BAB II
GAMBARAN UMUM INTERPRETASI ISHARI ATAS HADITH NABI
A. Definisi Interpretasi Ishari atas Hadith Nabi Saw.

Interpretasi secara bahasa dapat diartikan sebagai pandangan teoritis
terhadap sesuatu; pemberian kesan, pendapat, atau pandangan berdasarkan pada

teori terhadap sesuatu; tafsiran. Menginterpretasikan berarti menafsirkan.!

Interpretasi (interpretastion) yang dimaksud dalam penelitian tesis ini
adalah sebagai terjemahan dari istilah Arab “tafsir” (L)’ atau “ta "wil” (Jasb)3
yang dalam konteks hadith Nabi Saw. juga populer dengan sebutan “shark” (z <),
“figh” (as), dan “ma’‘ani” (A=), yang secara sederhana dapat didefinisikan
sebagai usaha memahami, menafsirkan, mengungkap dan menjabarkan kandungan
matan hadith, baik berupa hukum maupun adab® berdasarkan kaidah bahasa Arab

dan dasar-dasar syariat menurut kapasitas kemampuan manusia.’® Kata

! Tim Redaksi, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional,
2008), 595.

? Istilah “tafsir al-hadith” banyak diungkapkan oleh para penulis shark dalam karya-karya sharh
mereka, seperti lbn al-Jawzi, al-Nawawi, al-‘Asqalani, dan lain-lain. Lihat: ‘Abd al-Rahman lbn
al-Jawzi, Kashf al-Mushkil min Hadith al-Sahihayn, Editor: ‘All Husayn al-Bawwab (Riyad: Dar
al-Watan, tth), ttc., 1/86; 170; 255; 2/232; 500; 4/133; Al-Nawawi, al-Minh&j Shar/ Sahih Muslim
bin al-Hajjaj (Beirut: Dar lhya’ al-Turath al-‘Arabi, 1392), cet. II, 6/114; 117; Al-‘Asqalani, Fath
al-Bari, 1/1213; 2/38; 3/295; 10/550; 12/340.

® Rohi Baalbaki, Al-Mawrid; A Modern Arabic-English Dictionary (Beirut: Dar al-Ilm li al-
Malayin, 1995), cet. VII, 348. Istilah “ta 'wil al-hadith” banyak digunakan oleh para penulis shars
dalam karya-karya shark mereka, seperti al-Khattabi, al-Nawawi, al-‘Asqalani, dan lain-lain.
Lihat: Abu Sulayman al-Khattabi, Ma ‘dlim al-Sunan (Aleppo: al-Matba’ah al-‘Ilmiyyah, 1932),
cet., I, 1/293; 3/77, 119; 4/325; Al-Nawawi, al-Minhaj Shar/ Sakih Muslim bin al-Hajjaj, 2/50,
54, 61, 108; 6/71, 159; 8/129; 10/140; 13/117; Al-‘Asqalani, Fats al-Bdrz, 1/120; 2/32; 3/37, 152,
298; 4/186; 5/179; 6/89, 202; 10/13, 43, 394; 12/60, 80; 13/269.

4 Bazmil, ‘7lm Sharh al-Hadith wa Rawdfid al-Bahth Fih, 477.

* Al-Sakhawi, Fath al-Mughith bi Sharh Alfiyyat al-Hadith, Editor: ‘Ali Husayn ‘Ali (Mesir:
Maktabat al-Sunnah, 2003), cet. I, 4/36.

® Al-Qinnawiji, Abjad al- ‘Uliim (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2002), cet. 1, 423.
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“Interpretasi” yang umum sengaja dipilih untuk menghindari polemik peristilahan

yang mungkin terjadi dalam ranah terminologisnya.’

Sementara ishdri (W), secara etimologis merupakan bentuk nisbah pada
isharah (5_43)), nomina yang diturunkan dengan fleksi dari verba ashara-yushiru
(Ui - ,W3l) yang berarti memberi isyarat dengan tangannya (sx= 48) JLil), memberi
tahu (+ _f), menasihati dan menunjukkan jalan yang benar (4de _Lif). Maka,

secara etimologis, isharah bisa bermakna tanda, petunjuk, isyarat, dan sinyal.®

Dalam al-Qur’an, isharah dan turunannya hanya muncul di satu tempat,
yaitu dalam kisah Maryam yang menemui kaumnya dengan membawa bayinya,
Isa As.:
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Maka Maryam menunjuk kepada anaknya. Mereka berkata: “Bagaimana kami
akan berbicara dengan anak kecil yang masih dalam ayunan?™®

Isyarat dalam ayat di atas konkret (kissiyah). Bisa dengan menggunakan

telapak tangan, kepala, atau media lainnya.*°

Secara terminologis, isharah memiliki ragam definisi. Ibn al-Qayyim

mendefinisikannya:

055G 5,6 s cobmm shyy oy clay o A 1) s o)) ) s o Lay)

) e 0555 By (Jghne o 0555 8,65 (Fr pr 055 5,00 ¢ e 0

’ Sementara ulama ada yang mengatakan bahwa interprerasi ishdri bukanlah tafsir dan bukan pula
takwil. Namun tidak lain hanyalah makna samar yang dihasilkan melalui jalan isharah karena
adanya relasi antara makna zahir dan makna batin. Namun menurut Zayn, sebagaimana
disimpulkannya dari al-Qushayri, boleh saja menyebut makna iskdri yang dihasilkan oleh para
ulama sufi sebagai tafsir atau takwil namun dalam pengertian etimologisnya, bukan terminologis.
Lihat: Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 71.

8 Ahmad Warson, Kamus Arab-Indonesia Al-Munawwir (Surabaya: Pustaka Progresif, 1997), 750.
° QS. Maryam: 29.

10 7ayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 59.
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Isharat adalah makna-makna yang menunjukkan kepada suatu hakikat dari
jauh dan dari belakang tabir. Terkadang berasal dari sesuatu yang didengar,
dilihat, dinalar dan dari semua indra. Isharat sejenis petunjuk dan tanda.
Sebabnya adalah kesucian yang dihasilkan oleh jam ‘iyyah (berhimpunnya
tekad untuk menghadap Allah)'. Rasa dan akal menjadi halus dan ia pun
bangkit untuk mengetahui perkara-perkara yang halus yang tidak dimengerti
oleh rasa dan pemahaman orang lain.*

Sementara itu, dari sekian definisi yang diungkapkan oleh para ulama,

Zayn mengompromikannya dalam sebuah definisi yang dibuatnya:
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Penunjukan lafaz yang terdapat pada teks syariat atas makna samar yang
tampak bagi para ahli suluk dan tasawuf yang mungkin untuk dikompromikan

dengan makna zahir yang dikehendaki.®

Ada tiga unsur yang terdapat dalam definisi di atas: Pertama, adanya
indikasi dalam teks suci sebagai makna zahir yang menunjukkan atas makna
ishari yang dipahami oleh seorang interpreter dari balik teks tersebut. Kedua,
isharah tersebut hanya ditangkap oleh kalangan tertentu. Dalam hal ini adalah sufi

yang menghimpun antara ilmu pengetahuan dan rasa takut kepada Allah Swt.

Ketiga, dapat dikompromikan antara makna zahir dan makna batin (isidri).**

Dengan demikian, interpretasi ishdri atas hadith Nabi dapat didefinisikan —

sebagaimana tafsir ishdri al-Qur’an- sebagai berikut:

11 <Abd al-Razzaq al-Kashani, Mu jam Isfilahat al-Sifiyyah (Kairo: Dar al-Manar, 1992), cet. I,
67.

12 |bn Qayyim al-Jawziyah, Madarij al-Salikin Bayna Mandzil Iyyika Na ‘bud wa lyydika Nasta 'in,
Editor: Muhammad al-Mu‘tasim bi Allah al-Baghdadi (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1996), cet.
111, 2/389.

13 zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 60.

“ Ibid., 60.

28



S celall Lol Jand gl A ol ey el UM e (sl Sk Lol

155 o0 (o flar A1, o eiild LRy L T e L b el gl

PV Aty BB Gl e oA 3 cmam) g cpdl Euadt i
(S Eadd e A el Gy L medkt O e ) it S AY)
Pentakwilan hadith Nabi dengan selain makna zahirnya karena adanya sinyal-
sinyal (isharat) samar yang tampak bagi sebagian ahli ilmu, atau ahli makrifat,
dari kalangan ahli suluk dan mujahadah yang hatinya diterangi oleh Allah.
Mereka pun dapat memahami rahasia-rahasia hadith Nabi, atau tersingkap
dalam benak mereka sebagian makna samar melalui perantara ilham llahi atau

fath Rabbanz. Isharat itu dapat dikompromikan dengan makna zahir yang
dimaksud oleh hadith.*®

Pencapaian makna batin dalam interpretasi ishari yang dipraktikkan oleh
kaum sufi haruslah melalui pemahaman makna zahir. Tanpa memahami makna
zahir, makna batin tidak akan dicapai. Kalaupun bisa dicapai, dapat berisiko
bertentangan dengan makna zahir yang dipahami secara konvensional. Al-Ghazali
menyatakan:

“Tidak mungkin mencapai makna batin sebelum benar-benar memahami
makna zahir. Orang yang mengklaim memahami rahasia-rahasia al-Qur’an dan
tidak memahami betul tafsiran zahirnya ibarat orang yang mengklaim
mencapai ruang tengah rumah sebelum melalui pintunya. Atau seperti orang

yang mengklaim mengerti maksud-maksud ucapan orang-orang Turki
sementara ia tidak paham bahasa Turki.”*®

Oleh karena itu, makna ishdri yang dikenal di kalangan sufi dan para

ulama rabani adalah satu dari ketiga unsur utamanya (rukiin), yaitu:

Pertama, mushir, yakni sinyal (dalélah) yang tampak pada redaksi hadith.

Ini yang disebut dengan pemahaman zahir, atau bisa juga disebut denotasi.

Kedua, mushar ilayh, pemahaman yang dipahami melalui sinyal mushir.

Ini yang disebut dengan pemahaman batin, atau bisa juga disebut konotasi.

1> Senada dengan definisi tafsir ishdri yang dikemukakan oleh al-Sabini. Lihat: Muhammad Ali
al-Sabani, al-Tibydn fi ‘Ulim al-Qur’dn (Pakistan: Maktabah al-Bushrg, 2011), 115.
18 Al-Ghazali, Vhyd” ‘Ulim al-Din, 11/291.
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Ketiga, ‘aldgah rabitah baynahuma (relasi pengikat antara denotasi dan
konotasi). Relasi ini merupakan sesuatu yang terbetik dalam benak seorang
interpreter yang berupa hubungan antara makna zahir sebuah teks suci dengan
makna yang dipahami olehnya ketika menadaburkannya. Pemahaman batin yang
ditangkap oleh seorang interpreter sangat berpotensi berbeda dengan apa yang
ditangkap oleh interpreter lainnya, karena perbedaan kondisi dan tingkatan

spiritualitas, serta karunia Allah pada mereka.'’

B. Relasi Interpretasi Ishari dengan Tasawuf

Kaum sufi atau ahli tasawuf'®

akan selalu terpikir pertama kali setiap kali
disebut interpretasi iskdri, baik atas al-Qur’an maupun hadith Nabi Saw., seolah
telah identik dengan mereka meskipun faktanya para ulama lainnya juga

melakukan penafsiran teks suci dengan isharah tersebut.™

Ada banyak ayat al-Qur’an”® dan hadith Nabi yang mendorong bersikap

zuhud dan taat kepada Allah secara total dan melarang mendurhakai-Nya, serta
lengkap dengan iming-iming®* dan ancamannya.?> Semua bentuk motivasi, iming-
iming dan ancaman itu menjadi faktor muncul dan berkembangnya sikap zuhud

dan usaha mendekatkan diri kepada Allah Swt. Maka diriwayatkanlah bahwa Nabi

7 7ayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 62.
'8 Terjadi perbedaan pendapat yang luas terkait akar istilah tersebut. Secara sederhana, al-Munawi
mendefinisikannya sebagai “menetapi adab syariat zahir lalu menjalarlah hukumnya dari zahir ke
batin, dan menetapi adab batin lalu menjalarlah hukumnya dari batin ke lahir,” atau, “komitmen
terhadap perjanjian kemudian lenyap (fand’) dari dunia,” atau, “perjanjian yang tidak pernah
terlepas dan kesungguhan yang tidak pernah tertolak.” Lihat: Al-Munawi, al-Tawgqif ‘ald
Muhimmat al-Ta ‘rif (Kairo: ‘Alam al-Kutub, 1990), cet. I, 99. Lihat juga: ‘Ali bin Muhammad
%I—Jurjéni, Kitab al-Ta rifdr (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1983), cet. I, 59.

Ibid., 46.
20 Seperti QS. Al-Muzzammil: 8, al-Anfal: 45, al-Ahzab: 35, dan lain sebagainya.
2! Seperti QS. Al-Hijr: 45.
22 Seperti QS. Al-Naba*: 21.
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melaksanakan salat malam dengan sangat panjang hingga kedua kaki mulianya

membengkak sebagai bentuk syukur kepada-Nya.?

Para sahabat pun belajar dari Nabi, mengikuti langkahnya dalam hal hidup
zuhud dan totalitas penghambaan kepada Allah. Mereka dapat menangkap sinyal
di balik zahir teks-teks suci lalu menginterpretasikannya menurut isharat tersebut
melalui ilham (intuisi ilahiah) dan firasat yang Allah anugerahkan pada mereka.
Apa yang mereka rasakan dan lakukan itu lalu dialami oleh generasi setelahnya,
tabi ‘in dan para ulama berikutnya. Maka dari kalangan mereka itulah lahir para
ulama tafsir ishart yang terilhami untuk menguak makna-makna tersirat yang
membantu kehidupan rohani dan mengobati jiwa yang haus akan nilai-nilai

akhlaki.?

