BAB II
TAFSIR SUFI DAN PARADIGMANYA
A. Definisi Tafsir Sufi dan Karakteristiknya
Dalam mengidentifikasi karakteristik tafsir sufi hal yang perlu dilakukan
adalah dengan mengetahui definisi tafsir sufi menurut para ulama. Definisi-
definisi tersebut kemudian dijadikan barometer dalam menentukan karakteristik
tafsir sufi yang membedakan dengan corak tafsir lainnya. Banyak definisi yang
diungkapkan ulama untuk mendiskripsikan pengertian tafsir sufi. Diantaranya

menurut al-Zarqgani :
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Menakwilkan al-Qur’an secara batin dengan bertumpu pada isyarat samar
yang hanya dapat ditangkap oleh ahli suluk dan tasawuf kemudian
mengkompromikan makna antar keduanya.

Husayn al-Dhahabi:
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"Muhammad ‘Abd ‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan, Vol. II (Bairut: Dar al-Fikr, 1988), 78.
*Muhammad Husayn al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Munfassiran, Vol. 11 (ttp: Maktabah Mus’ab ibn
‘Amr al-Islamiyah, 2004), 92.
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Menakwilkan al-Qur’an dengan sesuatu di balik makna dzahir sesuai
dengan isyarat samar yang ditangkap oleh ahli suluk kemudian berusaha
memadukan antara keduanya.

Nurudin ‘Itr ;
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Menakwilkan al-Qur’an dengan sesuatu di balik makna dzahir sesuai
dengan isyarat samar yang ditangkap oleh ahli suluk kemudian berusaha
memadukan antara keduanya.

‘Ali al-Sabuni mendefinisikan tafsir sufi atau tafsir ishari lebih rinci jika

dibanding dengan tiga ulama sebelumnya, beliau mendefinisikannya dengan:
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Men-ta’wil-kan al-Qur’an berbeda dengan zahirnya tentang isyarat-
isyarat tersembunyi yang hanya tampak bagi orang yang memiliki ilmu
laduni atau orang-orang yang arif billah seperti ahli suluk dan
bermujahadah dengan menundukkan nafsunya sehingga mereka

*Nur al-Din ‘Itr, ‘Ulum al-Qur’an al-Karim, (Damaskus: Matba’ah al-Sabah, 1993), 97.
*M. Ali al-Sabuni, al-Tibyan fi Ulim al-Qur’an (Bairut: Alam al-Kutub, 1958), 171.
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memperoleh cahaya Allah yang menyinari serta menembus rahasia al-
Qur’an al-Azim. Atau mereka yang telah digoresi fikirannya dengan
sebagian makna yang dalam melalui 7//ham ilahi atau futuh rabbani yang
memungkinkan baginya untuk memadukan dengan yang zahir yang
dimaksut dari ayat-ayat yang mulia.

Dari definisi di atas dapat diketahui diantara karakteristik dari tafsir sufi
adalah :
1. Menggunakan metode Ta’ wil
Ta’wil secara etimologi merupakan bentuk masdar dari kata awwala
yang berarti ruji’ ila asl (kembali kepada pokok).”> Makna ini diambil dari
penjelasan Nabi Muhammad saw ketika ditanya mengenai surat al-An’am ayat

65°:
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Katakanlah: Dialah yang berkuasa untuk mengirimkan azab kepadamu,
dari atas kamu atau dari bawah kakimu.’

Rasul menjelaskan ayat di atas dengan:

Ingatlah, hal itu pasti terjadi tetapi masih belum tiba masa za ‘wil-nya.?

Penjelasan Rasulullah tentang surat al-An’am ayat 65 di atas, kata

ta’wil bermakna al-marji’ dan al-masir.°

*Manna’ Al-Qattan, Mabahis i Ulum (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), 317.

SMuhammad bin Abd Allah ibn al-Arabi, Qanun al-Ta’wil (Bairut: Muassasah ‘Ulum al-Qur’an,
1986), 232.

"Depag, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Surabaya: Karya Agung, 2006), 182.

*Ibn Kathir, Tafsir Al-Qur’an al-Azim, Vol. 2, (Bairut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1994), 128.
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Ta’wil dengan arti al-tarji’ berarti menggiring kembali atau membawa
kembali kepada asalnya. Maka orang yang mempraktikan za w7/ adalah orang
yang membelokan apa yang ditampakan sisi zahirnya (aspek eksoterik) dan
mengembalikannya kepada kebenaran hakikatnya. Inialah za’wil sebagai
tafsir spiritual batiniah, sebuah tafsir yang simbolik dan esoterik'’

Sebagain pakar juga menyatakan bahwa takwil berasal dari kata ma’al
yang berarti berkesudahan.'* Dalam kamus Lisan al-‘Arab disebutkan, awwal
al-kalam wa ta’awwalahu yang artinya adalah merenungkannya,
memperkirakan maknanya. Awwalahu dan ta’awalahu sama artinya dengan
fassarahu."*

Ada yang menyatakan bahwa asal usul kata fa’wil adalah iyalah yang
berarti siyasah. Dengan begitu orang yang men-fa ‘wikkan sebuah perkataan
adalah orang yang mensiasati perkataan itu dan menempatkannya pada posisi
selayaknya. "> Menurut al-Zarqani ta’wil secara etimologi memiliki arti sama
dengan tafsir.** Makna ¢a’wil yang serupa dengan tafsir ini sudah dikenal dan
digunakan sejak masa Rasulullah,'®> sebagaiamana sabda Rasulullah ketika

mendoakan Ibn ‘Abbas:

°Ibn al-* Arabi, Qanun al-Ta’wil (Bairut: Muassasah Ulum al-Qur’an, 1986.) 232.

' Henry Corbin, History of Islamic Philosophy Terj. Liadain Sherrard (London: The Institute of
Ismaili Studies, t.th), 12.

""M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Tangerang, Lentera Hati, 2013), 219.

“Ibn Manzur, Lisan al-Arab, Vol. XXI (Bairut: Dar Sadr, t.th), 33.

BAli Ahmad al-Salus, Ensiklopedi Sunnah-Syiah: Studi Perbandingan Agidah & Tafir, penj.
Bisri Abdussomad, dkk (Jakarta: Pustaka al-Kautsar,2001), 346.

al-Zarqani, Manahil al-Irfan, Vol, 11, 4.

