EPISTEMOLOGI TAFSIR LATAIF AL-ISHARAT KARYA AL-QUSHAIRI
(Telaah atas Tafsir Ayat Basmalah pada Awal Surat)

TESIS

Diajukan untuk Memenuhi Sebagian Syarat

Memperoleh Gelar Magister dalam Program Studi [lmu al-Qur’an dan Tafsir

q
il

¢
=

UIN SUNAN AMPEL
SURABAYA

Oleh
IHYA’ ULUMUDIN
NIM: F12517338

PASCASARJANA
UNIVERSITAS ISLAM NEGERI SUNAN AMPEL
SURABAYA

2019



PERNYATAAN KEASLIAN

Wang bertanada kg £ bawah i, sasa;

Mama : thva” Vlumudin

I S FIZ51TIIN

Pragram » Mopister (5-1)

Institusi - Poscasarjang UM Suran Ampel Surabaya

dempan sunppub- sungouh menvmaksn bubwa TESIS i secara kescluruban
adalah hasil penelitian atan kars sava sendicl, kecuali pada kagian- bagizn vang

dirngjuk sumbemya.

Surabayi |10 Desember 2000

Sava yang menyalakan,
FMETERAL |,
_TERMPEL I,;%l]

IFFDAFF I FISENE “f
6000 7%

RV Ao Lt Tl
Thya” Ulumuwedin



PUHST D TUAS FF AT e,

Tovne Bl T DimnioowTin sier debadi ol CLTIOT

1wl Sl 170 Daesspslsag JP014

I'L'rr|:|1:rnllhiﬂ|;
—li_

Prol T 10 AL Wedlbian Sasie, S04
R IR LU LS e A LR A



FE i E A s TESE FESEL )

Tews Thova st itk
Fads 3= L )
— Pl
I R o T T S e enini
Z e 0L . = ==
- Ik HY e AT L1 Y 2 F el |
3

D 36550 Badiar A 4 Pl




KEMENTERIAN AGAMA
[’1 UNIVERSITAS ISLAM NEGERI SUNAN AMPEL SURABAYA

\ PERPUSTAKAAN
JI. Jend. A. Yani 117 Surabaya 60237 Telp. 031-8431972 Fax.031-8413300
E-Mail: perpus@uinsby.ac.id

LEMBAR PERNYATAAN PERSETUJUAN PUBLIKASI
KARYA ILMIAH UNTUK KEPENTINGAN AKADEMIS

Sebagai sivitas akademika UIN Sunan Ampel Surabaya, yang bertanda tangan di bawah ini, saya:

Nama : IHYA” ULUMUDIN
NIM : F12517338
Fakultas/Jurusan : ILMU AL-QUR’AN DAN TAFSIR

E-mail address : ihyaulmudin84@gmail.com

Demi pengembangan ilmu pengetahuan, menyetujui untuk memberikan kepada Perpustakaan UIN
Sunan Ampel Surri_l,)aya, Hak Bebas Royalti Non-Eksklusif atas karya ilmiah :

[ Sekripsi Tesis [ Desertasi [ Lain-lain (cooveeveveieiiin )
yang berjudul :

EPISTEMOLOGI TAFSIR LATAIF AL-ISHARAT KARYA AL-QUSHAIRI

(Telaah atas Tafsir Ayat Basmalah pada Awal Surat)

beserta perangkat yang diperlukan (bila ada). Dengan Hak Bebas Royalti Non-Ekslusif ini
Perpustakaan UIN Sunan Ampel Surabaya berhak menyimpan, mengalih-media/format-kan,
mengelolanya  dalam  bentuk  pangkalan data  (database), mendistribusikannya, dan
menampilkan/mempublikasikannya di Internet atau media lain secara fulltext untuk kepentingan
akademis tanpa perlu meminta ijin dari saya selama tetap mencantumkan nama saya sebagai
penulis/pencipta dan atau penerbit yang bersangkutan.

Saya bersedia untuk menanggung secara pribadi, tanpa melibatkan pihak Perpustakaan UIN Sunan
Ampel Surabaya, segala bentuk tuntutan hukum yang timbul atas pelanggaran Hak Cipta dalam karya
ilmiah saya ini.

Demikian pernyataan ini yang saya buat dengan sebenarnya.

Surabaya,

Penuljs

(IHYA’ ULEMUDIN)



EPISTEMOLOGI TAFSIR LATAIF AL-ISHARAT KARYA AL-QUSHAIRI
(Telaah atas Tafsir Ayat Basmalah pada Awal Surat)

ABSTRAK

Thya’ Ulumudin . 2019. “Epistemologi Tafsir Basmalah : Telaah atas Tafsir Lataif al-Isharat
karya al-Qushairi.” Kata Kunci: Epistemologi, Tafsir Lataif al-Isharat, Basmalah.

Kitab Tafsir Lataif al-Isharat merupakan salah satu dari sekian banyak kitab tafsir
yang bercorak sufi yang dalam menafsirkan ayat-ayat kalam mengikuti ilham yang
diterima. Kitab ini memiliki ciri khas tersendiri dibanding dengan kitab tafsir lain secara
umum dan tafsir sufi secara khusus. Salah satu ciri khas tafsir ini adalah mufassir
memberikan penafsiran yang berbeda pada tiap Basmalah yang ada di awal surat. Mufassir
kitab tersebut ketika menafsirkan basmalah yang ada dalam surat Al-Fatihah memang
mengatakan demikian. Namun, ada anggapan bahwa tafsir basmalah yang berbeda-beda
tersebut merupakan garis besar dari kandungan surat.

Berdasarkan latar belakang tersebut, rumusan masalah dalam penelitian ini adalah:
1) Bagaimana penafsiran al-Qushairi atas basmalah dalam al-Qur’an? 2) Bagaimana
epistemologi penafsiran al-Qushairi atas basmalah dalam Lataif al-Isharat?

Tujuan penelitian yang dilakukan penulis adalah untuk mengetahui episteme
penafsiran Al-Qushairi terhadap  basmalah dan mengetahui proses atau asal usul
penafsiran tersebut serta hubungannya dengan surat setelahnya.

Penelitian yang dilakukan penulis adalah penelitian kepustakaan (Library Research)
dengan menggunakan pendekatan kualitatif dan pengambilan data dari sumber-sumber
primer dan sekunder dengan menggunakan teknik deskriptif analitis.

Hasil penelitian yang dilakukan penulis adalah dalam menginterpretasikan basmalah,
al-Qushairi menggunakan rasa(dhawq) atau kondisi kejiwaannya. Tafsir basmalah di awal
tiap surat, selain surat al-Taubah, yang dilakukan oleh al-Qushairi bukan merupakan garis
besar dari surat yang didahului oleh basmalah tersebut.
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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an merupakan salah satu kitab suci yang diturunkan oleh Allah
SWT. Kitab suci ini pertama kali turun dengan <L, ~L (dengan nama Tuhanmu,
Allah SWT) oleh karena itu setiap perbuatan orang Islam seyogyanya diawali
dengan membaca 4 ~« (dengan nama Allah). Karena wahyu yang pertama kali
diterima oleh Nabi Muhammad SAW. adalah “Bacalah dengan nama tuhanmu
yang telah menciptakan” sebagai muqaddimah dari pelaksanaan tugas beliau kita
diajarkan untuk membaca Basmalah ketika hendak memulai melakukan sesuatu
yang baik.!

Adab dan bimbingan Allah SWT bagi umat Islam dalam memulai setiap
pekerjaan adalah dengan menyebut nama Allah sebagaimana diwahyukan kepada
Nabi-Nya, ‘€L, auls| [ (Bacalah Dengan Nama Tuhan mu)”, oleh karena itu sangat
tepat jika dikatakan bahwa pesan pertama Allah kepada manusia adalah membaca
Basmalah. Konsekwensi dari bimbingan tersebut tidak hanya pesan agar umat
Islam mengawali semua perbuatan/amalnya dengan nama Allah dan membacanya
dengan ikhlas, akan tetapi juga memperhatikan perbuatan yang dilakukan selalu

baik yang membuatnya selaras dengan <4 aw[(hama Allah).

""Mutawalli al-Sha’rawi, Tafsir al-Fatihah Syekh asy-Sya’rawi, (terj). Tgk. Azman Ismail,
(Jakarta: Madani Press, 1990), cet. Ke-I, him.21



Konsep ini sesuai dengan nama Allah SWT. dalam asma a/l-husnayaitu al-
Awwal wa al- Akhir wa al-Zahir wa al-Bathin (Dia yang pertama dan Dia pula
yang terakhir, Dia yang tampak dengan bukti-bukti yang jelas dan Dia pula yang

tersembunyi terhadap siapapun hakikat-Nya).?

Kalimat Basmalah merupakan salah satu obyek kajian para ulama ahli
tafsir (mufassir) dan ulama ahli figh (fugaha). Para ulama menyoroti Basmalah
sebagai bahan kajian setidaknya dari tiga aspek yaitu keberadaannya sebagai
permulaan dalam melaksanakan aktivitas yang baik, apakah Basmalah merupakan
bagian dari dari surat al-Fatihah dan surat-surat lain dan terhitung satu ayat atau
tidak dan yang terakhir apakah bacaan Basmalah harus dibaca keras(jahr)

dalam shalat atau dibaca lirih(s7rr).

Basmalah yang berada di awal Al-Qur’an memberikan pemahaman kepada
umat Islam bahwa setiap aktivitas yang baik seyogyanya mereka mulai dengan
membaca Basmalah. Hadits yang diriwayatkan oleh al-Rahawi dari Abu

Hurairah, ia berkata:

vﬂf,@;m;@@mygjp@fﬁy

“Setiap hal penting yang tidak didahului oleh basmalah maka itu kehilangan
berkahnya”.

Para ulama telah menjelaskan bahwa frasa Bismillahi al-rahmani al-Rahimi

hanya dikenal dalam susunan lengkap setelah turunnya surat al-Naml ayat 30,*

2 Quraish Shihab, 7af$ir al-Mishbah: Pesan, Kesan dan kesaksian al-Qur’an, (Jakarta: Lentera
Hati, Lentera, 2000), cet. I, vol. I, hlm. 11

3 Jalaluddin al-Suyuti, Jami’ al-Ahadith, (Beirut: Dar al-kutub al-‘Ilmiyyah, Beirut, 1997), Juz
15, hlm. 315.

4 Mahmud Shaltut, TafSir al-Qur’an al-Karim, terj. A.A. Dahlan, dkk.,(Bandung: CV.
Diponegoro, 1989), him. 42.
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Sebelum itu, mereka menyebutkan kalimat Bismika alla humma, lalu Bismilla hi dan
Bismillahi al-Rahmani untuk akhirnya turun dari surat itu, ayat al-Naml ayat 30.°

Dalam hal ini, para ulama sepakat bahwa kalimat basmalah merupakan satu
ayat yang ada dalam surah al-Naml ayat 30. Namun demikian, mereka berbeda
dalam hal apakah basmalah merupakan satu ayat tersendiri dalam tiap-tiap surat
al-Qur'an.°

Para sahabat seperti Abti Hurairah, Ali ibn Abi Talib, Ibnu Abbas, Ibn
'Umar dan tabi'in seperti Sa'id Ibn Jubair, 'Ata', Al-Zuhri dan Ibn Mubarak dan
ulama figh di Mekah dan para ahli al-Qur'an seperti Ibn Kathir, serta beberapa ahli
Qira'ah dari Kuffah dan spesialis Fiqihnya seperti ' Asim al-Kisa' 1, Imam al-Shafi'
dan Imam Hanbalt menyatakan bahwa basmalah adalah satu ayat dari setiap surat
yang terkandung dalam al-Qur'an kecuali surah al-Taubah.”

Sementara itu, Imam Malik dan Imam Abu Hanifah menyatakan bahwa
basmalah bukan salah satu dari ayat dalam setiap surah al-Qur’an. Ini hanyalah
permulaan untuk menentukan awal dari masing-masing surat.®

Prof. Dr. Quraish Shihab dalam “ TafSir al-Quran al-Karim” memilih
lebih fokus pada perbedaan pandangan ulama tentang posisi basmalah dalam al-
Fatihah. Dia menggambarkan dua pendapat berbeda tentang basmalah; Pertama,

pendapat Abu Hanifah yang menyatakan : bahwa basmalah bukan bagian dari al-

5 Departemen Agama Rl, A/ Quran dan Terjemahnya, (Jakarta: CV Darus Sunnah, 2016), hlm. 80

® Ibn al-‘ Arabi, Ahkam al-Qur’an, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t.), hlm. 5.