Ada banyak dalil, baik al-Qur’an maupun hadith, yang menunjukkan
bahwa Allah menganugerahi sebagian hamba terpilih-Nya akan ilmu pengetahuan

melalui firasat yang benar (firasah sadigah), seperti hadith:

o Al b 1) Sy ade B Lo B ey JB 1B et dae o o
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Dari Abi Sa‘id al-Khudri, Rasulullah Saw. bersabda: “Takutlah akan firasat
orang beriman, karena ia melihat dengan cahaya Allah.” Nabi lalu membaca
ayat: “Sesungguhnya pada yang demikian itu benar-benar terdapat tanda-
tanda (kekuasaan Allah) bagi orang-orang yang memperhatikan tanda-
tanda.”*

Dalam konteks firasah sadigah yang Allah anugerahkan kepada sebagian

hamba terpilih-Nya, Ibn Taymiyyah (w. 728 H) mengakui adanya sebagian

23 Lihat: Al-Bukhari, Sahih Al-Bukhdri, no. 1130, 2/50.

2 7ayn, al-Ma ‘ani al-Ishariyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 47.

% QS. Al-Hijr: 75.

% Al-Tirmidhi, Sunan al-Tirmidhz, Editor: Bashshar ‘Awwad Ma’ruf (Beirut: Dar al-Gharb al-
Islami, 1998), ttc., no. 3127, 5/149.
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mereka yang Allah berikan anugerah untuk memahami hadith Nabi dengan
mengimaninya secara benar, melaksanakan ketaatan, tunduk dan mengikuti ajaran
Rasulullah Saw. Yang demikian itu diiringi oleh ketinggian intelektualitas dan
spiritualitasnya yang mewujud dalam anugerah ketersingkapan (mukashafah).
Mereka adalah orang yang paling tajam analisis dan analoginya dan paling akurat

mimpi dan kashaf-nya.?’

Oleh karena itu, interpretasi ishdri tidak melalui ilmu dan pembuktian
konvensional, dan tidak pula melalui terkaan dan dugaan. Akan tetapi merupakan
ketersingkapan (kashf) yang Allah anugerahkan ke dalam hati hamba-Nya
sehingga ia dapat melihat perkara-perkara yang tidak terlihat oleh manusia
lainnya.?® Dan oleh karena itu pula, proses pengajaran-pembelajaran dalam
interpretasi ishdrt adalah pengajaran rabbant; Allah langsung yang menuangkan
ilmu tersebut ke dalam hati hamba terpilih-Nya tanpa melalui usaha dan proses
belajar dan berfikir konvensional.*® Pengajaran tersebut dinamakan ladunni dan
materi ilmunya disebut mukashafah yang menurut al-Munawi berarti kehadiran

penjelasan tanpa harus merenungi pembuktian.*

Memang, tidak dipungkiri bahwa kesalehan seseorang sangat
mempengaruhi pemahamannya terhadap al-Qur’an maupun hadith. Semakin saleh
dan warak, semakin dekat terhadap pemahaman yang dikehendaki oleh syariat.

Bila jiwa telah bersih dari selera (nafsu) dan murni hanya untuk Allah, maka

2" Ahmad bin ‘Abd al-Halim Ibn Taymiyyah, Majmii al-Fatawa, Editor: ‘Abd al-Rahman bin
Muhammad bin Qasim (Saudi Arabia: Majma“ al-Malik Fahd, 1995), ttc., 4/85.

%8 zayn, al-Ma 'dni al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 47. Lihat: lbn al-Qayyim, Madarij
al-Salikin Bayna Mandzil Iyydka Na 'bud wa Iyydka Nasta ‘in, 3/211.

2 |ihat: QS. Al-Kahf: 65.

%0 Al-Munawi, al-Tawgqif ‘ald Muhimmat al-Ta ‘arif, 312.
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Allah akan menganugerahinya ilmu dan makna melalui intuisi dan tuangan

ilahiah.®*

Hal tersebut juga diakui oleh Ibn al-Qayyim secara terus terang bahwa
salah satu sebab utama kompetensi seseorang untuk melahirkan makna-makna
ishart di balik teks adalah kebersihan hatinya berkat ketakwaannya. Menurutnya,
makna ishdri menunjukkan kepada suatu hakikat dari jauh dan dari belakang tabir.
Bisa melalui pendengaran, penglihatan, penalaran maupun indera lainnya. Isharah
adalah sejenis bukti dan tanda. Penyebabnya adalah kesucian yang diperoleh
berkat kedekatan dengan-Nya. Kesucian itu menghaluskan indera dan pikiran

sehingga dapat memahami berbagai perkara yang halus.*

Karenanya, tidak heran jika interpretasi ishdri atas satu teks suci bervariasi
antara satu orang dengan yang lain sebab perbedaan jenjang dan tingkatan
spiritualitas mereka. Al-Tis1 (w. 378 H) mengakui bahwa simpulan-simpulan ahli
isharah juga cenderung berbeda-beda, sebagaimana terjadi pada aliran penafsiran
ahli zahir lainnya. Bedanya, penafsiran ahli zahir membawa kepada klaim “keliru”
dan “salah”. Sementara perbedaan interpretasi ahli isharah tidak membawa
kepada batas itu, karena hanya merupakan keutamaan, keindahan, kemuliaan,

ahwal, akhlak, magamat dan derajat.* Sementara itu, perbedaan interpretasi

3! Sa‘d al-Din Mas'id al-Taftazani, Sharh al- ‘Agdid al-Nasafiyyah, Editor: Ahmad Hijazi al-Saqqa
(Kairo: Maktabah al-Kulliyyat al-Azhariyyah, 1408), 41.

%2 |bn al-Qayyim, Madarij al-Salikin Bayna Mandzil Iyyika Na 'bud wa Iyydka Nasta ‘in, 2/389.

%% Abii Nasr al-Sarraj Al-Tisi, al-Luma ' (Mesir: Dar al-Kutub al-Hadithah, 1380 H), 150. Menurut
Yusri Rushdi Jabr al-Hasani, Mursyid Tarekat Yusriyyah Siddigiyyah Shadhiliyyah dan Pengampu
Kajian Kutub Sittah di Masjid al-Ashraf, Mugattam, Mesir, perbedaan pendapat di kalangan kaum
sufi merupakan keluasan dalam makna. Sebab prinsip mereka adalah kemandirian. Seorang sufi
mengutarakan apa yang tersirat dalam sanubarinya dan apa yang dialaminya, bukan mengekor
pada selainnya. Karenanya, kesepakatan para sufi dalam konteks ini justeru merupakan suatu
kerusakan (fasad) (Yusri Rushdi Jabr al-Hasani, khataman kitab al-'/dm bi anna al-Tasawwuf min
Shari‘at al-1slam karya Abd Allah bin al-Siddiq al-Ghummari. Jakarta: Zawiyah Arraudhah, 28
Januari 2017).
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ishari terhadap teks syariat di kalangan ahli isharah juga terjadi disebabkan oleh
perbedaan dimensi tempat dan waktu.3* Namun semua perbedaan itu adalah baik.
Masing-masing mereka menafsirkan sesuai dengan situasi dan kondisi yang

relevan.®® Di sinilah wujud perbedaan sebagai rahmat Tuhan.

Dengan demikian, jelaslah relasi antara interpretasi iskdri dengan tasawuf.
Mereka yang mendapatkan anugerah tersebut adalah orang-orang yang
mempraktikkan hidup zuhud dan menempuh jalan Rasulullah Saw., yang pada
abad kedua Hijri dikenal sebagai kaum sufi (mutasawwifah). Mereka yang total
dalam ibadah dan penyucian jiwa, ajaran, pemikiran dan pola hidup mereka

terkenal luas tanpa disangsikan lagi.*®
C. Varian Interpretasi Sufi atas Hadith Nabi

Zayn membagi interpretasi sufi kepada dua macam untuk kemudian
menjelaskan bagian yang diterima oleh para ulama masa-masa awal, seperti al-
Junayd dan al-Bastami, berdasarkan standar al-Qur’an dan hadith dan bagian yang

tidak mereka terima yang hanya merupakan klaim dari sebagian kaum sufi yang

% Dasar perbedaan mereka, menurut Zayn, adalah rasa (dhawq) yang dilatari oleh kondisi dan
waktu di mana mereka hidup. Bukan berdasarkan hukum, nalar, logika, kaidah bahasa, yang
dihukumi soal benar-salah seperti umumnya penafsir dari kalangan ahli zahir. Namun hal ini
sejauh penafsiran ahli isharah sesuai dengan syariat Islam dalam banyak nass-nya. Lihat: Zayn, al-
Ma ‘ani al-1shariyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 37.

% AI-Tasi, al-Luma ', 152.

% zayn, al-Ma 'dni al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 50. Walau bagaimana pun, setiap
pengkaji yang betul-betul mendalami interpretasi ishdri kaum sufi, pasti merasa bahwa setiap
konsep dalam tasawuf sunni, dari yang kecil hingga yang besar, pasti memiliki dasarnya dalam al-
Qur’an dan hadith, bukan sebagai pemikiran asing yang diimpor dari aliran luar sebagaimana
dituduhkan oleh sementara orang secara tidak proporsional. Lihat: Ibid., 54.
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menyimpang dari manhaj moderat dan seimbang. Kedua macam diatas penting

dibedakan agar tidak terjadi generalisasi yang berakibat fatal.*’

1. Dua Macam Interpretasi Sufi

Interpretasi sufistik ada dua: (1) Ishdrz, disebut juga faydr (intuitif) dan (2)
nazari (teoritis). Yang pertama, ishdri atau faydr, diterima oleh para ulama rabani
dan kaum sufi. Sementara yang kedua ditolak karena adanya penyimpangan di
dalamnya. Interpretasi sufi nazari ini muncul dari mereka yang mengaku sufi tapi

sebenarnya bukan sufi.
a. Ishdri atau Faydi

Interpretasi ishdri atau faydi bersandar terlebih dahulu kepada zahir teks
dan mengakuinya, lalu menangkap adanya sinyal yang mengisyaratkan kepada
makna-makna tersirat di baliknya. Namun demikian, makna-makna tersirat ini
tidak menampilkan suatu aliran ideologis tertentu, akidah Batiniyyah, kepentingan
politis, maupun tujuan duniawi. la tidak lain merupakan hasil dari mujahadah,

riyadah dan aswal.*®

Menurut Al-Taftazani, pendapat dan pernyataan para ulama bahwa teks
syariat harus dipahami menurut zahirnya tidak berarti menegasikan adanya sinyal
yang menunjukkan kepada makna-makna implisit di baliknya yang tampak bagi

kaum sufi. Dalam pada itu, isharah-isharah tersebut mungkin untuk

7 Setiap disiplin ilmu ada penyusupnya. Karenanya, seorang ilmuan selain berkewajiban
menjelaskan basis dan metode sebuah disiplin ilmu yang dibidanginya, ia juga harus bisa
mengungkap hakikat para tokoh yang menisbahkan diri kepada keilmuan itu sehingga dapat
diketahui apakah mereka benar-benar menjadi bagian darinya yang memang kompeten, corak lain,
ataukah penyusup yang justeru akan meruntuhkan konstruk keilmuan tersebut. Ini penting untuk
dilakukan. Di sini pentingnya klasifikasi interpretasi ishdri atas teks suci. Lihat: Zayn, al-Ma ‘dni
al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 91-92.

% Ibid., 92.
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dikompromikan dengan makna zahir yang dimaksud. Hal tersebut merupakan

kesempurnaan pemahaman dan kemurnian iman.*

Para ulama rabani menemukan ruang yang luas dalam teks suci untuk
mengekspresikan pemahaman mereka. Makna-makna redaksi teks tersebut
sangatlah luas, tidak terbatas dan terhitung, tidak akan habis di saat samudera
surut. Di situlah terdapat ruang luas bagi para ahli dhawg™ dan wijdan* untuk
mengungkap sinyal tersirat di balik teks-teks tersebut sesuai kapasitas
pengetahuan dan kemampuan mereka. Dari situ, mereka mengeluarkan makna-
makna yang tidak terpikir oleh kita bahwa orang Arab menghendakinya ketika
mengungkapkannya. Maka benarlah apa yang dinyatakan oleh para ulama rabani
bahwa teks suci tidak terbatas petunjuknya (ghayr makdaid al-dalalah), tidak bisa
dijangkau secara sempurna. Dalam konteks makna al-Qur’an, Sahal al-Tustari
menyatakan:

“Andai seseorang diberi seribu pemahaman dari satu huruf al-Qur’an, tidaklah
mencapai totalitas pemahaman yang Allah letakkan dalam satu ayat al-Qur’an.
Sebab al-Qur’an adalah kalam Alldh dan kalam-Nya adalah sifat bagi-Nya.
Maka sebagaimana tidak ada akhir bagi Allah, tidak ada akhir pula untuk

memahami kalam-Nya. Mereka hanyalah memahami menurut kadar
pemahaman yang Allah anugerahkan bagi para kekasih-Nya.”*

Oleh karena itu, para ulama rabani memandang bahwa teks syariat mesti
dipahami menurut makna zahirnya, namun pada waktu yang sama mengandung
isharah tersirat yang menunjukkan makna-makna halus yang tampak bagi

kalangan tertentu. Mereka menyebut makna-makna yang dihasilkan

% Al-Taftazani, Sharh al- ‘Agdid al-Nasafiyyah, 149.

0 Dhawq, menurut kaum sufi, adalah sebutan bagi cahaya ‘irfidni yang dihujamkan oleh Allah
dengan tajalli-Nya dalam hati-hati para wali-Nya. Dengan cahaya itulah mereka mampu
membedakan antara yang hak dan batil tanpa harus mengutipnya dari kitab dan semacamnya.
Dhawq menurut Ibn ‘Arabi adalah dasar pertama fajalli keilahian. Lihat: Al-Munawi, al-Tawgif
‘ald Muhimmét al-Ta ‘drif, 172.

*! Wijdan adalah perasaan batin dengan sesuatu yang ada padanya. Lihat: Ibid., 334.