"Muhammad bin Abd Allah ibn al-Arabi, Qanun al-Ta’wil (Bairut: Muassasah Ulum al-Qur’an,
1986), 232.
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Ya Allah pahamkanlah dia akan ilmu agama dan ajarilah dia za "wil*®

Menurut Nasr Hamd Abu Zaid istilah ¢a’wil sudah dikenal pada masa
pra-Islam. Namun dalam perkembangannya istilah ¢a2’wi/ menjadi menjadi
istilah “yang tidak disukai” demi menjaga kemurnian istilah “tafsir”.'” Dan
memberi kesan seolah-olah ta’wil adalah sesuatu yang buruk jika diterapkan

pada firman-firman Allah dengan dalih :

®
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Adapun orang-orang yang yang dalam hatinya cenderung kepada
kesesatan, maka mereka mengikuti dengan sungguh-sungguh sebagian
ayat-ayat yang mustashabihat untuk menimbulkan fitnah dan untuk
mencari-cari dengan sungguh-sungguh fa 'wi-lnya.*®

Kata ta’wil dalam al-Qur’an muncul tujuh belas kali* sebaliknya kata
tafsir dalam al-Qur’an hanya disebut satu kali. Hal ini menunjukan bahwa kata
ta’wil lebih populer pemakaiannya dalam bahasa pada umumnya dan dalam
teks pada khususnya dibanding dengan kata tafsir.?

Sedang ta’wil secara terminologis terdapat perbedaan pendapat di
antara ulama mutaqaddimin (salaf) dan ulama muta’akhirin (khalaf). Menurut
ulama mutaqaddimin ¢a’wi/ memiliki dua pengertian;

Pertama, menjelaskan kalam dan menerangkan maknanya baik

penjelasan itu sesuai ataupun tidak dengan zahirnya.’' Dengan demikian

' Ahmad bin Hambal, Musnad Ahmad (Riyad: Bait al-Afkar al-Dauliyah, 1998), 271.

""Nasr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas Al-Qur’an : Kritik Terhadap Ulumul Qur’an, terj. Khoiron
Nahdliyyin (Yogyakarta: Lkis, 2011), 297.

*Kemenag, Al-Qur’an dan Terjemahnya ,63.

"Nasr Hamid Abu Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, terj. Sunarwoto Dema (Yogyakarta: Lkis,
2012), 192.

**Nasr Hamd Abu Zaid, Tekstualitas Al-Qur’an : Kritik Terhadap Ulumul Qur’an, 308.

' Abu Hamd al-Ghazali, Qanun al-ta’wil (tk: tp, 1992), 5.
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dalam pandangan ulama mutaqaddimin fa’wi/ dan tafsir memiliki kedekatan
makna dan hakikatnya sama saja.”* Kedua, ta 'wi/ adalah makna atau subtansi
yang dimaksud dalam sebuah perkataan. Jika perkataan bernada talab
(permintaan) maka ta’wil -nya adalah pekerjaan diminta. Apabila perkataan
itu berbentuk berita maka yang dimaksud adalah subtansi dari suatu yang di
informasikan.”

Menurut ulama mutaakhirin dari kalangan ahli fikih, ahli kalam, ahli
hadis dan kaum sufi, ¢a’wi/ adalah memalingkan makna dari yang rajih
kepada marjuh karena ada indikasi untuk itu. Dalam definisi ini tampak
dengan jelas bahwa para ulama mutaakhirin lebih banyak memberikan
peranan akal dibanding ulama salaf, sebab kata memalingkan pada definisi
tersebut melibatkan peran rasio.*

Al-Said al-Jurjany mendefinisikan za’wi/ Selaras dengan definisi za’wi/
yang diungkapkan ulama mutaakhirin akan tetapi al-Jurjany memberi batasan,

ia mendefinisikan ta’wil dengan:
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“Taqiyuddin Ahmad bin Taimiyah, al-Ik/il i al-Mutashabih wa al-Ta’wil (Iskandariayah: Dar al-
Iman, t.th.), 28.

**al-Dhahabi, al-TafSir wa al-Mufassirun Vol L, 15.

*Nasarudin baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir (Yogyakarta: pustaka pelajar, 2011), 69.

M. Hasbi Ash-Shiddieqy, Sejarah Dan Pengantar Ilmu Al-Qur’an Dan Tafsir (Semarang:
Pustaka Rizki Putra, 2000), 171.
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Mengalihkan lafaz dari maknanya yang zahir kepada makna lain
(batin) yang terkandung di dalamnya, apabila makna yang lain itu

sesuai dengan al-Qur’an dan al-Sunnah.

Dari berbagai macam terminologi di atas, maka dapat ditarik
kesimpulan bahwa pengertian za’wil adalah memalingkan lafaz dari makna
yang zahir kepada lafadz yang muhtamil, yang maknanya tidak bertentangan
dengan al-Qur’an dan al-Sunah. Jadi fa’wi/ adalah upaya mengambil makna
dari konteks lafaz yang dimuat oleh banyak makna yang terkandung dalam
teks ayat al-Qur’an. 7a’wil biasanya digunakan untuk menyingkap makna
ayat-ayat yang mutashabih, penafsiran yang bersifat kontekstual ataupun
bersifat esoterik, (batiyahlishary), baik yang bersumber dari rasio (ra’y)
maupun intuitif (kashf)?®

Ulama berbeda pendapat mengenai apakah ta’wil sama dengan tafsir.
Sebagian ulama menyamakan antara nomenklatur tafsir dan za’wil, tidak ada
perbedaan di antara keduanya. Pendapat ini dianut oleh golongan ulama
mutaqadimin. Diantara ulama yang menyatakan bahwa tafsir sama dengan
ta’wil adalah Mujahid, Abu Abidah dan Ibn Jarir al-Thabari.

Adapun sebagian ulama lainnya, membedakan antara tafsir dan za’wil.
Namun mereka berbeda-beda dalam menjelaskan perbedaan antara tafsir dan
ta’wil, diantaranya :

Menurut “Ali al-Sabuni tafsir dan za ’'wi/ memiliki perbedaan yang jelas.

Menurutnya tafsir hanya menjelaskan makna zahir dari ayat-ayat al-Qur’an,
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sedangkan ta’wil adalah men-zarjih sebagian makna-makna dari beberapa
makna yang dikandung oleh ayat-ayat al-Qur’an.?” Lebih spesifikasi lagi ‘Al

al-Sabuni menjelaskan perbedaan antara tafsir dan za’wi/ dengan:
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Tafsir adalah mengungkap makna-makna dhahir al-Qur’an sedang
ta’wil adalah makna-makna yang terselebung dan bersifat spiritual
yang dimuat dalam oleh ayat al-Qur’an yang mulia, yang diistimbatkan

oleh ulama dan arif.

