuri.*®

Tidak ada tanda-tanda bahwa KH Bisri Mustofa akan wafat. Tapi
beberapa orang yang dekat mengatakan bahwa dibanyak kesempatan pidato
dakwahnya pada hari-hari terakhir banyak mengulas soal ukhrowi lebih dari
biasanya. Sepulang dari Jombang, Bisri Mustofa sakit dan memerintahkan
putranya untuk memanggil Dokter. Tekanan darah yang sangat tinggi dan

keletihan menimbulkan komplikasi.

# 7zainal Huda, Mutiara Pesantren..., 56.
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Akhirnya pada tanggal 14 Pebruari 1977 harus diopname di Rumah
Sakit Dr. Karyadi Semarang. Tetapi keadaan sudah terlamabat, komplikasinya
demikian berat sehingga detak jantung dan paru-parunya sudah tidak normal
lagi. Dalam keadaan sakit sekalipun, ia tidak pernah absen melaksanakan sa/at
fardu walau pun dalam keadaan lemah sekali pun. Meski sudah bekerja
dengan keras, kesanggupan Dokter sudah maksimal. Tetapi Allah
berkehendak lain, seminggu sebelum kampanye pemilu 1977, pada hari Rabu
Pahing tanggal 17 Pebruari 1977 menjelang Asar Bisri Mustofa meninggal

.24
dunia.

B. Tafsir al-lbriz
Tafsir al-Ibriz yang mempunyai judul lengkap a/-lbriz li Ma‘rifati TafSir
al-Qur’an al-‘Aziz merupakan salah satu karya Bisri Musofa yang cukup dikenal

di kalangan para muslim jawa, khususnya di lingkungan pesantren.

1. Latar Belakang Penulisan
Motifasi utama seorang muslim saat berusaha memahami dan
menafsirkan al Qur’an adalah motivasi religious, meski tak dinafikan ada
motifasi lain seperti politik, ekonomi dan lain-lain. Ini juga yang melandasi
Bisri Mustofa saat menulis 7afsir al-Ibriz karena ‘badah dan semata-mata
mencari rida Allah. Seorang penafsir tergerak hatinya untuk membuka tabir
rahasia ajaran-ajaran al-Qur’an yang tidak mudah dipahami. Adapun

keuntungan lainnya, seperti ekonomi, sosial atau politik yang mengikuti

* 1bid., 56-58.
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penafsiran setelah tafsirnya dipublikasikan itu menjadi bagian dari berkah al-
Qur’an.

Tidak ada data akurat yang menyebutkan kapan sebenarnya 7afsir al-
Ibriz mulai ditulis. Tetapi tafsir ini diselesaikan pada tanggal 29 Rajab 1379
H, bertepatan dengan tanggal 28 Januari 1960 M. Menurut keterangan
Ma’rufah,> Tafsir al-Ibriz selesai ditulis setelah kelahiran putrinya yang
terakhir (Atikah) sekitar tahun 1964. Pada tahun yang sama, 7afsir al-lbriz
untuk pertama kalinya dicetak oleh penerbit Menara Kudus. Penerbitan tafsir
ini tidak disertai perjanjian yang jelas, apakah dengan system royalty atau
borongan.*®

Boleh jadi jauh pada tahun-tahun sebelumnya, Bisri Mustofa telah
lama menulis dan menafsirkan al-Qur’an dan tidak seorangpun dari
keluarganya yang tahu. Selain di rumah, Bisri Mustofa memiliki kebiasaan
membawa alat tulis dan kertas saat bepergian untuk pengajian misalnya.

Tafsir al-Ibriz ini disajikan dalam bentuknya yang sederhana. Ayat-
ayat al Qur’an dimaknai ayat perayat dengan makna gandul (makna yang
ditulis dibawah kata perkata ayat al Qur’an, lengkap dengan kedudukan dan
fungsi kalimatnya, sebagai subjek, predikat atau obyek dan lain sebagainya).
Tafsir al-Ibriz ini juga ditulis dengan huruf Arab dan berbahasa jawa (Arab
pegon).”’ Pilihan huruf dan bahasa ini tentu melalui pertimbangan matang oleh

penafsirnya. Pertama, Bahasa Jawa adalah bahasa ibu penafsir yang

% Ma’rufah adalah istri pertama dari Bisri Mustofa, Muhammad al-Fitra, 50 Ulama Agung..., 120.
?® Abu Rokhmad, MA. Heurmeneutika Te afsir al Ibriz: Studi Pemikiran KH. Bisri Mustofa dalam
Tafsir al Ibriz,( Semarang: Pusat Penelitian IAIN Walisongo, 2004), 78.

*" Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: dari hermeneutika hingga ideologi (Y ogyakarta:
LkiS, 2013), 53.
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digunakan sehari-hari, meskipun ia juga memiliki kemampuan menulis dalam
Bahasa Indonesia atau Arab. Kedua, TafSir al-Ibriz ini nampaknya ditujukan
kepada warga pedesaan dan komunitas pesantren yang juga akrab dengan

tulisan Arab pegon dan bahasa Jawa.

2. Sistematika Penulisan 7afsir al-1briz

Sebuah kitab tafsir yang ditulis oleh mufassir tentunya memiliki
sistematika yang berbeda dengan kitab lainnya. Perbedaan tersebut sangat
dipengarui pada kecederungan, keahlian minat dan sudut pandang penulis
yang di pengaruhi oleh latar belakang pengetahuan dan pengalaman serta
tujuan yang ingin dicapai penulisnya. Yang dimaksud dengan sistematika
penafsiran al-Qur’an disini adalah aturan penyusunan atau tata cara dalam
menafsirkan al-Qur’an, misalnya yang berkaitan dengan teknik penyusunan
atau penulisan sebuah tafsir. Jadi sistematika penafsiran lebih menekankan
prosedur penafsiran yang dilalui atau menekankan pada urutan—urutan al-
Qur’an.

Berkaitan dengan sistematika penulisan kitab tafsir dikenal adanya
tiga sistematika penulisan. Pertama, sistematika mushafi, yaitu berpedoman
pada susunan ayat dan surat dalam mushafi. Kedua, sistematika nuzuli atau
zamani, yaitu didasarkan pada kronologis turunnya surat-surat dan ketiga,
sistematika maudu’i, yaitu didasarkan pada tema-tema tertentu.”®

Sistematika yang digunakan dalam 7afsir al-Ibriz adalah sistematika mushafi

* Amin al-Khulli, Manahij Tajdid fi an-Nahwi wa al-Balagah wa at-Tafsir wa al-Adab (Mesir:
Darul Ma’rifah, 1961), 300-306
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yang digunakan umumnya mufassir. Hal ini dapat dijumpai dalam
muqaddimah tafsirnya yang secara tegas dan jelas memaparkan sistematika
penulisan tafsirnya yaitu:
Bentuk utawi wangunipun dipun atur kadhos ing ngandap iki:
a. Dipun serat ing tengah mawi makna gandul
b. Tarjamahipun tafsir kaserat ing pinggir kanthi tandha nomor,
nomoripun ayat dhumawah ing akhiripun. Nomor tarjamah ing
awalipun.
c. Katerangan-katerangan sanes mawi tandha tanbihun, fa’idah,
muhimmah, gissah lan sak panunggalipun.”
Dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an, Bisri Mustofa mengawali
menulis redaksi ayat secara sempurna terlebih dahulu, kemudian
diterjemahkan kata demi kata ke dalam bahasa Jawa dengan tulisan huruf

Arab pegon® atau huruf Arab bahasa Jawa secara miring bersusun ke bawah

¥ Bisti Mustofa, al-lbriz li Ma'rifati TafsSir al-Qur’an al-‘Aziz bi al-Lughah al-Jawiyyah
(Rembang: Menara Kudus, 1960), muqaddimah.

% Kata “Pegon” menurut Kromoprawirto berasal dari kata jawa “Pego” artinya ora lumrah
anggone ngucapake (tidak lazim melafalkan). Hal ini adalah karena secara fisik, wujud tulisan
pegon adalah tulisan arab, tetapi bunyinya mengikuti sitem tulisan Jawa Hanacaraka. Abjad
Pegon jumlahnya memang bukan dua puluh delapan seperti huruf arab melainkan dua puluh, sama
dengan jumlah dan urutan huruf Jawa, hanacaraka. Oleh karena itu, urutan huruf Pegon sepadan
dengan dentawyanjana jawa. Lihat Lajnah Pentashihan Mushaf al-Qur’an Badan Litbang dan
Diklat, Depag RI., Suhuf (Jurnal Kajian Al-Qur’an dan Kebudayaan (Jakarta: Lajnah Pentashihan
Mushaf Al-Qur’an Badan Litbang dan Diklat, 2009), 273. Sedangkan mengenai sejarah Penulisan
dengan huruf Arab pegon di Indonesia telah dilakukan sebelumnya pada abad XVI masa ketika
Abdur Rauf as-Singkili menulis tafsirnya 7arjuman al-Mustafid sampai awal abad XX. Kegiatan
penafsiran yang dilakukan oleh orang Indonesia pada waktu itu dengan memakai sarana bahasa
Daerah (Melayu) dan penulisannya menggunakan huruf “Arab pegon” atau “Arab Melayu” dan
bukan huruf latin dipandang “istimewa” dikarenakan kondisi masyarakat pada waktu itu yang
masih menganggap “haram” penerjemahan atau penafsiran dengan menggunakan bahasa/huruf
selain bahasa/huruf Arab. Hal ini pula yang menyebabkan Mahmud Yunus memulai karyanya
dengan menggunakan huruf “Arab pegon”atau “Arab Melayu”bukan dengan huruf latin, sebagai
jalan tengah menghadapi kondisi masyarakat ertsebut tanpa terkesan konfrontatif. Lihat Yunan
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lengkap dengan rujukan (damir) nya, bentuk seperti ini lebih dikenal dengan
tulisan bermakna gandul. Pemakaian sistematika seperti inilah yang
umumnya banyak digunakan di kalangan pondok pesantren tradisional di
Indonesia. Selanjutnya pada bagian bawah kolom atau kanan kiri diberikan
keterangan dan penjelasan secara luas dan kadang-kadang juga diberikan
contoh kisah yang ada kaitannya dengan pokok pembahasan serta persoalan-
persoalan yang ada di kalangan muslim pada saat itu serta mencantumkan
kesimpulan meskipun tidak seluruhnya. Untuk memberikan penekanan
kepada audiens diberikan tanda dengan kata:

a. Tanbihun.’'

b. Muhimmah.*

c. Falidah>

Yusuf “karakteristik Tafsir di Indonesia Abad Kedua puluh”, dalam Jurnal Ulumul Qur’an, Vol.
111, No.4, 1992, 53.

3! Dalam Penafsiran surat al-Haqqah Bisri Mustofa menambahkan tambah ini, (7anbihun) al-
Haqqah iku maknane kenyataan mulo dino kiamat di arani dino kenyataan, jalaran opo kang
diingkari deneng wong-wong kafir kaya anane hisab lan jaza’. Ana ing dino iku dinyata pertelo
terang. Bisri Mustafa, a/-lbriz Li Ma’rifati al-Qur’an al-‘Aziz bi al-Lugati al Jawiyyah, juz 29
(Rembang: Menara Kudus, 1960), 2125.

32 Dalam penafsiran surat al-Hajj ayat 2 (dua) Bisri Mustofamenambahkan tanda ini untuk
menunjukkan hal penting dari ayat yang ditafsirkan. (Muhimmatun) ana ing parek=pareke dino
kiyamatyen serngenge wus mletek sangking arah kulon, bumi gonjang-ganjing, lindu gedhe terus-
terusan, omah padha rubuh, panas ora karuan, banjur kayon-kayon gedhe podho rubuh, gunung-
gunung padha pathing mbledak, ana ing dino iku para menuso geger poyang-payingan, bingung
ora karuan, akeh wong-wong kang mati ndadak kebrukan omah-omah, gunung-gunung gedhe lan
kekayon-kekayon gedhe, menuso padha kengleng kaya wong mendem, wong-wong meteng padha
kebrojolan, wong-wong nyusuni wus ora ngupeni bayine, suoro tangis pathing cleret, Inna Li
Allah walnna ilaihi Raji’un. Ana ing dino iku bejo banget wong-wong kang podha iman lan amal
shalih. Bisri Mustafa, a/~-lbriz Li ..., juz 17, 1.056-1.057.

** Dalam menafsirkan surat al-Shura ayat 51, Bisri Mustofa menggunakan tanda ini untuk
menunjukkan terdapat hal penting dari ayat tersebut. (Faidah) Dawuh-dawuhe Allah Ta’ala kang
ditampa dening para utusane Allah iku ana kang rupa ilham, kaya pituduh-pituduh kang timbul 1)
ana ing penggalihe parakekasihe gusti Allah Ta’ala tanpa nganggo sebab apa-apa, nanging ujuk-
ujuk krasa ana ing ati. 2) ana kang rupa wahyu sak jerone turu, kaya kang sering di alami dening
kanjeng Nabi Muhammad SAW lan kaya kang di alami deneng kanjeng Nabi Ibrahim naliko
nampa dawuh supaya nyembelih putrane. 3) ana kang min wara’i hijab, ateges kerungu dawuh
nanging ora weruh sing dawuh, dadi ora kok aling-aling temenan kaya kang di alami dening Nabi
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d. Qissah.™

e. Mujarrobun.”
f.  Hikayatun™
g. Sharh’’

h. Keterangan gambar yang terdapat dalam surat Yasin. *®

Musa Kalim Allah. 4) ana kang wahyu mau sarana perantaraan Malaikat Jibril kaya kang biasae
ditampa dening kanjeng Nabi Muhammad SAW. Perlu dipahami!! nalika kanjeng Nabi Musa
krungu Dawuh-dawuhe Allah Ta’ala iku kang dirungu ora suworo lan kang kanggo ngrungu
duduk telingamenawa para maosdurung paham utawa gurung paham kateranganing ngarep iki
dak aturi nyuwn katerangan marang para kiyai kang ngerti. Jalaran yen keterangan sak terang-
terange dibeber ana ing kene dadine banjur ngombro-ombro wa Allah A’lam. Bisri Mustafa, a/-
Ibriz Li ..., juz 25, 1574-1575.