7 Ahmad Mustafa al-Maraghi, TafSir al-Maraghi, Terj. Ansari Umar Sitanggal dkk.,(Semarang:
CV.TohaPutra Semarang, 1992), him. 30.

8 Ibn al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an, hlm. 5



Fatihah. Kedua, Muhammad bin Idris al-Syafi'i memiliki pendapat bahwa
Basmalah adalah ayat pertama dari surat al-Fatihah.’

Kemudian untuk menengahi kedua pendapat tersebut, Quraish Shihab
merujuk pada pendapat Muhammad Abduh yang dikutip oleh Rashid Rida
sebagaimana terdapat dalam Kitab Tafsir al-Manar tentang apakah kalimat
basmalah adalah ayat dari al-Qur'an.'®

Mahmud Shaltut, dalam menyikapi basmalah, memilih untuk tidak
menyoroti pendapat yang berbeda tentang basmalah.!! Menurutnya, prinsipnya
adalah bahwa agama memerintahkan setiap Muslim untuk membaca basmalah
setiap memulai kegiatan.'” Dia juga menjelaskan tentang dua istilah basmalah,
yaitu dalam hal memperkuat semangat untuk melakukan kebaikan, dan dalam hal
menjauhkan seseorang dari melakukan kejahatan.!3

Keberadaan basmalah pada awal surat juga menjadi sorotan ulama sufi.
Sudut pandang yang digunakan oleh ulama’ sufi dalam melihat basmalah di awal
surat tersebut tidak sama dengan sudut pandang yang diambil oleh para ulama’
figih. Sudut pandang yang diambil ulama’ sufi tersebut tertuang dalam kitab-kitab
tafsir mereka.

Terkait keberadaan basmalah di awal surat tersebut banyak mufassir yang
mengambil titik tolak untuk meninjaunya. Ada mufassir menafsirkan basmalah

ditinjau dari berbagai aspek, baik dari segi tata bahasa (Nahwu dan sarf) atau dalam

M. Quraish Shihab, Tafsir al-Quran al-Karim, Tafsir Surah-surah Pendek Berdasarkan
Urutan Turunnya Wahyu, (Bandung: Pustaka Hidayah, 1997), him.7.

10 7bid. him.8.

"' Mahmud Shaltut, 7afSir al-Qur’an al-Karim..hlm. 43

12 Ibid hlm.. 42

13 Ibid hlm.. 47



hal bahasa (etimologi), selain review surat, bentuk, karakteristik, posisi, komposisi
serta keistimewaannya. Berbagai interpretasi tersebut dipengaruhi oleh latar
belakang ilmiah mufassir.'* Nah, sebagaimana disebutkan sebelumnya, selain dari
titik tolak tersebut ada satu lagi yang juga muncul ke permukaan yaitu melihat
basmalah dari kacamata tasawwuf atau lebih tepatnya menggunakan epistemology
tasawwuf. Penafsiran corak tasawuf ini dalam sejarah mengalami dinamika yang
cukup rumit. Penafsiran dengan corak ini mendapat tanggapan yang beragam di
kalangan mufassir maupun ahli ulum al-Qur’an.

Salah satu dari beberapa ahli tasawwuf yang memiliki karya penafsiran
adalah Ibn 'Arab. Ibn ‘Arabi berpendapat sebagaimana ditulis dalam kitab
tafsirnya, "7afsir al-Quran al-Karim", ketika menggambarkan basmalah ia
menegaskan, bahwa dengan (memanggil) Asma Allah, maka nama Allah
diproyeksikan untuk menunjukkan hak istimewanya, yang berada di atas property
dan Essence of Allah. Sementara bentuk menunjuk pada nama-Nya, sedangkan
fakta bahwa asma atau nama menunjuk keistimewaan-Nya. Tuhan sendiri adalah
nama untuk Esensi (/smu al-dhdt) dari keilahian dalam hal nama absolut itu sendiri
dan bukan dari makna lain(konotasi) atau memahami sifat karunia dari sekian
banyak sifat-sifatnya, serta tidak untuk arti "tidak membuat alam memberi."

"Al-Rahman" adalah nama dari dzat yang Maha Pengasih dengan
kelimpahan kasih yang universal. "Al-Rahim" adalah nama dari Dzat Yang Maha
Pengasih yang tertuju pada kasih sayang di akhirat. Oleh karena itu kita sering

mendengar dan menyebutkan, "Wahai Dzat yang Maha Pengasih di dunia dan

14 Departemen Agama, Orientasi Pengembangan llmu Tafsir, (Jakarta: Binbaga Islam Departeman
Agama, 1989), him. 14.



akhirat, dan Penyayang di akhirat". Itu berarti proyeksi kemanusiaan yang
sempurna, dan kasih sayang yang menyeluruh, baik yang ditujukan untuk umum
maupun yang ditujukan secara spesifik kepada kaum tertentu, yang termasuk
dalam perwujudan dari Esensi Ilahi."!3

Ibn ‘Arabit lebih lanjut menjelaskan bahwa ada 18 surat yang diucapkan
dengan basmalah. Sedangkan jumlah yang dinyatakan secara tertulis 19 surat. Jika
kalimat dipisahkan, jumlah surat terpisah adalah 22. Delapan belas surat
menunjukkan keberadaan makhluk yang desebutkan melalui symbol angka yaitu
18 ribu alam. Ini disebabkan huruf Alif merupakan hitungan yang sempurna untuk
mencakup struktur bilangan secara keseluruhan. Alif merupakan induk dari semua
tingkatan yang tidak lagi diperhitungkan setelah alif. Jadi, alif dipahami sebagai
ibu dari semua ibu alam yakni alam Jabarut, alam Malakut, Tahta, Kursi, Tujuh
Surga, dan empat elemen.'® Dari penjelasan ini, dapat diketahui seberapa banyak
filsafat telah masuk dan mempengaruhi interpretasi Ibn Arabi.

Shaikh ‘Abd al-Qadir al-Jailani, tidak seperti Ibn al-‘Arabi, memiliki
sendiri paradigma pemahaman basmalah yang pola siifinya tidak terpengaruh oleh
modus filsafat mistik.!”

Shaikh ‘Abd al-Qadir al-Jailani membahas panjang lebar tentang basmalah
dalam kitab a/-Ghunyah Ili Talibi Tarig al Haq ‘Azza wa Jalla. Di mana ia

menjelaskan kesukaannya terhadap basmalah dan komentarnya. Tampaknya ia

15 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, TafSiral-Qur’an al-Karim, (Beirut: Dar al-Yaqdah al-‘Arabiyyah, 1986),
hlm.7-8.

16 1pid., him.8

17 Shaikh Abd al-Qa&dir al-Jailani, Tafsir al-Jailani, Vol.I, (Istanbul: Markaz al-Jailani li al-
Buhuth al-‘Ilmiyyah, 2009), him. 30.



memberikan perhatian tersendiri pada basmalah sebagaimana tercermin dalam
pernyataannya:
Dalam Nama Allah [Bismillah] adalah harta bagi mereka yang ingat, sumber
daya yang kuat bagi yang kuat, jimat pelindung bagi yang lemah, cahaya yang
bersinar untuk kekasih, dan kesenangan yang menggembirakan bagi mereka yang
dipenuhi dengan kerinduan.
Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah penghiburan dari sifat spiritual kita
[arwah]. Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah keselamatan tubuh kita. Dalam
Nama Allah [ Bismillah] adalah cahaya yang menerangi dada kita [sudur]. Dalam
Nama Allah [ Bismillah] adalah prinsip pengorganisasian yang mengatur urusan
kita [umur].
Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah mahkota [taj al-wathiqin]. Dalam Nama
Allah [ Bismillah] adalah pelita bagi mereka yang mencapai tujuan mereka [siraj
al-wa sili n].
Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah yang memenuhi kebutuhan para pecinta
yang bersemangat [mughni al-'ashiqin].

Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah Nama Dia yang menghormati para hamba
tertentu dan mempermalukan hamba-hamba tertentu ['ibad].

Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah Nama Dia yang memelihara Api Neraka
disimpan untuk musuh-musuh-Nya sebagai penyergapan [mirsad], dan yang
menjaga Surga tersimpan untuk teman-teman-Nya sebagai pertemuan yang
dijanjikan[mi'ad].

Dalam Nama Allah [Bismillah] adalah Nama dari Yang Tunggal tanpa angka

[Wahid bila adad]. Dalam Nama Allah [ Bismillah] adalah Nama Dia yang kekal



selamanya tanpa akhir [al-Baqi bi-la amad]. Dalam Nama Allah [Bismillah]
adalah Nama Dia yang berdiri teguh tanpa alat peraga pendukung [Qa 7m bi-
la'amad|. Dalam Nama Allah [Bismillah] adalah doa yang berfungsi sebagai
pengantar [7/Zitah] untuk setiap Surat [al-Qur'an].*®

Perhatian Shaikh ‘Abd al-Qadir al-Jailani terhadap basmalah lebih terlihat
dalam 7afsir al-Jailani. 1a menafsirkan Basmalah secara berbeda di setiap awal
surat. Dalam kitab-kitab Tafsir lainnya, penafsiran basmalah biasanya hanya
dilakukan pada awal al-Fatihah, dan surah al-Naml ayat 30. Bahkan Hamka dalam
Tafsirnya mengatakan dengan singkat bahwa akan sangat membosankan jika 114
basmalah adalah menafsirkan semua, jadi dia menafsirkan basmalah hanya dalam
al-Fatihah.!"

Seorang penafsir lain yang menafsirkan Basmalah secara berbeda di setiap
surat dalam Al-Qur’an adalah Imam al-Qushairi (w. 465H/1073M)2° dalam kitab
tafsirnya Lataif al-Isharat.

Fazlur Rahman menyebutkan bahwa melalui karya monumentalnya dalam
bidang tasawuf, al-Risalah al-Qushairiyah, al-Qushairi berhasil dalam
memperjuangkan dan menjaga ortodoksi.?’

Al-Qushairi, dalam catatan sejarah perkembangan tasawuf, cukup terkenal

sebagai tokoh sufi dengan konsep moderasi yang hidup pada abad V H?2. Dalam

18 Shaikh Abd al-Qadir al-Jailani, a/- Ghunyah Ii Talibi Tariq al-Haq ‘Azza wa Jalla, vol.l, (Beirut:
Maktabah al-Saqatiyah, 1988), him. 186

19 Hamka (Haji Abdul Malik Karim Amrulah), Tafsir al-Azhar, Vol.l,(Jakarta: PT Pembimbing Masa,
Jakarta, t.t.), him.62

20 Syams al-Din Muhammad ibn ‘Ali ibn Ahmad al-Dawudi, 7abagat al-Mutassirin, I(Beirut: Dar al-
Kutub al-Tlmiyyah, t.t. ), him. 344.

2! Fazlur Rahman, fs/am, (Chicago dan London: University of Chicago Press, 1979), him. 140.

22 al-Kalabazi, al- Ta’aruf'li Mazbab Ahl al- Tasawwuf, (Mesir: Maktabah al-Kulliyyah al- Azhariyah,
1969), him. 18. Lihat pula, Muhammad Gallab, a/-Tasawwuf al-Mugaran, (Mesir; Dar al-Kutub al-
'Arabiyyah, t.t.), hlm. 57.



ilmu kalam, ia adalah menganut mazhab al-Asy'ari dan dalam bidang figih dia
mengikuti mazhab asy-Shafi'i.?®

Dalam sejarah pemikiran Islam, ketokohannya dalam dunia tasawuf sebagai
sosok sufi moderat juga berlaku di bidang tafsir. Dalam bidang tafsir al-Qushairi
tetap memposisikan sebagai mufassir yang moderat. Tidak ada yang memungkiri
keterlibatan al-Qushairi yang intens dalam usaha menafsirkan al-Qur’an. Al-
Qushairi dalam bidang tafsir menulis kitab yang berjudul Lataif al-Isharat. Ini
merupakan bukti bahwa al-Qushairi termasuk mufassir sufi.?*

Terkait dengan Basmalah, sebagaimana disebutkan sebelumnya, al-
Qushairi tidak membiarkannya di setiap awal surat dalam al-Qur’an tanpa adanya

penafsiran. Al-Qushairi mengatakan :
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Penafsiran al-Qushairi pada basmalah memberikan sentuhan yang berbeda
dalam tradisi tafsir al-Qur’an. Kita juga bisa mengatakan bahwa hal tersebut

meruapakan ciri khas tersendiri dari kitab Lataif al-Isharat.

23 ¢ Abd al-Karim bin Hawazin ibn Abd al-Malik al-Qushairi, Lata if al-Isharat, (Libanon: Dar al
Kutub al Ilmiah, 2007), juz I, him. 16.