42 Al-Tustari, Tafsir al-Tustart, 98.
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(mustanbazah) oleh seorang sufi ketika menadaburkan wahyu itu dengan sebutan
“isharah”,*® dan interpretasi dengan kecenderungan tersebut disebut interpretasi

ishart.
b. Nazari (Teoritis)

Interpretasi sufi nazari ini dilakukan oleh sebagian orang yang mengikuti
jalan kaum sufi namun masih terpengaruh kuat oleh filsafat. Mereka mengira telah
melakukan sesuatu yang baik seperti yang dilakukan oleh kaum sufi, namun
sebenarnya sangatlah jauh.** Jenis nazari ini biasa diartikan sebagai “interpretasi
yang berbasiskan dasar-dasar filsafat yang mereka warisi dari para ahlinya, lalu
mereka ingin membawa teori-teori tersebut dalam menafsirkan al-Qur’an dan

hadith.”*

Memang, sebagian dari mereka yang mengklaim sebagai bagian dari kaum
sufi membangun tasawufnya di atas wacana dan ajaran teoritis-falsafi. Hal itu
mendorong mereka menyesuaikan interpretasinya atas teks suci dengan teori dan
ajaran filsafat mereka. Namun demikian, tidak cukup mudah menemukan
kesesuaian yang gamblang antara teori dan ajaran filsafat yang mereka adopsi dari
para filsuf dengan teks syariat. Teks-teks syariat, baik dari al-Qur’an maupun
hadith, hadir untuk memberi petunjuk kepada manusia, bukan untuk
menjustifikasi sebuah teori pemaknaan konotatif yang jauh dari kewahyuannya,
bahkan terkadang bertentangan dengan spirit agama dan nalar logika. Sayangnya,

mereka berikeras untuk tetap melakukannya, memaksakan ayat al-Qur’an atau

8 Zayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 94.

*“ Ibid., 94.

* Ja“far al-Subhani, al-Manahij al-Tafsiriyyah (Irin: Mu’assasat al-lmam al-Sadiq, 1422), cet. II,
126.
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hadith untuk mendasarinya. Tak heran jika kemudian interpretasi mereka

menyimpang dan keluar dari maksud nass itu sendiri.*®

Salah satu contoh interpretasi sufi nazari atas hadith Nabi adalah terkait
hadith Jibril yang bertanya kepada Nabi tentang i4san, lalu Nabi menjawab:
B o5 S5 4 0B el 5 S s of

Engkau menyembah Allah seolah-olah engkau melihat-Nya. Jika engkau tidak
melihat-Nya, sesungguhnya Dia melihatmu.*’

Mengulas hadith di atas, Ibn Hajar berujar:
“Sebagian kaum sufi ekstrem menakwilkan hadith itu dengan tanpa ilmu
dengan mengatakan: ‘Di dalam hadith ini terdapat isharah kepada magam
mahw (terhapus) dan fana’ (tiada/lenyap). Kira-kiranya: oS5 &l o (jika engkau
tidak ada). Artinya: sl dis Glild 3 ga gay G S i Sludi o Cugdy Ll el o 6
(jika engkau tidak menjadi sesuatu dan fand’ dari nafsumu sehingga seolah-
olah engkau tidak ada, maka ketika itulah engkau melihat-Nya)*.”*®

Sementara itu, makna hadith di atas menurut al-Nawawi adalah pesan
untuk menjaga adab berupa kekhusyukan, keikhlasan ibadah dan kekosongan hati.
Bahwa isséan adalah usahamu memperbaiki dan menyempurnakan ibadah kepada
Allah sekalipun engkau tidak melihat-Nya, karena, yakinilah, Dia senantiasa

melihatmu.*°

Makna yang dihadirkan oleh mereka yang dikutip oleh Ibn Hajar tersebut
tidak memiliki relasi antara mushar dan mushar ilayh. la semata-mata terbangun
di atas filsafat logika, di mana ke-fand’-an sesuatu meniscayakan ketiadaan
eksistensinya. Selain itu, tidak ada pula relasi antara mushir (beribadah secara
baik dengan khusyuk, khuduk dan ikhlas) dan mushér ilayh (fand’ dan terhapus).

Selain bahwa pemaknaan demikian membawa kepada ittizad yang didalami oleh

* Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, 21340,

*" HR. Al-Bukhari dari Ab Hurayrah Ra. Lihat: Al-Bukhari, Sahih al-Bukhdri, no. 50, 1/19.
*8 Al-*Asqalani, Fath al-Bdri, 1/120.

* Al-Nawawi, al-Minhaj Shar/ Sahih Muslim bin al-Hajjaj, 1/157-158.
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para filsuf, juga bertentangan dengan kaidah kebahasaan (Arab). Ibn Hajar
menyatakan bahwa interpretasi yang demikian menunjukkan kebodohan mereka
akan kaidah bahasa Arab. Menurutnya, andai apa yang mereka asumsikan benar,
tentu kata o/ dalam hadith tersebut ditulis tanpa Alif (-_5), sebab dalam dugaan
mereka kata tersebut secara gramatikal sebagai jawab al-shars yang majzam.
Sementara dari sekian jalur periwayatan hadith tersebut tidak satu pun yang tanpa
Alif. Kalaupun berdalih bahwa ungkapan tersebut tidak mengikuti kaidah bahasa
konvensional sesuai giyas, juga tertolak karena tidak ada kondisi darurat yang
menuntutnya.”® Selain itu, andai asumsi mereka benar, tentu tidak akan ada
ungkapan <l_» 48 karena tidak ada hubungannya dengan ungkapan sebelumnya.
Takwilan mereka itu juga runtuh oleh sejumlah riwayat lainnya yang
menggunakan redaksi berbeda, seperti riwayat Kahmas <&l s 4ia o) 55 ¥ () <lils > atau
riwayat Sulayméan al-Taymi. Objek negasi adalah penglihatan, bukan eksistensi
yang melahirkan interpretasi semacam di atas. Dalam riwayat Aba Fawrah, juga
dalam riwayat Anas dan Ibn ‘Abbas: <l 48 o 3 &l (8, Kesemuanya meruntuhkan

interpretasi asumtif-teoritis (nazari) mereka dalam hal ini.>?

Selain kedua jenis di atas, terdapat pula jenis interpretasi sufi ketiga, yakni
apa yang disebut sebagai interpretasi simbolis (ramz:). Interpretasi ramz:z ini oleh
sementara pengkaji dianggap sebagai bagian dari interpretasi ishdri. Mereka
mendefinisikannya sebagai interpretasi yang bersandar pada suatu metode demi

mencapai suatu pengetahuan. Dasar metode tersebut berupa naluri, rasa dan

* Memang, ada pendapat yang membolehkan jawab al-shar di-rafa -kan, seperti pendapat Jamal
al-Din bin Malik. Namun pendapatnya ini bertentangan dengan mayoritas ahli nasw. Lihat: Zayn,
al-Ma ‘dni al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 98.

5! |bn Majah, Sunan Ibn Majah, no. 63, 1/24, 25; Muslim, Sahih Muslim, no. 5, 1/39.

52 Al-“Asqalani, Fath al-Bdri, 1/120.
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kenaikan dalam magamat hingga seorang alim atau penempuh jalan tasawuf naik
ke magam ‘irfan. Pada tahap itu, melimpahlah padanya rahasia-rahasia ilmu dan
makrifat, bahkan lebih jauh daripada itu. Penafsiran mereka tidak terikat oleh
kaidah apapun. Karenanya, penafsiran-penafsiran mereka sangat bervariasi dan

tidak terbatas sesuai dengan magam, naluri dan rasa sang interpreter.>®

Dengan demikian, interpretasi ramzz ini tampak sama dengan interpretasi
Béatiniyyah dari sisi pengalihan makna teks dari zahir teksnya dengan keyakinan
bahwa makna zahir tersebut bukan yang dimaksudkan oleh teks tersebut. Di sisi
lain, penafsiran ini berbeda dengan interpretasi nazari dari sisi terenyahkannya
basis ilmiah dalam interpretasi ramz; dan hanya berdasarkan naluri dan rasa, di
saat interpretasi nazari berdiri di atas basis ilmiah-falsafi. Interpretasi ramzi juga
berbeda dengan interpretasi ishdari atau faydr dalam hal dipertimbangkannya

makna zahir terlebih dahulu sebelum makna batin dalam interpretasi ishdri-faydi.

Dalam pada itu, pemisahan interpretasi ramzi sebagai jenis tersendiri
tidaklah tepat. Sebenarnya ia masih menjadi bagian dari interpretasi (za ‘wilat)
Béatiniyyah. Hal ini sebagaimana dipahami dari penjelasan Al-Ghazali terkait
tradisi interpretasi Batiniyyah yang mengalihkan teks-teks syariat dari makna
zahirnya kepada ranah Bétiniyyah yang jauh dari logika. Ini, menurut Al-Ghazali,

haram dan sangat berbahaya.>

Dari paparan di atas, bisa disimpulkan perbedaan di antara keduanya:
Pertama, makna nazari berdiri di atas basis ilmiah yang ternalar oleh seorang

praktisi ~ tasawuf terlebih  dahulu, kemudian diaplikasikan  dalam

53 Zayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 98.
> Ibid., 99-100.
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menginterpretasikan teks suci. Sementara itu, makna ishdrt tidak terfokus pada,
dan bertolak dari, basis ilmiah, melainkan pada majhzdat al-nafs (jihad melawan
hawa nafsu) dan menghiasinya dengan amal mulia, menyucikan hati dari segala
belenggu hingga sampai pada tahap di mana isharah di balik teks tersingkap

padanya.

Kedua, interpretasi nazari memonopoli maksud teks. Artinya, ia
memandang bahwa hanya ia yang dikehendaki oleh teks dan bukan yang lain.
Sementara interpretasi ishdrt tidak memonopoli maksud teks. la tidak mengklaim
bahwa ia adalah satu-satunya makna yang benar dan dimaksud. Bahkan mengakui
adanya makna zahir teks yang terlebih dahulu dipahami oleh logika sebelum

menyelami makna batin-ishdri-nya.

Ketiga, interpretasi nazari memalingkan teks suci dari makna zahirnya

demi teori falsafi yang menjadi basisnya.>

Di sini juga dapat disimpulkan perbedaan antara interpretasi iskdri dengan
interpretasi Batiniyyah: Pertama, interpretasi ishdri tidak menolak makna zahir
teks al-Qur’an ataupun hadith, bahkan mengakui, menetapkan dan
mendukungnya. Interpretasi ishdri harus memahami dan mengakui makna zahir
terlebih dahulu lalu dari makna zahir tersebut tergalilah makna yang baru, makna
batin, yang hanya diketahui oleh orang-orang tertentu. Sementara Batiniyyah tidak

mengambil makna zahir, bahkan tidak mengakuinya sama sekali sebagai makna

% Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, 2/352.
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yang dikehendaki oleh hadith, dan hanya mengakui makna batin sebagai satu-

satunya yang dimaksud oleh hadith.

Kedua, interpretasi ishari tidak memuat kepentingan dan tujuan tertentu
yang bersifat aliran keagamaan, politis maupun teologis yang mendasari
interpretasi tersebut. Interpretasi ishar7 tidak lain merupakan tuntutan rohani dan
tarbawi untuk mendidik ruh; membersihkannya dari berbagai noda dan
menghiasinya dengan akhlak mulia. Dalam hal ini jelas berbeda dengan
interpretasi kaum Batiniyyah yang terkadang didorong oleh kepentingan ideologis
dan politis tertentu yang terkadang tidak berhubungan sama sekali dengan teks

syariat.”’

Ketiga, pendapat bahwa al-Qur’an dan hadith memiliki dua sisi makna,
zahir dan batin, dikuatkan oleh dalil-dalil syariat dari al-Qur’an maupun hadith itu
sendiri. Oleh karena itu, interpretasi ishdri digunakan oleh para ulama sejak masa
awal hingga belakangan. Berbeda dengan interpretasi Batiniyyah yang tidak
memiliki landasan syariat karena tidak mengakui makna zahir dan hanya

mengakui makna batin saja.”®

% Al-Zarqani berkata: “Dari sini, diketahuilah perbedaan antara interpretasi sufi yang disebut
dengan interpretasi ishdri dengan interpretasi kaum Batiniyyah-Ateis. Kaum sufi tidak mencegah
penghendakan makna zahir, bahkan mendorongnya. ‘Harus makna zahir terlebih dahulu!” kata
mereka. Karena orang yang mengklaim dapat memahami rahasia-rahasia al-Qur’an namun tidak
mengakui makna zahirnya, seperti mengklaim sampai ke tengah ruangan rumah sebelum melewati
pintunya. Sedangkan kaum Béatiniyyah mengatakan bahwa makna zahir tidak dikehendaki sama
sekali. Yang dikehendaki hanyalah makna batinnya.” Lihat: Al-Zargani, Manahil al-‘Irfan fi
‘Ulam al-Qur’an, 2179.

* Tujuan kaum Batiniyyah, menurut al-Taftazani, adalah penafian syariat secara total (ilkad),
yakni kecenderungan untuk berpaling dari Islam. Sementara interpretasi kaum sufi berasal dari
kesempurnaan iman dan kemurnian ‘irf@n. Lihat: al-Taftazani, Shark al-‘Agdid al-Nasafiyyah,
106. Lihat juga: Al-Zargani, Manahil al- ‘Irfan fi ‘Uliim al-Qur’dn, 2/79.

%8 zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 117.
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2. Tiga Konteks Interpretasi Ishdri
Interpretasi ishdri yang valid, menurut Ibn ‘Ashir, ada tiga aspek konteks:

Pertama, interpretasi ishdr: dalam konteks perumpamaan (tamth:l) karena

adanya kondisi yang menyerupai makna tersebut. Seperti interpretasi atas ayat:

-0 z
PR P P ] 270,80 o

\./g.:/‘;_;- Lf?ij‘ %fv\:diﬂﬂ‘ :«\T-WCM’WH.L‘U.AJ
Dan siapakah yang lebih aniaya daripada orang yang menghalang-halangi
menyebut nama Allah dalam masjid-masjid-Nya, dan berusaha untuk
merobohkannya?*®

Ayat di atas mengandung sinyal (isharah) yang menunjukkan kepada hati.
Sebab hati merupakan tempat bagi ketundukan (khudi®) kepada Allah Swit.
Dengan hati Allah dikenal. Hati bersujud kepada-Nya. Mencegah hati dari zikir
kepada Allah berarti menghalanginya (kaylilah) dari pengetahuan-pengetahuan
laduni. “leala & =57 (dan berusaha merobohkannya) dengan mengeruhkannya
dengan kefanatikan dan dominasi nafsu. Di sini, kondisi orang yang tidak
menyucikan jiwanya dengan makrifat dan mencegah hatinya untuk dimasuki sifat-
sifat kesempurnaan yang timbul dari makrifat itu, diperumpamakan dengan
kondisi orang yang mencegah masjid-masjid untuk disebut nama Allah di
dalamnya. Menyebutkan ayat di atas dalam kondisi demikian seolah menyebutkan

peribahasa (perumpamaan).®

Contoh hadith dalam hal ini adalah interpretasi atas hadith:

£ e Ipmaly toluy als B o & gy JB 1B L o Slee o
3 g i (65 ST OB cOLSIL -

%9 QS. Al-Bagarah: 114.
% Muhammad al-Tahir Ibn ‘Ashir, al-Takrir wa al-Tanwir (Tunis: al-Dar al-Tanisiyyah, 1984),
ttc., 1/35.