* Dalam penafsiran surat al-Shu’ara’ ayat 46, 47 dan 48 Bisri Mustofa menambahkan tanda
Qissah untuk menjelaskan kepada audiens bahwa terdapat kisah dibalik ayat tersebut. (Qissah)
Mulane tukang-tukang sihir banjur padha sujud lan percoyo marang pengerane Musa merga
tukang-tukang sihir padha duwe keyakinan menawa apa kang podho dibuktikake iku ora mungkin
sihir. Fir’aun banjur makplengkung sangking kuatire menawa ro’yah padha manut marang sikape
tukang-tukang sihir, iman marang Nabi Musa, Fir’aun malah banjur nagncam-ngancam marang
tukang-tukang sihir. Bisri Mustafa, a/-lbriz Li ..., juz 19, 1214.

** Dalam penafsiran surat al-Nahl ayat 69, tentang madu lebah. Bisri memberikan tanda mujarrab
untuk memberikan informasi kepada audiens bahwa terdapat khasiat dari salah satu lafz ayat al-
Qur’an yang sedang ditafsirkan. Penafsiran yang dimaksud akan dijelaskan pada pembahasan
berikutnya. Mustofa, al-Ibriz Ii..., juz 14, 805.

*® Dalam penafsiran surat al-Buruj ayat 1-7 Bisri Mustofa menambahkan tanda Hikayah untuk
menjelaskan kepada audiens bahwa terdapat cerita dibalik ayat tersebut. (Hikayah) kacerito: kiro-
kiro pitung puluh tahun sak durunge ka utuse kanjeng Nabi Muhammad SAW ana sawiji wong
Islam penganut agamane nabi Isa a.s nyambut gawe buruh ana ing omahe siji wong kafir. ana ing
waktu senggang Muslim mau moco kitab injil, bareng kitab Injil mau diwaca, anak wedone kafir
weruh nur cahyo kang mencorong kang metune sangkng wacan Injil mau. Bocah wedon mau nuli
lapor marang bapakne nuli takon marang buruhe, nanging sekawit buruh ora ngagubris. Bareng
didedes-dedes buruh mau ngaku sak barise yoiku ngaku yen deweke iku netepi agama Islam,
agamane nabi Isa a.s.Kersaneng Pengeran bapakne bocah wadon mau nuli insaf lanmanut
agamane buruhe. Semunu uga keluargane lan famili-familine utawa kanca-kancane akeh kang
padha melu. Jumlahe kabeh nganti ana wolongpuluh pitu (lanang wadon). Bareng wong-wong
kang kurang ajar kerungu, nuli enggal gawe jugangan diiseni kayu nuli diurupake. Bareng wus
mbulat-ambulat wong-wong wolong puluh pitu mau ditangkep nuli di tari siji-siji gelem murtad
apa ora. Sopo kang ora gelem murtad dijegurake jugangan geni, sapa kang gelem murtad ora
dijegurake. Wong wulungpuluh pitu mau kang sido dijegurake jalaran tetepiman (ora gelem
murtad) akehe pitung puluh pitu, dene kang ora sido dijegurake jalaran gelem murtad akehe
sepuluh. wa Allah A’lam. min al-Jamal. Bisri Mustafa, al-lbriz Li ..., juz 30, 2223-2224.

" Dalam penafsiran surat al-Naml ayat 6. Bisri Mustofa menambahkan tanda Sharh untuk
menjelaskan kepada audiens bahwa terdapat hal yang perlu dijelaskan lebih dalam. (Sharh) Mula
disebut abot jalaran al-Qur’an iku ngandung perintah-periintah lan larangan-laranagan kang abot.
Bisri Mustafa, al-lbriz Li ..., juz 19, 1253..

3 Bisri Mustafa, al-lbriz Li ..., juz 23, 1551.
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i. Nomor ayat ditulis pada akhir, sedang nomor terjemah ditulis pada
awal sharh yang disertai dengan keterangan dan penjelasan ayat.

Jika dicermati format sistematika tersebut di atas, maka dapat
dikatakan bahwa sistematika yang digunakan Bisri Mustofa sangat khas
dengan nuansa kedaerahannya dan ketradisionalannya yang bercorak
kepesantrenan. Dalam hal ini, Bisri Mustofa telah berhasil merampungkan
penafsiran seluruh ayat dan surat dalam al-Qur’an, dibanding mufassir yang
lain seperti al-Mahally (281-864 H) dan Sayyid Muhammad Rasyid Rida
(1282-1354 H) yang tidak sempat merampungkan tafsirnya sesuai dengan
sistematika tartib mushafi.>® Jadi dapat disimpulkan bahwa Bisri Mustofa

ketika menulis kitab tafsir a/-/briz menggunakan sistematika tartib mushafi.

3. Metode Penafsiran
a. Segi Sumber Penafsiran
M. Ridlwan Nasir seperti yang dipresentasikan pada pengukuhan guru
besarnya dalam ilmu tafsir dan juga dimuat dalam bukunya Memahami Al-
Qur’an: Perspektif Baru Metodologi Tafsir Muqarin, ia mengklasifikasi
metode tafsir al-Qur’an menjadi 4 (empat) tinjauan khusus; 1) Dari segi
sumber penafsiran dibagi menjadi tiga metode, yaitu b7/ al-ma’thur, bi al-

ra’yi, dan bi al-igtiran, 2) Dari segi cara penjelasannya dibagi menjadi dua

% Jalal al-Din al-Mahally memulai tafsirnya dari awal surat al-Kahfi sampai dengan surat an-Nas
kemudian al-Fatihah. Tafsir ini kemudian dilanjutkan oleh Jalal al-Din al-Suyuti (849-911) mulai
dari surat al-Baqarah hingga al-Isra’, sehingga sempurna 30 juz . Berkat dua penafsir tersebut,
tafsir ini dikenal dengan Tafsir al-Jalalain, walaupun dalam terbitanya ditulis dengan judul 7TafSir
al-Qur’an al-‘Azim, Sedangkan Rasyid Rida dalam 7af$ir al-Manar menafsirkan dari awal yaitu
surat al-Fatihah sampai dengan ayat 101 surat Yusuf. Beliau meninggal sebelum sempat
merampungkan tafsirnya. Lihat Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahis Fi ‘Ulum al-Qur’an (Beirut:
Mansyutat al-‘Asr al-Hadis, 1393 H.), 367-372
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metode, yaitu bayani dan muqarin, 3) Dari segi keluasan penjelasannya dibagi
menjadi dua metode, yaitu 7jmali dan itnabi atau tafsili, dan 4) Dari segi
sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan dibagi menjadi tiga metode, yaitu
mushafi, mawdu’i, dan nuzuli.*°

Faktor-faktor yang dapat dijadikan sebagai acuan atau pegangan dalam
memahamai kandungan ayat-ayat al-Qur’an dan dapat dijadikan sebagai
penjelas, perbendaharaan serta perbandingan dalam penafsiran adalah maksud
dari sumber tafsir.*' Para ulama tafsir mengatakan bahwa mengetahui
sumber-sumber tafsir merupakan salah satu syarat harus dimiliki seorang
mufassir, sumber-sumber tafsir tersebut dapat dijadikan referensi bagi produk-
produk penafsiran. Hal ini dimaksudkan agar dapat memahami dan
menafsirkan al-Qur’an sehingga mufassir tersebut dapat menghasilkan suatu
produk penafsiran yang dapat dipertanggung jawabkan.

Sumber penafsiran yang dimaksud ada 3 (tiga),* yaitu:
a. Wahyu.”
b. al-ra’yu®

c. Israiliyyat™®

“ M. Ridlwan Natsir, Memahami Al-Qur’an, Perspektif Baru Metodologi Tafsir Mugqarin
(Surabaya: Imtiyaz, 2011), 13-16

I Abd. Mu’in Salim, Metodologi Ilmu Tafsir (Yogyakarta:Teras, 2010), 94.

2 Sebagian ulama berpendapat ada 3 (tiga), namun sebagian lainnya berpendapat ada 8 (delapan)
yaitu al-Qur’an, hadis, riwayat sahabat, riwayat tabi’in, kaedah-kaedah bahasa Arab, kisah
israiliyyat, teori ilmu pengetahuan dan pendapat para mufassir terdahulu.

# Adalah al-Qur’an dan hadis Nabi, sebagian berpendapat wahyu dalam sumber penafsiran adalah
hadis saja.

* Adalah logika, ulama mendefinisikan bahwa yang dimaksud adalah pendapat para ulama
(termasuk di dalamnya sahabat, #abi in dan seterusnya)dalam hal penafsiran al-Qur’an.

# Adalah penuturan para ah/ al-kitab yang telah masuk Islam tentang kisah-kisah yang berkenaan
dengan al-Qur’an.
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Bisri Mustofa menyinggung tentang sumber penafsiran yang
digunakannya dalam penyusunan kitab tafsir karyanya, dalam kutipan sebagai
berikut:

Dene bahan-bahanipun tarjamah tafsir ingkang kawulo
segahaken punika, mboten sanes inggih namung metik saking kitab-
kitab tafsir (tafsir mu‘tabarah) kados Tafsir Jalalain, Tafsir Baidawi,
Tafsir al-Khazin dan sapanunggalipun.*

Berdasar kutipan di atas, Bisri Mustofa menyebutkan bahwa sumber
atau rujukan yang digunakan dalam penyusunan karya tafsirnya adalah
beberapa kitab tafsir terdahulu, seperti 7afSir Jalalain, Tafsir Baidawi dan
TafSir al-Khazin. Namun berdasar dari definisi dan macam sumber tafsir
menurut ulama, tidaklah demikian. Yang disebutkan oleh Bisri Mustofa
dalam kutipan tersebut adalah rujukan atau references dalam penulisan kitab
Tafsir al-1briz.

Dalam penulisan 7afsir al-Ibriz ini, penulis melihat bahwasanya Bisri
Mustofa juga menggunakan beberapa sumber penafsiran. Berikut contoh
penafsirannya:

a. al-Qur’an

Bisri Mustofa menafsirkan ayat al-Qur’an dengan ayat al-
Qur’an yang lain, dapat kita lihat ketika beliau menafsirkan kata 7//a ma

yutla dalam Surat al-Hajj ayat 30.

*® Mustafa, a/-Ibriz..., mugaddimah.
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Demikianlah (perlntah Allah). dan Barangsiapa

mengagungkan apa-apa yang terhormat di sisi Allah. Maka itu

adalah lebih baik baginya di sisi Tuhannya. dan telah Dihalalkan

bagi kamu semua binatang ternak, terkecuali yang diterangkan

kepadamu keharamannya, Maka jauhilah olehmu berhala-berhala
yang najis itu dan jauhilah perkataan-perkataan dusta.’

\
o
P

kemudian dijelaskan penafsirannya secara luas dalam surat al-

Maidah ayat 3:
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Diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging

babi, (daging hewan) yang disembelih atas nama selain Allah,

yang tercekik, yang terpukul, yang jatuh, yang ditanduk, dan

diterkam binatang buas, kecuali yang sempat kamu
menyembelihnya, dan (diharamkan bagimu) yang disembelih

untuk berhala. dan (diharamkan juga) mengundi nasib dengan

anak panah, (mengundi nasib dengan anak panah itu) adalah

kefasikan. pada hari ini orang-orang kafir telah putus asa untuk
(mengalahkan) agamamu, sebab itu janganlah kamu takut kepada

mereka dan takutlah kepada-Ku. pada hari ini telah
Kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah Ku-cukupkan

kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridhai Islam itu Jadi agama

bagimu. Maka barang siapa terpaksa karena kelaparan tanpa

sengaja berbuat dosa, Sesungguhnya Allah Maha Pengampun
lagi Maha Penyayang.*®

Penafsiran Bisri Mustofa dalam 7afSir al-Ibrimya, sebagai
berikut:

Sira kabeh diharamake mangan bathang, lan getih, lan
daging babi, lan hayawan kang disembelih ora kerana Allah, lan

" Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 335.
*Ibid., 107.
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hayawan mati kang katekekan, lan hayawan mati kang
dipenthung, lan hayawan kang mati sebab tiba sangking dhuwur,
lan hayawan kang mati sebab gundhangan, lan hayawan kang
kapangan satugalak, durung mati nuli katututan sira sembelih,
lan hayawan kang disembeih kerana berhala (iya haram) lan
sira kabeh diharamake amrih putusan kelawan jemparing. Kaya
mangkana iku fasiq.”

b. Hadis Nabi™

Contoh penafsiran Bisri Mustofa yang disertai dengan
pengambilan sumber hadis yaitu: terlihat ketika beliau menafsirkan
surat Yusuf ayat 55 dengan hadis nabi yang diriwayatkan oleh ‘Abdur

Rahman bin Samurah, yaitu sebagai berikut:

e s Gy 2N s e glast J6
Berkata Yusuf: "Jadikanlah aku bendaharawan negara

(Mesir); Sesungguhnya aku adalah orang yang pandai menjaga,
lagi berpengetahuan”.”!
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° Bisfi Mustafa, al-lbriz Li Ma'rifati al-Qur’an al-‘Aziz bi al-Lugati al Jawiyyah, juz 1
(Rembang: Menara Kudus, 1960), 270-271.