24 Al-Dawudi, Tabagat al-Mufassirin, hlm. 344.

25 ¢ Abdul Karim bin Hawazin ibn Abd al-Malik al-Qushairi, Lataif al-Isharat....hlm. 44
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B. Identifikasi Masalah

Para mufassir terdahulu seakan-akan tidak menghiraukan terhadap tafsir
Basmalah di awal surat. Kitab-kitab tafsir ulama terdahulu tidak mencantumkan
tafsir terhadap Basmalah. Al-Qushairi, sebagai seorang sufi, menafsirkan basmalah
di setiap awal surat dengan tafsir corak sufinya. Sebagai pengikut madzhab Al-
Shafi’i, yang berpendapat bahwa basmalah merupakan bagian dari setiap surat
dalam al-Qur’an kecuali surat al-Taubah, al-Qushairi menafsirkan Basmalah
dengan tafsir yang berbeda di tiap surat. Ia hendak menunjukkan makna-makna
tersembunyi dari basmalah itu sendiri. Dr. Abdul Kadir Riyadi dalam kuliah
Pemetaan Tafsir mengatakan : “bahwa tafsir basmalah yang berbeda dalam tiap
surat oleh Al-Qushairi merupakan garis besar dari surat itu sendiri. Hal ini juga
disampaikan oleh Muhammad Muslih Mahdi dalam Journal of manuscripts &
libraries Specialized Research Vol: 1, No: 2, 2017 halaman 153. Dari sini, menurut
penulis, perlu untuk mengetahui bagaimana proses penafsiran al-Qushairi atas
basmalah tersebut hingga sampai pada penafsiran yang berbeda-beda pada tiap

surat yang disinyalir merupakan garis besar dari pembahasan tiap surat.

. Fokus Masalah

Untuk menegaskan dan menentukan fokus kajian berdasarkan latar
belakang yang dipaparkan sebelumnya agar tidak terlalu luas, tafsir
basmalah dalam Tafsir al-Qushairi yang akan dibahas dibatasi masing-
masing tiga surat pertama bedasarkan dari urutan turunnya surat makkiyah
dan madaniyah. Adapun pertanyaan pokok yang hendak ditemukan

jawabannya dalam penelitian ini adalah:
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1. Bagaimana penafsiran al-Qushairi atas basmalah dalam al-Qur’an?
2. Bagaimana epistemologi penafsiran al-Qushairi atas basmalah dalam Lataif

al-Isharat?

D. Tujuan dan Kegunaan Penelitian

Tujuan yang akan dicapai oleh penelitian ini ditentukan sebagai berikut:

1. Untuk mendeskripsikan pandangan al-Qushairi atas Basmalah dalam kitab
tafsir Lataif al-Isharat

2. Untuk menjelaskan epistemologi penafsiran dengan corak sufi atas Basmalah
dalam dalam kitab Lataif al-Isharat.

Kegunaan penelitian ini sebagai berikut :

1. Untuk memberikan informasi kepada pembaca bahwa imam al-Qushairi
merupakan seorang mufassir sufi yang berkontribusi cukup besar dalam bidang
penafsiran al-Qur’an yang memiliki corak tasawuf.

2. Sebagai usaha memperkaya khazanah intelektual Islam dalam bidang tafsir
al-Qur'an khususnya tafsir sufi.

3. Untuk menumbuhkan dan memupuk rasa optimisme tentang masa depan kajian

keislaman di Indonesia, khususnya dalam bidang tafsir.

E. Tinjauan Pustaka
Sepanjang pengamatan penulis, belum banyak dilakukan penelitian yang
membahas tafsir karya al-Qushairi, Lataif al-Isharat, secara khusus dari sisi
epistemologi penafsiran. Penelitian tersebut di antaranya adalah penelitian yang

disusun oleh Arsyad Anwar dengan judul Epistemologi Tafsir Sufi(Studi terhadap
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Tafsir al-Sulami dan al-Qushairi). Penelitian tersebut merupakan tugas akhir pada
S3 di UIN Syarif Hidayatullah. Arsyad Anwar menggunakan landasan dan faktor-
faktor yang menjadi latar belakang dari tafsir yang dilakukan oleh al-Sulami dan
al-Qushairi. Jadi penelitian ini tidak memfokuskan pada kajian tafsir al-Qushairi
secara khusus dan mendalam. Penelitian ini merupakan perbandingan dari dua tafsir
yaitu tafsir karya al-Sulami dan al-Qushairi.

Penelitian lain yang relevan dengan penelitian ini di antaranya adalah;
Pertama, penelitian yang disusun oleh Taufiqurrahman yang berjudul Fatihatu al-
Surah dan Tafsir Basmalah dalam Tafsir al-Jailani karya syaikh ‘Abd al-Qadir al-
Jailani. Penelitian ini merupakan skripsi di UIN Sunan Kalijaga Jogjakarta.
Penelitian ini membahas tafsir basmalah dan prolog di tiap awal surat yang ditulis
oleh Syekh Abdul Qadir al-Jailani dalam kitab tafsirnya. Kedwa, penelitian
tentang basmalah yang disusun oleh Ali Ghufron. Penelitian ini berjudul “Tafsir
Bismillahirrahmanirrahim Menurut Al-Qushairi (aplikasi Terhadap Metode
Penafsiran Seorang Sufi)”. Ali Ghufron meneliti beberapa surat dalam al-Qur’an
yaitu surat al-Maidah, surat al-Anfal, surat as-Syams, surat al-Hajj dan surat
al-Rahman dalam pandangan al-Qurshairi. Ali Ghufron dengan berfokus pada
muatan tafsir yang dianggap penting memiliki kesimpulan bahwa al-Qushairi
menggunakan metode tafsir al-Iglal ketika menafsirkan basmalah dalam kitab
Lataif al-Isyarat. Tafsir Lataif al-Isharat bercorak sufistik-praktis. Tafsir atas
basmalah berlandaskan pada konsep tasawuf ‘amali faidi.

Penelitian-penelitian yang telah disebutkan di atas merupakan gambaran

secara umum tentang penelitian terdahulu yang bekaitan dengan tafsir yang
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bercorak sufi dan tafsir atas basmalah yang menggunakan konsep tasawuf. Oleh
karena itu penulis menegaskan bahwa penelitian ini akan melanjutkan penelitian
yang telah disebutkan sebelumnya. Penelitian yang dilakukan oleh penulis ini
berfokus pada Bismillahi al-Rahmani al-Rahimi atau Basmalah yang ada pada awal
tiga surat Makkiyah dan tiga surat Madaniyah. Pemilihan tiga surat dari masing-
masing kategori tersebut didasarkan pada urutan turunnya. Ini merupakan pembeda
antara penelitian yang penulis lakukan dengan penelitian-penelitian sebelumnya.
F. Kerangka Teoretis

Para mufassir dalam menafsirkan al-Qur’an memiliki metode penafsiran
yang berbeda-beda disesuaikan dengan tingkat kecenderungan dari masing-
masing mufassir. Selain itu juga disesuaikan dengan latar belakang keilmuan
yang dikuasai. Metode penafsiran yang dimaksud di sini yaitu cara yang
sistematis atau teratur dan terpikir dengan matang dalam mendapatkan
pemahaman yang benar atau mendekati kebenaran dari maksud Allah SWT yang
ada dalam ayat-ayat al-Qur’an yang turun kepada Nabi Muhammad SAW. Dari sini
kita mengetahui bahwa metode penafsiran adalah perangkat atau alat-alat dan

mekanisme yang dipakai oleh mufassir dalam usaha menafsirkan al-Qur’an..2®
Sejarah penafsiran al-Qur’an menunjukkan bahwa metode tafsir al-Qur’an
lahir bersama dengan munculnya tafsir al-Qur’an itu sendiri, yakni pada zaman
ulama’ dari generasi awal. Akan tetapi pada masa tersebut pembukuan atau

formulasi ilmu-ilmu Islam belum dimulai termasuk juga ilmu tentang metode

penafsiran. Jadi sangat wajar apabila kita tidak menemukan kitab tentang metode

26 Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran al-Qur’an: Kajian Kritis terhadap Ayat-ayat yang
Beredaksi Mirip (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2002), hlm. 2
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penafsiran dari generasi pertama tersebut. Factor lain adalah ulama generasi
pertama secara umum telah menguasi ilmu-ilmu yang menjadi perangkat yang
dibutuhkan dalam proses menafsir al-Qur’an seperti ilmu tentang kaidah Bahasa
arab, ilmu balaghah dan lain sebagainya. Faktor berikutnya adalah sahabat
merupakan pelaku sejarah atau mengalami secara langsung situasi dan kondisi pada
saat wahyu diterima oleh Nabi Muhammad SAW. Semua factor tersebut membantu
para ulama generasi pertama dalam proses memahami al-Qur’an secara benar
sehingga secara otomatis mereka tidak memerlukan panduan yang berupa kitab
tentang metode penafsiran al-Qur’an. Fakta ini tidak berarti bahwa para ulama dari
generasi awal tersebut tidak memakai metode dalam menafsirkan al-Qur’an, malah
metode yang dipakai oleh mereka dikembangkan oleh para ulama’ mufassir dari
generasi berikutnya.?’

Beraneka macamnya metode dan corak tafsir adalah suatu hal yang tidak perlu
menjadi masalah karena pada dasarnya penafsiran al-Qur’an adalah hasil olah
pemahaman seorang mufassir atas ayat-ayat al-Qur’an. Pemahaman tiap orang
tidak berdiri sendiri akan tetapi selalu terpengaruh oleh tingkat kecerdasannya,
pengalaman hidupnya, penemuan-penemuan baru serta kondisi masyarakat dan
politik yang dialaminya. Pada saat menafsirkan al-Qur’an, seorang mufassir tidak
bias melepaskan diri dari faktor-faktor tersebut.

Dari paparan tersebut bisa dipahami bahwa penafsiran al-Qur’an yang
dilakukan oleh ulama sufi tidak lepas dari cara mereka dalam memahami al-Qur’an,

yakni dengan cara melibatkan eksperiensi-eksperiensi spiritual.

27 Ibid. hlm.57.
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Kemampuan memahami symbol-simbol atau isharah dari ayat-ayat al-Qur’an
tidak secara sembarangan dianugerahkan kepada manusia. Artinya hanya orang-
orang tertentu yang diberikan pemahaman tersebut. Sepertinya anugerah tersebut
hanya diterima oleh orang-orang yang berhati jernih dan bersih. Orang-orang sepert
inilah yang akan mendapat bisikan dari Allah SWT dalam menangkap dan
memahami simbol-simbol atau isharah.

Berpijak pada tinjauan teoretik yang telah disebutkan, penulis menarik
kerangka teoretik bahwa epistemology penafsiran al-Qur’an yang pegang oleh
mufassir tidak berdiri sendiri, akan tetapi ada faktor-faktor lain yang turut
memngaruhi seperti latar belakang keilmuan, pengalaman hidup, pemahaman
keagamaan, kondisi social budaya dan politik yang dialami mufassir.

Atas dasar kerangka teoritik tersebut dapat disimpulkan bahwa sebagai
seorang sufi yang moderat epistemology penafsiran al-Qushari berdasar
pengalaman spiritualnya dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang tertuang
dalam kitab tafsir Lataif al-Isharat khususnya dalam menafsir basmalah pada tiap

awal surat.

. Metode Penelitian
1. Jenis dan Sumber Data Penelitian

Penelitian ini termasuk penelitian kualitatif, yakni penelitian yang dalam
prosesnya menggunakan cara penggalian data-data yang tertulis berupa buku,
kitab-kitab berbahasa arab, jurnal, ensiklopedi serta beberapa sumber referensi

yang relevan. Penulis menggunakan sumber data sekunder yaitu kitab tafsir
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Latait al-Isharat karya imam al-Qushairi beserta karya-karya lain yang

berkaitan langsung atau tidak langsung.

Dengan pertimbangan bahwa penelitian ini berpusat pada seorang tokoh
yang sudah meninggalkan dunia ini, maka penelitian ini berpijak pada informasi
dari sumber berupa literature. Sebagai dataata primer penelitian penulis
menggunakan adalah kitab tafsir Lata’if al-Isharat karya Muhammad Abu al-
Qasim Al-Qushairi dan Risalat Al-Qushairiyyah beserta karya lain yang
berkaitan. Penulis mengumpulkan data dengan metode kepustakaan (library
research), dengan mengkaji hasil tafsir al-Qushairi atas basmalah yang ada

dalam kitab Lata’if al-Isharat.