43



Dari Mu‘adh bin Jabal, Rasulullah Saw. bersabda: “Minta tolonglah kepada
Allah  untuk  menyukseskan  kebutuhan  kalian  dengan  cara
menyembunyikannya, karena setiap yang mendapat nikmat itu didengki.”®

Dari hadith di atas Ibn ‘Ajibah menjabarkan bahwa apabila seorang
penempuh jalan menuju Allah mengalami kondisi rohani yang menyalahi
kebiasaan, janganlah ia mengumumkannya kepada orang lain. Karena hal itu bisa
mengurangi keikhlasan dan bisa dirasuki ria yang kemudian menjadi sebab
kecelakaan.®? Interpretasi Ibn ‘Ajibah di atas merupakan interpretasi batin-ishdri.
Makna zahirnya adalah petunjuk untuk merahasiakan hajat dari orang lain dan
fokus memohon pertolongan kepada Allah untuk mewujudkannya. Karena orang

yang menampakkan hajatnya rawan dihasud oleh orang lain.®®

Relasi antara mushir (makna zahir/denotatif) dan mushér ilayh (makna
batin/konotatif) dalam interpretasi ishari atas hadith di atas adalah berupa
kesaling-serupaan, yakni memohon pertolongan kepada Allah dan tidak menoleh
kepada selain-Nya dalam memenuhi kebutuhan-kebutuhan dunia maupun akhirat,
agar keimanan seorang muslim kepada-Nya tidak melemah. Oleh karena itu,
sebagaimana seseorang dituntut untuk menyembunyikan hajatnya, ia juga dituntut
untuk menyembunyikan kekeramatan dan perkara supra natural yang dialaminya.
Ini berlaku sebagai perumpamaan dalam konteks orang yang yakin dan percaya

sepenuhnya kepada Allah, serta tidak bergantung kepada sesama makhluk.®*

Kedua, Interpretasi ishdri dalam konteks optimisme (taféul). Sebuah

ungkapan boleh terdengar oleh telinga dengan suatu makna, namun bukan makna

®* Al-Tabrani, al-Mu jam al-Awsay, no. 2455, 3/55.

%2 Ahmad bin ‘Ajibah al-Hasani, /qdz al-Himam fi Sharh al-Hikam (Kairo: Dar al-Ma‘arif, tth),
ttc., 187.

8 Al-Munawi, Fayd al-Qadir, 3/623.

% zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 126-127.
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itu yang dimaksudkannya. Ini bagian dari proses beralihnya pikiran pendengar
kepada sesuatu yang lebih penting menurutnya dan tersirat dalam benaknya.

Dalam hal ini, salah satu contohnya adalah interpretasi atas hadith:

oo Aaks iy 1B e ade &) o s s &) o, 58 ol oe
alal 1) Jrmensls carod 223 131 can gy 4l 9 5 aolab (ST wis (I
Dari Abli Hurayrah Ra., Nabi Saw. bersabda: ‘“Perjalanan adalah sepotong

siksa; mencegah salah seorang kalian untuk makan, minum dan tidur. Apabila
ia telah memenuhi hajatnya, segeralah pulang ke keluarganya.”®®

Perjalanan (safar) dalam hadith di atas menurut al-Mustaghanami (w. 1353
H) memiliki dua arti: (1) Perjalanan fisik (ashbah) dan (2) perjalanan ruh (arwa).
Perjalanan kaum sufi adalah dari ciptaan kepada Pencipta. Sementara perjalanan
selain mereka adalah dari ciptaan kepada ciptaan yang lain. Namun sabda Nabi,
“Perjalanan adalah sepotong siksa,” dimaknai secara khusus oleh al-

Mustaghanami sebagai perjalanan ruh yang penuh risiko.®®

Terdapat relasi kuat antara kedua makna zahir dan batin di atas, yakni
bahwa kedua jenis safar tersebut harus meninggalkan keluarga dan negeri, serta
tidak beristirahat. Ini aspek keserupaannya.®’ Dari hadith di atas, al-
Mustaghanami tampak mengambil makna yang ditangkap oleh pikirannya dan
dianggapnya paling urgen, yakni hakikat perjalanan dari dunia yang fana menuju
akhirat yang baka, serta bersiap menghadap Allah Swt. Perjalanan ini tentu
banyak bahaya, siksa dan tantangannya yang hanya ditangkap oleh akal-akal

sehat.5®

% Al-Bukhari, Sakhih Al-Bukhdri, no. 1804, 3/8.

% Abi al-‘Abbas Ahmad bin ‘Alawiyyah al-Mustaghanami, al-Mina/ al-Quddiisiyyah f7 Shar# al-
Murshid al-Mu ‘in bi Tariq al-Sufiyyah (Beirut: Dar Ibn Zaydan, tth), cet. I, 141; 143.

%7 Al-“Asqalani, Fath al-Bdri, 3/623.

%8 zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 128.
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Ketiga, interpretasi ishdri sebagai bentuk pengambilan pelajaran, nasihat
dan hikmah. Kaum sufi selalu berusaha menguak pesan, nasihat dan pelajaran di
balik peristiwa. Mereka selalu mengambil dan memanfaatkan hikmah di balik
segala hal, terlebih teks syariat yang tentu mereka akan merenunginya dan

mengambil mauizah darinya. Seperti ketika menafsirkan ayat:

z

Ay 15T 500G U050 0% Lans
Maka Fir’aun mendurhakai Rasul itu, lalu Kami siksa dia dengan siksaan yang
berat.*

Mereka mengambil pelajaran bahwa hati yang tidak menjalankan ajaran
rasul pada akhirnya akan mendapatkan siksa. Sebagaimana kayu yang sudah tidak
lagi berbuah hanya layak dibakar api, hati yang tidak berbuah pun hanya pantas

dibakar api neraka.”

Jenis ketiga ini tampaknya merupakan jenis yang paling banyak contoh
praktisnya. Sebab mayoritas interpretasi ishdri kaum sufi memang dalam konteks
mengambil pelajaran dan nasihat sesuai dengan apa yang terbesit dalam nurani

dan hati mereka.” Contoh dalam hadith adalah:

Lo ot &1 ) JlesN T 0y 1B oy e B Lo &1 J gy OF taiile

L3 Ol
Dari Aishah Ra., Nabi Saw. bersabda: “Amal perbuatan yang paling Allah
cintai adalah yang paling kontinyu meskipun sedikit.”"?

Menurut Ibn ‘Ajibah, maksud “amal” dalam hadith di atas adalah

melaksanakan ritual ibadah dan mengagungkan Tuhan, bukan dalam rangka

% QS. Al-Muzzammil: 16.

" |bn ¢Ashar, al-Takrir wa al-Tanwir, 1/36.

! zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 129.
"2 Al-Bukhari, Sahih Al-Bukhdri, no. 6464, 8/98.
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mencari aawal dan magamat, karena hal itu justeru menciderai keikhlasan bagi

ahli tauhid yang istimewa.”

Saat pertama kali membaca hadith di atas, pemahaman zahir yang segera
ternalar oleh akal adalah bahwa Nabi Saw. diutus untuk memberi kemudahan
kepada umatnya dan tidak memberatkan dalam melaksanakan amal saleh agar
mereka dapat melaksanakannya secara kontinyu.”* Namun kemudian Ibn Ajibah
menginterpretasikannya melampaui makna zahirnya. Yakni bahwa hakikat amal
saleh adalah: Mengagungkan (tza zim) Allah Swt. Pemaknaan ini mengandung
hikmah, yakni agar seorang penempuh jalan menuju Allah tidak mengalami
kebosanan dalam perjalanan yang ditempuhnya. Karena yang dinilai dari sebuah
amal adalah kualitasnya (mengagungkan Allah), bukan kuantitasnya. Di sinilah
pelajaran dan pesan yang disingkap oleh Ibn ‘Ajibah. Relasi antara kedua makna
di atas adalah kontinyuitas dalam beramal dengan tujuan pengagungan Allah

Swt.”

Inilah tiga konteks interpretasi ishdri yang valid dan dipraktikkan oleh
kaum sufi dalam menafsirkan al-Qur’an ataupun men-shar’z hadith Nabi Saw.
Secara praktis, interpretasi mereka jarang keluar dari ketiga konteks di atas.
Karenanya, menurut Zayn, persoalan ini perlu terus dikaji demi tidak terjadinya
praktik interpretasi yang keliru’® namun diklaim sebagai interpretasi ishdri yang

valid dan legal. Karena itu pula, Ibn ‘Ashiir menyatakan bahwa penisbahan

® Bahkan terkadang k&l menjadi sebab terhijabnya orang yang merasa nyaman dengannya.
Karenanya, sebagian sufi berkata: “Takutlah akan manisnya ketaatan karena ia adalah racun yang
mematikan bagi orang yang hanya berhenti di situ. Maka janganlah menjadi budak #%al, tetapi
jadilah hamba Tuhan yang menganugerahkan %al!” Lihat: Ibn ‘Ajibah, /qaz al-Himam f7 Shar al-
Hikam, 468-469.

™ Al-“Asqalani, Fath al-Bdri, 11/300.

7> Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 129.

" 1bid., 130.
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“isharah” kepada ayat al-Qur’an —dan juga hadith- merupakan penisbatan yang
sifatnya majazi, tidak hakiki. Hal itu karena adanya isharah tersebut hanya
diketahui oleh orang-orang tertentu yang akal dan jiwanya berada dalam konteks
di atas. Pada saat teks suci mencerahkan perenungan dan nalar mereka sehingga
menemukan isharah-isharah dalam tiga kondisi di atas, pada saat itulah mereka
menisbahkan isharah tersebut kepada teks suci yang mereka tadaburkan itu.
Dengan demikian, setiap isharah yang keluar dan melampaui ketiga konteks
tersebut, maka interpretasi-ishdr: itu mendekati apa yang dilakukan oleh kaum

Batiniyyah sedikit demi sedikit, untuk kemudian mencapainya.”’

D. Validitas Interpretasi Ishdri atas Hadith Nabi

a. Pandangan Ulama tentang Interpretasi Ishdri

Banyak metode yang dapat digunakan untuk memahami teks suci.
Sebagian disepakati kebenarannya, sebagian yang lain diperselisinkan. Hanya
saja, karena interpretasi ishdri tidak memiliki ketentuan dan kaidah tertulis selain
berupa relasi antara makna zahir dan batin, padahal masih terdapat ketentuan
lainnya yang juga harus menjadi pertimbangan, maka terjadilah perselisihan di
kalangan para ulama tentang keabsahannya dalam memahami teks suci. Hal itu
tidak lain hanya sebagai respon antisipatif-preventif mereka terhadap adanya
penyusupan ke dalam ruang interpretasi ishdri tanpa kompetensi sehingga justeru
menyimpang. Namun demikian, para ahli lintas generasi telah menampakkan
penerimaannya terhadap interpretasi ishari ini dalam batas terpenuhinya syarat-

syarat dan kriterianya.

" Ibn <Ashar, al-Takrir wa al-Tanwir, 1/36.
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Pandangan para ulama tentang interpretasi ishar7 bisa dikelompokkan

menjadi dua:

Pertama, kalangan yang membolehkan. Para ulama dalam kelompok
pertama ini memandang bolehnya pemaknaan ishar: atas teks suci. Mereka
memiliki kriteria khusus yang mereka syaratkan untuk pembolehannya. Hanya
saja sebagian mereka mengungkapkan persyaratan itu secara terus terang dan
sebagian yang lain tidak mengungkapkannya karena telah maklum bagi kalangan
mereka. Intinya, pembolehan mereka terikat dengan kaidah dan persyaratan

tertentu.

Di antara yang termasuk dalam kelompok ini adalah para sahabat Nabi
Saw., termasuk para sahabat senior seperti Abi Bakar dan ‘Umar —radiya Allah

‘anhuma.

Pemaknaan ishdri Abl Bakar tampak saat memahami hadith:

Sl b oy ade B Lo A S, OF e @ L, 6 b e of oo
oo L oag esls Lo Gl 8,85 e 4 O o ) op e Oy 1l Ll
tW By ) lomad (lilgel y WLL Bl 1JBy SO ol So woie Lo Jlsls
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Dari Abi Sa‘id al-Khudri Ra., Rasulullah Saw. duduk di atas mimbar dan
bersabda, “Seorang hamba diberi pilihan oleh Alldh antara diberi kenikmatan
dunia sekehendaknya dan diberi sesuatu di sisi-Nya, lalu hamba itu memilih
sesuatu yang ada di sisi-Nya.” Maka Aba Bakar pun menangis dan berkata,
“Kami menebusmu dengan ayah dan ibu kami.” Kami pun takjub dengannya,
dan orang-orang berkata, “Lihatlah kepada orang tua (AbG Bakar) ini.
Rasulullah mengabarkan tentang seorang hamba yang diberi pilihan oleh Allah
antara kenikmatan dunia dan sesuatu yang ada di sisi-Nya, dan Aba Bakar
justeru berkata, “Kami menebusmu dengan ayah dan ibu kami.” Rasulullah
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itulah hamba yang diberi pilihan. Abi Bakar lah yang memberi tahu kami
tentang itu.”®

Abl Bakar memahami dari hadith di atas secara ishdri bahwa Nabi Saw.
telah mendekati ajalnya. Apa yang dimaksud dengan memilih sesuatu yang ada di

sisi-Nya adalah memilih untuk bertemu dengan-Nya.