*® Tafsir al-Ibriz yang ditulis oleh Bisri Mustofa terlihat jelas telah menempatkan posisi hadis atau
sunnah sebagai sumber pokok dalam penafsirannya. Akan tetapi hadis-hadis yang beliau tampilkan
hanya dijadikan sebagai penguat untuk menjelaskan penafsirannya tanpa dibarengi dengan
penelitian tingkat kesahihan hadis, bahkan kadang kala Bisri Mustofa juga tidak menyantumkan
secara lengkap mata rantai penutur hadis (sanad) dan keabsahan teks hadis (matan) yang
dipindahkannya sehingga dalam pemakaian sumber hadis, Bisri Mustofa sangat sederhana sekali.
Hal ini kemungkinan selaras dengan tujuan yang hendak dicapai oleh Bisri Mustofa yaitu supaya
masyarakat awam mampu untuk mengingat dan memahami, untuk itu pengambilan sumber hadis
tidak begitu beliau perhatikan karena tidak sampai menyangkut hal-hal yang berkenaan dengan
bab hukum, namun hanya berkaitan dengan nasehat-nasehat, kisah-kisah dan sebagainya.

> Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 242.

>> Muhammad bin ‘Isa al-Tirmidhi, Sunan al-Tirmidhi, juz I (Beirut: Dar al-Gharb al-Islamy,
1998), 158: Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, Lu 'lu’ wa al-Marjan: Himpunan Hadis-hadis Sahih yang
Disepakati Oleh Bukhari Muslim, terj. Salim Bahreisy, jilid III (Surabaya: PT. Bina Ilmu, t.th.), 707.
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Hadis tersebut mengandung maksud larangan meminta jabatan
dan kekuasaan (talab al-imarah wa al-wilayah). Dalam hal ini, Bisri
Mustofa memberikan penjelasan retorik yaitu bagaimana dengan Nabi
Yusuf yang kenyataannya meminta 7marah dan wilayah?. Bisri Mustofa
kemudian memberikan jawaban, memang benar demikian, bahwa nabi
Yusuf memintanya, namun pada hakikatnya meminta 7marah dan
wilayah tidak patut, tetapi yang demikian ini yang meminta bukan
sembarang manusia. Bila yang meminta bukan orang sembarangan
sehingga apabila ia tidak meminta kekuasaan tersebut, maka akan
dipimpin oleh orang yang tidak sepantasnya, maka permintaan yang
demikian ini tidak dilarang oleh shara’. Lebih lanjut dijelaskan begitu
juga apabila dalam imarah dan wilayah tidak terdapat seorangpun yang
mampu untuk melaksanakannya kecuali ida, maka hukumnya wajib
baginya untuk hal tersebut.”

c. Riwayat Sahabat Dan Tabi’in>*

> Mustafa, al-Ibriz Li..., juz 11, 686-687.

>* Imam Ibnu Taimiyah (661-728 H.) berkata, “Jika anda tidak menemukan penafsiran suatu ayat
di dalam al Qur’an dan Sunnah, maka rujuklah kepada qaul (pendapat) para sahabat, karena
sesungguhnya mereka lebih luas pandangannya terhadap masalah itu. Mereka mengetahui
keterkaitan dan kondisi ketika ayat tersebut diturunkan, juga memiliki pemahaman yang
sempurna dan ilmu yang benar terutama para ulama dan para pembesar mereka, seperti pemimpin
yang empat (al Khulata’ al Rasyidin) dan para pemimpin yang mendapat petunjuk”. Selanjutnya
Ibnu Taimiyah mengatakan: “Apabila tidak menemukan penafsiran dalam al Qur’an dan sunnah,
serta tidak ditemukan pula penafsiran para sahabat, maka biasanya para imam merujuk pada qaul
para tabi’in, seperti Mujahid ibnu Jabar, karena dia seorang pakar tafsir...Qatadah, Sa’di ibnu
Jubair, Tkrimah Mawla Ibnu Abbas, ‘Ata’, Hasan al Basri, Masruq, Ibnu Musayyab, Ibnu Hajar al
Asqalani, Abu al ‘Aliyah, al Dahhak Ibnu Muzahim dan lain-lain”. lihat Yusuf al Qardawi,
Alquran dan as-Sunnah..., 52-53.
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Penafsiran Bisri Mustofa dengan memakai sumber dari riwayat
sahabat dan zabi’in dapat ditemukan ketika beliau menafsirkan surat al-
Anfal ayat 64, yaitu masalah tawanan perang setelah masa perang

Badar, penjelasannya adalah sebagai berikut:

Hai Nabi, cukuplah Allah (menjadi Pelindung) bagimu
dan bagi orang-orang mukmin yang mengikutimu.

Creddll fe Bl B3 ARG WS {;\ s

Sahabat Umar mengemukakan pendapat bahwa untuk
menghadapi tawanan perang menyetujui untuk dihukum mati
(dibunuh). Umar meminta bagian untuk memenggal leher dari tawanan
tersebut, meskipun mereka masih termasuk saudara se-akidah dengan
Muslim. Umar menghimbau untuk harus tetap bertindak tegas tanpa
memandang bulu, sehingga oang-orang Arab yang mendengar pasti
akan merasa takut.

Hal ini berbeda dengan pendapat sahabat Abu Bakar bahwa bagi
tawanan perang diwajibkan untuk membayar tebusan dengan alasan
kehati-hatian atau waspada, karena kemungkinan suatu saat mereka
akan masuk Islam dan dengan alasan lain, untuk menjaga keislaman
anak keturunannya serta dengan harta tebusan tersebut dapat menambah
kekuatan bagi kaum Islam.>®

Perbedaan pendapat dari kedua sahabat Nabi tersebut

dikarenakan keduanya mempunyai perwatakan yang berbeda, seperti

> Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 185.
*® Mustafa, al-Ibriz Li..., juz 1, 516-517.
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yang dikatakan oleh Rasul sendiri bahwa sahabat Umar mempunyai
watak yang keras seperti Nabi Nuh as. Sedangkan sahabat Abu Bakar

memiliki watak sangat lembut seperti Nabi Ibrahim.

d. Kisah-kisah Israiliyyat

Di dalam T7afsir al-Ibriz, penulis banyak menemukan adanya
pemaparan kisah-kisah Israiliyyat yang cukup panjang, bahkan Bisri
Mustofa juga memberikan catatan yang cukup jelas bahwa penafsiran
tersebut diambil dari sebuah kisah. Meskipun beliau sendiri tidak
menyatakan langsung bahwa penafsiran tersebut adalah merupakan
riwayat Israiliyyat namun beliau menyatakan dalam penjelasannya yang
ditulis dengan kata al-gissah atau al-hikayah hal ini dapat dilihat dalam

penafsiranya Surat al-A’raf ayat 136, tentang kisah Nabi Musa:

GG 1965 BT 135 8 ) o aal g s
Kemudian Kami menghukum mereka, Maka Kami
tenggelamkan mereka di laut disebabkan mereka mendustakan
ayat-ayat Kami dan mereka adalah orang-orang yang melalaikan
ayat-ayat Kami itu.”’

Bisri Mustofa menafsirkan ayat tersebut, sebagaimana berikut:

Pungkasane Allah Ta’ala nyeksa kaume Fir’aun. Kaume
Fir’aun di kerem ana ing tengahe segara, sebab aggane padha
anggarahake ayat-ayate Allah Ta’ala lan anggane padha lali
saking ayat-ayate Allah Ta’ala. (Qissah) Sakwuse Fir’aun kalah
anggane tanding lawan Nabi Musa, Fir’aun tambah nemen
anggane anggencet Bani Isra’il. Bani Isra’il sambat-sambat,

¥ Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 166.
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Nabi Musa nuli do’a, Allah Ta’ala nurunake seksa rupa banjir
gedhe. Anehe, banjir mahu mlebu ana ing omahe wang-wang
saking kaume Fir'aun, nanging ora mlebu omah-omahe Bani
Isra’il. Ing mangka omahe Bani Isra’il iku jejere karo kaume
Fir’aun. Omah-omah iku wis di thatha dening Fir’aun jejer-
jejer. Omahe Isra’ili diapit dening omahe Qibti, dadi carane:
Qibti-Isra’ili-Qibti-Isra’ili. Mengkana sakteruse. Bareng wis
pirang-pirang dina banjir ora surut-surut tetep sak gulu, Fir ’aun
kongkonan menyang Nabi Musa, anjaluk dido’ake, lan janji arep
iman lan arep nglepasake bani Isra’il. Nabi Musa do’a. Banjir
asat, Fir’aun sak kaume nulayani janji. Nabi Musa do’a meneh,
Allah Ta’ala nurunake seksa rupa walang. Walang umbras ora
karuan akehe. Tanduran lan woh-wohan entek blas dipangan
walang. Kaume Fir’aun akeh kang padha mati kaliren. Fir’aun
taubat maneh. Walang ilang, sadhela maneh, anggeladrah
maneh. Allah Ta’ala nurunake seksa rupa sak bangsa ulue, nuli
ganti maneh kodok, nuli getih. Kabeh mahu ora bareng dadi siji
sak wektu, saben-saben taubat seksane ilan, anggeladrah maneh,
dituruni seksa maneh kang sifate bedabeda. Nalika seksa
temurun rupa sebangsa uler, uler mahu banget akehe, ora
namung mangan tanduran, nanging uga mangan sandangan,
mangan kayu-kayu, blandar-blandar saka lan liya-liyane. Wang
Qibti budhal menyang pasar nganggo penganggo lengkap,
muleh wis dadi udo, merga sandangane dipangan uler.Nalika
seksa rupa kodok temurun, omahe kebak kodok ora ana
panggonan kosong kejaba mesthi dienggone kodok. Ora ana
kang wani guneman, merga asal mangap sithik, iya nuli
kelebonan kodok. Nalika seksa rupa geteh temurun, kabeh banyu
dadi geteh . Ana wadon Qibtiyah banget ngoronge, anjaluk
banyu di esok saking kirbah isih rupa banyu, bareng diangkat
Qibtiyah arep diombe, wis mangkleh rupa getih. Fir'aun dhewe
bingung nggoleki banyu. Rehning banget ngoronge, nggolek
banyu ora ana, kapeksa namung nyesep pang-pange wit-witan
kang teles, nanging ugo rupa getih. Sehingga kepeksa Fir’aun
sak kagtgme pirangpirang dina namung ngombe getih. Waallahu
A’lam.

Dari pemaparan kisah Israiliyyat di atas, jelas sekali tidak
dibarengi dengan penyebutan sanad periwayatannya, sehingga tidak
diketahui darimana atau dari kitab tafsir mana kisah Israiliyyat itu
berasal, juga tidak ada kritik atau sebatas komentar tentang kebenaran

kisah tersebut, namun Bisri Mustofa hanya mengakhiri kisah tersebut

> Mustafa, al-Ibriz Li..., juz 1, 453-454.
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dengan kata wa Allah a‘lam (hanya Allah yang Maha Mengetahui). Hal
ini memberikan asumsi bahwa kebenaran kisah tersebut hanya
diserahkan kepada Allah semata.

Hemat penulis, pemaparan kisah-kisah tersebut bagi Bisri
Mustofa hanya dipakai demi tujuan untuk memberikan nasehat (farwa)
kepada masyarakat dengan mengambil pelajaran dari kisah-kisah para
Nabi tersebut, oleh karena itu Bisri Mustofa tidak membarenginya
dengan penyebutan riwayat Israiliyyat. Hal ini selaras dengan tujuan
Bisri Mustofa dalam menulis karya tafsir ini, untuk menjelaskan dan
memudahkan pemahaman masyarakat awam terhadap pemaknaan dan
tidak menjadikannya lebih membingungkan dengan riwayat Israiliyyat
tersebut, karena mereka tidak sampai sejauh itu untuk mengetahuinya.
Sedangkan pengetahuan mereka hanya disandarkan kepada orang yang

lebih mengetaui tentang agama yaitu seorang ulama atau kyai.

e. Pendapat Mufassir Terdahulu®®
Contoh penafsiran Bisri Mustofa yang disertai dengan
pengutipan pendapat mufassir terdahulu tentang kata 77 sabilillah dalam

surat At-Taubah ayat 60, yaitu:

>° Di dalam tafsirnya Bisri Mustofa juga banyak mengemukakan pendapat-pendapat para mufassir
terdahulu. Pengutipan ini diambil sebagai sumber penafsirannya tidak lain hanya untuk
memperjelas pemahaman terhadap suatu ayat dan menghilangkan ketidakjelasan artinya tanpa
banyak melontarkan komentar untuk kemudian penafsirannya diterima atau ditolak. Pemakaian
pendapat para mufassir terdahulu sebagai sumber penafsirannya dijelaskan sendiri dalam
mugaddimah tafsirnya yang berbunyi: “Dening bahan-bahan ipun tarjamah tafsir ingkang kawula
segahaken punika, ambaten sanes inggih namung methik saking tafsir-tafsir mu’tabarah kadhas
Tafsir Jalalain, Tafsir Baidhawi, Tafsir Khazin, lan sapanunggalipun”. Mustafa, al-Ibriz..., jilid 1,
mugqaddimah.
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Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk orang-
orang fakir, orang-orang miskin, pengurus-pengurus zakat, Para
mu'allaf yang dibujuk hatinya, untuk (memerdekakan) budak,
orang-orang yang berhutang, untuk jalan Allah dan untuk mereka
yuang sedang dalam perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang
diwajibkan Allah, dan Allah Maha mengetahui lagi Maha
Bijaksana.®

Bisri Mustofa menerangkan sebagai berikut:

Dhawuh 1 sabilillah iku khusus marang jihad
fisabilillah (perang sabilillah). Sak golongan ndhuwe panemu fi
sabilillah iku umum endi-endi dalane Allah Ta’ala. Iya iku
dalan-dalan kabecikan. Sejatine golongan kang awal mahu
manut madzhab Syafi’i lan jumhur ulama. Golongan kang
kapindho manut tafSir al-Manar. Golongan kapindho mahu
padha nasarufake dhuwit zakat kangga ambangun utawa
dandan.dandan masjid, langgar-langgar, madrasah-madrasah,
darul aitam lan liya-liyane. Golongan awal ora wani nasarufake
kaya mangkana. Madhhab Shafi’i kang kasebut mahu nganggo
kekuatan hadis pirang-pirang, kang setengahe hadis mahu iya
iku hadise Abi Said, yaiku*'

@ W aad VI s Baall 1Y TG e g ade ) Lo & J, O
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f. Kaedah-kaedah Bahasa
Bisri Mustofa dalam pemakaian kaedah bahasa di dalam
penulisan tafsirnya tidak lebih karena pengaruh pendidikannya yang

sudah biasa diterapkan oleh gurunya dalam mengkaji kitab-kitab yang

ditekuninya semasa belajar di pondok pesantren.