Untuk data sekunder peneliti mengambil hasil penafsiran esoteric para
mufassir lain dan tafsir non esoterik serta karya-karya tafsir yang lain. Secara
umum, sumber lain yang dapat dijadikan kajian kepustakan berupa kitab-kitab
yang membahas tentang ilmu al-Quran, seperti al-Tafsir wa al-Mufassirun karya
Muhammad Husain al-Dhahabi, Al-Itqan fi Ulum al-Qur’an karya al-Suyuti,
Manahil al-’Irfan karya al-Zarqani, , al-Manahij al-Tafsiriyyah karya Ja’far as-
Sajani, dan at-Tafsir wa al-mufassirun fi Thawbihi al-Qashib karya
Muhammad Hadi Ma’rifah, yang masing-masing membahas satu bab atau sub-

bab berkenaan dengan tafsir sufi.
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2. Metode dan Pendekatan

Metode yang digunakan oleh penulis dalam penelitian ini adalah
deskriptif-analitis. Penulis menggunakan pendekatan sosio-historis?® dan
pendekatan filosofis dari kajian pemikiran tokoh. Penulis menggunkan
pendekatan tersebut untuk menganalisa tiga aspek kajian, yaitu : (1) mengkaji
nas itu sendiri, (2) latar belakang sejarah yang dilihat secara kritis, dan (3)
kondisi sosio-historis dari perjalanan hidup dan intelektual tokoh yang diteliti.
Dari pendekatan tersebut pola keragaman (diversity), perubahan (change), dan
kesinambungan (continuity) akan tampak. Sedangkan tujuan pendekatan
filosofis yaitu membaca struktur pemikiran penulis, dalam hal ini al-Qushairi,

dengan mengeskplorasi struktur dasar yang menjadi karakter dari pendekatan

filosofis.??

3. Langkah penelitian

Penulis melakukan penelitian ini dengan rencana yang tersusun dalam
beberapa langkah: (1) Mengidentifikasi dan menginventarisir tafsir basmalah
dari surat Makkiyah dan Madaniyah masing-masing 3 surat. (2) Mengkaji secara
mendalam data-data mengenai penafsiran basmalah yang ada dalam 6 surat
tersebut. (3) Setelah mengkaji, penulis memetakan secara urut penafsirannya,
serta beberapa hal yang dianggap berhbubungan dengan pemetaan tersebut akan

dikaji. (4) Penulis menyimpulkan dan memberikan alur yang baik dari proses

28 Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Reka Sarasin, 1996), him. 164-

165.

YAmin Abdullah, Studi Agama, Normativitas atau Historitas? (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996),
hlm. 285.
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penafsiran yang dilakukan oleh al-Qushairi. Kesimpulan ini nantinya adalah hasil

dari penelitian yang dilakukan oleh penulis.

H. Sistematika Penulisan

Penulis membagai pembahasan penelitian ini menjadi lima bab. Pembagian
ini bertujuan untku mempermudah pemberian pemahaman dan penjelasan yang jelas
dan utuh tentang penelitian ini. Setiap bab mencakup bagian yang saling terkait
dengan bab yang lain. Sistematika yang penulis susun sebagai berikut:

Bab Pertama merupakan pendahuluan dari penelitian ini. Bab ini
menjelaskan latar belakang timbulnya masalah yang akan dibahas dalam
penelitian ini. Penulis membatasi masalah yang muncul kemudian merumuskannya
dalam rumusan masalah. Penulis menjelaskan kajian kepustakaan yang pernah
dilakukan oleh penulis lain yang memiliki keterkaitan dengan penelitian ini dan
menunjukkan sisi perbedaan atau distingsi dari penelitian ini. Dalam bab ini tujuan
dan signifikansi penelitian dipaparkan. Berikutnya penulis menjelaskan metode
penelitian yang terdiri dari jenis, sumber data, teknik analisis data dan
pendekatan yang digunakan dalam peneletian ini. Di akhir bab penulis memaparkan
sistematika penulisan penelitian ini.

Bab Kedua. Pada bab ini penulis membahas definisi tafsir, sufi dan tafsir sufi.
Setelah itu penulis menjelaskan corak tafsir sufi yang tumbuh dan berkembang
dengan bermacam ciri dan kategorinya seperti tafsir sufi nazari dan ishari.
Selanjutnya, penulis menjelaskan perbedaan tafsir sufi dengan tafsir batini. Setelah
itu pembahasan mengarah pada sejarah tafsir sufi beserta perdebatan yang

mengitarinya dan epistemology penafsiran ala tasawwuf.
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Bab Ketiga. Pada bab ini penulis membahas tentang al-Qushairi beserta
karya tafsirnya. Penulis membagi pembahasan ini dalam beberapa bagian, yakni
biografi atau riwayat hidup al-Qushairi, kondisi social budaya, perjalanan tasawuf
dan karya-karya al-Qushairi. Di bagian akhir bab ini penulis mengkaji secara umum
tentang kitab tafsir Lataif al-Isharat yang berisi karakteristik tafsir, corak dan
metodenya.

Bab Keempat. Dalam bab ini penulis mengkaji dan menganalisa epistemology
penafsiran al-Qushairi yang bersifat sufistik atas Basmalah pada 6 surat yang terdiri
dari Surat Makkiyah 3 Surat(surat al-‘Alaq, surat al-Qalam dan surat al-
Muzammail) dan dari Surat Madaniyah 3 surat (al-Baqarah, al- Anfal dan Ali
Imran). Pemilihan ini sebagaimana disebutkan pada identifikasi masalah didasarkan
pada urutan turunnya wahyu.

Bab Kelima. Pada bab ini penulis menutup penelitian dengan menyampaikan
kesimpulan, memaparkan jawaban dari pertanyaan yang disebutkan dalam focus

penelitian sebagaimana disebutkan pada bab pertama.
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BABII

TAFSIR SUFI DALAM PENAFSIRAN AL-QUR’AN

A. Diskursus Tafsir Sufistik

Berdasarkan kaidah morfologi lafaz Tafsir adalah turunan dalam bentuk
masdar dari kata fassara-yufassiru yang berarti menafsirkan. Di dalam al-Qur’an
kata tafsir ini disebutkan dalam surat al-Furqan ayat ke-33 dan surat al-Isra’ ayat
ke-59. Menurut bahasa, kata tafsir memiliki beberapa macam arti, di antaranya
al-kashf(mengungkap),®® al-idah(keterangan), al-bayan(penjelasan),’' al-ibanah

wa al-kashf al-mughtiy(menjelaskan dan menyingkap sesuatu yang tertutup).3?

Ibnu Manzur menjelaskan dalam kamusnya Lisan al-‘Arab bahwa
penggunaan kata tafsir dengan merujuk pada bentuk fi’il madi fassara
mensyaratkan penggunaan perantara dalam proses penafsiran, maka tidaklah
keliru jika kita mendefinisikan kata zafSira sebagai usaha atau kegiatan mencari
tahu penyebab atau asal usul timbulnya sebuah penyakit.>* Tokoh hermeneutik
Islam, Nasr Abu Zayd, menilai bahwa ada dua syarat yang dibutuhkan untuk
melihat kebenaran penggunaan makna tersebut, yaitu: adanya sasaran berupa
tafsira itu sendiri dan kegiatan pengamatan atau analisis di dalamnya. Kedua

syarat tersebut sangat penting, mengingat seorang dokter tidak akan bisa

30 Jalal al-Din al-Suyuti, A/-/tgan £ Ulum al-Qur’an (Kairo: Maktabah wa Matba’ah al-Mashhad al-

Husyni, 1967), Jilid. II, hIm.173.

3! Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mutassirun(Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), Juz

I, him. 12.
32 Manna’ Al-Qattan, Mabahith i ‘Ulum al-Qur’an (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), hlm. 316.
33 Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab (Kairo: Dar al-Ma‘arif, t.t), Jilid 5, hlm. 3412-3413.
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mendiagnosa sebuah penyakit apabila dia sendiri tidak mempunyai pengetahuan

atau ilmu yang cukup atas sasaran diagnosanya.*

Menurut Imam al-Zarkashi, secara istilah, tafsir merupakan sebuah ilmu
yang dipakai dalam proses memahami kitab suci al-Qur’an dan menyingkap
makna serta mengungkap yang terkandung di dalamnya baik itu berupa hukum-
hukum ataupun hikmah-hikmah.?> Sedangkan definisi yang dikeluarkan oleh
Muhammad Husayn al- Dhahabi menyebutkan bahwa tafsir adalah penyingkapan

maksud firman Allah SWT sesuai dengan kapabilitas mufassir(penafsir).3

Berdasarkan definisi yang dipaparkan oleh al-Dhahabi di atas, kita bisa
melihat terdapat ruang tanpa batas bagi siapapun untuk melakukan penafsiran
terhadap al-Qur’an sesuai dengan kadar kemampuan dan latar belakang keilmuan
yang dimilikinya. Setelah menjelaskan definisi tafsir, selanjutnya akan
dijelaskan makna atau arti kata sufistik. Sufistik secara bahasa mengandung
banyak makna, ada pendapat yang menyebutkan bahwa kata sufi berasal dari
kata suffah yang berarti emperan atau teras masjid Nabawi yang dijadikan
sebagai tempat kaum Muhajirin. Ada sebagian pula yang mengatakan bahwa

kata sufi berasal dari safa, yang berarti bersih atau jernih.*’

Akhir abad ke 2 Hijriah adalah masa di mana eksistensi tasawuf dan sufi

mulai dikenal oleh masyarakat®®. Sebelum abad ke 2 istilah ini (sufi dan

34 Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nash (Kairo: Matba’ah al-Hayat al-Misriyyah 1i‘ Ammat al-
Kitab, 1993), hlm. 284.

35 Badr al-Din Muhammad al-Zarkashi, A/-Burhan £7 ‘Ulum al-Qur’an(Kairo: Maktabah Dar al-
Turath, t.th), Jilid II, him. 148.

36 Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Taf$ir wa al-Mufassirun, Jilid 1, hlm. 59.

37 Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, Jilid 11, hlm. 236.

38 Abu Bakr Muhimmad al-Kalbadhi, al-Ta ‘arruf'li Madhhab ahl al-Tasawuf(Kairo: al-Maktabah
al-Kulliyyah al-Azhariyah, 1969), 6.
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tasawuf) belum begitu dikenal, meskipun demikian praktik keagamaan ini telah
ada semenjak zaman sahabat.’® Sementara itu, Ibn taimiyah memiliki pendapat
yang berbeda. Menurutnya umat Islam mulai mengenal tasawuf setelah abad ke-
3 Hijriah.4

Mengenai asal usul kata sufi ada beberapa teori yang selalu dikemukakan.
Pertama Ahlu Suffah, yaitu mereka yang ikut hijrah bersama Nabi dari
Mekkah ke Madinah. Dalam hijrah ini mereka menjadi miskin disebabkan
kehilangan harta dan tidak memiliki apa-apa. Dalam masa itu mereka tinggal di
masjid atau di teras rumah Rasulullah SAW, mereka tidur berbantal pelana.
Pelana inilah yang disebut dengan suffah. Bila dinisbahkan dengan kata Suffah,
maka untuk menunjukan pelakunya adalah sufi #! bukan sufi seperti yang sedang
dibicarakan. Kedua, dari kata Saf, orang yang shalat di saf pertama mendapat
kemuliaan dari Allah, demikian pula para sufi yang mendapat kemuliaan dari
Allah. Ketiga, kata sufi berasal dari safi, yang berarti suci. Kaum sufi adalah
mereka yang telah menyucikan dirinya melalui latihan berat dan lama. Kelima,
istilah sufi berasal dari kata suf, yaitu kain yang dibuat dari bulu wol. Wol
kasar yang digunakan oleh kaum sufi adalah simbol kesederhanaan dan
kemiskinan. Menurut Harun Nasution, pendapat kelima yang banyak diterima

sebagai asal usul kata sufi.*?

3 Sayyid Muhammad ‘Abd al-Qadir Azad, a/-Tasawwuf kama Yusawiruhu al-Kitab wa al-Sunnah’ fi
A ‘mal Multaqi al-Tasawwuf al-Islami al-‘Alami (Banggazi: Jami‘ al- Da‘wah al-Islamiyah, 1995), 337

40Tbn Taymiyyah, Figh al-Tasawwuf(Beirut: Dar al-Fikr al-‘Arabi1993), 11.

4 Baha’ Hasan Sulayman Za‘rab, Athar al-Fikr al-Suff fi Tafsir. Dirasah wa Naqd, Tesis di
Pascasarjana Fakultas Usul al-Din Jurusan Tafsir dan ‘Ulum al-Qur’an Universitas Ghaza, 2012. 4.

“Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 2010), 43-44.
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Asal mula lahirnya istilah tasawufini dipelopori dengan adanya gerakan
dari satu kelompok yang mengkhusukan diri mereka untuk beribadah kepada
Allah dan bersikap zuhud pada kehidupan dunia.*® Zuhud secara bahasa
memiliki banyak pengertian, antara lain: memutuskan kehendak, menjaga hati
dari hal yang bersfifat duniawi, menghilangkan keinginan dan merasa nyaman
terhadap kehidupan dunia. Imam Ahmad membagi zuhud dalam tiga tingkatan.
Pertama, zuhud yang dilakukan oleh orang awam, yaitu meninggalkan hal yang
haram, Kedua, zuhud yang dilakukan oleh khawas, yaitu mencegah diri dari hal
yang berlebihan meskipun halal. Ketiga, zuhud para ‘arif, yaitu mengekang

diri dari hal-hal yang menyebabkan lalai dari mengingat Allah SWT.

Ada tiga ciri khusus yang menjadi simbol pada periode asketis atau
para zahid. Pertama, masih berpegang pada Alquran dan Sunnah,
memfokuskan kehidupan akhirat. Kedua, belum banyak membicarakan tentang
teori terhadap hal yang dilakukan, semua kegiatan bersifat praktis. Ketiga,
motivasi dalam kehidupan zuhud adalah rasa takut yang muncul dari
landasan amal secara sungguh-sungguh.** Secara sederhana dapat disimpulkan
bahwa zuhud merupakan sikap untuk mengutamakan hal-hal yang bersifat
ukhrawi dengan tidak melalaikan urusannya di dunia, karena pada dasarnya

amal atau pekerjaan yang dilakukan di dunia merupakan sarana menuju

akhirat.*

4 Abu ‘Abd al-Rahman ‘Ali Ibn al-Sayyid al-Wasifi, Mawazin al- Sufiyah fi Daw’ al-Kitab wa al-
Sunnah (Iskandariyah: Dar al-Iman, 2006), 41.
4 A Khudori Soleh, Mencermati Epistemologi Tasawuf- Ulumuna, Vol. XIV, No. 2 Desember 2010,

231.

4 Hanan Nuri Ilyas, al-Tasawwuf ‘inda Sufyan al-Thauri, Majallah al- Falsafah, Issue: 8, Year: 2012,

91.
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Kelompok ini banyak melakukan ritual khusus yang berupa zikir dan amal
saleh lainnya.*¢ Zikir dalam pemahaman tasawuf memiliki bentuk yang berbeda.
Hal ini —zikir- lebih terorganisir manakala tasawuf telah melahirkan tarikat,
yang merupakan sebuah lembaga pengamalan ajaran tasawuf. Tarikat atau al-
Tariqah, yang secara bahasa mengandung pengertian sebuah jalan. Oleh karena
itu, dalam lingkup linguistik antara tarikat dan syariat tidak memiliki
perbedaan, karena kedua kata tersebut mengandung makna yang sama, yaitu
jalan. Akan tetapi terdapat perbedaan di antara keduanya; syariat sering kali
diartikan sebagai jalan yang umum, adapun tarikat dipahami sebagai jalan yang
khusus. Dalam tasawuf tarikat merupakan sebuah fase atau jalan yang
menghubungkan antara syariat dan hakikat, tidak ada pertentangan yang serius
antara kedua hal tersebut, melainkan ada kaitan yang sangat erat antara satu hal
dengan hal yang lain. Secara mendalam perbedaan itu dapat diuraikan sesuai
dengan sudut pandang dan peran dari keduanya yang berbeda. Syariat yang
mempelajari sunnah rasul merupakan dasar dari lahirnya mazhab dalam fikih,
sebaliknya tarikat yang juga mengambil banyak pelajaran melalui kehidupan
Nabi, terkhusus dengan menekankan pada aspek hakikat dan dilakukan dalam
sebuah majelis, menjadi dasar dari lahirnya tarikat. Dengan kata lain dapat
dikatakan bahwa yang menjadi pembeda antara syariat dan tarikat adalah cara

pandang mereka dalam memperlakukan sumber-sumber ilahi.*’

46 Abu Bakr Muhammad al-Kalabadhi, a/-72 ‘arruf [i Madhhab Ahl al-Tasawwuf (Kairo: Maktabah
al-Kuliyat al-Azhariyah, 1969), 123.

47 Ahmad Aqkul, al-Tasawwuf wa Ahammiyatuhu fi Hayat al-Islam wa al-Muslimin' i A ‘mal
Multaqi al-Tasawwuf al-Islami al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da’wah al-Islamiyah, 1995), 349.
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Dalam tasawuf, ada tiga tingkatan zikir. Pertama, zikir untuk para pemula
yang mulai mendalami tasawuf adalah dengan membaca La Ilaha illa Allah,
tingkatan ini dikenal dengan istilah dhikr al-‘awam. Kedua, dhikr al-khas , pada
tahapan kedua ini seorang salik diharuskan membaca lafaz Allah. Adapun yang
ketiga adalah dhikr khas al-khas, yaitu melafazkan bacaan zikir dengan damir
huwa (sebagai kata ganti dari lafaz Allah).*® Tujuan dari ritual itu untuk
mendekatkan diri kepada Allah, dalam melaksanakan ritualnya mereka para sufi

menggunakan pakaian sederhana terbuat dari wol (suf).

Ciri lain yang menjadi simbol praktik keagamaan sufi dalam menjalankan
zuhud adalah berkhalawat. Praktik ini menjadi menu pokok yang mesti dijalani
sufi dalam tirakat sufinya. Secara umum khalwat adalah ritual sufi dalam
bentuk penyendirian (al- infirad), pengosongan (al-tafarrugh), pemutusan (al-
ingita‘) dan pengasingan (al-ikhtila‘). Huseyn ‘Ali menyimpulkan berdasarkan
penjabaran yang diterangkan oleh Ahmad Zaruq dalam Qawa‘id al-Tasawwuf
bahwa khalawat merupakan memutuskan diri dari manusia dalam waktu
tertentu, meninggalkan urusan duniawi dalam waktu yang tidak lama, dengan
tujuan untuk mengosongkan kecondongan hati terhadap dunia, dan
mengistirahatkan pikiran dari rutinitas sehari-hari, kemudian fokus dengan

berzikir kepada Allah, merenungi kalam-Nya siang dan malam.*

4 Abu ‘Abd al-Rahman ‘Ali Ibn al-Sayyid al-Wasifi, Mawazin al- Sufiyah i Daw’ al-Kitab wa al-
Sunnah (Iskanadariyah: Dar al- Imai, 2006), 121

4 Huseyn ‘Al Rays, al-Khalwah fi Fikr al-Sufi al-Islami’. Majallah al- Diyali li al-Buhuth al-
Insaniyyah. Issue 44, 2010, 437-438.
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Perdebatan lain muncul dalam pakain kaum sufi. Ciri khas pakain kaum
sufi dengan bahan yang terbuat dari wol ini menjadi pendapat yang kuat secara
tekstual untuk mengidentifikasi sekaligus mendiskriminasi asal-usul sufi, yang
konon gemar memakai pakain dari wol. Berdasarkan pendapat ini, kecil
kemungkinan bahwa asal-usul sufi memiliki kaitan dengan pola kehidupan
zuhud masa sebelumnya. Adapun terkait dengan pemakaian wol sebagai pakaian
khas para sufi, Julian Baldick memberikan suatu kesimpulan bahwa pada
dasarnya dalam masalah pakaian tersebut terpengaruh dengan pakaian para
pendeta Nasrani Timur Tengah saat itu.’® Sejak saat itu istilah sufi atau
tasawuf melekat kepada diri mereka.’! Selain informasi di atas, para ulama
sepakat untuk berbeda pendapat tentang asal usul istilah tasawuf, akan tetapi
praktik tasawuf telah ada pada zaman Nabi saw.’> Menurut sejarah seorang
zahid, yaitu Abu Hashim al-Kufi (w. 150 H/ 776 M), merupakan orang

pertama yang menggunakan kata sufi di Iraq.>

Perilaku asketis ini (zuhud) seperti mengasingkan diri dari kehidupan
masyarakat pada awal perkembangan Islam bukanlah suatu hal yang dianjurkan
untuk dikerjakan. Hal ini muncul sebagai reaksi terhadap kerusakan moral umat
Islam kala itu. Ini juga yang menjadi landasan untuk pendapat yang mengatakan
bahwa tasawuf merupakan ajaran moral, ibadah yang tumbuh berkembang dari

dan dalam Islam. Ibadah atau al- ‘ibadah, yang ada dalam pemahaman tasawuf,

30 Abu ‘Abd al-Rahman “Ali Ibn al-Sayyid al-Wasifi, Mawazin al- Sufiyah fi Daw* al-Kitab wa al-
Sunnah (Iskanadariyah: Dar al-Iman, 2006), 36.

3 Abu Bakr Muhammad al-Kalbadhi, a/-Ta‘arruf’ /i Madhhab ahl al- Tasawwut (Kairo: al-Maktabah
al-Kulliyyah al- Azhariyah, 1969), 6.

52 Ibrahim Zaki Banun, Waragah 7 al-Tasawwuf al-Islami’, fi A ‘mal Multaqi al-Tasawwuf al-Islami
al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da‘wah al- Islamiyah, 1995), 338

33 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 2010), 43.
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bukan sekedar ritual harian seperti shalat, zikir dan lain sebagainya. Ibadah
memiliki perhatian yang lebih luas dalam pemahaman sufi. Ibadah pada
hakikatnya adalah ma’rifah kepada Allah, bagaimana seseorang yang belum
mengenal Allah akan benar-benar melakukan ibadah kepada Allah. Konsep ini
sejalan dengan apa yang disampaikan oleh Ibn ‘Abbas bahwa setiap ibadah
pada dasarnya adalah ‘irfan terhadap Allah.’* Dengan demikian dapat
disimpulkan pada hakikatnya kelahiran tasawuf adalah sebuah manifestasi dari

gerakan Islam itu sendiri.>

Bila perkembangan tasawuf diklasifikasikan, maka kita akan menemukan
tiga perkembangan sufi atau tasawuf yang signifikan. Pertama adalah periode
para zahid. Periode ini mulai muncul sepeninggal Nabi saw yang dilakukan oleh
para sahabat, tetapi belum dikenal adanya istilah tasawuf. Bila melihat pola
kehidupan para zahid pada periode ini memiliki kesamaan dengan definisi
tasawuf yang dijelaskan oleh al-Shibli, yaitu satu pola kehidupan yang
menghilangkan ketergantungan terhadap makhluk dan hanya bergantung kepada
sang Pencipta.’® Hal yang sama lebih dipertegas oleh Sayyid Muhammad Abu
al-Fayd, dengan mengelompokkan para sahabat Nabi yang merupakan generasi
sufi pertama kali dalam Islam.’” Pendapat di atas diperkuat dengan uraian

Lamya‘‘Izz al-Din. Menurutnya, tasawuf dan apa yang dipraktikkan sufi

3 Muhammad Ibn ‘Alan al-Siddiqi al-Shafii al-Ash‘ari al-Makki, Futuhat al-Rabbaniyah ‘ala Adhkar
al-Nawawiyah, (Libanon: Dar al-Ihya’ al- Turath al-°Arabi, tt), 16.

55 Muhammad Zaki Ibrahim, Tasawuf Hitam Putih (Jakarta: Tiga Serangkai, 2003), 10.

6 ¢Abd al-Karim al-‘Ata (ed), Risalah al-Qushayriyah fi ‘Ilm al- Tasawwuf (Damaskus: Maktabah
‘Ilm al-Hadith, 2000), hlm. 8.

57 Sayyid Mahmud Abu al-Fayd al-Manufi al-Husayni, Jamharah al-Awliya’ wa A ‘lam Ahl al-
Tasawwuf(Kairo: Muassasah al-Halbi , 1967), hlm. 6
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bukanlah ilmu yang baru dalam Islam, karena merupakan cerminan dari

kehidupan Nabi dan sahabat .