Menurut al-Raghib tafsir itu lebih umum dari za’wi/ dan lebih sering
digunakan di dalam lafadz, sedang ¢a’wil lebih banyak digunakan di dalam
makna sebagaimana contoh ta’wil/ mimpi. Ta'wil lebih banyak digunakan
pada kitab-kitab suci, sedang tafsir digunakan juga pada selain kitab suci.
Tafsir lebih banyak digunakan pada makna mufradat lafadz.?

Al-Maturidi menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan tafsir adalah
menerangkan apa Yyang dikehendaki ayat dan menetapkan seperti yang

dikehendaki Allah. Sedang 72 ’wi/ menyeleksi salah satu makna yang mungkin

*al-Sabuni, al-Tibyan fi Ulum al-Qur’an, 66.
*Ibid.
*Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan 7 Ulim,Vol. II (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2001), 92.
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diterima oleh suatu ayat tanpa menyakinkan bahwa itulah yang dikehendaki
oleh Allah.*

Menurut Abu Thalib al-Tha‘labi yang dimaksud dengan tafsir adalah
menerangkan makna lafadz baik majaz maupun hakikat. Seperti menafsirkan
al-Sirat dengan al-tarig. Sedangkan ta’wil adalah menafsirkan batin lafaz.*

Sebagian ulama berpendapat bahwa tafsir adalah menerangkan lafadz
melalui pendekatan riwayat, sedang fa’wi/ adalah menerangkan lafaz dengan
pendekatan dirayah (kemampuan ilmu) dan berfikir rasional.*”

Tafsir umumnya didominasi oleh nagl dan riwayat, sementara ta 'wil
berkaitan dengan istinbat. Dalam perbedaan ini terkandung salah satu dimensi
penting dari proses ta’wil, yaitu peran pembaca dalam menghadapi teks dan
dalam upaya menemukan maknanya. Peran pembaca atau pen- ta’wil
bukanlah peran mutlak yang mengubah ta’wi/ menjadi teks tunduk pada
kepentingan subjektif, tetapi za’wi/ harus berdasarkan pada pengetahuan
mengenai ilmu-ilmu yang berkaitan dengan teks. Pen-¢a ’wil harus mengetahui
benar tentang tafsir yang memungkinkannya memberikan “ta’wil”’ yang
diterima dalam teks, yaitu ta’wi/ yang tidak menundukkan teks pada
kepentingan subjektif dan idiologisnya.*®

Karena ta’wil berhubungan erat dengan istimbat terhadap sebuah teks,

maka pen-fa’wil harus memenuhi syarat-syarat yang berakaitan dengan

Abu Mansur al-Maturidi, 72 ’wilat Ahl al-Sunnah, Vol. T (Bairut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah,
2005), 349.
31al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun Vol. 1, 17
2.
Ibid.
3*Nasr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas Al-Qur’an: Kritik Terhadap Ulumul Qur’an, 319.
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dengan bahasa. Tujuannya adalah agar ayat-ayat yang di-fa’wil-kan tidak
digiring ke dalam subjektivisas dan mengalihkan makna ayat sesuai dengan
prakonsepsinya. Oleh karena itu setiap pen-fa’wi/ adalah mufassir namun
setiap mufassir belum tentu pen-za’wil>* Hal ini disinggung dalam oleh al-
Zarkashi dalam a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an :

Barang siapa yang mengaku telah memahami rahasia-rahasia al-Qur’an,
sedang ia belum piawai dalam menafsirkan makna yang zahir maka ia
bagaikan mengaku telah masuk dalam ruang utama sebuah rumah padahal ia
belum masuk ke pintu. Yang zahir itu adalah pengetahuan bahasa yang
dibutuhkan untuk memahami lafal, karena al-Qur’an turun dalam bahasa Arab
maka dibutuhkan pengetahuan tentang bahasa ini, paling tidak yang populer
darinya karena itulah pengantar membuka pintu.*®

Nasr Hamid Abu Zaid juga menyatakan bahwa ta’wi fyang tidak
berdasarkan tafsir adalah fa’wi/ yang tertolak lagi buruk. Karena istimbat
tidak hanya berdasarkan perkiraan, tidak juga memaksakan teks untuk tunduk
kepada dorongan nafsu sang mufassir atau ideologinya, betapapun niatnya
baik, tetapi istimbat harus berdasarkan hakikat teks dari satu sisi dan
pengertian kebahasaan dari sisi lain, lalu setelah itu bisa saja beralih dari
petunjuk makna yang dikandung teks menuju makna yang lebih dalam tanpa

melakukan loncatan yang bertentangan dengan teks.*

**Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, 222.
3% Al-Zarkashi, a/-Burhan £ “Ulum al-Qur’an, 96.
*Nasr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas Al-Qur’an: Kritik Terhadap Ulumul Qur’an, 319.
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Selain berbeda pendapat mengenai tafsir dan fa’wil para ulama juga
berbeda pendapat mengenai penerapan ta’wil dalam al-Qur’an. Baik yang
setuju penggunaan fa’wil dan yang tidak setuju sama-sama menggunakan

dalil al-Qur’an surat ‘Ali ‘Imran ayat 7 :
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Dia-lah yang menurunkan al-Kitab (al-Qur’an) kepada kamu. Di antara
(isi)nya ada ayat-ayat yang muhkamat, Itulah pokok-pokok isi al-
Qur’an dan yang lain (ayat-ayat) mutashabihat. Adapun orang-orang
yang dalam hatinya condong kepada kesesatan, maka mereka
mengikuti sebagian ayat-ayat yang mutashabihat dari padanya untuk
menimbulkan fitnah untuk mencari-cari ta'wil-nya, Padahal tidak ada
yang mengetahui ta'wil-nya melainkan Allah. dan orang-orang yang
mendalam ilmunya berkata: "Kami beriman kepada ayat-ayat yang
mutashabihat, semuanya itu dari sisi Tuhan kami." dan tidak dapat
mengambil pelajaran (daripadanya) melainkan orang-orang yang
berakal.’’