60 Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 196.

® Mustafa, al-Ibriz..., jilid I, 547-548.

®2 Redaksi hadis dalam Abu Daud, Sunan Abf Daud, juz I (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), 514.adalah:
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Sebagai contoh ketika menafsirkan Surat Yasin ayat 32 sebagai
berikut:

Sypad B Aa W30
Dan Setiap mereka semuanya akan dikumpulkan lagi
kepada kami.*?

Lafaz in menggunakan makna nafyun, kull menjadi 7ibtida’,
lamma dengan tashdid pada mim menggunakan makna 7//a, jami‘un
menjadi khabar, mubtadanya menggunakan makna lafaz mujamma ‘un.
Lafaz /adaina ta‘allug kepada lafaz muhdarun ini menjadi khabar yang
kedua. Lafaz /amma juga bisa dibaca tanpa fashdid yaitu /ama atau lima
, maka lafaz in menjadi mukhaffaf dengan menggunakan maknanya
gad. Kemudian lafaz /ama atau /lima lam-nya menjadi farigah sedang
minrnya za’idah, maka makna semuanya menjadi: Bahwa semua
manusia nanti akan dikumpulkan di padang mahshar, kemudian
dihadapkan kepada Allah SWT untuk ditanyai amal-amal mereka ketika

di dunia, kemudian diputuskannya”.®*

b. Segi Cara Penjelasan, Keluasan Penjelasan dan tertib Ayat
Pembicaraan mengenai masalah ini sejauh pengamatan peneliti telah
terjadi kesimpangsiuran antara ulama yang satu dengan ulama lainnya,
termasuk tulisan-tulisan cendekiawan (Indonesia). Hal tersebut sering kali

menimbulkan kebingungan di antara pengkaji tafsir al-Qur’an. Dapat dilihat

53 Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 442.
* Mustafa, al-lbriz..., jilid I1IL, 1547.
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di antara mereka yang membagi metode tafsir kepada tiga bagian: metode
tafsir b7 al-ma’thur, bi al-ra’yi, dan bi al-ishari.®

Sementara ulama lainnya khususnya yang dipelopori ‘Abd al-Hay al-
Farmawi membagi metode tafsir kepada 4 (empat) macam: tahlili”® ijmali,”
muqa_ranf‘g dan mawdu ’1',69Tiga metode tafsir yang disebutkan terdahulu oleh
al-Farmawi justru dikelompokkan pada metode tah/ifi.”°

Pembagian metode tafsir kepada empat macam oleh al-Farmawi
tersebut mendapat kritik dari Abdul Djalal. Menurutnya, pembagian tersebut
kurang tepat, sebab pembagian tersebut tidak kategoris dikarenakan masing-

masingnya berada dalam dasar peninjauan dan bukan hanya berbeda dalam

% Said Agil Husain al-Munawar, A/-Qur'an Membangun Tradisi Kesalehan Hakiki (Jakarta:
Ciputat Pres, 2002), 66. Lihat pula, Islah Gusmian, Khazanah tafsir Indonesia; dari Hermenetika
Hingga Idiologi (Yogyakarta: LkiS, 2013), 113. Kerancuan-kerancuan tersebut antara lain
misalnya Quraish Shihab dalam “Membumikan al-Qur'an” menyebut tafsir b/ al-ma’thur sebagai
corak, di tempat lain ia menyebut cara, pendekatan. Dan corak bi al-ma’thur dalam bagian lain
dikelompokan Quraish dengan mengutip al-Farmawi sebagi bagian dari metode tah/ili (Islah
Gusmian, Ibid., 113.)

6 Secara etimologis, fahlili berasal dari bahasa Arab: hallala-yuhalillu-tahlil yang berarti:
“mengurai, menganalisis”. Dengan demikian, yang dimaksud dengan metode zah/ili adalah suatu
metode penafsiran yang berusaha menjelaskan al-Qur’an dari berbagai seginya dan menjelaskan
apa yang dimaksudkan oleh al-Qur’an. Seorang mufassir menafsirkan al-Qur’an sesuai dengan
tertib susunan al-Qur’an mushaf Usmani, menafsirkan ayat demi ayat kemudian surah demi surah
dari awal surah al-Fatihah sampai akhir surah al-Nas. Lihat Ibid., 18. Lihat

juga Mohamad Nor Ikhwan, 7afsir Ilmi: Memahami al-Qur'an melalui pendekatan Sains Modern
(Jakarta: Menara Kudus, 2004), 75.

%7 Yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan cara singkat dan global, dengan menjelaskan
makna yang dimaksud pada setiap kalimat dengan bahasa yang ringkas sehingga mudah
dipahami. Ibid., 119.

% Yang dimaksud dengan tafsir jenis ini yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an atau surah
tertentu dengan cara membandingkan ayat dengan ayat, atau surah dengan surah, atau antara
hadis dengan hadis, atau anatara pendapat-pendapat para ulama dengan menonjolkan segi-segi
perbedaan tertentu dan objek yang dibandingkan itu. Lihat al Farmawi, a/~-Bidayah...., 45.

% Metode maudir’7 atau tematik adalah metode penafsiran al-Qur’an dengan cara mengumpulkan
ayat-ayat yang saling berhubungan satu sama lain dalam suatu pembahasan atau tema tertentu
dengan mmeperhatikan susunan tertib turunnya ayat dan penjelasan-penjelasan serta korelasinya
dengan ayat lain, kemudian daripadanya di ambil kesimpulan

0 al-Farmawi, al-Bidayah i Tafsir al-Maudu’i, terjemah Suryan A. Jamrah (Bandung: Pustaka
Setia, 1996), 11. Lihat pula, Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an (Bandung: Mizan, 2013),
83.



74

metode atau cara penafsirannya. Menurut Djalal pembagian metode tersebut
harus dipisah-pisahkan menurut dasar peninjauannya masing-masing.’’
Menurutnya, metode tafsir kalau ditinjau dari sumber penafsirannya, terbagi
3 (tiga) macam, yaitu: tafsir b7 al-ma’thur (penafsiran al-Qur’an dengan al-
Qur’an, penafsiran al-Qur’an dengan Aadith, penafsirsan al-Qur’an
berdasarkan riwayat sahabat dan fabi’in). Ada pula tafsir al-Qur’an yang
didasarkan atas sumber daya 7jtihad dan cara pengistimbatan serta pemikiran
para mufassir-nya terhadap tuntutan kaidah-kaidah bahasa dan
kesusastraannya dan teori ilmu pengetahuan. Inilah kemudian yang dikenal
dengan tafsir b/ al-dirayah atau bi al-ra’yi. Kemudian yang ketiga adalah
metode  al-izdiwaji’”” (campuran), yaitu penafsiran yang mula-mula
menggunakan sumber riwayah, jika ini tidak ditemui baru didasarkan pada
sumber al-dirayah, yaitu ijtihad dan pemikiran mereka, baik dengan standar
kaidah-kaidah bahasa Arab maupun atas dasar ilmu pengetahuan. Metode ini
adalah campuran antara tafsir &7 al-ma thurdan bi al-ra’yi.”

Sependapat dengan Dijalal, juga M. Ridlwan Nasir seperti yang
dipresentasikan pada pengukuhan guru besarnya dalam ilmu tafsir dan juga
dimuat dalam bukunya Memahami Al-Qur’an: Perspektif Baru Metodologi
Tafsir Muqgarin, ia mengklasifikasi metode tafsir al-Qur’an menjadi 4 (empat)
tinjauan khusus; 1) Dari segi sumber penafsiran dibagi menjadi tiga metode,

yaitu bi al-ma’thur, bi al-ra’yi, dan bi al-igtiran, 2) Dari segi cara

" Abdul Djalal, Urgensi Tafsir Maudhu’i Pada Masa Kini (Jakarta: Kalam Mulia, 1990), 62-63.
72 Yang ketiga, sumber yang biasa kita kenal adalah tafsir b7 al-isyarf.
7 Dijalal, Urgensi Tafsir...., 63.
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penjelasannya dibagi menjadi dua metode, yaitu bayani dan muqarin, 3) Dari
segi keluasan penjelasannya dibagi menjadi dua metode, yaitu ijmali dan
itnabi atau tafsili, dan 4) Dari segi sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan
dibagi menjadi tiga metode, yaitu mushafi, mawdi’7, dan nuzuli.”*

Dari uraian Djalal—yang juga disepakti dan dilengkapi oleh M.
Ridlwan Nasir—di atas, nampaknya ada titik terang, dan peneliti sepakat
bahwa ketiga metode yang dikemukakan oleh mereka yang membagi pada 3
(tiga) jenis tersebut lebih tepat dikatakan sebagai sumber (inasadir) tafsir
mudian, apa yang dikemukakan al-Farmawi lebih tepatnya disebut metode
tafsir ditinjau dari sudut (sistematika) penulisannya.

Pembagian metode tafsir kepada 3 (tiga) hal di atas, yang oleh Islah
Gusmian disebut sebagai metode konvensional, yang akhir-akhir ini
nampaknya mulai ditinggalkan dan tidak lagi populer. Di samping
menimbulkan kerancuan, juga karena sulitnya menemukan kitab-kitab tafsir
yang benar-benar ma ‘thur atau hanya berdasar a/-ra’yu atau al-isyari semata.
Upaya yang dilakukan al-Farmawi yang membagi metode tafsir pada empat
macam metode: tahlili, ijmali, mugaran, dan mawdu’i, adalah upaya baru dan
itulah kemudian yang kini populer.

Berangkat dari klasifikasi metodologi tafsir al-Qur’an, maka dalam
kaitannya dengan metode penafsiran yang digunakan 7afSir al-Ibriz, apabila
penulis berpijak pada pandangan al-Farmawy, maka metode penafsiran yang

digunakan dalam 7afsir al-Ibriz adalah menggunakan metode zah/ili (analitis)

™ M. Ridlwan Natsir, Memahami Al-Qur’an, Perspektif Baru Metodologi Tafsir Muqarin
(Surabaya: Imtiyaz, 2011), 13-16
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yang memulai uraiannya dengan mengemukakan arti kosa kata diikuti dengan
penjelasan mengenai arti global ayat yang disertai dengan membahas
munasabah (korelasi) ayat-ayat serta menjelaskan hubungan maksud ayat-
ayat tersebut satu sama lain, disampimg itu juga mengemukakan sabab an-
nuzul (latar belakang turunnya ayat) dan dalil-dalil yang berasal dari Rasul,
sahabat dan para tabi’in yang terkadang bercampur baur dengan pendapat
para penafsir itu sendiri yang diwarnai dengan latar belakang pendidikannya
dan kondisi sosial masyarakat pada saat itu.’> Hal inilah yang
memperlihatkan adanya keluasan dan kedalaman ilmu dari pengarangnya‘76
Dari uraian di atas, berdasarkan pendapat Abdul Jalal yang dikuatkan
oleh M. Ridlwan Nasir bahwa metodologi tafsir al-Ibriz dengan menggunakan
metodologinya dapat diperoleh kesimpulan bahwa, metode penafsiran rafsir
al-Ibriz berdasar segi penjelasan adalah bayany (penjelasan) dengan beberapa
model penafsiran yang diungkapkan bahwa Bisri Mustofa menafsirkan ayat-
ayat al-Qur’an dengan menggunakan pendapat ulama terdahulu tanpa

membandingkan pendapat tersebut dengan pendapat yang berasal dari ulama

lainnya. Dan juga Bisri Mustofa tidak banyak menafsirkan ayat-ayat al-

" Ibid., 12.