Periode kedua adalah periode di mana konsep tasawuf dalam bentuk
disiplin ilmu mulai dibentuk, istilah-istilah sufiyah mulai masyhur di banyak
kalangan, penjabaran tentang magam dan hal telah tersusun secara rinci. Pada
masa ini juga banyak ditemukan penyimpangan dan khurafat yang dilakukan
oleh sebagian kaum sufi. Periode ketiga adalah lahirnya corak tasawuf falsafi,
yang mana pada periode ini kajian tentang tasawuf telah berbaur dengan kajian
filsafat yang berasal dari Yunani. Hasil dari kolaborasi ini ditandai dengan
adanya paham al-hulul,>® al- ittihad®®, wahdah al-wujud,’! dan lain sebagainya.
Tasawuf falsafi mendapat kritikan dari banyak kalangan sarjana muslim,
karena ajaran mereka dinilai telah menyimpang dari Islam yang dibawa oleh
Muhammad saw. Seperti pemahaman tentang hulul yang mana menurut para
pengkritik merupakan salinan dari ajaran Nasrani dalam hal menuhankan Isa,
karena mereka menganggap Tuhan telah menyatu dalam diri Isa.®*> Hampir
semua aliran tasawuf sangat identik dengan doktrin ini, yaitu tidak adanya

perbedaan antara Tuhan dan makhluk.%® Penolakan dan pengingkaran terhadap

8 Lamya' ‘Izz al-Din Al-Sabagh. ,Sufiyyun aw al-Tasawwuf fi al-Maghrib al-‘ Arabi Hatta al-Qarn al-
Rabi‘ . Majallah Kuliyyah al-‘Ulum al- Islamiyyah, Vol. 7, No.14, 2013. hlm. 198.

% Lugman Junaedi, Ensiklopedia Tasawuf Imam al- Ghazali (Jakarta: al-Hikmah, 2009), hlm.155.

 Dalam pemahaman sufi, ittihad merupakan kelanjutan dari konsep fana’ dan baqa. Bagi seorang
sufi yang telah melewati fase fana dan baqa ini akan memasuki ittihad yaitu dimana ia merasakan
terjadi penyatuan antara Tuhan dan makhluknya , sehingga yang ada hanya satu wujud yaitu
Tuhan. Lihat, Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
2010), him. 66.

81 Ahmad Ibn ‘Abd al-‘Aziz, ‘Aqidah al- Sufiyyah Wahdah al-Wujud al-Khafiyyah (Riyad:
Maktabah al-Rushd, 2003), him. 27-31.

2 ‘Ublah al-Kahlawi, Da‘wah ila al-‘Awdah [i Akhlag al-Islami' i A ‘mal Multagi al-Tasawwuft al-
Islami al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da’wah al- Islamiyah, 1995), him. 428.

3 Ahmad Ibn ‘Abd al-Aziz, ‘ Agidah al-Sufiyyah Wahdah al-Wujud al-Khatiyyah (Riyad: Maktabah al-
Rushd, 2003), him. 405-406.
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tasawuf terjadi pada hal-hal rumit dan tertentu saja, sehingga bagi sebagian
kelompok hal tersebut menjadikan tasawuf sebagai ajaran yang telah melakukan

penyimpangan dari syariat.*

Jauh sebelum istilah penyatuan Tuhan kepada makhluk- Nya, apakah itu
dengan hulul, wahdah al-wujud, ittihad dan lain sebagainya, dalam sejarah sufi
pada awal perkembangan tasawuf adalah Dhu al-Nun al-Misri (w. 860 M)® yang
pertama kali menjelaskan doktrin mistik terkait dengan penyatuan Tuhan
kepada makhluk, selanjutnya paham ini diperkuat dengan teori Junayd al-
Baghdadi (w. 297H) dengan mengatakan makhluk tidak lain adalah cerminan

atau tokoh yang dimainkan oleh Tuhan.®

Pada periode pertama sebagai awal kelahiran gerakan sufi, gerakan ini
belum menimbulkan kontroversi, barulah pada periode kedua dan ketiga
pembicaraan tentang sufi dan tasawuf memasuki wilayah perdebatan, tidak
banyak ulama yang mendukung dan tidak sedikit pula yang menolak. Dalam
perkembangannya tasawuf secara umum memiliki dua ajaran pokok, pertama
berkaitan dengan penyucian jiwa dan yang kedua adalah upaya pendekatan

diri kepada Tuhan secara individu.®’

Sebagai sebuah ajaran, tasawuf memiliki pengertian yang berbeda-beda

menurut mereka yang mendalaminya. Sebut saja seperti yang diuraikan oleh

% Balitbang PGI, Meretas Jalan Teologi Agama-agama di Indonesia: Theologia Religionum
(Jakarta: Gunung Mulia, 2007), him. 144.

%5 Nama lengkapnya adalah Thauban Ibn Ibrahim, ada juga yang mengatakan Fayd Ibn Ibrahim wafat
pada tahun 245 H. Al-Qushayri, al-Risalah al-Qushayriyah (Damaskus: Maktabah al-Hadith, 2000),
hlm. 57.

% Rafiq Zakaria, Discovery of God (Mumbai: Ramdas Bhatkal, 2004), him.178

7 Sokhi Huda, Tasawuf Kultural: Fenomena Shalawat Wahidiyah (Yogyakarta: LKis, 2008), him. 36.
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Junayd al-Baghdadi (w. 297H)®, menurutnya tasawuf adalah suatu bentuk
penyerahan kehendak dan tujuan hanya kepada Allah. Masih menurut
Junayd, menurutnya tasawuf merupakan perasaan di mana seseorang merasa
dekat dengan Allah tanpa ada rasa keterikatan.®® Adapun An-nuri merumuskan
tasawuf sebagai keagungan akhlak, yang tidak dapat diukur melalui bentuk lahir

dan pengetahuan.”

Abu Fayd al-Husayni merincikan tasawuf sebagai suatu ilmu yang
objeknya adalah mengenal lebih dalam (“irfan) terhadap zat ilahi, menjalankan
sunnah rasul saw, menghiasai kehidupan dengan berbekal petunjuk yang berasal
dari Alquran dan petunjuk rasul, berakhlak mulia dan berpikiran cerdas yang
mampu memberikan kontribusi positif terhadap keimanan, yang mengantarkan
kepada keyaikan dan tingkat ihsan.”! Pendapat lain mengatakan bahwa tasawuf
merupakan amalan atau praktik yang mendorong manusia untuk melakukan
pembebasan ruh dari materi dan keterikatan jasad dari keterbutuhan terhadap

tempat.”?

Terkait dengan pengertian tasawuf, selain definisi yang telah dijelaskan di

atas, penulis menemukan banyak definisi yang berbeda satu dengan yang lain.

% Nama lengkapnya Abu al-Qasim Al-Junayd Ibn Muhimmad al-Zujaj, wafat di Baghdad pada hari
Sabtu tahun 297H/910M. Al-Qushayri, a/- Risalah al-Qushayriyah (Damaskus: Maktabah al-‘Tlm al-
Hadith, 2000), 37.

% Al-Qushayri, ‘Abd al-Karim al-‘Ata (ed), Risalah al-Qushairiyah fi‘llm al-Tasawwuf(Damaskus:
Maktabah ‘Ilm al-Hadith, 2000), him. 8.

70 Ahmad Tafsir (ed), Tasawuf Jalan Menuju Tuhan (Tasikmalaya: Latifah Press, 1995), hlm. 25.

"I Sayyid Mahmud Abu al-Fayd al-Manufi al-Husayni, Jamharah al-Awliya’ wa A ‘lam Ahl al-
Tasawwuf(Kairo: Muassasah al-Halbi , 1967), him. 151.

2 <Abd al-Razaq Nawfal, al-Tasawwuf wa al-Tariq ilayh (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1975), 21.
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Banyaknya definisi terhadap tasawuf merupakan dampak dari adanya perbedaan

pandangan tentang hakikat tasawuf, dalam hal penamaan dan sumber ajaran.”?

Terkait dengan hal tersebut penulis memberikan definisi tasawuf sesuai
dengan fokus tasawuf yang berbeda-beda, sekaligus menguatkan pengertian
tasawuf yang dikemukakan oleh Muhammad ‘Uthman Salih. Bahwa tasawuf
merupakan suatu ilmu yang berkaitan tentang hati yang menjadikan hati
tersebut bercahaya, selamat dan benar. Tasawuf merupakan ilmu batin yang
mengkaji tentang pentingnya ibadah batiniyah seperti ikhlas dalam niat ketika
beramal, tawakal, sabar. Bila dipandang dari segi norma, maka tasawuf
merupakan ilmu tentang akhlak yang mendorong manusia untuk menghiasi

dirinya dengan akhlak mulia dan meninggalkan sifat tercela.”*

Para pakar berbeda pendapat terkait asal-usul atau sumber ajaran yang
menjadi anutan kaum sufi. Sebagian besar sarjana muslim dengan tulus
mengatakan bahwa sumber ajaran yang ada dalam praktik sufi pada dasarnya
diambil atau terinsprasi dari Alquran, Sunnah dan kehidupan para sahabat.
Sedangkan satu kelompok berpendapat bahwa sumber ajaran yang diamalkan
oleh para sufi berasal dari keyakinan agama terdahulu sebelum datangnya
Islam. Sebut saja seperti kehidupan pemuka agama nasrani yang menjauhi dunia,

dan kehidupan para zahid dari agama yang lain.

73 Abu Bakr Muhimmad al-Kalabadhi, a/-Ta ‘aruf Ii Madhhab ahl al- Tasawuf (Kairo: al-Maktabah
al-Kulliyyah al-Azhariyah, 1969), hlm.28-34.

74 Muhammad ‘Uthman Salih, al-Tasawwuf wa Dawruhu i Nashr al- Islam i Afiigiva’ fi A ‘mal
Multaqi al-Tasawwuf al-Islami al-‘Alami, (Banggazi:Jami’ al-Da’wah al-Islamiyah, 1995), hlm. 361.
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Sejalan dengan hal di atas, bagi pembela sufi, ada beberapa ayat yang
menguatkan bahwa Alquran memberikan rekomendasi serta inspirasi dalam
ajaran-ajaran tasawuf yang dijalankan oleh para sufi. Banyak ditemukan
dalam berbagai ayat yang menerangkan tentang sifat-sifat terpuji terutama
dalam konsep tahalli, yaitu suatu proses pengisian diri melalui penanaman akhlak
dan amalan terpuji dengan melakukan latihan yang berkelanjutan. Contoh
latihan yang menjadi kebiasaan para sufi adalah memperbanyak zikir, dan

melakukan shalat sunnah dan puasa sunnah.

Secara konsep dalam ajaran tasawuf ditemukan istilah sabr, raja’,
tawakkal, khawf, mahabbah, rida , dan sebagainya, yang mana seluruh istilah
atau ajaran tersebut ada dalam Alquran. Setidaknya ada 55 ayat Alquran yang
menjadi sumber dalam ajaran tasawuf menurut Sheikh al-Imam Ahmad Kabir
al-Rifa’i yang dikutip oleh Muhammad ‘Abd al-Qadir Azad.” Selain penjelasan
di atas, istilah sufi yang tidak ada ditemukan dalam Alquran sering dijadikan
bukti bahwa sufi pada dasarnya tidak memiliki legalitas syar’i terkait dengan
ajarannya. Suhrawardi memiliki penjelasan yang berbeda dengan penjelasan
tersebut tersebut berbeda dengan apa yang dijelaskan oleh Suhrawardi
sebagaimana yang dikutip oleh Mir Valiudin, meskipun kata sufi tidak
ditemukan dalam Alquran, menurutnya kata muqarrabun dalam Alquran
memiliki pengertian dan konsep yang sama denga apa yang diyakini dan

diamalkan oleh para sufi.”®

75 Sayyid Muhammad Azad, ‘Abd al-Qadir, a/-Tasawwuf kama Yusawwiruhu al-Kitab wa al-Sunnah’
1i A‘mal Multaqri al-Tasawwuf al-Islamial-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da’wabh al-slamiyah, 1995),

341.

" Mir Valiudin, Tasawuf dalam Qur’an (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2002), 14-15.
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Berdasarkan uraian di atas tentang sumber tasawuf, maka tasawuf secara
teoritis dibagi menjadi tiga bentuk. Penulis cenderung memilih untuk
mengklasifikasi pembagian tasawuf ke dalam tiga bagian; tasawuf akhlaqi,
tasawuf ‘amali, dan tasawuf falsafi. Dari ketiga pembagian tersebut, sebagian
ada yang meringkasnya dan membaginya ke dalam dua bagian yaitu tasawuf
sunni dan tasawuf falsafi. Ada juga yang menambahkan tasawuf bid’i’’ untuk

melengkapi dari dua pembagian di atas.”®

Secara definisi dan praktik ada beberapa poin pembeda antara tasawuf
sunni dan tasawuf falsafi. Pertama, terkait dengan masalah hubungan hamba dan
Tuhan, menurut tasawuf sunni masih ada garis pemisah antara manusia dan
Tuhan, adapun menurut tasawuf falsafi tidak ada pemisah antara manusia dan
Tuhan, karena keduanya memiliki esensi yang sama, oleh karena itu manusia
dapat manunggal dengan Tuhan. Kedua, tasawuf sunni dalam pengamalan
ajarannya masih senantiasa merujuk kepada syariah, berbeda dengan tasawuf
falsafi yang lebih fokus dengan konsep antara relasi manusia dan Tuhan, seperti
hulul, ittihad dan sebagainya. Ketiga, tasawuf sunni dalam berargumentasi
selalu berdalih dengan alasan yang naqli samawi, berbeda dengan tasawuf falsafi
yang gemar terhadap ide-ide spekulatif, hal ini terjadi karena sufi dalam

kelompok ini telah memiliki pengetahuan yang dalam tentang filsafat.”