Bagi ulama yang setuju fa 'wi/ Mereka memaknai frasa al-rasikhuna fi
‘Ilm sebagai kalangan yang mengetahui fa’wil. Ulama yang setuju ta’wil
menyakini bahwa huruf waw pada ayat tersebut adalah waw araf’yang berarti
menggandengkan dengan kata sebelumnya.

sedang ulama yang tidak setuju penggunaan fa’wi/ dalam al-Qur’an

beranggapan bahwa waw dalam frasa wa al-rasikhuna fi ‘ilm adalah waw

37Depag, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 62-63.
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isti’naf atau waw permulaan. Selain itu mereka melandasi pendapatnya

dengan sabda Nabi Muhammad saw :

.z <
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Jika engkau mendapati orang-orang yang mengikuti yang mutashabih
dalam al-Qur’an mereka itulah yang dimaksud oleh Allah untuk itu,
waspada pada mereka.*®

2. Berdasarkan /Isyarat khatiyah

Para sufi mengakui bahwa hasil penafsirannya terhadap al-Qur’an
adalah sebagai iluminasi, bukan bersumber original dari jiwa mereka.
Pengetahuan mereka tidak berdasarkan teks akan tetapi kepada isharat
kahfiyat, kashf atau intuisi yang dikaruniakan Allah kepada seseorang dan
dipatrikan ke dalam gal/b-nya schingga tersingkap olehnya sebagian rahasia
dan sebagaian realitas. Metodologi yang mendasari pendekatan menurut
mereka sebagaimana yang dikatakan al-Dhahabi adalah metode ilmu
pemberian langsung dari Allah (given/mauhibah).”

Di dunia akademis Barat sebenarnya juga mengenal jenis pengetahuan
intuitif ini. Henry Bergson (1859-1941) seorang filsuf Perancis beraliran
intuisionisme membagi pengetahuan menjadi dua macam, yaitu,
“pengetahuan mengenai” (knowledge about) dan “pengetahuan tentang”
(knowledge of). Pengetahuan pertama disebut pengetahuan diskursif atau
simbolis, dan pengetahuan kedua disebut pengetahuan langsung atau intuitif

karena diperoleh secara langsung. Atas dasar pembagian ini, Bergson

*¥ Abu Muhammad al-Husayn bin Mas’ud al-Baghawi, Ma alim al-Tanzil fi Tafsir al-Qur’an, Vol.
I, (Bairut: Dar ‘Thya’ al-Turath al-‘Araby, 1420 H), 411.
*Al-Dhahabi, al-TafSir wa al-Munfassirun, Vol 11, 96.
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menjelaskan bahwa ilmu pengetahuan diskursif diperoleh melalui simbol-
simbol yang mencoba menyatakan pada kita “mengenai’ sesuatu dengan
jalan berlaku sebagai terjemahan bagi sesuatu itu. Oleh karenanya, ia
tergantung pada pemikiran dari sudut pandang atau kerangka acuan tertentu
yang dipakai dan sebagai akibatnya, hasilnya pun sangat ditentukan oleh
sudut pandang ataupun kerangka acuan yang digunakan itu. Sebaliknya
pengetahuan intuitif adalah pengetahuan langsung yang mutlak dan bukan
pengetahuan nisbi atau lewat perantara.*’

Pengetahuan para sufi akan fa’wi/ al-Qur’an berdasarkan atas
limpahan pengetahuan secara langsung dari Tuhan, ketika ga/b atau hati
sebagai sarana pengetahuan para sufi siap untuk menerimanya. Untuk itu
diperlukan persiapan-persiapan tertentu sebelum seorang sufi mampu
menerima limpahan pengetahuan secara langsung tersebut. Persiapan yang
dimaksud adalah seoarang sufi harus menempuh perjalanan spiritual melalui
tahapan-tahapan tertentu (magam) dan mengalami kondisi batin tertentu
(hal)."!

Setidaknya ada tujuh tingkatan (magamat) yang harus dilalui oleh
seorang yang hendak memperoleh ilmu limpahan secara langsung dari Tuhan.
Pertama, taubat yaitu meninggalkan segala perbuatan yang tidak baik disertai

penyesalan yang mendalam, kemudian menggantinya dengan perbuatan-

“Lois O Katsoff, Pengantar Filsafat, terj. Sujono Soemargono (Yogyakarta:Tiara Wacana, 1992),
145-146.

“'Dalam pandangan Suhrawardi, pengetahuan ini melalui empat tahapan, yaitu, persiapan,
penerimaan, pembentukan konsep dalam pikiran dan penuangan dalam bentuk tulisan. Parvis
Morewedge, Islamic Philosophy and Mysticism, (New York, Caravan Books, 1981), 177.
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perbuatan baru yang terpuji. Perilaku taubat terdiri atas beberapa tingkatan.
Awalnya taubat dilakukan dari perbuatan dosa dan makanan haram,
kemudian taubat dari ghaflah (lalai mengingat Tuhan) dan puncaknya adalah
taubat dari klaim bahwa dirinya telah melakukan taubat. Menurut al-
Qusyairi, taubat adalah landasan dan tahapan pertama bagi perjalanan
spiritual berikutnya.*> Jika seseorang tidak berhasil membersihkan dirinya
pada tahapan ini, ia akan sulit untuk naik pada jenjang berikutnya.

Kedua, wara’ yakni menjauhkan diri dari segala sesuatu yang tidak
jelas statusnya (subhat). Dalam tasawuf wara’terbagi menjadi dua tingkatan,
yakni wara’ secara lahir dan wara’ secara batin. Wara’ lahir berarti tidak
melakukan sesuatu kecuali untuk beribadah kepada Tuhan, sedang wara’
batin adalah tidak memasukan sesuatu apapun ke dalam hati kecuali Tuhan.*

Ketiga, zuhud yakni tidak tamak dan tidak mementingkan kehidupan
dunia. Zuhud merupakan sikap yang lebih tinggi tingkatannya dibanding
dengan wara’, karena di sini tidak hanya meninggalkan yang subhat bahkan
yang halal. Meskipun demikian, zuhud bukan berarti meninggalkan harta
benda sama sekali. Menurut al-Shibli seseorang tidak dianggap zuhud jika hal
itu terjadi lantaran ia memang tidak memiliki harta. Zuhud adalah sikap hati
yang tidak tersibukan oeh sesuatu apapun kecuali dengan Tuhan.**

Keempat, fagir yakni mengosongkan seluruh fikiran dan harapan dari

kehidupan masa kini dan masa yang akan datang dan tidak menghendaki

2 Abu al-Qasim al-Qushairy, al-Risalah al-Qushairiyah (Kairo: Dar al-Sha’b, 1989), 178.

“Ibid., 210-211.

*“Abu Bakr Muhammad bin Ishaq al-Kalabadhi, Kitab al-Ta’arruf If al-Madhab Ahl al-
Tasawwuf, (Kairo: Maktabah al-Khanja, 1994), 65.
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sesuatu apapun kecuali Tuhan. Sehingga ia tidak terikat dengan apapun dan
hati tidak menginginkan apapapun jua. Dengan demikian, jika pada tingkatan
wara’ seseorang berusaha meninggalkan perkara swubhat, pada tingkatan
zuhud seseorang mulai meninggalkan segala keinginginan yang bersifat
duniawi, maka pada tingkatan fagir ini seseorang sudah berada pada
puncaknya, mengkosongkan hati dari seluruh ikatan kecuali kepada Tuhan.
Tingkat fagir adalah realisasi dari dari upaya penyucian hati secara
keseluruhan dari segala yang selain Allah (zathir al-qalbi bi al-kulliyah ‘an ma
siwa Allah).”