‘Umar juga memahami hadith Nabi Saw. secara ishdri, seperti ketika

turunnya ayat:

m(qusr&JwﬂWrLu r§‘ ‘&Jngg}Js

Telah kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah Ku-cukupkan
kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridai Islam itu jadi agama bagimu.”

Umar memahami ayat di atas secara ishdr: bahwa ajal Rasulullah Saw.

telah dekat, sebagaimana dalam riwayat:

et 5y (oS oSU laST s}t U iJB agl e e r Ogyle e
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Dari Harlin bin ‘Antarah, dari ayahnya, ia berkata, “Setelah turun QS. Al-
Maidah: 3, yaitu pada hari Haji Akbar, ‘Umar menangis. Nabi bertanya, ‘Apa
yang membuatmu menangis?” ‘Umar menjawab, ‘Aku menangis karena
dulunya agama kita semakin bertambah. Kala agama itu telah sempurna,
pastilah ada yan% berkurang di balik kesempurnaan itu.” Nabi bersabda:
‘Engkau benar’. 8

Selain Abli Bakar dan ‘Umar, ada sejumlah sahabat besar lainnya yang
juga melakukan pemaknaan ishdri atas teks suci, seperti Ibn ‘Abbas yang
menafsirkan QS. Al-Nasr: 1 sebagai sinyal akan meninggalnya Nabi Saw. dan

Abl Umamah yang menafsirkan orang-orang yang berpaling (zdghiu) dalam QS.

'8 Al-Bukhari, Sahih Al-Bukhdri, no. 3904, 5/57.

® S. Al-Maidah: 3.

8 Abi Ja’far al-Tabari, Jami " al-Bayan fi 7a’wil al-Qur’dn, Editor: Ahmad Muhammad Shakir
(Beirut: Muassasat al-Risalah, 2000), cet. I, 8/81.
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Al-Saff: 5 sebagai Khawarij.2" Ini menunjukkan bahwa secara praktis, interpretasi
ishari atas teks suci, al-Qur’an maupun hadith, telah dilakukan oleh para sahabat

besar Nabi Saw.

Interpretasi ishdri atas teks suci terus dilakukan oleh para ulama pasca
para sahabat. Sejumlah nama dikenal sebagai yang pernah melakukan interpretasi
ishart, antara lain: Sahal al-Tustari, Aba Nasr al-Sarraj al-Tts1, al-Kalabadhi, Al-
Ghazali, lbn al-‘Arabi al-Maliki, Ibn al-Salah, Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari, Ibn
Taymiyah, 1bn al-Qayyim, Ibn Kathir, Sa‘d al-Din al-Taftazani, Al-Shatibi, al-
Zarkashi, Ibn Hajar al-‘Asqalani, al-Suyati, Waliyy Allah al-Dihlawi, Murtada al-
Zabidi, Ibn ‘Ajibah, al-Alusi, al-Zarqani, Muhammad al-Tahir Ibn ‘Ashar,

Muhammad Husayn al-Dhahabi, Aba al-Fadl al-Ghummari,® dan lain-lain.

Kedua, para ulama yang tidak membolehkan. Sebagian ulama lain
memilih jalan pelarangan interpretasi ishdri sebagai bentuk sikap preventif dari
terjadinya sikap mempermainkan teks syariat dengan segala argumentasinya. Di
antara nama-nama yang terkenal dengan pilihan sikapnya ini adalah: Abi al-Faraj
Ibn al-Jawzi dan Ibn al-Athir dari kalangan ulama klasik dan Mustafé Sadiq al-

RAfi‘T dan Subhi al-Salih dari kalangan tokoh ulama kontemporer.®

Selain itu, ada sebagian tokoh ulama yang pernyataannya tentang

interpretasi ishdri sekilas dipahami sebagai pelarangan, namun kemudian

81 zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 134-135.
% bid., 135-149.
% Ibid., 151-155.
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dijelaskan oleh tokoh lainnya sebagai bukan merupakan larangan. Di antara

mereka adalah Abd al-Hasan al-Wahidi dan al-Nasafi.®*

Tidak cukup ruang untuk memaparkan, terlebih mendiskusikan,
argumentasi-argumentasi masing-masing kelompok di atas dalam penelitian ini.
Hanya bisa disimpulkan dari apa yang ditulis Zayn dalam bukunya bahwa yang
unggul adalah kelompok yang membolehkan interpretasi ishdri baik atas teks al-
Qur’an maupun hadith Nabi Saw. yang merepresentasikan pandangan mayoritas
(jumhur) ulama. Kekuatan dan keunggulan argumentasi mereka setidaknya

terlihat dalam beberapa hal berikut:

1- Ada sejumlah riwayat dari para sahabat bahwa teks syariat
mengandung banyak makna, dan tidak semua makna-makna tersebut
diambil dari redaksi lafaznya, namun juga dari proses penggalian
(istinb@s) melalui pertimbangan (i #ibdr) dan analogi (qgiyas). ‘All kw.
berkata:

153 s B 3 g e 2 oS3 2 35N ot

Andai aku mau, sungguh aku muatkan untuk kalian dari tafsir surah al-Fatizah
70 muatan unta.®®

Abu al-Darda’ r.a. berkata:

Aage g OT 80 (5 o ard)l |S” 4w ) &l
Engkau tidak akan benar-benar paham sampai engkau melihat banyak sisi pada
al-Qur’an.®®

* Ibid., 156-157.

8 Al-Munawi, Fayd al-Qadir, 1/69.

8 Al-Suyiti, al-ltgan i ‘Ulim al-Qur’dn, Editor: Muhammad Abi al-Fadl lbrahim (Mesir: al-
Hay’ah al-Misriyyah al-‘Ammabh li al-Kitab, 1974), ttc., 2/145.
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Ibn ‘Abbas berkata:
JEol b e s g adlns 285 Y Oshary 5eby 0y Oy 53 OT A O]
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Sungguh al-Qur’an memiliki banyak cabang, macam, zahir dan batin.
Keajaibannya tidak habis-habis, puncaknya tidak dicapai. Siapa yang
menyelaminya perlahan selamat, dan yang menyelaminya dengan Kkeras
terjatuh. Ada cerita, peribahasa, halal-haram, nasikh-mansikh, mu/zkam-
mutashabih, dan zahir-batin. Zahirnya adalah bacaan dan batinnya adalah
takwil. Maka pelajarilah al-Qur’an bersama ulama dan jauhilah dengannya

orang-orang bodoh.®’

Ibn Mas‘ud berkata:

ot Wy sV g ad OB OT A 5 gals o =Wy VI e 51T e

Siapa yang menginginkan ilmu orang-orang terdahulu dan kemudian, telitilah
al-Qur’an karena di dalamnya terdapat kebaikan orang-orang terdahulu dan

kemudian.®®

2- Para praktisi interpretasi ishdri pada umumnya memiliki basis

keilmuan yang kokoh, sehingga interpretasi ishdri mereka tidak

melampaui rambu-rambu syariat.

3- Makna-makna ishari yang dihasilkan bukan merupakan teori-teori

yang terlebih dahulu ada sebelum teks syariat. Tidak pula interpretasi

ishdri tersebut menggugurkan makna zahir yang segera dipahami.

Dalam interpretasi ishdr: tersebut tidak terdapat hal-hal yang

membuatnya terlarang seperti yang dilakukan kaum Bétiniyyah dan

interpretasi simbolis-teoritis (ramzi-nazart).

8 Al-Suyiti, al-ltqan i “Ulim al-Qur'dn, 41226.

8 Al-Tabrani, al-Mu jam al-Kabir, Editor: Hamdi ‘Abd al-Majid al-Salafi (Kairo: Maktabat lbn
Taymiyyah, tth), cet. 11, no. 8664, 9/135; 136. Lihat: Al-Bayhagi, Shu ‘ab al-/man, Editor: ‘Abd al-
‘Ali ‘Abd al-Hamid (Riyad: Maktabat al-Rushd, 2003), cet. I, no. 1808, 3/347. Para perawi salah
satu sanad Al-Tabrani, menurut al-Haythami, adalah para perawi Sakik. Lihat: ‘Ali bin Abi Bakr
al-Haythami, Majma ' al-Zawdid wa Manba' al-Fawaid, Editor: Hisam al-Din al-Qudsi (Kairo:

Maktabat al-Qudsi, 1994), ttc., no. 11667, 7/165.
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4- Wahyu dengan kedua jenisnya, matluw (al-Qur’an) dan ghayr matluw
(hadith), adalah sumber bagi setiap pemahaman dan pengetahuan, serta
relevan untuk setiap tempat dan zaman.®® Kepada keduanya, semua
ulama dari berbagai disiplin merujuk dan berpedoman; ahli gird dt,
ahli naaw, ahli tafsir, ahli usal, ahli kalam, ahli figh, ahli bayan, para
penceramah, para penasihat, dan lain-lain, termasuk para ulama rabani
dan sufi, berdasarkan kriteria-kriteria penggalian hukum sesuai dengan
dasar-dasar syariat.*°

b. Kriteria Validitas Interpretasi Ishari

Interpretasi ishart dapat diterima dalam arti valid dan legal-siar T menurut
kalangan yang membolehkannya setelah terpenuhinya beberapa persyaratan dan

kriteria berikut:
1- Dikuatkan oleh dalil syariat yang lain.

Interpretasi ishdri yang dilakukan atas teks suci haruslah dikonfirmasi oleh
teks-teks syariat yang lain. Jika tidak, maka tidak bisa diterima. Hal itu karena
syariat Islam menghukumi segala perbuatan, perkataan dan tujuan (maqgasid).
Artinya, segala perbuatan, perkataan dan pemahaman seseorang haruslah
ditimbang dengan neraca syariat dalam banyak nass-nya. Karena itulah al-Junayd

berkata, “Ilmu kami (tasawuf) terikat oleh kitab dan sunnah.”®

Oleh karena itu, para sufi dan ulama rabani melakukan interpretasi ishdrt

atas teks suci tidak lain untuk memahami dan memahamkan isi kandungannya dan

8 Lihat: QS. Al-4n ‘am: 38, al-Nal: 89, dan al-Hashr: 7.

% zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 202-204.

% Abit Nutaym al-Asbahani, Hilyat al-Awliya” wa Tabagat al-Asfiya’ (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1409), 10/255.
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mengamalkannya sehingga seorang muslim dapat mencapai tahap pengamalan
ajaran agama dengan penuh keyakinan dan kekuatan iman. Maka konsekuensi
interpretasi ishdri ini adalah konsekuensi ijtihad. la merupakan pemahaman

istinbati yang tidak mengklaim dan memonopoli kebenaran.*

Ibn al-Qayyim menyebut pemahaman ishdri yang dialami oleh kaum sufi
sebagai cahaya-cahaya (anwar). Menurutnya, cahaya-cahaya itu memancar pada
mereka sebagai buah keimanan, interaksi hati dan akwal yang benar (sadigah).
Pemahaman ishdri yang disebutnya sebagai cahaya itu memberi pemahaman yang
bersifat asumtif, bukan definitif. Ketika pemahaman iskdri yang muncul itu
ditakar dengan hukum syariat, kitab dan sunnah, dan terkonfirmasi oleh keduanya,
maka interpretasi ishdri itu benar dan valid. Namun jika tidak, maka tidak valid

dan tidak bisa diterima.”
2- Interpretasi ishdri tidak menyalahi teks syariat.

Segala bentuk interpretasi, penafsiran dan pemahaman yang menyalahi
nass syariat yang lain adalah ditolak. Jika tidak begitu, maka setiap orang bisa
menafsirkan dan memahami teks suci dan mengklaimnya sebagai pemaknaan
ishari dengan tanpa didukung —bahkan bertentangan dengan- dalil syariat.
Menurut Zayn, kriteria kedua ini seringkali tidak disebutkan oleh para pakar
karena telah tercakup dalam kriteria yang pertama. Namun Zayn memilih
menyebutnya sebagai penegasan akan urgensi hal ini, sebagaimana telah
dinyatakan al-Shatibi sebelumnya. “Jika interpretasi ishdri ini tidak didukung oleh

sebuah dalil di tempat yang lain, atau terdapat dalil yang menentangnya, maka

%2 zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 206.
% Ibid., 207. Lihat: Ibn al-Qayyim, Madarij al-Salikin Bayna Mandzil Iyyika Na'bud wa Iyydka
Nasta 'in, 3/81.
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interpretasi ishdri tersebut termasuk klaim palsu atas al-Qur’an (dan hadith).

Sementara klaim semata itu tidaklah diterima menurut kesepakatan para ulama.”%*

3- Makna ishdrt harus selaras dengan makna zahir.

Makna batin yang dipahami dari hadith haruslah selaras dan sesuai dengan
makna zahirnya. Perlu ditegaskan kembali bahwa makna batin hanyalah sebagai
tambahan makna baru yang menyokong makna zahir, tidak menempati posisinya
dan tidak pula memonopolinya. Makna batin hanyalah suatu sinyal (isharah) yang
dipahami oleh orang yang dianugerahi keterbukaan (fuzizh) mata hati olen Allah
Swt. untuk melihat makna-makna tersirat di balik zahir teks tanpa adanya
pertentangan dengan ajaran syariat. Termasuk bagian dari kesesuaian makna batin
dengan makna zahir adalah tidak adanya pertentangan dengan tuntutan kaidah
bahasa Arab. Jika justeru bertentangan, maka interpretasi ishari semacam itu tidak
bisa diterima. Hal itu wajar, sebab al-Qur’an dan hadith bebahasa Arab, sehingga
pemaknaan atas keduanya tidak bisa dilepaskan dari kaidah bahasa di mana
keduanya diturunkan dengan menggunakan bahasa tersebut, terlebih bahwa lafaz

teks menjadi perantara utama untuk mencapai suatu makna.

Di sini, menurut Zayn, terdapat perbedaan antara pengkaji klasik dan
kontemporer. Sebagian pengkaji kontemporer menjadikan kriteria tidak adanya
pertentangan dengan bahasa Arab ini sebagai kriteria tersendiri, di saat para
pengkaji sebelumnya memasukkannya sebagai bagian dari kriteria tidak adanya

pertentangan dengan makna zahir.*> Hal itu karena makna zahir tidak bisa

% Ibrahim bin Miasa Al-Shatibi, al-Muwafagat, Editor: Aba ‘Ubaydah Mashhar (Kairo: Dar Ibn
‘Affan, 1997), cet. |, 4/232.