""Penyebutan tasawuf bid’i diciptakan oleh kelompok yang sangat tidak setuju dengan ajaran tasawuf.
Mereka tidak mengakui adanya istilah tasawuf sunni, pada dasarnya penolakan berlaku untuk
tasawuf secara umum. Tariq ‘Abd Al-Halim, Dirasah fi al-Firaq al-Sufiyyah Nash’atuha wa
Tatawwuruha. (Kuwait: Dar al-Arqam, 1997), 6-7.

8Muhammad ‘Uthman Salih, a/-Tasawwut” wa Dawruh 17 Nashr al-Islam 7 Afiigiya’ fi A ‘mal
Multagi al-Tasawwuf al-Islami al-‘Alami (Banggazi:Jami’ al-Da’wah al-Islamiyah, 1995), 364.

ldrus Abdullah al-Kaf, Bisikan-bisikan Ilahi Pemikiran Sufi Imam al Haddad dalam Diwan ad-Durr
al-Manhum (Bandung :Pustaka Hidayah, 2003), 111-113.
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Gerakan tasawuf sunni secara teori mulai dikemas dalam tulisan Qushayri
melalui al-Risalah al-Qushayriyyah.®° Tulisan ini merupakan sebuah upaya untuk
menyatukan antara tasawuf dengan syariat. Syariat sebagai landasan dalam
Islam, termasuk dalam tasawuf adalah hal yang tidak bisa dipisahkan. Hal ini
tidak lain karena syariat bukanlah bagian lain yang berada di luar Islam, tapi
syari’at termasuk dalam sistem utuh yang mencakup aspek dalam dan sekaligus
aspek luar Islam.®! Usaha ini pada dasarnya adalah kelanjutan yang pernah
digagas oleh Sheikh Junayd al-Baghdadi (w.297 H) dan al-Kharraj (w.277 H),
yang menawarkan konsep tasawuf yang bersifat kompromis antara sufisme dan
ortodoksi. Eksistensi tasawuf secara koloni atau wilayah, tidak hanya bertahan
di Irak,®> pada abad ke empat Iran menjadi tempat yang subur terhadap
perkembangan tasawuf, khususnya di Khurasan dan Transoxania, ini diperkaya
dengan karya yang lahir melalui para sufi, seperti Kalabadhi, al-Sarraj dan al-

Sulami.®3

Akhirnya pada abad ke-5 H, gerakan ini mencapai puncak kejayaan
melalui al-Ghazali (w.505 H), yaitu dengan ditulisnya IThya’ ‘Ulum al-Din.*
Imam al-Ghazali adalah seorang ulama, pemikir, filosof muslim terkemuka yang

berkontribusi banyak dalam perkembangan kehidupan manusia. Al-Ghazali

8 Mojadedi, Jawid Ahmad The Biograpichal Tradition in Sufism: The Tabaqat Genre From al-
Sulami to Jami’ (London:Curzon Press, 2001), 99.

81 Machasin, Bediuzzaman, Said Nursi and the Sufi Tradition, Al- Jami’ah Vol. 43, No.1, 2005, 2.

82 Irak sebagaimana yang tercatat dalam sejarah merupakan cikal bakal perkembangan para sufi. Hal
ini terjadi karena faktor para zahid, dan para ahli ibadah yang banyak hidup di Basrah. Berdasarkan
kenyataan tersebut dikenal istilah, Figh Kufi* wa ,’Ibadah Basriyah®. Ibn Taymiyyah, Figh al-
Tasawuf (Beirut: Dar al-Fikr al-°Arabi, 1993), 12.

8 Ahmet T. Karamustafa, Sufism . The Pormative Period (California: University of California Press,
2007), 83.

84Hanafi, Eskatologi al-Ghazali: Studi Pemikiran Kehidupan Akhirat al-Ghazali'. Tesis di Program
Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2005, 13-15.
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selain dikenal sebagai seorang sufi, ia juga masyhur dengan pemikirannya yang
tidak mengabaikan ilmu pengetahuan. Menurutnya ilmu pengetahuan dan
intelektual adalah dua hal yang berasal dari Alquran sebagai landasan utama,
dasar ilmu pengetahuan.?®’ Pendapat al-Ghazali di atas memiliki pandangan yang
sama dengan Ibn ‘Arabi, dalam hal ilmu pengetahuan, Ibn ‘ Arabi membedakan
pengetahuan kepada dua bentuk. Bentuk pertama adalah al-ma‘rifah yang
menurut Ibn ‘Arabi merpuakan pengetahuan dengan cara pengenalan dan bentuk

kedua adalah al-‘ilm yang menurutnya adalah pengetahuan intelek yang luas.3¢

Berdasarkan beberapa pendapat tersebut, mayoritas para ahli cenderung
mengamini pendapat yang mengatakan bahwa istilah sufi adalah turunan dari
kata suf yang memiliki arti pakaian yang terbuat dari bulu domba. Sedangkan
orang yang memakai pakaian yang terbuat dari bahan bulu domba disebut
mutasawwif, sementara itu praktek atau perilakunya disebut tasawwuf.®” Hal ini
bedasarkan fakta orang-orang yang mempraktekkan perilaku mengekang diri dari
kenikmatan duniawi dan rajin serta semaksimal mungkin melakukan amaliyah-
amaliyah dalam rangka menyucikan jiwa dari kotoran-kotran dikenal sebagai
kaum sufi. Pada awalnya mereka sering memakai pakaian yang kasar yang
terbuat dari bulu domba. Pakaian tersebut merupakan symbol perilaku sederhana
dan merupakan wujud perlawanan atas praktek hidup yang dijalani oleh orang-

orang kaya yang sering berpakaian dari bahan sutera.®® Dari sini lahirlah istilah

85 Massimo Campanini, Qur’an and Science: A Hermeneutical Approach’. Journal of Qur’anic
Studies, Vol. 7, No. 1, 2005, 56.
8 A. Rivay Siregar, Tasawuf Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme (Jakarta: Rajawali Pers, 2002),

174.

87 M. Amin Syukur, Menggugat Tasawuf; Sufisme dan Tanggung Jawab Abad 21 (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2002) hlm. 8-9.
8 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), hlm. 57.
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sufistik sebagai kata sifat dari kata tasawuf. Jadi istilah sufistik dipahami berasal

dari kata sufi.

Dari beberapa definisi yang telah dipaparkan sebelumnya, kita bisa
menyimpulkan bahwa pada intinya tasawuf merupakan usaha melatih jiwa
manusia dengan mendekatkan diri kepada Allah melalui mujahadah,
melaksanakan bermacam-macam ‘amaliyah yang bisa melepaskan manusia dari
kelezatan duniawi. Dengan begitu maka orang yang melakukan amaliyah
tersebut akan lebih dekat dengan Allah SWT. Berdasarkan definisi tersebut,
tampaklah bahwa tasawuf bukanlah praktek yang mempertahankan kejumudan,
keterbelakangan ataupun kemunduran akan tetapi melatih manusia agar
mencapai kekuatan jiwa dalam menghadapi permasalahan kehidupan yang akan

dan senantiasa dihadapi.®

Berpijak pada makna atau pengertian kata tafsir dan sufi yang telah
dipaparkan, maka ktia bisa mengartikan tafsir sufistik sebawai penakwilan ayat-
ayat al-Qur’an dengan mnyingkap makna yang tersirat di balik zahir nas dengan
cara mengungkap isharat-isharat yang tersembunyi yang mana hanya orang-
orang yang telah menempuh jalan spiritual(suluk) atau amaliyah lain yang ada
dalam tasawuf™. Hal ini tidak menutup kemungkinan adanya kompromi antara
makna ishari dengan makna yang tampak secara zahir. Dengan kata lain kita

bisa mengatakan bahwa tafsir sufistik adalah mengungkap makna ayat-ayat

8 Abuddin Nata, Metodologi Studi Islanm(Jakarta: Rajawali Pers, 2012), him. 289.

%0 Untuk memahami suluk lebih detail lihat Mahyuddin, Akhlak Tasawuf(Jakarta: Kalam Mulia, 2003),
hlm. 119. Lihat juga A. Rivay Siregar, 7asawuf; Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme (Jakarta: Raja
Grafindo Persada, 2002), him. 281.

% Ibn Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun (Beirut: Dar al-Qalam, 1981), hlm. 467.
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dalam al-Qur’an dari sudut pandang esoteric atau dari isharat-isharat yang
tersembungi yang hanya tampak dan dijangkau oleh seorang sufi dalam proses
suluknya. *!
B. Corak Tafsir Sufi
Pembahasan tentang corak tafsir yang berbasis tasawuf tidak bisa dilepaskan
dari pembahasan tentang tumbuh dan berkembangnya tasawuf itu sendiri.
Sebagaimana kita ketahui bahwa tasawuf dibagi ke dalam dua kelompok; kelompok
pertama disebut tasawuf nazari dan kelompok kedua disebut tasawuf ‘amali.
Kelompok pertama, tasawuf nazari, merupakan kelompok tasawuf yang
mendasarkan diri pada kajian-kajian ilmu tasawuf. Kelompok tasawuf model
pertama ini melahirkan para ilmuan muslim yang mengabdikan waktunya untuk
memahami, mengkaji, meneliti dan mendalami ayat-ayat al-Qur’an dari point of
view teori-teori tasawuf yang yang mereka kuasai seperti konsep hulul, mahabbah,
fana’, wahdatul wujud, ittihad dan lain sebagainya. Penafsiran mereka didasarkan
pada konsep atau teori tasawuf yang dipahami, dihayati dan diamlkan dalam
kehidupannya. Sementara itu, kelompok tasawuf ‘amali merupakan kelompok
tasawuf yang mendasarkan diri pada wilayah praktek, yaitu way of life berusaha
menjauhkan atau meninggalkan kelezatan kehidupan duniawi seperti, ¢ uz/ah(hidup
menyendiri), zuhud, dan lain sebagainya yang intinya memanfaatkan semua waktu
kehidupannya untuk beribadah kepada Allah SWT. Kedua kelompok tasawuf ini
berpengaruh secara signifikan dalam penafsiran al-Qur’an dengan corak yang sesuai

kecenduran masing-masing.penafsiran al-Qur’an.

%' Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Taf3ir wa al- Mufassirun, Jilid 11, hlm. 261.
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Tafsir sufistik juga terbagi menjadi dua kelompok, yakni tafsir sufistik nazari
dan tafsir sufistik ishari.®?

1. Tafsir Sufi Nazari
Tafsir sufi nazari merupakan penafsiran yang berdasarkan konsep dan

ajaran filsafat. Menurut al-Dhahabi tafsir sufi nazari adalah sebuah penafsiran
yang dilakukan oleh kaum teoretis-filosofis yang berpijak pada teori atau
konsep-konsep yang dikonstruksi oleh mereka menjelaskan ayat al-Qur’an dari
aspek tasawuf berdasarkan kajian teori dan ajaran filsafat. Bahkan dalam
beberapa hal konsep atau teori tasawuf dapat menjauhkan makna yang dimaksud
al-Qur’an menuju maksud yang dikehendaki mufassir. Oleh karena itu, al-
Dhahabi menentangnya dan menyatakan bahwa kaum sufi yang teoretis-filosofis
telah memperalat filsafat sebagai pelayan dari teori tasawuf yang mereka
bangun.”

Syekh Muhyiddin Ibn ‘Arabi merupakan tokoh sufi yang dikategorikan
sebagai mufassir sufi yang bercorak teoritis-filosofis. Meskipun Ibn ‘Arabi
menyatakan bahwa tafsirnya bercorak sufi ishari akan tetapi konsep tasawufnya
dinilai besandar pada ayat-ayat al-Qur’an. Ini dilihat dari beberap tafsir yang
dikemukakan oleh Ibn ‘Arabi. Al-Dhahabi menyatakan bahwa Ibn ‘Arabi
merupakan mufassir yang representatif dari kaum sufi nazari. Pernyataan al-
Dhahabi mengacu pada beberapa penafsiran Ibn ‘ Arabi yang dianggap memiliki

indikasi bahwa tafsirnya dipengaruhi oleh konsep tasawwuf-falsafinya. Salah

°2 Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, Jilid 11, hlm. 251.
% Ibid.. 256.
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satu contoh penafsiran Ibn ‘Arabi tersebut adalah penafsiran atas ayat ke 35 dari
Surat Muhammad [47]:

WSl o8 s aas g B30 4Al5 (el Jy 16 145 506
“Janganlah kamu lemah dan minta damai padahal kamulah yang di atas dan

Allah (pun) beserta kamu dan Dia sekali-kali tidak akan mengurangi (pahala)
amal-amalmu”. (Q.S. Muhammad [47]: 35)%*

Dalam pandangan Ibn ‘Arabi, tempat yang tinggi yang disebutkan oleh ayat
tersebut merujuk pada tempat bukan kedudukan. Penafsiran Ibn ‘Arabi tersebut
memperlihatkan bahwa tafsirnya jauh dari makna ayat dan memiliki kesan
kuatnya dominasi penggunaan teori filsafat. Oleh karena itu banyak yang

memasukkan tafsirnya ke dalam kategori tafsir sufi nazari.