Kelima, sabar yakni menerima segala cobaan dan bencana dengan rela,
tanpa menunjukan rasa kesal atau marah.*® Menurut al-Junaidi, sabar berarti
rela menanggung beban, kesulitan dan yang sejenisnya semata-mata demi
untuk mendapat ridha Allah hingga saat-saat sulit itu berlalu. Keenam,
tawakal yakni percaya atas segala apa yang ditentukan Tuhan. Tahap awal
dari tawakal adalah menyerahkan diri kepada Tuhan seperti mayat dihadapan
orang yang memandikan. Namun menurut al-Qushairy hal tersebut bukan
berarti fatalisme (jabariyah), karena tawakal adalah kondisi dalam hati dan
itu tidak menghalangi seseorang untuk bekerja mencari nafkah demi
kelangsungan hidup. Begitu juga sebaliknya apa yang dikerjakan tidak
menafikan tawakal dalam hatinya, sehingga jika mengalami hal sulit ia akan

menyadari bahwa itu berarti taqdir dari Allah dan jika berhasil itu adalah

*al-Kalabadhi, Kitab al-Ta’ arruf [ al-Madhab Ahl al-Tasawwuf, 56-67.
**al-Qushairy, al-Risalah al-Qushairiyah, 328.
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kemudahan dari-Nya.*’” Tujuh, rida yakni hilangnya rasa ketidak senangan
dalam hati sehingga yang diterima hanya rasa gembira dan sukacita terhadap
apa yang diberikan dan ditentukan oleh Tuhan kepadanya.*®

Setelah mencapai tingkatan tertentu dalam olah spiritual seorang sufi
akan mendapatkan limpahan pengetahuan langsung dari Tuhan secara
illuminatif atau yang biasa disebut dengan kashf. Dalam kajian filsafat Mehdi
Yazdi, pada tahap ini seseorang akan mendapatkan realitas kesadaran diri
yang demkian mutlak (kashf), sehingga dengan kesadaran itu ia mampu
melihat realitas dirinya sendiri (mushahadah) sebagai objek yang diketahui.*’

3. Dilakukan oleh Arbab suluk/sufi

Para ulama berbeda pendapat mengenai asal usul atau akar kata
tasawuf. Ada banyak pendapat mengenai akat kata dari tasawuf. Pertama,
tasawuf berasal dari shuf(bulu domba), disebut demikian karena orang orang-
orang yang ahli ibadah dan zahid pada masa dahulu menggunakan pakaian
yang sederhana terbuat dari bulu domba.” Tradisi berpakaian sederhana ini
dimaksudkan agar para ahli ibadah tidak timbul rasa riya’, ujub atau

sombong.

Kedua, kata tasawuf dinisbatkan kepada ahl/ al-shuffah, yakni nama
yang diberikan kepada orang-orang fakir miskin di kalangan umat Islam pada

masa awal Islam. mereka merupakan sebagian orang yang tidak mempunyai

“"Ibid., 295.

*®al-Kalabadhi, Kitab al-Ta’ arruf I al-Madhab Ahl al-Tasawwuf, 72.

“A. Khudori Sholeh, “Mencermati Epistemologi Tasawuf’, Ulumuna, Vol. XIV, No. 02,
(Desember 2010), 9.

*0Al-Dhahabi, al- Tafsir wa al-Mufassiran, Vol. 11, 81.
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rumah, yang dijadikan tempat tinggal bagi mereka adalah gubuk yang telah

dibangun Rasulullah di luar masjid Madinah.”’

Ketiga tasawuf berasal dari kata al-safa’ yang artinya orang yang
mensucikan diri dari hal-hal yang bersifat keduniaan.’? Mereka memiliki ciri-
ciri khusus dalam aktifitas dan ibadah mereka. Hal ini merupakan upaya
merka dalam mendekatkan diri kepada Allah. Mereka selalu menjauhkan diri
dari berbuat dosa dan maksiat. Pendapat yang selanjutnya mengatakan
bahwa tasawuf berasal dari kata saf, yaitu menggambarkan orang —orang
yang selalu berada di barisan depan dalam beribadah kepada Allah dan dalam
melaksanakan kebajikan.>

Sejarah perkembangan tafsir al-Qur’an yang bercorak tasawuf tidak
lepas dari perkembangan aliran ini. Munculnya tasawuf dilatar belakangi oleh
sekelompok umat Islam yang merasa belum puas mendekatkan diri kepada
Tuhan melalui ritual lahiriyah seperti puasa, salat dan haji. Mereka merasa
ingin dekat kepada Allah dengan cara hidup menuju Allah dan membebaskan
diri dari keterikatan mutlak pada kehidupan duniawi, sehingga tidak
diperbudak oleh kesenangan yang bersifat duniawiah.>*

Praktik hidup sederhana ini telah dipraktekan sejak generasi awal

55

Islam,”™ Rasulullah merupakan orang yang pertama kali mencontohkan

praktik hidup sederhana. Dari kalangan sahabat pun banyak yang

' Abu al-‘Ula al-‘Afifi, 7 Tasawauf al-Islam wa Tarikhih,(Iskandariyah: Lajnah al-Ta’lif wa al-
Tarjamah wa al-Nashr, t.th ), 66.

*2Al-Dhahabi, al- Tafsir wa al-Mufassiran, Vol. 11, 81.

>Yasir Nasution, Cakrawala Tasawuf (Jakarta: Putra Grafika, 2007), 3.

S*Leni Lestari, “Epistemologi Corak Tafsir Sufistika”, Syahadah, Vol 02, No, 1. (April 2014), 9.
5 al-Dhahby, al-Tafsir wa al-Munfasirun, Vol 11, 81.
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mempraktekan pola hidup zuwhud menjauhi hiruk pikuk keduniawian.
Meskipun perilaku tasawuf telah ada sejak masa awal Islam, namun secara
ekspisit istilah tasawuf belum dikenal ketika itu. Secara eksplisit istilah
tasawuf muncul dalam dunia Islam pada kisaran abad ke II H.*® Dimana pada
masa ini, secara berangsur-angsur terjadi pergeseran nilai sehingga orientasi
kehidupan umat Islam semakin berat. Ketika masa inilah angkatan pertama
umat Islam yang mempertahankan pola hidup sederhana disebut dengan
kaum sufiah.’” Orang yang pertama kali secara “sarf” disebut sebagai sufi
pada periode ini berdasarkan data yang diperoleh al-Dhahabi adalah Abu
Hashim al-Sufi. (w. 150 H)’®. Sedang menurut data yang diperoleh oleh
Henry Corbin, kata sufi pertama kali disematkan kepada Abdak al-Sufi (w.
210 H/825 M). Ia merupakan anggota mistisisme syi’ah di kufah.”