% Seperti yang dilakukan Al-Shatibi yang menggabungkan persyaratan kesesuaian makna ishdri
dengan kaidah bahasa Arab menjadi satu syarat. Lihat: Al-Shatibi, al-Muwafaqgat, 4/232.
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diterima tanpa adanya kesesuaian dengan bahasa Arab. Jika demikian, makna
batin pun lebih tidak bisa diterima, sebab makna batin terbangun di atas makna

zahir.%

Kriteria ketiga ini merupakan kriteria terpenting yang karenanya para
ulama memasukkan kriteria ini ke dalam definisi interpretasi ishdri, yakni potensi
berkompromi antara makna ishdri dengan makna zahir yang dimaksud. Potensi
berkompromi itu tidak akan pernah terjadi kecuali dengan adanya relasi yang
mengikat antara makna ishdrr dengan makna zahir yang ditunjukkan oleh bahasa
Arab sebagai bahasa wahyu. Oleh karena itu, pemahaman bahasa Arab dalam

konteks ini menjadi niscaya.”’

4- Makna ishdri tidak jauh dari makna zahirnya seperti penakwilan kaum

Béatiniyyah.

Makna ishdri tidak dapat diterima apabila terlalu jauh dari makna
zahirnya, tidak berelasi dengan lafaznya, tidak diterima oleh logika, sepertihalnya
takwilan kaum Batiniyyah, tafsir teoritis (nazari), dan interpretasi-interpretasi
lainnya yang berdiri di atas teori-teori filsafat. Yang semacam ini tidak bisa
diterima sebagai makna-makna yang sesuai dengan apa yang dimaksud oleh Allah
dan rasul-Nya. Sebab pemaknaan yang demikian merupakan pemaknaan teks
syariat dengan sesuatu yang tidak dikandungnya. la tak lebih dari sekedar rekaan

dan dugaan semata.*®

% zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 208.
9 Nur al-Din ‘Itr, ‘Uliim al-Qur’dn (Damaskus: Matba’ah al-Sabah, 1414), cet. 1, 97.
% Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassir:in, 2/259.
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Kaum Batiniyyah menundukkan teks suci terhadap pemikiran-pemikiran
mereka yang tersimpan dalam benaknya dan jauh dari zahir teksnya, serta keluar
dari maksudnya yang mendasar. Bagi mereka, segala material yang terdapat di
alam nyata memiliki kembaran yang serupa dengannya di alam rohani. Ketika,
misalnya, al-Qur’an membicarakan tentang kisah musa dan perseteruannya
dengan Fir’aun, kaum Batiniyyah segera membawa kisah tersebut untuk dipahami
dalam alam rohani, yakni hati dan jiwa serta perseteruan di antara keduanya. Jadi
sebenarnya ide penafsiran tersebut telah tersedia sebelum memulai melakukan
penafsiran atas teks suci. Maka tentu ini menyimpang, tidak sesuai dengan zahir
teks, dan merupakan pendapat yang tercela.®® Contoh lainnya yang juga sering
diangkat oleh para pengkaji adalah penafsiran mereka atas firman Allah Swt.:

OO Al 31/}
Sesungguhnya Allah benar-benar beserta orang-orang yang berbuat baik.**

Mereka menjadikan kata “z< sebagai kata kerja lampau (fi I mddi) yang
berarti menyinari/ mencerahkan (add’a) dan “cxsall” sebagai objeknya (maf™il).
Ini merupakan penyimpangan dalam menakwilkan teks suci; jauh dari apa yang

ditunjukkan oleh lafaznya.'®

Kriteria keempat ini merupakan penegasan atas kriteria ketiga. Sebagian
pengkaji tidak menjadikannya sebagai kriteria tersendiri dan mencukupkan pada

penyebutan kriteria ketiga saja.'%?

% 7ayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 209.

10°Qs. Al- ‘Ankabit: 69.

101 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, 2/280. Lihat: Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-
Sunnah al-Nabawiyyah, 209.

192 7ayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 209.
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5- Tidak ada klaim dan monopoli kebenaran.

Interpretasi ishari terlebih dahulu haruslah mengakui makna zahir teks
suci yang diinterpretasikan. Tidak boleh ada klaim bahwa makna ishdri itulah
satu-satunya makna yang benar dan dikehendaki oleh teks tersebut tanpa
mengakui kebenaran makna zahirnya. Mengabaikan dan tidak mengakui makna
zahir dapat mengeluarkan interpretasi atas teks suci begitu jauh dari makna
zahirnya hingga menyimpang dari kebenaran. Ini dapat memberi ruang luas bagi
para penafsu untuk mendistorsi pemahaman dan penafsiran atas teks suci. Urgensi
persoalan ini membuat sebagian pengkaji membuat kriteria keenam yang
sebenarnya masih semakna dengan yang kelima ini, yaitu: “Menjelaskan makna

zahir teks terlebih dahulu, lalu menjelaskan makna ishdri, sehingga selamat dari

aliran kebatinan dan takwilan-takwilan mereka.”*%

Dalam hal ini, Ahmad Zarriiq berujar:

“Pandangan kaum sufi lebih khusus daripada pandangan ahli tafsir dan ahli
fikih hadith yang masing-masing keduanya hanya mempertimbangkan hukum
dan makna. Sementara kaum sufi lebih dari itu mencari isharah setelah
menetapkan (makna zahir) yang ditetapkan oleh ahli tafsir dan ahli fikih hadith.
Jika tidak, maka ia seorang Batini yang keluar dari syariat, apalagi tasawuf. Wa
Allahu A ‘lam.”**

Kriteria ini ditegaskan oleh Al-Ghazali:

“Siapa yang tidak menguasai zahir penafsiran dan terburu-buru menyimpulkan
(istinb&s) makna-makna dengan pemahaman bahasa Arab semata, maka banyak
salahnya dan tergolong penafsir yang berdasarkan pendapat (ra’y). Proses
periwayatan (nagl/ wa sima’) haruslah diaplikasikan dalam zahir penafsiran
terlebih dahulu untuk menghindari letak-letak kesalahan, kemudian setelah itu
pemahaman dan penyimpulan meluas. Hal-hal garib yang hanya bisa dipahami
melalui periwayatan itu banyak.. Diketahuilah bahwa tidak boleh meremehkan
pelajaran tafsir zahir terlebih dahulu. Pemahaman makna batin tidak mungkin
dicapai sebelum menguasai makna zahir. Orang yang mengklaim memahami

103 B

Ibid., 210.
104 Aba al-‘Abbas Ahmad Zarriq al-Fasi, Qawd 'id al-Tasawwuf wa Shawahid al-Ta'arruf
(Sharjah: al-Markaz al-*Arabi li al-Kitab, tth), ttc., 105.
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rahasia-rahasian al-Qur’an namun tidak menguasai tafsir zahir tak ubahnya
orang Yyang mengklaim mencapai tengah rumah sebelum melewati
pintunya.”'®

6- Interpretasi ishdri tidak ambigu dan membingungkan.

Kriteria keenam ini pada dasarnya merupakan buah dan konsekuensi dari
terpenuhinya kelima kriteria di atas. Artinya, interpretasi ishdri atas teks suci jika
dilakukan dengan berdasarkan kelima kaidah dan kriteria yang di sebut di atas
bisa dipastikan bahwa pemahaman yang diperoleh terkait teks yang
diinterpretasikan itu tidak akan menimbulkan ambiguitas dan keresahan karena,
misalnya, menyimpang dari ajaran dan pemahaman keislaman normatif. Justeru
interpretasi ishdrt bisa membantu mengingatkan dan memotifasi untuk beramal,
serta mendekatkan kepada Allah Swt. Oleh karena itu, interpretasi ishdri yang
rancu dan kaluar dari kaidahnya diharamkan oleh syariat.'®® Dalam hal ini, Al-

Ghazali mencela interpretasi yang tidak dipahami dan membingungkan, seperti

apa yang dalam istilah tasawuf disebut dengan shatf.**’

Al-Ghazali menyatakan:

“Boleh jadi (shata/at) itu dipahami oleh dirinya sendiri namun ia tidak mampu
memahamkannya kepada orang lain dan mengungkapkannya dengan ungkapan
yang menyatakan isi hatinya sebab minimnya pengalaman keilmuannya dan
tidak pernah mempelajari metode pengungkapan makna dengan lafaz-lafaz
yang indah. Jenis perkataan yang seperti ini tidak ada gunanya, bahkan
mengacaukan hati, mencengangkan nalar dan membingungkan pikiran. Atau
membawa kepada pemahaman makna-makna yang tidak dimaksudkan,
sehingga masing-masing memahami sesuai tuntutan hawa nafsu. Padahal Nabi
telah bersabda, ‘tidaklah salah seorang kalian menyampaikan kepada suatu
kaum informasi yang tidak mereka pahami kecuali pastilah menjadi fitnah atas

195 Al-Ghazali, Vhyd’ ‘Uliim al-Din, 1/291.

106 7ayn, al-Ma ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 209. Lihat: al-Zargani, Manahil al-
‘Irfan fi ‘Ulim al-Qur’an, 2/90.

97 Shash adalah ungkapan aneh-nyeleneh yang tidak dipahami dan tidak memberi faedah. Atau
dipahami oleh yang bersangkutan, namun tidak dapat memberikan pemahaman kepada lawan
bicaranya/pembaca dengan menggunakan ungkapan yang merepresentasikan apa yang ada dalam
hatinya disebabkan oleh minimnya pengetahuannya tentang metode pengungkapan. Maka yang
demikian hanyalah merisaukan hati dan membingungkan akal pikiran. Lihat: Al-Munawi, Fayd al-
Qadir, 5/1427. Lihat juga: Al-Ghazali, Thya’ ‘Uliim al-Din, 1/36.
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mereka.”'% Beliau juga bersabda, ‘bicarakanlah kepada orang lain sesuatu yang
mereka ketahui dan tinggalkan sesuatu yang mereka ingkari. Apakah kalian
mau Allah dan rasul-Nya didustakan?!’*® Ini dalam konteks substansi yang
dipahami oleh pembicara, namun tidak mampu dijangkau oleh nalar
pendengar. Lalu bagaimana dengan substansi yang tidak dipahami oleh
penuturnya sendiri? Tidak halal menyampaikan sesuatu yang hanya dipahami
oleh penuturnya tapi tidak dimengerti oleh pendengarnya!”*'

Lima kriteria interpretasi ishdri yang disebut di awal disepakati oleh para
ulama. Kelimanya berfungsi mengawal interpretasi ishdri yang dilakukan oleh
seorang interpreter untuk tidak terjebak dalam penafsiran yang jauh dari makna
zahirnya dan penakwilan kebatinan yang rancu, serta penyimpangan dalam
memahami teks-teks syariat. Dengan kelima kriteria itu pula menjadi teranglah
jalan bagi tumbuhnya inspirasi menguak makna-makna yang benar melalui
ungkapan-ungkapan yang mudah dimengerti. Kelima kriteria di atas saling
melengkapi satu sama lain. Sementara kriteria keenam merupakan hasil dan buah
dari terpenuhinya kelima kriteria sebelumnya, yakni tidak terjadi ambiguitas
hingga menimbulkan kerancuan pada pendengar. Kriteria keenam ini pun
sebenarnya bisa masuk dalam kriteria keempat, yaitu bahwa makna-makna yang
jauh dari jangkauan nalar dan makna zahir teks justeru menimbulkan kebingungan

dan kerancuan.'*

1% Menurut al-‘Iraqi, hadith ini diriwayatkan oleh al-‘Ugqayli dalam al-Du 'afé’, Ibn al-Sunni dan
Abl Nu‘aym dalam al-Riyd’ dari hadith Ibn ‘Abbas dengan sanad da‘if. Sementara riwayat
Muslim dalam mukadimah Sakih-nya mawgiif kepada Ibn Mas“ad. Lihat: Al-‘Ir&qi, al-Mughni ‘an
Haml al-Asfar fi al-Asfar fr Takhrij Ma f7 al-1hyd’ min al-Akhbér, dicetak bersama kitab I1iyd’
‘Ulim al-Din karya Al-Ghazali, 1/36.

109 Menurut al-“Iraqi, hadith ini diriwayatkan oleh Al-Bukhari mawquf atas ‘Ali. Namun al-
Daylami me-marfii -kannya dalam kitab Musnad al-Firdaws dari Abi Nu‘aym. Lihat: Ibid., 1/36.
Terdapat perbedaan redaksional dalam Sahih Al-Bukhari: 4«3 of ¢ sl 08 jms Lay culidl | siaa
gy, Lihat: Al-Bukhari, Sahih Al-Bukhdri, no. 127, 1/37.

Y0 AI-Ghazali, Vhya” ‘Ulim al-Din, 1/36.

YL zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 212.
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Kriteria-kriteria di atas jika dirinci sebagai berikut:

1

O-

Makna ishdrt harus didukung oleh dalil shar .

Makna ishdri tidak menyalahi nagss syariat.

Makna ishdrt harus sesuai dengan makna zahir.

Makna ishdrt harus sesuai dengan kaidah bahasa Arab.

Antara makna ishari dan makna zahir harus ada relasi yang mengikat.
Makna ishdrr tidak terlalu jauh seperti takwilan kaum Batiniyyah.
Tidak diklaim bahwa makna ishdri adalah satu-satunya yang dimaksud
tanpa mengakui makna zahir.

Menjelaskan makna tekstual terlebih dahulu, lalu menjelaskan makna
ishdri-nya.

Makna ishdrt tidak boleh membuat rancu pendengar.

Beberapa kriteria ini jika terealisasi dalam sebuah interpretasi ishdri atas

hadith Nabi Saw., maka interpretasi ishdri tersebut boleh diambil dan juga boleh

ditinggalkan. la hanya bersifat inferensial dan emosional yang tidak berdasarkan

kaidah usul fikih. Tidak lain berfungsi memotivasi jiwa untuk berakhlak mulia

dan bersikap zuhud berdasarkan kaidah-kaidah shar7 dan metode rabani-

nabawi.*?