76 Menurut Bagir al-Shadr metode seperti ini lebih dikenal dengan metode tajzi iy, yaitu metode
tafsir yang mufassirnya berusaha menjelaskan kandungan ayat-ayat dari berbagai seginya dengan
memperhatikan runtutan ayat-ayat sebagaimana tercantum dalam mushaf. Secara umum dapat
diamati bahwa sejak periode ketiga dari penulisan kitab tafsir sampai tahun 1960, para mufassir
dalam menafsirkan ayat-ayat menggunakan metode tahlili, akan tetapi meskipun metode ini
dinilai sangat luas, namun tidak menyelesaikan satu pokok pembahasan karena sering kali satu
pokok bahasan diuraikan sisinya atau kelanhjutannya pada ayat lain. Oleh karena itu pemikir al-
Jazair kontemporer Malik bin Nabi menilai bahwa upaya para ulama menafsirkan dengan metode
tersebut tidak lain kecuali dalam rangka upaya mereka meletakkan dasar-dasar rasional bagi
pemahaman akan kemukjizatan semata. Lihat M. Quraish Sihab, Membumikan al-Qur’an
(Bandung: Mizan), 71.
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Qur’an secara rinci, tetapi hanya beberapa ayat yang dianggap penting dan
memerlukan penafsiran.

Sementara dari segi keluasan penjelasan, tafsir al-Ibriz menggunakan
metode keluasan pennjelasan yang 7jmaly, meskipun terkadang pada ayat-
ayat tertentu Bisri Mustofa menafsirkannya dengan penjelasan yang panjang
lebar, namun lagi-lagi hal tersebut tidak banyak ditemukan dalam karyanya
tafsir al-Ibriz.

Segi tertib ayat, berdasar metode M. Ridlwan Nasir, bahwa model
penafsiran al-Qur’an apabila ditinjau dari tertib ayat, terdapat 3 (tiga) model,
yakni tahlily, mawdiu’iy dan nuzuly. Pada kitab tafsir al-Ibriz ini, Bisri
Mustofa menggunakan metode tahl/ily karena menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an secara runtut dari awal surat hingga akhir surat berdasarkan urutan
mushaf ‘Uthmany dari surat al-Fatihah ayat pertama hingga surat al-Nas ayat
terakhir. Berdasar data yang didat dari tafSir al-Ibriz maka penulis

berkesimpulan bahwa metode fafsir al-Ibriz dari segi tertib ayat adalah

tahlily.

Corak Tafsir al-Ibriz

Tafsir al-Ibriz dilihat dari coraknya atau kecenderungannya, 7afsir al-
Ibriz tidak memiliki kecenderungan dominan pada satu corak tertentu.
Berdasar uraian M. Ridlwan Nasir, bahwa karya tafsir al-Qur’an memiliki
corak tertentu yang dapat dianalisis dari kecenderungan penafsir tersebut

dalam menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an yang sedang ditafsirkan. Menurutnya
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corak tafsir dapat dibagi ke dalam; corak /lughawi, fighy, falsity, sufy,
I'tigady, “asry, ijtima’iy.”’

Tafsir al-Ibriz cenderung bercorak kombinasi antara fighi, sosial-
kemasyarakatan dan sufi. Dalam arti, penafsir akan memberikan tekanan
khusus pada ayat-ayat tertentu yang bernuansa hukum, fasawuf atau sosial-
kemasyarakatan.”®

Sementara menurut sumber penafsiran, sebagaimana yang telah
dipaparkan pada pembahasan sebelumnya, 7afSir al-Ibriz termasuk pada
kategorisasi tafsir dengan bentuk b7 al-ma’thur. Kategorisasi ini Corak
ditunjukkan dari dominasi sumber-sumber penafsiran di atas. Sedangkan
dalam penggunaan ra’yu dalam 7afsir al-Ibriz tersebut prosentasenya relatif
kecil sebagai pelengkap dan penyelaras riwayat serta dapat diterima apabila
telah melewati tahap dimana ra ’yu diperbolehkan penggunaannya yaitu:

a. Menukil riwayat dari Rasul

b. Mengambil pendapat sahabat

c. Mengambil kemutlakan bahasa

Menurut Bisri Mustofa diterimanya sebuah ra’yu apabila:
a. Mengetahui ayat-ayat yang menunjukkan hukum dan mengetahui
benar kata dalam al-Qur’an yang ‘am dan yang khas, mujmal
maupum mubayyan, mutlaqg maupun muqayyad, nasikh dan

mansukh.

7 tafsir al-Ibriz
B Abu Romad, MA., Heurmeneutika Tafsir Al-Ibriz: Studi Pemikiran Bisri Mustofa Dalam Tafsir
al-Ibriz (Semarang: Pusat Penelitian TAIN Walisongo, 2004), 88.
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b. Mengetahui hadis yang menunjukkan hukum mana yang
mutawatir, ahad dan mengetahui hal ihwal para perawi hadis.

c. Mengetahui tentang giyas yaitu, giyas Jali, Musawi dan Adwan.

d. Mengetahui ‘Ulumul ‘Arabiyyah dan cabang-cabngnya.

e. Mengetahui jima’dan Agwal al-Fuquha’ dan lain-lain.”

Penggunaan ra’yu dalam tafsirnya, khusus ketika Bisri Mustofa
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang berkaitan dengan ilmu pengetahuan.
Hal ini selaras dengan keluasan keilmuannya dan keterpengaruhannya
terhadap tafsir modern yang sebelumnya pernah beliau diskuisikan bersama
murid-muridnya.

Contoh penggunaan ra’yu dalam 7afSir al-Ibriz dapat dilihat ketika
Bisri Mustafa menafsirkan firman Allah dalam QS. al-Ra’d ayat 13, yaitu
dengan mendasarkan pada ilmu alam bahwa lafaz (a/-ra ‘du) berarti kilat yang
penafsirannya adalah sebagai berikut:

O A5 B 15 s ol Gl fhusts i (e S0 0 D90 s
Jisesll ot 5h o0

Dia-lah Tuhan yang memperlihatkan kilat kepadamu untuk
menimbulkan ketakutan dan harapan, dan Dia Mengadakan awan

mendung. ™’

Moloikat kang bertugas anggiring mendung tansah podo moco
tasbih sarono muji marang Pengeran lan ugo Moloikat-moloikat liane
kabeh mau jalaran podo wedi marang Allah Ta’ala. Lan yo Allah
Ta’ala iku dzat kang ngutus petir (geni kang metu saking mendung)
sehingga ngenanni wong kang dikersakake dening Allah Ta’ala,

7 Bisri Mustafa, Risalah Ijtihad Taqlid ( Kudus: Menara Kudus, 1969), 7.
80 Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 250.
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banjur dadi kobong. Wong-wong Kafir podho mbantah karo kanjeng
Nabi bab perkorone Allah Ta’ala, Allah Ta’ala banget siksane.

Ayat iki tumurun nalikane ono wong dianjuri supoyo
nyawijikake marang Allah Ta’ala, dadak wangsulane ngina, muni
mengkene: “sapa Rasulullah iku? sapa lan apa Allah iku? apa saking
mas, apa saking perak, apa saking tembaga?. Lagi mingkem wong iku
nole disamber petir, kobong protol ndase.

(muhimmah) miturut keterangan lan teori-teorine ahli ilmu al-
hai’ah, ana ing waktu ketigo iku jarak anatarane serngenge lan bumi
iku luweh parek ketimbang ono ing waktu rendeng. Serngenge kang
sabendino tansah nyorot marang bumi daratan lan lautan biso
nimbulake hawa panas kang kekandung ana ing bumi lan biso
ngunggahake uwab kang nole dadi mendung kumambang ana ing
awang-awang kang duwur banget. jarak antarane serngenge lan bumi
soyo adoh soyo adoh, kang jalaran mangkunu iku mendung kang
ngembeng banyu iku yo nole soyo parek soyo parekkaro bumi.

endeke mendung kang nduweni watak adem iku nyababi
timbule howo panas kang kakandung ana ing bumi, sehingga hawa
panas lan hawa adem iku bisa tempuk nole biso nimbulake padhang-
padhang kang disebut kilat (barqun). Ora bedho karo tempuke wesi
lan watu, kadang-kadang malah biso nimbulake geni (sa’igah). Iku
kabeh ora tentangan karo keterangane ulama kono-kono kang
ngendarake menawa gluduk iku suwarane Moloikat kang ngggiring
mendung, lan kilat iku cemetine Moloikat lan lian-laine maneh.

Sebab keterangan-keterangan ing ngarep mau namung teori
syari’ah bahe, adoh pareke jarak antarane serngenge lan bumi,
medune mendung, mlakune mendung, mungahe howo panas,tempuke
howo adem lan howo panas, lan lian-liane maneh. Kabeh mau ora
bakal biso dumadi kejobo kelawan qudrat iradate Allah Ta’ala, utawa
kanthi tindakane Moloikat kang ditugasake dinig Allah Ta’ala mula
siro kabeh ojo kesusu podho salah paham. *'

Pemahaman penulis akan penafsiran Bisri Mustofa tentang ayat
tersebut di atas. Pada musim kemarau jarak antara matahari dan bumi lebih
dekat dari pada musim hujan, jarak antara matahari dan bumi semakin jauh
sdisebabkan karena awan gumpalan yang mengandung air semakin dekat

dengan bumi. Dekatnya awan yang mempunyai hawa dingin menyebabkan

timbulnya hawa panas yang ada dalam bumi, sehingga antara hawa panas dan

8! Bisri Mustafa, Tafsir al-Ibriz..., jilid I, 727
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dingin tersebut tabrakan yang bisa menimbulkan suara yang disebut (a/-

ra‘du) petir Karena sangat kerasnya tabrakan tersebut menimbulan sinar yang

disebut kilat (al-barqu) bahkan kadang bisa menimbulkan api (sa‘7gah). Hal

demikian tidak beda dengan pendapat para ulama’ yang mengatakan bahwa

petir itu adalah suara malaikat yang menggiring awan (Bisri Mustofa

mengembalikan bahwa semua adalah karena kekuasaan Allah).

Sementara, apabila menggunakan pendekatan yang digunakan oleh

Abdul Jalal dan didukung oleh Ridlwan Nasir, maka metode yang digunakan

dalam T7afsir al-Ibriz dapat dipahamai sebagai berikut:

a. Metode tafsir

1))

2)

Sumber penafsiran: b7 al-izdiwaji, percampuran antara bi
al-ma’thur dan bi al-ra’yi, karena di dalam 7afsir al-Ibriz
terdapat penggunakan ra’yu dan penggunakan riwayat
serta prosentase penggunakan riwayat lebih besar daripada
penggunan ra yuseperti yang telah dijelaskan pada paragraf
sebelumnya.

Cara penjelasan: bayani, dalam penyajian tafsirannya, Bisri
Mustofa menjelaskan maksud dari ayat-ayat al-Qur’an
yang sedang di tafsirkan dengan menggunakan penjelasan
yang bersumber dari hadis dan israiliyyat. Terkadang juga
mengutip pendapat ulama tafsir terdahulu, namun hal ini

hanya sedikit sekali dilakukan olehnya. Sehingga penulis
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menganggap bahwa metode cara penjelasan Tafsir al-lbriz
adalah bayani.

3) keluasan penjelasan: /Jimali, Bisri Mustofa hanya
menjelaskan ayat-ayat yang dianggap perlu dan penting
bagi audiens, hal ini ditandai dengan kata-kata tertentu
sebagai simbol akan hal penting yang terdapat di dalam
penjelasan ayat tersebut. Namun tidak seluruh ayat
dijelaskan secara detail, hanya beberapa bagian saja,
sehingga secara keseluruhan penjelasan dalam kitab tafsir
ini adalah global tidak rinci.

4) sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan: tahlili,
dikarenakan penafsiran yang dilakukan oleh Bisri Mustofa
dalam kitab tafsir a/-/briz lengkap satu al-Qur’an dari awal
hingga akhir secara runtut sesuai dengan urutan surat atas
dasar tartib al-mushat al- ‘Uthmani.

b. Kecenderungan

Seperti penjelasan tentang kecenderungan sebelumnya. Penulis
dalam hal ini senada dengannya, bahwa 7afsir al-Ibriz tidak memiliki
kecenderungan dominan pada satu corak tertentu. a/-/briz cenderung
bercorak kombinasi antara fighi, sosial-kemasyarakatan dan sufi.
Dalam arti, penafsir akan memberikan tekanan khusus pada ayat-ayat

tertentu yang bernuansa hukum, ‘fasawuf atau  sosial-
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kemasyarakatan.* Dikuatkan dengan beberapa kasus penafsiran yang

disajikan pada penjelasan sebelumnya.

82 Abu Romad, Heurmeneutika Tafsir Al-1briz: Studi Pemikiran Bisri Mustofa Dalam Tafsir al-
Ibriz (Semarang: Pusat Penclitian IAIN Walisongo, 2004), 88.



BAB IV

LOKALITAS' TAFSIR AL-IBRIZ

A. Kearifan Lokal dalam 7afsir al-Ibriz

1.

Bahasa Jawa dan Aksara Arab-Pegon

Menafsirkan al-Qur’an berarti upaya untuk menjelaskan dan mengung-
kapkan maksud dan kandungan al-Qur’an. Karena obyek tafsir adalah al-
Qur’an yang merupakan sumber pertama ajaran Islam sekaligus petunjuk bagi

manusia, maka penafsiran merupakan keharusan.

Tafsir al-Ibriz karya Bisri Mustofa merupakan hasil pemahaman dan
penafsiran atas teks suci al-Qur’an. la merupakan gabungan refleksi audiensan
atas teks suci dan realitas lain yang mengitarinya. Seorang penafsir mencoba
mengekspresikan pengalamannya dalam bentuk kata-kata atau tulisan yang
memiliki makna objektif yang dapat dimengerti oleh audiensnya.