Perilaku zuhud yang dilakukan oleh ulama Islam angkatan I dan II
berlanjut sampai pada masa perintahanan imperium Abbasiyah (abad IV H),
ketika itu umat Islam mengalami kemakmuran dan kejayaan yang membawa
pada perilaku hidup mewah di kalangan atas dan menengah. Pada masa ini
perkembangan tasawuf tidak hanya pada aspek praktikal saja, akan tetapi
sudah mulai ditandai dengan berkembangannya penjelasan secara teoritis

yang kelak menjadi disiplin ilmu tasawuf. Pada masa ini pula, mulai terjadi

*Ibid., 82.

*"Leni Lestari, “Epistemologi Corak Tafsir Sufistik”, 9.
*Ibid.

**Henry Corbin, History of Islamic Philosophy, 189.
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persinggungan antara tasawuf dengan filsafat dan kalam,” sehingga muncul
aliran tasawuf nazari dan tasawuf amaly.

Aliran tasawuf nazari/tasawuf teoritis adalah aliran tasawuf yang
berusaha membangun paham-paham tasawufnya berdasarkan teori dan
doktrin filsafat. Pola bangunan ini juga digunakan aliran tasawuf nazari
dalam memahami al-Qur’an. Mereka mengkaji al-Qur’an dengan kajian yang
sejalan dengan teori mereka dan sesuai dengan doktrin mereka. Adapun aliran
tasawuf amaly adalah aliran tasawuf yang mempraktekan hidup zuhud dan
tidak melandasi perilaku ini dengan teori-teori ilmiah sebagaimana tasawuf
nazari. Aliran tasawuf ini menafsirkan al-Qur’an berbeda dari makna yang
zahir berdasarkan isharat atau petunjuk yang diterima para ahli sufi.®’ Dua
aliran ini nanti yang kemudian memberikan warna dalam penafsiran al-
Qur’an perspektif pelaku sufi.

Tafsir sufistik harus dibedakan menjadi dua pemaknaan, tafsir sebagai
suatu komentar lepas®® dan tafsir sebagai suatu kitab tafsir dengan format
reguler. Menurut para pakar kitab tafsir sufistik tertua yang sampai pada

masa sekarang adalah 7afSir al-Qur’an al-‘Azim karya Sahl al-Tustari (w.

“Ibid.

'Dari aliran ini kemudian dikenal istilah tafsir faydy atau tafSir ishari, lihat. Husayn al-
Dhahby, al-Tafsir wa al-Munfasirun, 82-92.

%2 Dalam hal ini, “tafsir” diposisikan sebagai suatu term yang tidak dibebani oleh suatu batasan,
kaidah/formula tertentu, penjelasan tema atau masalah, karan ia merupakan kaidah atau sesuatu
yang lahir dari aplikasi kaidah-kaidah. Dengan demikian, untuk menjelaskan tafsir cukup dengan
mengatakan “.. menjelaskan kalamullah. Dalam hal ini, tafsir tidak melulu berbentuk kitab tafsir
dengan format khusus sebagaimana kitab tafsir pada umumnya. Lihat Amin al-Khuly, Manahij al-
Tajdid (Kairo: Dar al-Ma’rifat, tth), 271.
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283 H).*’ Selain itu juga terdapat tafsir sufistik sebagai sebuah komentar
lepas, berupa riwayat yang dimuat dalam karya yang tidak berbentuk format
kitab tafsir yang dimulai sejak abad ke- II H. Preodesasi yang populer
mengenai tafsir sufistik diantaranya dipetakan oleh Gerhard Bowering, ia
membagi fase tafsir sufistik menjadi lima periode® :

Pertama, fase formatif (abad ke-II sampai V H/ IV-X M). Fase ini
terbagi menjadi dua tahap, pertama dimulai dari tiga tokoh utama Hasan al-
Basri (w. 110 H/728 M), Ja’far al-Sadiq (w. 148 H/765) dan Sufyan al-Saury
(w. 161 H/778). Dan kedua dimulai pada masa al-Sulami penulis kitab
Hagqaiq al-Tafsir (w. 412 H/1021 M) dan tujuh sumber rujukan utama, yaitu
Dzun Nun al-Misry (w. 246 H/ 841 M), Sahl al-Tustary (w. 283 H/ 896 M),
Abu Sa’id al-Kharraj (w. 286 H/ 899 M), al-Junayd (w. 298 H/910 M), Ibn
‘Athal ‘Adami (w. 311 H/923 M), Abu Bakr al-Wasity (w. 320 H/932 M) dan
al-Syibli (w. 334 H/946 M).%

Fase kedua (abad ke V-VII H/ XI-XIII M), fase ini mencankup tiga
varian tafsir sufistik yang berbeda, pertama, tafsir sufistik moderat, yaitu
tafsir sufistik yang mencantumkan hadis Nabi, asar sahabat dan perkataan
para mufassir sebelumnya, aspek gramatikal dan latar ayat. Contoh tafsir
jenis ini adalah karya Abu Ishaq al-Tha’labi (w. 427 H/1035 M), Lataif al-

Isharat karya al-Qushayri (w. 465 H/1074 M) dan lain sebagainya. Kedua,

$Cristin Zahra Sand, Sufi Commentaries on The Qur’an in Classical Islam (Canada, Routledge,
2006), 68.

% Alan Godlas, “Sufism” dalam Andrew Rippin (ed) The Blackwell Companion to The Qur’an
(Blackwell Publishing, 2006), 351.