Salah satu contoh interpretasi ishdr: yang tidak memenuhi persyaratan dan

kriteria di atas adalah interpretasi atas hadith Dajjal yang dalam satu riwayat

disifatkan oleh Nabi Saw. sebagai sosok yang buta mata kanannya.'** Hadith ini

kemudian oleh sementara orang diintrepretasikan sebagai peradaban Barat yang

12 hid., 212.

13| ihat: Al-Bukhari, Sahih Al-Bukhdri, no. 4402, 5/176.
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berkuasa pada saat ini. Yaitu peradaban yang buta sebelah matanya sebagaimana
pada sifat Dajjal. Peradaban Barat hanya melihat kehidupan dan kemanusiaan
dengan satu mata; materialisme semata.*** Interpretasi ini jelas telah menyimpang
dari kebenaran dengan indikasi menyalahi nass syariat yang lain. Riwayat hadith
tentang Dajjal sangatlah banyak, bahkan al-Kattani menggolongkannya sebagai

hadith mutawatir.!*®

Hadith tentang Dajjal dengan banyak riwayatnya itu
menyatakan dengan jelas bahwa Dajjal adalah jenis manusia yang datang-pergi,
keluar-masuk, membujuk-mengintimidasi, dan seterusnya. Deskripsi ke-manusia-
an semacam itulah yang dinyatakan secara jelas oleh banyak riwayat hadith.
Sehingga pemaknaan atasnya sebagai peradaban Barat adalah merupakan
penakwilan yang jauh dan menyalahi nass syariat, selain megabaikan makna zahir
nass yang dapat segera dinalar secara langsung pada saat membacanya. Kalaupun
semua redaksi hadith tersebut mau dianggap sebagai ungkapan majaz, juga tidak

bisa diterima karena tidak adanya indikasi (garinah) dan argumentasi yang

memadai.'*°
E. Contoh Interpretasi Ishdri atas Hadith Nabi Lintas Generasi

Sebagaimana diungkap di muka, interpretasi ishdri atas hadith Nabi secara
praktis telah ada sejak abad pertama Hijri, yakni pada masa sahabat Nabi Saw.
Dalam bukunya yang diangkat dari Disertasinya, Zayn menyebutkan contoh-

contoh praktis-aplikatif interpretasi ishari atas hadith Nabi sejak abad pertama

14 visuf al-Qaradawi, Kayf Nata'amal ma‘a al-Sunnah al-Nabawiyyah (Mesir: Dar al-Wafa’,
1990), cet. 111, 169.

115 Muhammad bin Ja‘far al-Kattani, Nazm al-Mutanathir min al-Hadith al-Mutawatir, Editor:
Sharaf Hijazi (Mesir: Dar al-Kutub al-Salafiyyah, tth), 229.

18 zayn, al-Ma ‘ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 213.
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hingga abad lima belas Hijri dalam lima pasal. Masing-masing pasal memuat

contoh-contoh interpretasi ishdri para ulama dalam tiga abad.’

Dari abad pertama, Abl Bakar tercatat sebagai sahabat Nabi yang
melakukan interpretasi ishari atas hadith yang diterimanya dari Nabi Saw., yaitu
terkait hadith tentang hamba yang diberi pilihan oleh Alldh Swt. sebagaimana

telah dikemukakan dalam uraian sebelumnya.

Dari abad kedua, ‘Abd Alldh bin al-Mubarak (w. 181 H) melakukan

interpretasi ishdri atas hadith:

2 Ads pe By 1dsa V.uj%u;m thﬁs\ Jswy caer 106 Oldu e
ale Lﬁ;,;—@ calany OIS dll aas ale > Ol Oy aaldy gl ploo oo
Ol el g 435,
Dari Salman, ia berkata: Aku mendengar Rasulullah Saw. bersabda: “Menjaga
markas militer sehari dan semalam lebih baik daripada puasa dan salat sebulan.

Jika ia mati, amal baiknya yang pernah dilakukanya terus mengalir dan
rezekinya diberikan, serta aman dari siksa neraka.”*®

Ibn al-Mubarak ketika ditanya tentang maksud “ribdt”, ia menjawab:

DU sl G (gl e i e o) e s Loy
Kekanglah dirimu atas kebenaran sampai engkau mendirikannya di atas
kebenaran. Itulah sebaik-baik ribaz.**°

Pada dasarnya, makna zahir ribd; yang tersebut dalam sejumlah hadith
jihad adalah menetapi sebuah tangsi yang membatasi antara pasukan Islam dan
kaum kafir dalam situasi perang. Aktivitas menetapi tangsi itu tidak lain untuk

berjaga-jaga jika sewaktu-waktu ada serangan dari pihak musuh.*?°

17 hid., 215.

18 Muslim, Sahik Muslim, no. 1913, 3/1520. Lihat: Al-Nawawi, al-Minhaj Shark Sakih Muslim
bin al-Hajjaj, 13/61.

19 Abi Nu‘aym al-Asbahani, Hilyat al-Awliya” wa Tabagat al-Asfiya’, 8/171.

120 Al-¢Asqalani, Fath al-Bdari, 1/121.
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Jadi, makna denotatif hadith di atas adalah penyebutan ribas yang berarti
menjaga dan menetapi tempat/tangsi kaum muslimin dari serangan pasukan kafir.
Sementara makna konotatif/ishdri yang diinterpretasikan oleh Ibn al-Mubéarak
adalah bahwa seorang muslim haruslah senantiasa menjaga dan menetapi dirinya
di atas kebenaran untuk mendirikannya di atas kebenaran dan petunjuk.'** Relasi
yang mengikat kedua makna itu adalah relasi antara menetapi tangsi dan
menetapkan diri di atas kebenaran dan kebaikan. Kesesuaiannya adalah dalam hal

konsisten dan komitmen (mulazamah). Karena makna asal ribas adalah

122 123

mengekang (kabs),”* seolah mengekang dirinya untuk berbuat taat.

Dari abad keempat, ada Abli Bakar al-Shibli (w. 334 H) yang juga tercatat
sebagai tokoh sufi yang melakukan interpretasi ishdri atas hadith-hadith Nabi

Saw. Di antara hadith yang diinterpretasikan secara ishdri olehnya adalah:

Ly 1J6 ooy ade & o & Jpu,y 8wl o Sodan o plall
oy o o bl LuS I s

Dari al-Miqdam bin Ma‘dikarib al-Zubaydi, dari Rasulullah Saw., beliau
bersabda: “Tidaklah seorang melakukan suatu usaha yang lebih baik daripada
pekerjaan tangannya.”124

Saat ditanya tentang makna hadith ini, al-Shibli mengatakan:

U B ey Bty ccti b Lo el LEy b dss 1 017 13
.J—A—Mcs ’"“WAS’

121 Di sini, penulis menyangsikan ungkapan lbn al-Mubérak dalam Hilyah yang dinilai oleh Zayn
sebagai interpretasi ishdri atas hadith ribds dalam riwayat Muslim. Pasalnya, dalam Hilyah,
ungkapan lbn al-Mubarak itu tidak dalam konteks menafsirkan hadith apapun. Tatapi dalam
konteks menjawab pertanyaan seseorang tentang makna riba; yang belum tentu ribds yang
dimaksud adalah ribaz yang tersebut dalam hadith.

122 Majma® al-Lughah al-‘Arabiyyah bi al-Qahirah, al-Mu jam al-Wasit (Kairo: Maktabah al-
Shuraq al-Dawliyyah, 2004), cet. 1V, 323.

123 Al-Nawawi, al-Minhaj Shark Sakih Muslim bin al-Hajjaj, 3/141.

124 |bn Majah, Sunan Ibn Majah, no. 2138, 2/723.
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Bila malam tiba, ambillah air, bersiaplah untuk salat, salatlah sekehendakmu,
tengadahkanlah tanganmu dan mohonlah kepada Allah. Itulah usaha tangan
kananmu.'?

Hadith di atas mendorong seorang muslim untuk mengonsumsi makanan
halal yang berasal dari hasil kerjanya sendiri, bukan dari hasil meminta kepada
orang lain.'?® Makna zahir hadith ini adalah anjuran untuk mandiri dan bekerija,
dan bahwa sebaik-baik yang diusahakan oleh seorang muslim adalah yang
dikerjakan oleh tangannya sendiri. Sedangkan makna isidri yang diinterpretasikan
oleh al-Shibli adalah bahwa salah satu perbuatan baik seorang muslim yang
dikerjakan oleh tangannya sendiri adalah berupa ibadah malam di saat orang lain
terpejam dan penengadahan tangan kepada Allah dalam untaian permohonan.
Relasi keduanya adalah pada aspek perbuatan baik itu sendiri yang dilakukan
olehnya. Berusaha mencari nafkah untuk memberi makan diri dan keluarganya
pada makna zahirnya, dan berusaha beribadah malam untuk mendapat keutamaan

dan pahala pada makna ishdri-nya.**’

Abl ‘Al al-Daqgaq (w. 405 H) tercatat sebagai tokoh yang melakukan
interpretasi ishdri atas hadith Nabi dari abad kelima Hijri. Salah satu hadith yang
diinterpretasikannya adalah:

.((V.a,a_gj Lf“'*'*’ ;g&j\ d).e—)) IJG ‘("'Lw) 4.31.9 4}}'3\ al..p Lﬁd‘ e c;b).U\ L}T o

Dari Abt al-Darda’, dari Nabi Saw., beliau bersabda: “Cintamu pada sesuatu
membutakan dan menulikan.”*?

Abl  ‘Ali al-Daggdq menginterpretasikan hadith di atas dengan

pernyataannya:

125 1bn al-Mulaggin al-Misri, Tabaqgat al-Awliya’, Editor: Nur al-Din (Kairo: Maktabah al-Khanji,

1994), cet. 11, 205.

126 Badr al-Din al-‘Ayni, ‘Umdat al-Qari Shark Sahih al-Bukhdri (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath al-
‘Arabi, tth), 9/50.

127 7ayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 249.

128 Abii Dawud, Sunan Abi Dawud, no. 5130, 4/334.
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Membutakan dari selain-Nya karena cemburu dan dari Sang Kekasih karena

segan.*?®

Hadith di atas menunjukkan bahwa ada cinta yang membuat pemiliknya
buta dari melihat jalan kebenaran dan tuli dari mendengar petunjuk. Hadith
tersebut melarang sikap mencintai sesuatu yang tidak seharusnya dicintai secara
berlebihan.’®® Jadi, makna zahir (mushir) atau denotatif hadith ini adalah adanya
cinta yang membutakan dan menulikan pemiliknya dari melihat dan mendengar
kebenaran dan petunjuk sebab tenggelam dalam kebatilan cinta. Sedangkan
makna ishari (mushar ilayh) atau konotatif yang dipahami oleh al-Daqgaq adalah
bahwa cinta yang tulus kepada Tuhan dapat membutakan pemiliknya dari melihat
selain-Nya karena cemburu dan memalingkan dari melihat-Nya karena segan dan
mengagungkan. Relasi antara kedua makna itu adalah peralihan. Secara zahir,
pemilik cinta yang tercela teralinkan dari jalan kebenaran. Secara ishdrz, pemilik
cinta yang terpuji teralihkan dari melirik selain Kekasihnya karena cemburu dan

dari Sang Kekasih karena segan.*™

Dari abad keenam muncul nama Al-Ghazali sebagai salah seorang tokoh
tasawuf yang melakukan interpretasi ishdri atas hadith-hadith Nabi Saw. Salah
satunya adalah interpretasinya atas hadith:

B g oo BU) e L Sy ade B o @1 gy JB 106 e of oo
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Dari Abii Hirayrah Ra., dari Nabi Saw., beliau bersabda: “Dunia adalah penjara
bagi orang mukmin dan surga bagi orang kafir.”**

129 Al-Qushayri, al-Risalah al-Qushayriyyah, 2/490.

130 Al-Munawi, Fayd al-Qadir, 3/372.

3L 7ayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 257.
132 Muslim, Sakih Muslim, no. 2956, 4/2272.
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Menurut Al-Ghazali, orang kafir adalah setiap orang yang berpaling dari
Allah Swt. dan hanya menginginkan dan menyukai kehidupan dunia. Sedangkan
orang mukmin adalah setiap orang yang hatinya terputus dari dunia dan sangat
ingin keluar darinya. Kekafiran ada yang nampak, ada yang samar. Syirik samar
terjadi dengan kadar kecintaan hati terhadap dunia. Seorang yang mutlak

bertawhid adalah orang yang hanya mencintai Allah Yang Maha Esa.®

Sementara itu, maksud kafir dalam zahir hadith di atas adalah orang yang
tidak beriman kepada Allah dan para Nabi. Kebalikan mukmin.*** Setiap orang
mukmin terpenjara di dunia; terlarang untuk menikmati syahwat yang
diharamkan. Selain itu, ia juga dibebani untuk melaksanakan ketaatan yang berat
menurut kemampuannya. Karenanya, bila sudah mati, ia pun beristirahat darinya
dan berbalik kepada kenikmatan abadi yang Allah persiapkan untuknya.
Sementara orang kafir hanya bisa menikmatinya di dunia dengan kadar yang

sedikit, dan ketika sudah mati mendapatkan siksaan dan kecelakaan abadi.**®

Makna zahir yang ditunjukkan oleh hadith di atas (mushir) adalah bahwa
dunia merupakan tempat cobaan bak penjara bagi orang yang beriman. Sebab di
dalamnya seorang mukmin terikat untuk meninggalkan hal-hal yang diharamkan.
Sementara bagi orang kafir dunia ibarat surga, sebab ia bisa menikmati dan
melakukan segala yang diinginkannya tanpa terikat oleh apapun. Sementara
makna ishdri hadith di atas adalah bahwa istilah “kéfir” bisa juga mencakup orang

beriman yang melampaui batas dalam mencintai dunia, sebab ia kafir terhadap

33 Al-Ghazali, Vhya” ‘Uliim al-Din, 4/130.
134 7ayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 265.
135 Al-Nawawi, al-Minhaj Shark Sakikh Muslim bin al-Hajjaj, 18/93.
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nikmat Allah; tidak menggunakannya untuk ketaatan sebagai bentuk syukur.'*®
Berbeda dengan mukmin hakiki yang hanya melihat dan berharap rida Allah Swt.,
bukan dunia dan syahwatnya. Relasi antara kedua makna tersebut adalah sifat
keberpalingan. Kafir hakiki berpaling dari mengimani Allah dan rasul-Nya,
sementara kafir majazi tidak keluar dari wilayah keimanan namun berpaling dari

mencari rida-Nya demi kenikmatan dunia.**’

Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari (w. 709 H) termasuk yang tercatat sebagai
tokoh sufi yang melakukan interpretasi ishdr: atas hadith Nabi Saw. dari abad

kedelapan Hijri. Salah satu hadith yang diinterpretasikan olehnya adalah:

s st iy 0 0)
I 138

Sungguh Allah itu ganjil (tunggal) dan menyukai yang ganji
Hadith ini menegaskan bahwa Alldh Esa, Tunggal, tidak ada sekutu dan
bandingan baginya. Bahwa Allah menyukai sesuatu yang ganjil menunjukkan
diutamakannya jumlah ganjil dalam ibadah dan ketaatan. Karenanya, jumlah salat
lima waktu, bersuci tiga kali, tawaf tujuh kali, sa’i tujuh kali, hari tashrig tiga
hari, dan lain sebagainya. Hadith di atas menunjukkan kesunahan mengganjilkan
kebaikan. Ada pula yang memaknai bahwa hadith tersebut menunjukkan
kesunahan salat Witir.** Jadi makna zahir yang ditunjukkan oleh hadith tersebut
(mushir) adalah bahwa Allah Swt. Tuhan Yang Maha Esa dan Tunggal dalam zat,

perbuatan dan sifat-Nya. Tidak ada sekutu bagi-Nya. Allah menyukai hitungan

ganjil dalam berbagai amal ibadah.