Seorang penafsir saat memahami dan menafsirkan sebuah teks suci, se-
bagaimana seorang Bisri Mustofa saat menafsirkan al-Qur’an dan kemudian
dituliskan dalam sebuah buku yang disebut a/-/briz, pada hakekatnya telah
melakukan kegiatan hermeneutik. Kegiatan ini merupakan problem
hermeneutika yang meliputi 2 (dua) hal. Pertama, seorang mufassir telah me-

nyampaikan kehendak Tuhan dalam ‘bahasa langit’ kepada manusia yang

! Lokalitas secara etimologis berasal dari kata Latin, Jocus (untuk pluralnya ditulis loci) yang
berarti tempat, posisi atau sesuatu yang menunjuk pada bagian, tempat atau posisi yang lebih
spesifik. Lokalitas adalah ruang dan waktu, ia adalah context yang kompleks dan rumit. Ia adalah
context untuk tenunan, jalinan sejarah, mitos, budaya, identitas dan dinamika sosial, politik,
ekonomi dari awalnya hingga hari ini.

84
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menggunakan ‘bahasa bumi’. Kedua, penafsir menjelaskan isi sebuah teks
keagamaan kepada masyarakat yang hidup dalam tempat dan kurun waktu

yang berbeda.

Mengingat bahasa manusia demikian banyak ragamnya, sedangkan se-
tiap bahasa mencerminkan pola budaya tertentu, maka problem terjemahan
dan penafsiran merupakan problem pokok dalam hermeneutika. Demikian
pula tafsir a/-/briz, ia ditulis dalam bahasa Jawa dengan menggunakan huruf
Arab pegon. Karena tafsir ini memang hendak menyapa audiensnya dari ka-
langan Muslim Jawa yang sebagian besar masih tinggal di pedesaan. Pilihan
bahasa yang digunakan oleh penafsir tentu memiliki argumentasi tersendiri,
bukan asal-asalan.

TafSir al-Ibriz ditulis dengan huruf Arab dan berbahasa Jawa (Arab pe-
gon). Pilihan huruf dan bahasa ini tentu melalui pertimbangan matang oleh
penafsirnya. Pertama, bahasa Jawa adalah bahasa ibu penafsir yang diguna-
kan sehari-hari, meskipun ia juga memiliki kemampuan menulis dalam bahasa
Indonesia atau Arab. Kedua, al-Ibriz ini tampaknya ditujukan kepada warga
pedesaan dan komunitas pesantren yang juga akrab dengan tulisan Arab dan
bahasa Jawa. Karena yang hendak disapa oleh penulis 7afsir al-Ibriz adalah
audiens dengan karakter di atas, maka penggunaan huruf dan bahasa di atas
sangat tepat. Merujuk pada kelahiran Nabi Muhammad di Makkah dan
berbahasa Arab, sehingga al-Qur’an-pun diturunkan dengan bahasa Arab,

maka T7afSir al-Ibriz yang ditulis dengan huruf Arab dan berbahasa Jawa

> Ahmad Syaifuddin, Metode Penafsiran Tafsir al-Ibriz Karya KH. Bishri Musthofa, (Skripsi :
TAIN Sunan Ampel Surabaya, 2001), 16.
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adalah bagian dari upaya penafsirnya untuk membumikan al-Qur’an yang
berbahasa langit (Arab dan Makkah) ke dalam bahasa bumi (Jawa) agar mu-

dah dipahami.’

Memang benar, dengan bahasa Jawa dan huruf Arab pegon, tafsir ini
menjadi eksklusif, dibaca dan hanya dipahami oleh orang-orang yang familiar
dengan bahasa Jawa dan huruf Arab (santri). Itu berarti, tidak setiap orang
mampu mengakses tulisan dan bahasa dengan karakter tersebut. Tetapi dari
sudut pandang hermeneutik, orang tidak akan meragukan otentisitas dan
validitas gagasan yang dituangkan penulisnya, karena bahasa yang digunakan
adalah bahasa yang sangat dikuasainya dan dipahami oleh masyarakat

sekitarnya.

Hal lain yang tak kalah menarik, itu terkait penggunaan bahasa dalam
Tafsir al-Ibriz. Selain lokal, Jawa, bahasa ini juga memiliki unggah-ungguh.
Ada semacam hirarki berbahasa yang tingkat kehalusan dan kekasaran
diksinya sangat tergantung pihak-pihak yang berdialog. Ini kekhasan tersendiri
dari bahasa Jawa, yang tidak dimiliki karya-karya tafsir lainnya. Bahasa Jawa
yang digunakan oleh Kiai Bisri berkisar pada dua hirarki: bahasa ngoko
(kasar) dan bahasa kromo (halus).

Kedua hirarki bahasa ini dipakai pada saat berbeda. Bahasa ngoko
digunakan tatkala Kiai Bisri menafsirkan ayat secara bebas, karena tidak ada
keterkaitan dengan cerita tertentu dan tidak terkait dengan dialog antar dua

orang atau lebih. Sementara bahasa kromo digunakan untuk mendeskripsikan

* Badiatul Rajiqin, dkk. Menelusuri Jejak, Munguak Sejarah, 101 Jejak Tokoh Islam Indonesia,
(Yogyakarta: e-Nusantara, 2009), 115.
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dialog antara dua orang atau lebih, yang masing-masing pihak memiliki status
sosial berbeda. Satu di bawah dan lainnya di atas. Satu hina dan lainnya mulia.
Misalnya, deskripsi dialog yang mengalir antara Ashab al-Kahf dengan Raja
Rumania Diqyanus, antara Qitmir (anjing yang selalu mengiringi langkah
Ashab al-Kahf) dengan Ashab al-Kahf; antara Nabi Muhammad SAW dengan
seorang konglomerat Arab-Quraisy bernama Uyainah bin Hishn, antara Allah
SWT dengan Iblis yang enggan menuruti perintah-Nya untuk bersujud pada
Adam a.s, juga antara Khidir a.s dengan Musa a.s.

Dari sisi sosial, tafsir ini cukup bermanfaat dan memudahkan bagi ma-
syarakat pesantren yang nota bene adalah warga desa yang lebih akrab dengan
bahasa Jawa dibanding bahasa lainnya. Dari sisi politik, penggunaan bahasa
Jawa dapat mengurangi ketersinggungan pihak lain jika ditemukan kata-kata
bahasa Indonesia misalnya, yang sulit dicari padanannya yang lebih halus.
Bahasa Jawa memiliki tingkatan bahasa dari kromo inggil sampai ngoko
kasar, yang dapat menyampaikan pesan kasar dengan ragam bahasa yang
halus.

Gaya bahasa tafsir al-Ibriz sangat sederhana dan mudah dipahami.
Bahasa yang digunakan adalah bahasa Jawa ngoko halus dengan struktur
sederhana. Tutur bahasanya populer dan tidak jl/imet. Meski harus diakui, jika
dibaca oleh generasi sekarang kadang mengalami kesulitan karena kendala
bahasa dan kebiasaan yang dianut.

Penafsiran Bisri Mustofa juga banyak dipengaruhi dengan lokalitas

yang masih melekat dengan berbahasa Jawa yang disesuaikan masyarakatnya,
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misalnya penafsiran yang menyangkut Surat al-Zumar ayat 6. Bisri Mustofa
memasukkan nama hewan yang ada notabene ada di daerah sekitar rembang

yaitu wedus kacangan atau kambing.

A
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Dia menciptakan kamu dari seorang diri kemudian Dia jadikan

daripadanya isterinya dan Dia menurunkan untuk kamu delapan ekor yang

berpasangan dari binatang ternak. Dia menjadikan kamu dalam perut

ibumu kejadian demi kejadian dalam tiga kegelapan. yang (berbuat)

demikian itu adalah Allah, Tuhan kamu, Tuhan yang mempunyai kerajaan.
tidak ada Tuhan selain dia; Maka bagaimana kamu dapat dipalingkan?*

«Cor

Bisri Mustofa dalam a/-/briz menafsirkan sebagaimana berikut;

Allah Ta’ala nitahake sia kabeh sangking awak-awakan kang siji
(voiku Nabi Adam) nuli Allah Ta’ala ndadekake sangking awak-awakan
mau (Nabi Adam) rupa bojone (yoiku Hawa’) lan Allah Ta’ala nurunake
kanggo sia kabeh sangking werna-wernane raja kaya wulu sejodoh-
sejodoh (unto sejodosapi sejodo, domba sejodo, wedos kacang sejodo).
Allah Ta’ala nitahakesira kabeh ana ing wetengane ibu-ibu iso kabeh
rupa kedadehan sak wuse kedadehan (ateges-asli namung rupa mani-nuli
dadigetih-nuli dadi daging-nganti dadi sampurno). Siro kabeh podho
manggon ono ing peteng rangkep telu (siro kabeh dibuntel ari-ari, ari-
arine ono ing telanaan, telanaan ono ing weteng). Yopengeran kang kuoso
nitohake mengkono iku gusti Allah, Pengeran iro kabeh, namung
kagungane Panjenengan Allah sekabehane kerajaan, ora ana Pengeran
kang haq kasembah kejobo namung Panjenengan Allah Ta’ala dewem nuli
kafriye teko siro kabeh podho biso di anggukake (marang nyembah sak
liane Allah Ta’ala).”

2. Nasionalisme dalam 7afsir al-1briz

Dalam al-Qur’an surat al-Bagarah ayat 144 menjelaskan do’a

Rasulullah Muhammad SAW kepada Allah SWT tentang pergeseran kiblat;

* Departemen Agama R, al-Qur’an dan..., 459.
> Bisti Mustofa, al-Ibriz li Ma’rifati Tafsiri al-Qur’ani al-‘Azizi bi al-Lugati al-Jawiyyah, juz 23
(Kudus: Menara Kudus, t.th), 1632-1633.
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Sungguh Kami (sering) melihat mukamu menengadah ke langit,
Maka sungguh Kami akan memalingkan kamu ke kiblat yang kamu sukai.
Palingkanlah mukamu ke arah Masjidil Haram. dan dimana saja kamu
berada, Palingkanlah mukamu ke arahnya. dan Sesungguhnya orang-orang
(Yahudi dan Nasrani) yang diberi Al kitab (Taurat dan Injil) memang
mengetahui, bahwa berpaling ke Masjidil Haram itu adalah benar dari
Tuhannya; dan Allah sekali-kali tidak lengah dari apa yang mereka
kerjakan.®

Bisri Mustofa dalam a/-/briz menafsirkan sebagaimana berikut;

Kanjeng Nabi Muhammad SAW iku nalikane isih ana ing Makkah
(sak durunge Hijrah) yen sholat madep nang kiblat Ka’bah, yoiku kiblate
eyange (Nabi Ibrahim). Bareng kanjeng Nabi pindah Hijrah menyang
Madinah anyar-anyaran, kanjeng Nabi nampi dawuh supoyo madep kiblat
Bait al-Mugaddas. Perlune kanggo nglulut atine wong-wong Yahudi kang
fanatik marang Bait al-Mugaddas.

Kanjeng Nabi madep marang kiblat Bait al-Mugaddas iku suwine
namung nembelas utowo pitulas wulan. Wusonno wong-wong Yahudi isih
podho bae, sedenge kanjeng Nabi dewe sak benere isek remen madep kiblat
Ka’bah, amargo Ka’bah iku kejobo pancen Kiblate enyange (Nabi Ibrahim),
madepe kanjeng Nabi marang kiblat Ka’bah iku luweh bisa narik marang
Islame wong Arab.

Sangking kepingine kanjeng Nabi diwangsulaken marang ka’bah
maneh, nganti kanjeng Nabi asring ndanga’ mirsani langit kang nuduhaken
temen anggone arep-arep tumekane wahyu. Dawuh pindah kiblat temenan
barang wes nem belas utowo pitulas wulan kanjeng Nabi madep baitul
mugoddas. Kanjeng Nabi tompo wahyu kang surasane supoyo kanjeng Nabi
sak umate madep ka’bah naliko iku suwarane wong-wong Yahudi lan wong-
wong Musyrik geger: opo iku wong madep kiblat kok ngolah-ngalih, sedelok
madep ka’bah, sedelok madep baitul Mugoddas, sedelok maneh madep
ka’bah maneh. Mireng suworo geger mau, kanjeng Nabi susah nanging ora
sepiroho. Sebab sak durunge menungso kanjeng Nabi wes tompo dawuh kang
surasane: wong-wong bodho sangking wong Yahudi lan wong Musyrik bakal
mesti podo nyelo anggone kanjeng Nabi pindah kiblat.

Wong-wong kang padha bodo ora ngerti yen sak benere etan kulon
iku kagungane Allah Ta’ala. Ana eng arah endi bae kanjeng Nabi madep, iku
sejatine yo madep marang Pengeran. ¢

% Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 22.
7 Bisti Mustofa, al-Ibriz li Ma’rifati TafSiri al-Qur’ani al-‘Azizi bi al-Lugati al-Jawiyyah, juz 11
(Kudus: Menara Kudus, t.th), 46-47.
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Dari penafsiran Bisri Mustofa tersebut dapat diambil pengertian bahwa
rasa cinta tanah tumpah darah Nabi Muhammad SAW sangat tinggi sekali.
Hal ini dibuktikan ketika berhijrah ke Madinah, dengan shalat menghadap ke
arah kiblat bait al-Muqgaddas, tetapi setelah 16 (enam belas) atau 17 (tujuh
bulan) bulan lamanya, Rasulullah rindu kepada Makkah dan ka’bah. Karena
Makkah merupakan tanah leluhurnya (Nabi Ibrahim) dan kebanggaan orang-
orang Arab. Atas rasa hati Nabi SAW tersebut --nganti kanjeng Nabi asring
ndanga’ mirsani langit-- menunjukan bahwa Nabi Saw memohon turunnya
wahyu agar Kiblat dikembalikan ke arah Makkah (ka’bah). Pada akhirnya
Allah merestui keinginan Muhammad SAW dan mengembalikan Kiblat
kembali menghadap ke arah ka’bah. Walaupun orangorang Yahudi dan
Musyrik mencelanya.