®Ibid., 351-352.
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Tafsir sufistik yang mensyarahi tafsir al-Sulamy seperti Futuh al-Rahman fi
Isyarat al-Qur’an karya Abu Thabit al-Daylami (w. 598 H/1183 M) dan tafsir
yang sejenis. Ketiga, tafsir sufistik berbahasa Persia seperti Kasyaf al-Asrar
wa ‘Uddar al-Abrarkarya al-Maybudi (w. 530 H/1135 M).%

Ketiga, fase tafsir mazhab sufi (abad VII-VIII H/XIII-XIV M), pada
masa ini muncul dua sufi terkenal yaitu Najm al-Din Kubra (w. 618 H/1221
M) pengarang kitab a/-Ta’wilat an-Najmiyyah dan Ibn ‘ Araby (w.638 H/1240
M) pengarang kitab al-Futuhat al-Makkiyah dan Fusus al-Hikam. Keduanya
membentuk madrasah tafsir masing-masing, mazhab kubrawiyyun dan
mazhab Ibn ‘Araby. Di antara eksponen mazhab Kubrawiyyun adalah Nizam
al-Din Hasan al-Naysaburi (w. 728 H/1327 M) pengarang Ghara’ib al-Qur’an
wa Ragha’ib al-Furgan. Sedang perwakilan dari mazhab Ibn ‘Arabi adalah Ibn
Barrajan a-Andalusy (w. 536 H/1141 M).%’

Keempat, Fase Turki Ustmani (abad IX-XII H/XV-XVIII M), fase ini
menampilkan beberapa kitab tafsir yang ditulis di India selama
kepemimpinan Turki Ustmani dan Timurid. Di antara tafsir yang ditulis pada
masa itu adalah 7afSir-i Multagat karya Khwajah Bandah Nawaz (w. 825
H/1422 M), Mawahib-i ‘Aliya karya Kamaludin Hussein al-Kasyifi (w. 910
H/1504 M) dan Ruh al-Bayan karya Ismail Haqqi Bursevi (w. 1137 H/ 1725

M).58

Ibid., 352-355.
Ibid., 355-356.
%¥Ibid.,357-358.
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Kelima (abad ke XXIII-sekarang/ XIX-sekarang, beberapa karya tafsir
sufistik yang terkenal pada masa ini adalah a/-Bahr al-Madid karya Ahmad
Ibn Ajiba (w. 1224 H/1809 M), Ruh al-Ma’ani i TafSir al-Qur’an al-‘Azim
wa sab’ al-Mathani karya Shihab al-Din al-Alusi (w. 1854 M) dan Bayan al-
Ma’ani “ala Hasb Tartib al-Nuzil karya Mulla Huwaysh.*

B. Asumsi dan Paradigma Tafsir Sufi

Dalam perspektif tafsir sufi dikenal adanya empat siklus jejaring tafsir
sufistik yang biasa dikenal dengan istilah ganun al-Tarbi’ Ii ta’wil al-sufi, yang
mencakup aspek zahir (objektive) atau praktikal, batin (subjektive) atau
metaforikal, had (intersujective) atau legal dan matla’ (interobjektive) atau
testimonial.”’ Kategori praktikal (zahir) merupakan makna yang dipahami oleh
kalangan awam, sementara legal (had) adalah makna yang terkait dengan aspek
hukum. Kemudin metaforikal (batin), adalah makna alegoris (kiasan) sementara
testimonial (matla’) adalah dimensi hakikat. Qanun al-Tarbi’ Ii ta’wil al-sufi ini

berdasarkan hadis Nabi :

s e S B Sy g b 5T S

Hadis di atas merupakan hadis yang sangat populer dalam tradisi sufisme,
Syi’ah dan kelompok Isma’iliyyah. Ia kemudian menjadi inspirasi bagi

pergerakan kaum esoteris dalam tradisi pemikiran Islam, termasuk dalam konteks

%Ibid., 358-360.
""M. Anwar Syarifudin, “Menimbang Otoritas Sufi Dalam Menafsirkan al-Qur’an”, Studi Agama
dan Masyarakat, Vol, 1. No, 2. (Desember 2004), 14.
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tafsir al-Qur’an. Beberapa kitab tafsir sufistik seperti Haga’iq al-Tafsir,”" Ruih al-
Ma’ani’* dan Ruh al-Bayansecara langsung mengutip hadis tersebut sebagai
landasan pengarangnya dalam menafsirkan suatu ayat. Dalam hal ini, Sahl al-
Tustari juga sering memakai redaksi “haza batin al-‘ayal’ ketika
mengidentifikasi makna esoteris suatu ayat.”*

Ada beragam penjelasan dikalangan ulama mengenai zahir, batin, had dan
matla’. Diantaranya dikutip oleh al-Zarqani dalam Manahil al-‘Irfan bahwa zahir
adalah teks ayat, adapun batin adalah fa’wilnya. Sementara had adalah setiap
hukum yang berkisar tentang pahala dan siksa sedangkan mat/a’ adalah dimensi
makrifat.”

Haris al-Muhasibi (w. 243 H) memberi penjelasan bahwa yang dimaksud
dengan makna zahir (/iteral meaning) adalah bacaan al-Qur’an (¢//awah) dan yang
dimaksud dengan makna batin (the hidden meaning) adalah pemahaman yang
mendalam terhadap al-Qur’an (fa’w7/). Baik makna pada dataran /iteral meaning
maupun the hidden meaning belum bisa sampai pada level hadd (the limit of
intrepretation). Orang yang bisa mencapai atau menembus batas penafsiran
sampai level had hanyalah al-Siddigun, yakni orang sufi yang pandai dan
bersungguh-sungguh mampu untuk memasuki makna al-Qur’an secara
mendalam. Mereka memahami seluruh ayat al-Qur’an dengan cara seperti

pemahaman yang Allah berikan kepadanya. Beberapa kaum sufi mendasari satu

""Abu Abd al-Rahman al-Sulamy, Haga’iq al-Tafsir, Vol 1 (Beirut: Dar al-kutub al-‘Ilmiyah,
2001), 21.

Mahmud al-Alusy, Rih al-Ma’ani, Vol I (Beirut : Dar Thya’ al-Turath al-‘Araby, tth), 7.
PIsmail Haqqy al-Istambuly, Rizh al-Bayan, Vol I (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Araby, tth), 62.
"Sahl al-Tustari, TafSir al-Qur’an al-Azim (Kairo: Dar al-Hir [i al-Turath, tth), 131.

75al—Zarqém}_f, Manahil al-“Irfan, Vol 11, 80.



44

peralihan ini dari penafsiran manusia kepada pemahaman Tuhan. Dalam
pandangan sufi, langkah ini diambil ketika seseorang telah mencapai titik
transedensi (matla’).’®

Konsep tentang ketegorisasi makna al-Qur’an menjadi eksotersi (zahir) dan
tesoteris (batin) merupakan konsep yang mendasar dalam tafsir sufistik. Tradisi
tafsir sufi, baik sufi nazari maupun isyari berawal dari pemahaman bahwa al-
Qur’an memiliki beberapa level makna. Manusia memiliki potensi untuk
menyingkap makna tersebut dan tugas penafsiran adalah tidak terbatas.”’