138 ihat: QS. Ibrdhim: 7.

37 zayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 266.
%8 HR. Muslim. Lihat: Muslim, Sakih Muslim, no. 2677, 4/2062.
139 Al-Asqalani, Fath al-Bdri, 11/227.
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Sementara makna ishdri-nya (mushar ilayh) adalah apa yang
diinterpretasikan oleh Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari bahwa Allah Tuhan Yang
Maha Esa dan Tunggal menyukai hati hamba-Nya yang memiliki tujuan tunggal,
yakni hanya bertujuan memperoleh rida-Nya semata. Di dalam hatinya tidak ada
sesuatu selain Dia. Karenanya, Allah mengaruniakan kepadanya kebaikan dan
anugerah. Relasi antara keduanya adalah kesepakatan kedua makna tersebut
dalam hal hitungan ganjil/tunggal. Sebagaimana Allah menyukai hitungan ganjil
dalam ibadah, Dia juga menyukai tujuan tunggal hamba-Nya dalam beribadah

yakni semata-mata mencari rida-Nya.**°

Ibn Hajar al-‘Asqalani (w. 852 H) termasuh ahli hadith yang melakukan
interpretasi ishdrt atas hadith Nabi dari abad kesembilan. Salah satu hadith yang

diinterpretasikan secara ishdari olehnya adalah hadith:
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Dari Abli Hurayrah, Nabi Saw. bersabda: “Allah Swt. berfirman: ‘Siapa yang
memusuhi wali-Ku, Aku umumkan perang terhadapnya. Tidaklah seorang
hamba-Ku mendekatkan diri kepada-Ku dengan sesuatu yang lebih Aku sukai
daripada sesuatu yang Aku wajibkan kepadanya. Tidaklah seorang hamba-Ku
mendekatkan diri kepadaku dengan ibadah-ibadah sunah hingga Aku
mencintainya. Apabila Aku telah mencintainya, maka Aku menjadi
pendengarannya yang ia gunakan mendengar, penglihatannya yang ia gunakan
melihat, tangannya yang ia gunakan menggenggam dan kakinya yang ia
gunakan berjalan. Jika ia meminta kepada-Ku, sungguh Aku akan memberinya.
Jika ia memohon perlindungan kepada-Ku, sungguh Aku akan melindunginya.

0 zayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 299.
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Aku selalu pelan mencabut nyawa seorang mukmin; ia tidak menyukai
kematian sementara Aku tidak ingin menyakitinya.**

Saat mengulas hadith di atas, Ibn Hajar al-‘Asqalani mengutip pendapat
ulama sebelumnya bahwa tidak satu anggota tubuh pun yang bergerak kecuali
karena Allah, dengan kekuatan Allah dan untuk Allah Swt.'*? Sementara
persoalan pendengaran, penglihatan dan tangan yang dinisbahkan kepada seorang
wali merupakan bentuk ungkapan majaz dan kiasan, menggambarkan pertolongan
Allah atas hamba-Nya, bahkan diungkapkan dengan menempatkan diri-Nya pada
posisi alat yang digunakan oleh wali-Nya. Allah memberi tawfig dan petunjuk
kepada wali-Nya untuk beramal dengan menggunakan anggota-anggota badan di

atas dan memeliharanya dari digunakan dalam perkara yang diharamkan-Nya.

Makna zahir yang ditunjukkan oleh hadith tersebut (mushir) adalah
pertolongan Allah terhadap wali-Nya. Allah memelihara anggota badannya dari
melakukan hal-hal yang menyalahi perintah-Nya. Sementara makna isidri-nya
(mushar ilayh) adalah anjuran agar seorang muslim tidak bergerak sedikitpun,
tidak melangkah selangkahpun, kecuali bertujuan untuk mencari rida Allah dan
menyesuaikan kehendak-Nya dalam menaati dan beribadah kepada-Nya. Relasi
antara kedua makna di atas adalah bahwa keduanya bersepakat dalam hal
bertujuan kebaikan dan mencari rida Allah. Seorang hamba yang saleh ialah yang
ditolong dan dibantu oleh Allah untuk berbuat kebaikan, dan seorang muslim

haruslah berniat mencari rida Allah dalam setiap gerakan yang dilakukannya.'*

141 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhdri, no. 6502, 8/105.

142 Al Asqalani, Fath al-Bdri, 11/344.

3 Ibid., 11/344.

144 zayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 308.
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Nama ‘Abd Allah bin ‘Alawi al-Haddad (w. 1132 H) tercatat sebagai salah
seorang yang melakukan interpretasi ishdri atas hadith Nabi pada abad kedua
belas Hijri. Salah satu contohnya interpretasi ishdri-nya atas hadith:

S| o tdsR ‘H“)w‘:ﬁ‘&-\ﬁﬂ&‘ sy caer 1 JB (Ol ) e e

DYy AL ) 45 pgalab Cpalud) s
Dari ‘Umar bin al-Khattdb berkata: Aku mendengar Rasulullah Saw. bersabda:

“Siapa yang menimbun makanan kaum muslimin, Alldh akan menimpakan
padanya penyakit kusta dan kebangkrutan.”*

Dalam mengulas hadith di atas, al-Haddad melihat bahwa boleh jadi kusta
yang dimaksud adalah sejenis penyakit fisik atau hilangnya keberkahan. Karena
judham berarti makq (hilang). Artinya, ia mengalami kehilangan dan
kebangkrutan dalam hal dunia dan agama. Karena biasanya, orang yang

melakukan itu pasti jatuh miskin sebelum meninggal dunia.**®

Hadith di atas menunjukkan pengharaman menimbun makanan kaum
muslimin dengan cara memborongnya dan menjualnya kembali dengan harga
yang melambung pada saat barang tersebut mahal karena sangat dibutuhkan.
Ancaman bagi pelakunya adalah terkena penyakit kusta di tubuhnya dan
mengalami kebangkrutan. Karena ia melakukan itu untuk kepentingan tubuh dan

hartanya.**" Ini

adalah makna yang ditunjukkan oleh zahir hadith di atas (mushir).
Sementara makna ishdri-nya (mushar ilayh) adalah kebangkrutan seorang
penimbun dalam masalah agamanya sebab ia membuat kaum muslimin melarat.

Relasi antara kedua makna tersebut adalah sifat yang dimiliki keduanya, yaitu

“pbangkrut”. Penimbunan berakibat kebangkrutan pelakunya dalam hartanya,

145 |bn Majah, Sunan Ibn Majah, no. 2155, 2/729.

146 Zayn Ibrahim bin Sumayth Ba‘alawi, al-Fuyiidat al-Rabbaniyyah min Anfas al-Sadat al-
‘Alawiyyah fi al-Ayat al-Qur’aniyyah wa al-Ahadith al-Nabawiyyah (Tarim: Dar al-‘Ilm wa al-
Da‘wah, 1427), cet. 11, 164.

Y7 Al-Munawi, Fayd al-Qadir, 6/35.
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demikian pula dalam agamanya. Seolah orang yang menimbun makanan pokok

kaum muslimin, mereka telah bangkrut dan kehilangan agamanya.'*®

Dari abad keempat belas Hijri, tercatat nama Ahmad bin Mustafa al-
Mustaghanami (w. 1353 H) sebagai salah seorang yang melakukan interpretasi

ishart atas hadith-hadith Nabi yang di antaranya adalah:
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Dari Sa‘id bin R&fi* bin Khadij, Rasulullah Saw. bersabda: “Carilah tetangga
sebelum rumah. Carilah pendamping sebelum jalan.”*°

Terkait perintah mencari pendamping sebelum jalan, al-Mustaghanami
menginterpretasikannya sebagai perintah untuk mencari seorang guru yang dapat
dijadikan panduan dalam melakukan perjalanan menuju Allah Swt. Adanya guru
pembimbing dapat menyelamatkan seorang penempuh jalan menuju Allah dari
mengikuti hawa nafsunya. Mengikuti nafsu dan tanpa petunjuk guru dapat
menjerumuskan ke dalam kecelakaan karena tidak ada yang mendampinginya.
Jika dalam berjalan dari satu tempat ke tempat yang lain saja dianjurkan mencari
pendamping terlebih dahulu, apalagi perjalanan dari satu tingkat ke tingkat yang

lain, dari satu tahap ke tahap yang lain, menuju Allah Swt.**°

Hadith di atas menunjukkan anjuran memilih pendamping sebelum
memulai perjalanan, karena dengan begitu akan terasa tenang dan hilanglah
ketakutan.™ Makna yang ditunjukkan oleh zahir hadith di atas (mushir) adalah

kesunahan memilih  pendamping dalam perjalanan untuk membantu

18 7ayn, al-Ma ‘ni al-Ishériyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 342.

19 Al-Tabrani, al-Mu ‘jam al-Kabir, no. 4379, 4/268.

130 Al-Mustaghanami, al-Minak al-Qudsiyyah fi Sharj al-Murshid al-Mu ‘in bi Tariq al-Sifiyyah,
90.

1L Al-Munawi, Fayd al-Qadir, 2/156.
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menghilangkan dan menjauhkan bahaya dan rintangan dalam perjalanan.
Sedangkan makna ishdri-nya (mushar ilayh) adalah mencari seorang guru
pemandu perjalanan menuju Allah Swt. la mengenalkan tentang syariat Allah
terkait ibadah dan muamalah, mengenalkan tentang nafsu dan celanya, sehingga
tidak mengalami kecelakaan. Relasi antara kedua makna tersebut adalah dalam hal
terwujudnya keselamatan. Seorang musafir memilih pendamping dalam
perjalanannya, begitupun seorang muslim memilih guru yang membimbingnya
menuju Allah dengan segala keteladanan akhlak dan pengajarannya. Kedua jenis
pendamping tersebut menyebabkan keselamatan dalam kedua perjalanan

tersebut.?

Pada abad kelima belas hijri, Muhammad Mutawallt al-Sha‘rawi dikenal
sebagai seorang tokoh yang banyak melakukan interpretasi ishdri, baik atas al-
Qur’an maupun hadith. Di antara hadith yang diinterpretasikannya secara ishdri

adalah:
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Dari Abia Sa‘id al-Khudri Ra., Nabi Saw. bersabda: “Siapa di antara kalian
yang melihat suatu kemungkaran, maka ubahlah dengan tangannya. Jika tidak
bisa, dengan lisannya. Jika tidak mampu, dengan hatinya. Dan itulah selemah-
lemah iman.”**3

Tentang mengubah kemungkaran dengan hati, Al-Sha‘rdwi memandang
bahwa hal itu mewujud dalam bentuk tindakan seorang mukmin yang memutus
hubungan dengan pelaku kemungkaran. Jika setiap orang bersikap tidak ramah

terhadap setiap pelaku kemungkaran, tentu ia akan tergugah. Karenanya,

152 7ayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 373-374
153 Muslim, Sakik Muslim, no. 78, 1/69.
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mengubah kemungkaran dengan hati adalah dengan bentuk sikap dan perilaku
zahir yang mengekspresikan isi hatinya. Dengan begitu, seorang pelaku

kemungkaran merasa terisolir dari lingkungannya.

Makna zahir ungkapan “jika tidak bisa, maka ubahlah dengan hatinya”
dalam hadith di atas adalah perasaan hati yang tidak menyukai pelaku
kemungkaran. Hal ini memang tidak bisa mengubah dan menghilangkan
kemungkaran, tapi hanya itulah yang ia mampu sebagai bentuk pengingkaran
minimal.™®* Jadi, makna yang ditunjukkan oleh zahir hadith (mushir) adalah
pencegahan kemungkaran dengan usaha minimal dalam bentuk ketidaksukaan
terhadap pelaku kemungkaran. Ini dalam batas kemampuan orang yang imannya
paling lemah. Sementara makna ishdri-nya adalah pemutusan hubungan dengan
pelaku kemungkaran melalui sikap dan perilaku zahir yang mengekspresikan
ketidaksukaan yang terdapat di dalam hatinya. Relasi antara kedua makna tersebut
adalah “ketidaksukaan”. Seorang muslim mengingkari dengan hatinya dan tidak
rela dengan kemungkaran yang dilakukan. Demikian pula ia harus menunjukkan
ketidakrelaan hatinya itu dalam bentuk sikap berpaling dan memutus hubungan

dengan pelaku kemungkaran.**®

154 Al-Nawawi, al-Minhaj Shar Sakih Muslim bin al-Hajjaj, 2/25.
155 zayn, al-Ma 'ani al-Ishdriyyah fi al-Sunnah al-Nabawiyyah, 382-383

75