Dalam kisah tersebut nampak jelas bahwa adanya rasa cinta di dalam
diri Rasulullah SAW terhadap tanah air. Hal ini menunjukkan bahwa Bisri
Mustofa dalam menguraikan kisah tersebut menunjukkan adanya rasa cinta
tanah air. Rasa kebangsaan (Nasionalisme) tidak dapat dinyatakan adanya,
tanpa dibuktikan oleh cinta tanah air. Sebagaimana ungkapan populer, Aubbu
al-watan min al-iman (Cinta tanah air adalah bagian dari iman), di samping itu
dibuktikan dalam praktek Nabi Muhammad SAW, baik dalam kehidupan

pribadi maupun kehidupan bermasyarakat.®

& Muhammad Quraish Shihab, Wawasan Al Qur’an: Tafsir Maudhu’l Atas Pelbagai Persoalan Umat
(Bandung: Mizan, 1996), 344.



91

Cinta Rasulullah kepada tanah tumpah darahnya tampak pula ketika
meninggalkan kota Makkah dan berhijrah ke Madinah. Sambil menengok ke

kota Makkah beliau berucap:
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Mengatakan kepada kami Muhammad bin al-Hasan bin Qutaibah
bin Ziyadah ibn al-Tufail al-Lakhmiyyu Abu al-‘Abbas Bi’asqalan dari
Isa bin al-Khammad dari al-Laith dari ‘Aqil dari al-Zuhry sesungguhnya
Abu SALamah bin Abd al-Rahman diberi tahu bahwa ‘Abd Allah bin
Hamra’ al-Zuhriy berkata: aku melihat Rasulullah SAW berada di atas
tungggangannya dan berhenti pada Hazwarah seraya berkata: Demi Allah,
sesungguhnya engkau adalah bumi Allah yang paling aku cintai,
seandainya bukan yang bertempat tinggal di sini mengusirku, niscaya aku
tidak akan meninggalkannya.

(e

Sahabat-sahabat Nabi SAW pun demikian, sehingga Nabi berdo’a

kepada Allah SWT sebagai berikut:
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Berkisah kepada kami Muhammad bin Yusuf dari Sufyan dari

Hisham bin ‘Urwah dari bapaknya dari ‘Aishah r.a berkata: Rasulullah
bersabda: “Wahai Allah, cintakanlah kota Madinah kepada kami,

sebagaimana engkau mencintakan kota Makkah kepada kami, bahkan
lebih”."

° Muslim bin al-Hajajj Abu al-Husain al-Qushairy al-Naisabury, Sahih Muslim, juz II (Beirut: Dar
Thya’ al-Turath al-‘Araby, t.th), 1.012.

' Muhammad Isma’il bin Ibrahim bin al-Mughirah al-bukhary, Sahih al-Bukhary, juz VIII (Kairo:
Dar al-Shu’ab, 1987), 99.
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Memang, cinta kepada tanah tumpah darah merupakan naluri manusia
dan karena itu pula Nabi SAW menjadikan salah satu tolok ukur kebahagiaan
adalah diperolehnya rezeki dari tanah tumpah darah. Sungguh benar
ungkapan, "hujan emas di negeri orang, hujan batu di negeri sendiri, lebih
senang di negeri sendiri”.!! Bahkan Rasulullah SAW mengatakan bahwa
orang yang gugur karena membela keluarga, mempertahankan harta dan
negeri sendiri dinilai sebagai syahid sebagaimana yang gugur membela ajaran
agama.

Penulis memhami penafsiran Bisri Mustofa pada ayat tersebut, bahwa
Bisri Mustofa menyampaikan pesan, bahwa Rasulullah sebagai suri tauladan
umat Islam se Dunia memberikan contoh, bahwa Nabi sanngat mencintai
tanah airnya. Nasionalisme tersebut dibuktikan pada kisah yang telah
disebutkan sebelumnya. Maka seorang Bisri Mustofa adalah umat Muhammad
SAW, sehingga ia juga mencintai tanah airnya —Indonesia-- dan hal tersebut
disampaikan kepada audiens untuk mencintai tanah air tercinta ini, meskipun
Negeri ini penuh dengan kekurangan.

Lebih lanjut, Bisri Mustofa memberikan penjelasan bahwa tidak hanya
Rasulullah Muhammad SAW saja, melainkan juga Nabi Ibrahim a.s juga
memiliki rasa cinta tanah air yang besar, meskipun Negrinya ketika itu masih
tandus, sepi, sunyi dan tidak ada rasa aman di dalamnya. Halini

disampaikannya dalam menafsirkan surat al-Baqarah ayat 126.

! Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an..., 345.



93

2 e Al 23t T 5 ol e AAT B LT 1005 1R et 5 i) J6 3
adll ks O lde ) $a0 F SUB G S5 ey 6

Dan (ingatlah), ketika Ibrahim berdoa: "Ya Tuhanku, Jadikanlah

negeri ini, negeri yang aman sentosa, dan berikanlah rezki dari buah-
buahan kepada penduduknya yang beriman diantara mereka kepada Allah

dan hari kemudian. Allah berfirman: "Dan kepada orang yang kafirpun

aku beri kesenangan sementara, kemudian aku paksa ia menjalani siksa

neraka dan Itulah seburuk-buruk tempat kembali"."

Bisri Mustofa menafsirkan ayat tersebut sebagai berikut:

Nalika tanah Makkah isih rupo oro-oro ento-ento tanpo omah
tanpo sumur, durung ono menungso kang manggon ono ing kono, kejobo
siti hajar garwane nabi lbrahim lan puterane kang isih bayi yoiku nabi
Isma’il, kanjeng nabi lbrahim dungo marang Allah ta’ala kang surasane
yuwun supoyo tanah Makkah didadi’ake negoro kang aman. Ahli Makkah
kang mu’min supoyo diparingi rizqi saking woh-wohan. Naliko iku Allah
ta’ala dawuh kang surasane: ora amung wong-wong mu’min, nanging ugo
wong kafir bakal diparingi rizqi lan kainakan sa jerune uring ono ing alam
dunyo. Dene ono ing akhirote wong-wong kafir bakal disikso ono ing
neroko, panggonan kang banget olone.””

Dari penafsiran tersebut dapat ditarik pengertian bahwa rekaman doa
nabi Ibrahim di atas menunjukan adanya sikap Nasionalisme terhadap
negerinya walaupun penduduk mayoritas di Makkah pada waktu itu tidak
seagama. Karena atas dasar cinta terhadap tanah airnya membuat Nabi
Ibrahim berdoa agar negeri yang ditempati anak dan istrinya —Makkah--
dijadikan negeri yang aman dan makmur. Hal ini bisa dipahami sebagai
sebuah bentuk rasa cinta tanah air (Nasionalisme) yang layak untuk

diteladani oleh kita semua dalam hidup di negara Indonesia yang berbeda-

beda keyakinan.

2 Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 19.
B Bisti Mustofa, al-lbriz Ii..., juz 1, 40-41.
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3. Kebudayaan Jawa dalam 7afsir al-Ibriz

Selain aspek bahasa yang mudah dipahami, karena sasaran audiens
karya ini adalah masyarakat Islam pedesaan atau Jawa pesisir'® dan
penggunaan Aksara Arab-Pegon yang digunkan oleh Bisri Mustofa dalam
penyajian karya tafsirnya, menunjukkan ciri khas pesantren yang berada di
Indonesia.”> Aspek lain yang melekat pada Tafsir al-Ibriz yang menunjukkan
keragaman budaya Nusantara adalah aspek kebudayaan dan cenderung

kepada pemahaman dan perilaku mistis.'

Model penafsiran seperti memang jarang ditemukan dalam literatur
tafsir yang terdapat di Dunia Islam (Timur Tengah), dari klasik hingga
kontemporer. Penafsiran seperti ini sulit terhindar pada karya tafsir di
Indonesia, sebagian berpendapat mistisisme dalam tafsirdi Indonesia
berpotensi kepada khurafat dan dikhawatirkan menjurus kepada perilaku
menyekutukan Allah SWT (al-shirku bi Allah). Namun hal ini justru menjadi
kekayaan tersendiri yang menunjukkan kondisi sosial budaya dimana karya
tersebut lahir dan pada saat itu.

Mufassir dan realita sosial dalam proses penafsiran memiliki
hubungan yang sangat erat, sehingga seorang mufassir membutuhkan usaha
yang ekstra untuk dapat mampu mendialogkan teks dengan realita kehidupan.

Dari sini dapat dipahami bahwa relasi antara Bisri Mustofa dan realita

'* Munawar Azis, “Produksi Wacana Syiar Islam dalam Kitab Pegon Kiai Saleh Darat Semarang
dan Kiai Bisri Musthofa Rembang”, CRCS Universitas Gdjah Mada, 1X (Desember, 2013), 113.
 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir di Indonesia dari Hermeneutika hingga Ideologi (Yogyakarta:
LkiS, 2013), 53 dan 205.

' Fejrial Yazdajird Iwanbel, Corak Mistis dalam Penafsiran KH. Bisri Mustof: Telaah Analitis
Tafsir Al-Ibriz”, Rasail, vol. 1, No. 1 (t.b, 2014), 23.
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kehidupan merupakan refleksi dari perkembangan perkembangan umat
Islamdan gambaran dari taraf kemajuan ilmu kemajuan saat itu.'”
a. Mistisisme
Contoh Penafsiran Bisri Mustofa dalam 7afSir al-lbriz
yang menunjukkan hal tersebut di atas adalah dalam menafsirkan
surat al-Kahfi ayat 22 tentang kisah ashab al-kahfi, penafsirannya

cenderung aspek budaya mistisime;
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Nanti (ada orang yang akan) mengatakan (jumlah
mereka) adalah tiga orang yang keempat adalah anjingnya,
dan (yang lain) mengatakan: "(jumlah mereka) adalah lima
orang yang keenam adalah anjing nya", sebagai terkaan
terhadap barang yang gaib; dan (yang lain lagi)
mengatakan: "(jumlah mereka) tujuh orang, yang ke
delapan adalah anjingnya". Katakanlah: "Tuhanku lebih
mengetahui jumlah mereka; tidak ada orang yang
mengetahui (bilangan) mereka kecuali sedikit". karena itu
janganlah kamu (Muhammad) bertengkar tentang hal
mereka, kecuali pertengkaran lahir saja dan jangan kamu
menanyakan tentang mereka (pemuda-pemuda itu) kepada
seorangpun di antara mereka.'®

Bisri Mustofa menafsirkan sebagai berikut;

Wong-wong kang podho ngrembuk kisahe ashab al-
kahfi podho sulaya. Bakale ana golongan kang ngucap yen
ashab al-kahti iku wong telu nomoer papate asune, (dadi
papat karo asune) lan ana golongan kang ngucap
lima,nenem karoasune, karo-karone iku namung penyana,
nyana-nyana barang samar. Lan ana golongan kang ngucap
(voiku golongan wong-wong mukmin) pitu, wolu karo

17 Sahiron Syamsuddin, al-Qur’an dan Isu-Isu Kontemporer (Yogyakarta: elSAQ press, 2011), iv.
'8 Departemen Agama R, al-Qur’an dan..., 296.
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asune. Dawuho! Muhammad! pengeran ingsun dewe kang
luweh perso itungane ashab al-kahfi. ora ana kang weruh
ashab al-kahfi kejobo sithik. Mula siro ojo mbetah perkoro
ashab al-kahfi. kejobo mbetah kang ora jero-jerolan siro
ojo njaluk fatwa bab perkarane ashab al-kahfi marang sapa
bae sangking ahli kitab('Yahudi).

(Faidah) Ashab al-Kahfi pitu mau asma-asmane
kaya kang kasebut ana ing ngisor iki: 1) Maksalmina, 2)
Tamlikha, 3) Martunus, 4) Nainus, 5) Sara Yulus, 6) Dhu
Tuwanus, 7) Falyastatyunus, nuli asuni aran §) Qimtir.
Saweneh ulama’ kono ana kang ngendika: (emboh dasare)
anak-anak iro wulangen asma-asmane ashab al-kahfi
Jjalaran setengah saking kasiate yen asma-asmane ashab al-
kahfi iku ditulis ana ing lawange omah amansaking
kobong, ditulis ana ing bondhoaman saking kemalingan,
ditulis ana ing perahu aman saking kerem kabeh mau bi
idhni Allah Ta’ala karamah Ii ashab al-kahfi. Sadulur kang
kepingin pirsa jembare dak aturi mirsani ana ing jamal
tafsir ‘ala al-Jalalain juz 3 sahifah nomer 17.”

Dari penafsiran di atas dapat digaris bawahi bahwa Bisri
Mustofa sangat akomodatif terhadap isu-isu mistisme. Penjelasan
tersebut menyuguhkan kepada audiensnya betapa realitas kondisi
masyarakat dan kondisi lingkungan Bisri Mustofa saat itu
(Indonesia-Jawa) memang kental dengan budaya mistis. Adanya
jimat, hizb, do’a-do’a tertentu dan terkadang disertai dengan
amalan-amalan khusus seperti puasa, berziarah ke makam wali dan
lain sebagainya, merupakan bentuk ekspresi keagamaan yang
menjadi khazanah keislaman Indonesia.