Dalam tafsir sufi dualisme makna ayat al-Qur’an (esoteris dan eksoteris)
adalah hal yang sangat penting. Dengan demikian sumber utama dari aktifitas
penafsiran sufisme adalah intuisi (kasyfisharat khatiyah) yang didapat melalui
perilaku spiritual tertentu. Dalam sufisme ada suatu level dimana rasio tidak
berfungsi secara normal sebagaimana sufi yang sedang mengalami jazab (divine
attraction) yang tidak akan bisa mengungkapkan pengalamannya dalam kata-
kata. Meski demikian pengalaman intuitif ini pada akhirnya juga bersentuhan
dengan pengalaman kognitif lainnya, terutama dengan tradisi filsafat. Hal ini
kemudian melahirkan istilah semacam sufi nazari/falsafi. Maka tidak heran jika
Henry Corbin seorang orientalis yang konsen meneliti filsafat dan mistisisme
Islam memasukan sufisme, teosofi (hikmah), ajaran imamah Syi’ah dan ilmu

kalam sebagai keluarga filsafat Islam.”®

"Kurdi dkk, Hermeneutika Al-Qur’an dan Hadis, (Y ogyakarta: el-Saq, 2010), 49.
7 Kristin Zahra Sand, Sufi Commentaries on The Qur’an in Classical Islam, 7.
"Henry Corbin, History of Islamic Philosophy, xv-xvii.
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C. Tafsir Sufi dalam Epistemologi Nalar Arab

Dalam diakronik sejarah kebudayaan Arab, mulanya terdapat tiga epistema
besar yang saling berbenturan satu sama lain, bayani, ‘irfani dan burhani.
Benturan-benturan tersebut merupakan perdebatan antagonistik, seperti fugaha’
vis a vis kaum sufi (bayani vis a vis ‘irfani), fuqaha’ vis a vis filosof (bayani vis a
vis burhani), filosof vis a vis kaum sufi (burhani vis a vis ‘irfani). Benturan-
benturan epistema ini dianggap sebagai ekspresi basis epistemologi pada abad
ke-5 H.”

Bayani adalah metode pemikiran yang didasarkan atas otoritas teks, secara
langsung maupun tidak secara langsung. Secara langsung artinya memahami teks
sebagai pengetahuan jadi dan langsung dapat diaplikasikan tanpa perlu
pemikiraan dan telaah yang lebih dalam, secara tidak langsung berarti memahami
teks sebagai pengetahuan mentah sehingga perlu tafsir dan penalaran. Meskipun
demikian, bukan berarti rasio bisa bebas menentukan makna dan maksudnya.
Penentuan makna tetap harus bersandar kepada teks. Dengan demikian sumber
pengetahuan bayani adalah teks (nas), yakni al-Qur’an dan hadist.*® Karena
itulah epistemologi bayani menaruh perhatian besar dan teliti pada proses
transmisi teks dari generasi ke generasi.

Ini penting bagi bayani, karena —sebagai sumber pengetahuan- benar
tidaknya trasmisi teks menentukan salah benarnya ketentuan hukum yang

diambil. Jika trasmisi teks bisa dipertanggungjawabkan berarti teks tersebut

PWaryani Fajar Riyanto, Antisinonimitas Tafsir Sufi Kontemporer, Episteme, Vol. 9, No. 1
(Juni, 2014), 143.

**Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al-‘Araby (Bairut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-
‘Arabiyyah, 2009), 38.
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benar dan dapat dijadikan sebagai dasar hukum. Sebaliknya jika trasmisinya
diragukan maka kebenaran teks tidak bisa dipertanggungjawabkan dan itu berarti
teks tersebut tidak bisa dijadikan landasan hukum. Oleh karena itu para ilmuwan
sangat ketat dalam menyeleksi sebuah teks yang diterima khususnya mengenai
tadwin (kodifikasi) hadis.

Pengetahuan bayani diperoleh lewat metode giyas (analogi) yang didasarkan
atas teks suci dan kenyataan empirik. Namun berbeda dengan empirisme barat
yang menafikan alam non-fisik, epistemologi bayani justru melihat realitas
empirik sebagai dasar untuk mengungkap dan membuktikan persoalan non-
empirik (g]mu’b).81

Adapun burhani adalah suatu metode berfikir yang mendasarkan diri pada
rasio.*> Metode ini tidak berbeda jauh dengan rasionalisme Barat, yakni bahwa
rasiolah yang memberikan penilaian dan keputusan terhadap informasi yang
masuk melalui indra. Hanya saja, berbeda dengan rasionalisme Barat yang benar-
benar hanya mengandalkan kekuatan rasio atau nalar, dalam rasionalisme Islam
tidak lepas dari peran wahyu. Oleh karena itu, dalam sejarah pemikiran Islam
tidak ada yang menafikan teks suci sebagai salah salah satu pegangan berfikir
meski ia menganggap serasional apapun. Dengan demikian, dalamn aspek
epistemologi ada perbedaan mendasar antara Islam dan Barat, antara tradisi
agama dan ilmu. Islam menggunakan rasionalitas tanpa kehilangan petunjuk
wahyu sementara Barat mengagungkan rasioanalitas dengan cara menyingkirkan

wahyu.

81¢ Abid al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al-‘Araby, 137.
82¢ Abid al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al-‘Araby, 384.
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Sementara ‘irfani adalah sebuah metode berfikir yang tidak berdasarkan teks
melainkan atas kashf Pengetahuan ‘irfani tidak diperoleh melalui analisa teks
tetapi dengan olah rohani dan kesucian hati dengan harapan Tuhan akan
melimpahkan pengetahuan langsung kepadanya, masuk dalam pikirannya,
dikonsep kemudian dikemukakan kepada orang lain secara logis. Secara umum
pengetahuan ‘rfani diperoleh melalui tiga tahapan, persiapan, penerimaan dan
pengungkapan dengan lisan atau tulisan (zakhalli, tahalli dan tajjali).

Karena fokus sasaran tafsir ini dalah batin dan mat/a’ maka apabila ditelaah
dengan pendekatan epistemologi nalar Arab yakni bayani (empirisme), burhani
(logisme) dan ‘irfani (intuitisme), terlihat bahwa tafsir sufi berkisar pada
epistemologi ‘rfani. Nalar ‘Irfani adalah metode berfikir yang didasarkan pada
kashf; tersingkapnya rahasia-rahasia oleh Tuhan. Karena itu, pengetahuan ‘irfani
tidak berlandaskan proses analisa teks, tetapi dengan pengolahan rohani dan
kesucian hati dengan harapan Tuhan akan memberikan pengetahuan langsung
kepadanya. Pengetahuan yang diterima dari Tuhan secara langsung kemudian

dikonsep dan selanjutnya dikemukakan kepada orang lain secara logis.