Selain dari contoh di atas, budaya lokal yang ditunjukkan

oleh al-Ibriz adalah pada penafsiran tentang baju Yusuf yang

YBisri Mustofa, al-Ibriz li Ma’rifati TafSir al-Qur’an al-‘Aziz bi al-Lughah al-Jawiyya, juz 18
(Rembang: Menara Kudus, 1960), 890-891.
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diberikan kepada saudaranya untuk disampaikan kepada ayahnya
Ya’qub dalam surat Yusuf ayat 93. Penafsirannya terlihat sakral
terhadap baju Yusuf yang notabenenya mempunyai kekuatan bisa
untuk menyembuhkan penyakit;
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Pergilah kamu dengan membawa baju gamisku ini,

lalu letakkanlah Dia kewajah ayahku, nanti ia akan melihat

kembali; dan bawalah keluargamu semuanya kepadaku".20

Bisri Mustofa menafsirkan sebagai berikut;

Nabi Yusuf dawuh: Siro kabeh podho budalo bali
nggowo klambi ingsun iki, nuli tibakno ana ing wedanane
bapak, mengko bakal bali ningali maneh lan keluarga-
keluarga iro kabeh gawanono mrene kabeh.

(Qissah) klambi kurung kang digawake iki agemane
Nabi Ibrahim kang di agem nalikadi siksa dijegurake ana
ing geni dening Raja Namrud. Setengah sangking khasiate
klambi kurung iki menawa di uncalake marang wong kang
loro, kang loro iku di paringi waras bi idhni Allah”’

Penafsiran Bisri Mustofa tersebut tentunya mempunyai
fungsi implikatif yang terkait dengan masyarakat atau audiens yang
pernah dialami oleh Bisri Mustofa sendiri. Dalam penafsirannya di
atas bisa digambarkan bagaimana tradisi orang Jawa yang biasa
dilakukan seperti adanya jimat, hizb, dan lain sebagainya. Sebab
seperti, lembaran-lembaran yang ditulisi nama-nama Agshab al-
Kahfi dan baju Yusuf tersebut yang mempunyai perumpamaan

benda yang bisa mempunyai kekuatan lantaran diberi do’a

20 Departemen Agama R, al-Qur’an dan..., 246.
2 Mustofa, al-lbriz Ii..., juz 13, 705.
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sehingga mampu menyembuhkan penyakit, atau lembaran-
lembaran yang ditulisi nama-nama Ashab al-Kahfi bisa menjadi
kekuatan yang menghadirkan karamah sehingga mampu terhindar
dari bala’ (bencana).

Demikian yang sering terjadi di Jawa, terkadang ada yang
menggunakan objek tertentu seperti, air, batu, kain, cincin akik,
benda-benda pusaka (keris) dan lain sebagainya untuk
menghadirkan kekuatan atau karamah baik menyembuhkan orang
sakit maupun terhindar dari ba/a’ (bencana) dan lain sebagainya.

b. Ziyarah makam awliya’

Dalam menafsirkan surat al-Zumar ayat 3 (tiga) yang
berkaitan tentang menjadikan sesembahan lain atau berhala selain
Allah sebagai wasilah untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT.
Lagi-lagi budayan Jawa melatar belakangi Bisri Mustofa dalam

penafsirannya. Penafsiran yang dimaskud adalah sebagi berikut;
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Ingatlah, hanya kepunyaan Allah-lah agama yang

bersih (dari syirik). dan orang-orang yang mengambil
pelindung selain Allah (berkata): "Kami tidak menyembah
mereka melainkan supaya mereka mendekatkan Kami
kepada Allah dengan sedekat- dekatnya". Sesungguhnya

Allah akan memutuskan di antara mereka tentang apa yang
mereka berselisih padanya. Sesungguhnya Allah tidak
menunjuki orang-orang yang pendusta dan sangat ingkar.*?

?2 Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 458.
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Bisri Mustofa menafsirkan sebagai berikut;

Awas! Namung kagungane lan kagem Allah Ta’ ala
dewe agama kang murni iku, wong-wong kang podho
agawe sesembahan lan nganggepsak liane Allah Ta’ala
(kaya berhala-berhala) dianggep pujaan (yo iku wong-
wong kafir Makkah) iku deweke padha nyelathu mengkene:
ingsun kabeh oora padha nyembah berhala-berhala iku
kejaba supaya berhala-berhala iku mau marekake ingsun
marang Allah Ta’ala sarana parek kang temenan. Temenan
Allah Ta’ala iku bakal ngukumi antarane wong-wong kafir
lan wong-wong Islam ana ing bab agamakang wong-wong
kafir lan muslimin podha suloyo iku(kang pungkasane
wong-wong Islam dilebokake suargo lan wong-wong kafir
dijegurake neraka Jahanam). Temenan Allah Ta’alaora
nuduhake marang wong-wong kang deweke iku akeh goroe
lan banget kufure.

(Qissah) Wong-wong kafir Makkah iku yen ditakoni:
sapa kang nitahake langit bumi? jawabe Allah Ta’ala,sapa
kang nitahake sliramu? jawabe Allah Ta’ala, sapa
Pengeran ira? jawabe Allah Ta’ala. Yen kaya mengkunu
banjur apa perlune siro kabeh podho nyembah berhala?
jawabesupaya marekake ingsun kabeh marang Allah
Ta’ala. Golongan tertentu sangking umat Islam ana kang
maido ziarah kubur —ziarah marang wali-wali lan tawassul
karo poro wali, hujjahe macem-macem, kang ing antarane
yoiku iki ayat. Golongan mau Nyalthu mengkene: paparek
marang Pengeran iku kudu langsung ora keno nganggo
prantaraan mundhak koyo kufar Mekkah kang podo gawe
perantaraan berhala-berhala. Pinemune lan celatune
golongan mau monggo kito ahli Sunnah wal Jamaah ora
biso dibenerake. Sebab gawe perantaraan iku ono kang
dilarang ono kang diperintahake kejobo saking iku wong
Islam tawassul marang poro wali iku ora podo karo wong
kafir kang nyembah berhala. Jalaran wong kafir kang podo
nyembah berhala iku podo duwe ingtikod yen berhala iku
nglabete, bedho karo wong Islam kang tawassul karo poro
wali-wali, wong Islam ora bubrah ingtikode, ingtikode tetep
yen poro wali ora nglabeti.

Kekuasaan penuh ono ing astane Allah ta’ala, kito
kabeh ngerti yen kito sembayang ono ing Masjidil Haram
ngadep ka’bah kang sifate ka’bah iku rupo watu iku ora
ateges kito nyembah watu, nanging nyembah Allah ta’ala.
Jalaran ngadep ka’bah iku wis diperintahake dining Allah
ta’ala. Semuno ugo malaikat kang podo sujud hormat
marang Nabi Adam iku ora ateges poro malaikat tunduk
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marang Nabi Adam, nanging tunduk marang Allah ta’ala,
Jalaran sujud hormat marang Nabi Adam atas perintahe
Allah ta’ala. Mulane naliko sepisanan sahabat Umar r.a.
arep nyucup hajar aswad panjenengane ngendiko
mengkene: ingsun ngerti lan sadar yen sliromu iku watu,
ora manfaati ora madharati upama ingsun ora weruh Nabi
Muhammad SAW nyucup marang siro ora bakal ingsun
nyucup marang Siro.

Terang sangking keterangan iki menawa sahabat

Umar r.a nyucup hajar aswad iku, ora kerana hormat

marang dzatiyahe watu kang ireng nangin demi nderek

lampah daelm kanjeng Nabi Muhammad SAW. wa Allahu

A’lam bi al-Sawwab.”

Penafsiran tersebut jelas dipengaruhi oleh budaya yang
tumbuh subur dan masih hidup serta dipelihara oleh sebagian
kalangan umat Islam hingga hari ini. Budaya yang di maksud
adalah kebiasaan Muslim Jawa-Indonesia yang melakukan ritual
ziyarah ke makam-makam para aw/iya’. Bisri menegaskan bahwa
ritual tersebut bukanlah meniru ritual yang dilakukan oleh Kafir
Makkah pada saat itu, karena hal tersebut berbeda dengan apa
yang dilakukan oleh umat Islam Jawa.

Kafir Makkah menyembah Berhala dengan alasan agar
mendekatkannya kepada Allah Ta’ala. Meskipun hampir sama
dengan yang dilakukan Muslim Jawa, karena mengunjungimakam
para wali dengan alasan untuk dapat mendekatkan diri kepada
Allah Ta’ala. Namun dijelaskan lebih lanjut oleh Bisri Mustofa

bahwa antara Muslim Jawa dengan Kafir Makkah berbeda, karena

Kafir Makkah dengan berhalanya menyebabkan kerusakan akidah

2 Mustofa, al-Ibriz li..., juz 23, 1629-1630.
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mereka, sementara Muslim Jawa meskipun selalu melaksanakan
ritualziyarah makam para wali dan mengkultuskan hal tersebut,
Ini tidak merubah dan tidak merusak akidah mereka. Pedomannya
adalah kekuasaan hanya milik Allah SWT dan yang patut
disembah tiada lain kecuali Allah SWT.
c. Ramuan jawa

Di tempat lain, hal yang menunjukkan unsur budaya
Indonesia-Jawa dalam 7afsir al-Ibriz adalah dengan adanya tanda
khusus oleh pengarang (Bisri Mustofa) yakni mujarrob. Hal ini

terdapat dalam penafsirannya pada surat al-Nahl ayat 69;
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Kemudian makanlah dari tiap-tiap (macam) buah-buahan dan
tempuhlah jalan Tuhanmu yang telah dimudahkan (bagimu). dari perut
lebah itu ke luar minuman (madu) yang bermacam-macam warnanya,
di dalamnya terdapat obat yang menyembuhkan bagi manusia.
Sesungguhnya pada yang demikian itu benar-benar terdapat tanda
(kebesaran Tuhan) bagi orang-orang yang memikirkan.**

Bisri Mustofa menafsirkan sebagai berikut;

Banjur tawon didawuhi supaya mangan sangking sekabehane
warnane buah-buahan lan supaya ngambah dalane Allah Ta’ala
sarana lapang. (papan kang angel-angel kang ora bisa ditekani
menungso bisa diambah deneng tawon tanpa ngerusak kiwa tengenlan
senajan adoh kaya apa tawon bisa bali marang sarange). Sangking
wetenge tawon-tawon iku bisa metu omben (yoiku madu) kang bedho-
bedho wernane, ana kang puteh, kuning lan abang. Madu mau
ngandung obat tambane menuso. Sak temene mangkunu iku cukup
kanggo ayat tondo kekuasaane Allah Ta’ala tmrapkaum kang gelem
mikir.

** Departemen Agama RI, al-Qur’an dan..., 274.
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(Faedah) Catu anyar yen ditambani madu Insya Allah enggal
waras.

(Mujarrab) Madu yen dicampur karo peresan jahe kena kanggo
tamba lara weteng. Madu samin lan ndok pitik taker podho di adang
kaya surekaya bisa nambah tenaga muda lan lian-liane maneh.”

Dari penafsiran ini penulis mengambil pemahaman bahwa unsur
kebudayaan dalam tafsir al-Ibriz selain daripada unsur mistisisme seperti pada
paragraf sebelumnya adalah unsur budaya pengobatan yang digunakan oleh
masyarakat Indonesia-Jawa dengan menggunakan media madu yang berasal dari
perut lebah. Kebudayaan tersebut juga dituangkan oleh Bisr Mustofa dalam karya
tafsirnya, sehingga lebih menguatkan dan menambah kekayaan keilmuan keislaman

di Nusantara.

= Mustofa, al-Ibriz Ii..., juz 14, 805.
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PENUTUP

A. Kesimpulan

1. Motifasi utama seorang muslim saat berusaha memahami dan menafsirkan

al Qur’an adalah motivasi religious, meski tak dinafikan ada motifasi lain

seperti politik, ekonomi dan lain-lain. Ini juga yang melandasi Bisri

Mustofa saat menulis 7afsir al-Ibriz karena ‘badah dan semata-mata

mencari rida Allah. Itulah latarbelakang mengapa Bisri Mustofa menyusun

kitab tafsirnya.

2. Lokalitas TafSir al-Ibriz yang ditemukan dalam penelitian ini adalah;

a.

3. Saran

Bahasa Jawa Aksara Arab Pegon yang kental dengan masyarakat Jawa
khususnya kalangan pesantren.

Penggunaan istilah Jawa daerah penulis yang termuat dalam tafsirnya.
Budaya Jawa yang bersifat mistisisme (karamah), percaya terhadap
benda yang memiliki kekuatan ghaib.

Budaya ziyarah makam awl/iya’ menunjukkan lokalitas 7afsir al-1briz.

Ramuan Jawa yang menunjukkan kearifan lokal dalam 7afsir al-Ibriz.

Diharapkan penelitian tentang kajian tafsir di Indonesa terus

dikembangkan agar kahzanah keilmuan tafsir di Indonesai dapat berkembang dan

dijadikan rujukan oleh seluruh umat Islam. Demikian halnya dengan penelitian
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tentang kitab 7afSir al-Ibriz karya Bisri Mustofa ini dengan fokus lokalitas dan
kearifan lokal yang ada di Indonesia umumnya dan Jawa khususnya dapat
dikembangkan oleh peneliti lain, serta sebagai acuan untuk melakukan penelitian-

penelitian lain yang sejenis.
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