2. Tafsir Sufi Ishari

Menurut al-Zarqani, tafsir ishari merupakan usaha penakwilan®® al-Qur’an
yang memiliki perbedaan makna dengan makna yang tampak oleh indera. Tafsir
model ini mengungkap isharat-isharat yang terkandung dalam ayat yang hanya
mampu ditangkap oleh para sufi atau pejalan spiritual(suluk) dan dimungkinkan
untuk mengabungkan makna yang tampak dengan makna yang terkandung di
balik ayat tersebut..”®

Subhi al-Salih juga memiliki pandangan yang sama dengan al-Zarqani,
menurutnya tafsir ishari merupakan upaya menakwil ayat-ayat al-Qur’an yang
berbeda dengan makna zahirnya dan mempertemukan makna yang tampak

dengan makna yang tersembunyi tersebut.”” Dalam hal ini, mufassir sufi ishari

% Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 5

9 Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Taf$ir wa al-Mufassirun, Jilid 1, hlm. 13.
% Muhammad ‘Abd al-‘Adhim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan, Jilid II, hlm. 66.
97 Subhi al-Salih, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, hlm. 296.
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menafsirkan al-Qur’an dengan maksud yang berbeda dari maksud nas secara
zahir dalam upaya menyingkap isharat-isharat yang terkandung di balik teks
akan tetapi tetap berkaitan dengan makna zahir. Oleh karena itu keduanya bisa
dikompromikan. Kemampuan menyingkap makna yang terkandung di balik teks
tersebut tidak akan diperoleh kecuali oleh orang yang dianugerahi keterbukaan
mata hati oleh Allah SWT. Mufassir yang masuk dalam kategori tafsir sufi ishari
ini yaitu Sahl al-Tustari (w. 283 H) yang menulis kitab Tafsir al-Qur’an al-
‘Adhim. contoh yang bisa diambil dari tafsir al-Tastari adalah tafsir atas ayat 22

dari surat al-Baqarah [2]:

Z
o

By il Ge 4 5550 20 st e J30 20 sutig B ¥ (K0 das el
bsalas 3l 131LT &y 15la2 S80S0
Dialah yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu dan langit sebagai
atap. Dan Dialah yang menurunkan (hujan) dari langit, lalu Dia hasilkan dengan
(hujan) itu buah-buahan sebagai rezeki untukmu. Karena itu janganlah kamu
mengadakan tandingan-tandingan bagi Allah, jika kamu orang-orang yang
benar® (Q.S. al-Baqarah [2]: 22)°®
al-Tustari memahami lafadz 313/ dalam ayat tersebut dengan makna hawa
nafsu. Ini disebabkan Allah telah melarang hamba-hamba-Nya membuat
tandingan-tandingan bagi Allah SWT. Menurut al-Tustari hawa nafsu termasuk
dalam makna 53 . ketika manusia terbawa oleh hawa nafsunya dan melanggar

ketentuan-ketentuan Allah SWT pada saat itu hawa nafsu menjadi tandingan

bagi Allah SWT.

% Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, hlm. 511



41

C. Karakteristik Tafsir Sufi bi al-Ishari.

Para ulama dalam kajian ‘ulum al-Qur’an menerangkan tafsir bi al-
ishari dengan menunjuk pada beberapa istilah. Para ulama menjelaskan watak
tafsir bi al-ishari dengan merujuk pada istilah-istilah yang digunakan, antara
lain: al-tafsir al-batini atau batiniyyah®, tafsir ishari'® yang oleh Manna’ Khalil
al-Qattan diidentikkan dengan al- tafsir al-faidi'", dan lain
sebagainya. Penggunaan nama-nama yang berbeda tersebut juga menunjukkan
karakter maing-masing nama yang dipakai dalam menafsir al-Qur’an.

Pemakaian istilah zafSir bi al-ishari dalam beberapa penelitian
disamakan dengan istilah tafsir esoterik. Pemakaian tafsir bi al-ishari secara
khusus berbeda dengan tafsir esoterik, walaupun ada sisi-sisi yang sama. Kata
esoterik merupakan kata serapan dari bahasa Inggris. Kata esoterik memiliki
arti tersembunyi atau rahasia. Berdasarkan makna tersebut kita bisa menemukan
padananan kata esoterik dalam Bahasa Arab, yaitu batin sebagai antonim dari kata
zahir. Kata batin, secara Bahasa, memiliki arti apa yang dikandung atau berada di
dalam sesuatu (ma fi dakhil al-sha’i). Apabila kata batin kita kaitkan dengan teks
maka kata tersebut berarti a/-khafi(makna yang tersembunyi), a/-sirr(rahasia), al-

mastur(yang tertutup), al- ‘amig(dalam), al-maktum ‘an ghairi ahlih(yang tertutup

9 Istilah ini dipakai oleh Muhammad ‘Ali al-Sabuni, a/~-7ibyan fi ‘Ulum al-Qur’an

(Bairut:‘Alam al-Kutub, t.t.), hlm. 174.

100 Myhammad ‘Abd al-‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulim al-Qur’an (Bairut: Dar

Al-Fikr, t.t.), Jilid 2, hlm. 78.

101 Manna' al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an (Qahirah: Manshurat al-‘Asr al-Hadith,

1973), him. 357.



42

atau tersembunyi dari yang lain).!'”> Orang Arab kadang menggunakan kata batin
dalam konteks kinayah'®,

Cara penafsiran secara esoteric dalam kitab-kitab ‘ulum al-Qur’an
dimasukkan dalam kategori ta’wil, begitu juga penafsiran bi al-Ishari'™. Ta’wil,
secara Bahasa, memilki arti mengembalikan sesuau kepada asalnya, yaitu asal
usulnya. Jadi, ta’wil merupakan usaha mengembalikan symbol-simbol kepada asal-
usul yang dilambangkannya. Karena obyek ta’wil adalah simbol maka ta’wil jgua
dapat kita terapkan dalam menafsir semua yang disebut symbol seperti alam
manusia, alam semesta ataupun teks-teks samawi. Kitab suci Al-Qur’an memakai
kata ayah yang memiliki arti tanda yang merujuk pada ayat-ayat al-Qur’an dan
obyek serta kejadian yang ada di alam semesta juga alam atau jiwa manusia.

Ulama-ulama kajian Islam memakai kata ta’wil untuk merujuk pada maksud
memproduksi ulang makna yagn ada di balik yang tersurat dari ayat-ayat al-
Qur’an. Penggunaan ta’wil dalam bidang ini tidak hanya dilakukan di kalangan
kaum sufi akan tetapi digunakan juga oleh kalangan bidang keilmuan lain dalam
usaha menyingkap makna ayat-ayat al-Qur’an yang lebih mendalam lagi. Kita
bisa melihat salah satu contoh bidang keilmuan lain tersebut dalam ilmu figh.
Dalam pembagian corak tafsir ada tafsir fighi yang menggunakan metode ta’wil
yang berbasis figih atau sering disebut tafsir fighi. Tafsir ini memunculkan ijtihad-
ijtihad baru seperti al-Risalah yang ditulis oleh Imam Muhammad Idris al-Shafi’i

tentang kaidah usul figh dan tafsir al-Munirkarya Wahbah Zuhaili. Dalam ilmu

102 “Adil al-Awa’, Batin-Zahir, dalam Ma’an Ziyadah, (Ed.), Al-Maushu’ah al-Falsafiyyah al-
Arabiyyah, (Saudi Arabia: Ma’had al-Inma' al-‘Arabiy, 1986), cet. ke-1, hilm. 175.

103 < Adil al-Awa’, Batin-Zahir, hlm. 178.

104 Jalal al-Din al- Suyuti, a/-/tgan i * Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kitab al ¢ Ilmiyyah, TT), him. 347.
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tasawuf muncul tafsir sufi dengan menggunakan metode takwil sufi. Begitu pula
dalam teologi dan filsafat, muncul tafsir-tafsir dengan metode takwil yang
teologis dan filosofis. Beberapa tafsir yang bergenre teologis dalam penelitian al-
Dhahabi di antaranya adalah beberapa tafsir yang berkembang dalam Syiah
Imamiyyah (Imam dua Belas). Contoh yang bisa kita ambil adalah kitab tafsir
Mir’at al-Anwar wa Mishkat al Asrarkarya Mawla ‘Abd Latif al-Kazarani'> dan
kitab tafsir Hasan al ‘Askari'®. Terdapat juga tafsir-tafsir yang ditulis oleh tokoh-
tokoh mu’tazilah yang bertujuan mengembangkan ideologinya seperti tafsir 7anzih
al-Qur’an' karya ‘Abd al Jabbar dan Ghurar al-Fawaid wa Durar al-Qala’id®
karya Abu al-Qasim.

Tafsir al-Ishari atau tafsir esoterik berpijak pada definisi kata ta’wil
mempunyai cakupan yang lebih luas dari pada tafsir sufi. Ta’wil dari ayat al-
Qur'an yang memproduksi makna-makna atau pemahaman yang baru bisa
dikategorikan dalam tafsir esoteric. Hasil penafsiran para teolog yang menyusun

ajaran-ajaran teologisnya secara sistematis dengan berpijak pada ajaran-ajaran

105 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun (Beirut: Maktabah Mus‘ab ibn ‘Umar
al-Islamiyyah, 2004). Juz I, hlm. 372, 374.

196 Tafsir ini dinisbatkan kepada Imam Abi Muhammad al- Hasan al-‘Askari. Tafsir ini ditulis oleh
kedua murid beliau yaitu Abi Ya’qub Yusuf ibn Muhammad ibn Ziyad dan Abi Hasan ibn © Ali
ibn Muhammad ibn Muhammad ibn Siyar. Tafsir ini banyak menuklil riwayat keutamaan (yang
berlebihan) atas ahl bait khususnya, wilayah ‘Afi. Lihat Muhammad Husain al-Dhahabi, a/-Tafsir
wa al-Mufassirun (Bairut: Maktabah Mus‘ab ibn ‘Umar al-Islamiyyah, 2004). Juz I, hlm. 395, 400.

107 Tafsir ini berjudul 7anzih al- Qur’an ‘an al-Mata’in, ditulis oleh Abu al Hasan ¢ Abd al- Jabbar.
Tafsir ini secara umum menguatkan landasan ajaran Mu’tazilah. Ajaran-ajaran itu diantaranya,
hidayah dan kesesatan hamba, perbuatan hamba, manzilah bain manzilatain. Ajaran-ajaran itu
dikait- eratkan dengan al-Qur’an melalui penjelasan-penjelasan tafsir. Lihat Muhammad Husain
al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun (Bairut: Maktabah Mus‘ab ibn ‘Umar al-Islamiyyah, 2004).
Juz I, hlm. 278, 280, 283.

198 Tafsir ini ditulis oleh Abu al Qasim ‘Ali bin Tahir silsilahnya sampai kepada Imam ‘Ali bin Abi
Talib dari Muhammad al Bagqir bin ‘Ali Zainal ‘Abidin bin Husain bin ‘Ali bin abi Talib. Al-
Dhahabi memasukkan tafsir ini dalam salah satu tafsir utama dalam Mu’tazilah. Beberapa
ajaran mu’tazilah yang dominan dalam tafsir ini diantaranya; melihat Allah, kehendak dan
kemerdekaan perbuatan hamba. Lihat Muhammad Husain al- Dhahabi, a/- Tafsir wa al-
Mufassirun (Bairut: Maktabah Mus‘ab ibn ‘Umar al-Islamiyyah, 2004). Juz I, hlm. 275. 287
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ketauhidan berdasarkan penjelasan al-Qur’an bisa dikategorikan dalam
karakteristik tafsir esoterik. Penafsiran ulama’ figih yang menggunakan metode
istinbat, dapat membuahkan sebuah produk hukum baru yang secara tekstual tidak
dijelaskan oleh al-Qur’an. Hal itu juga berlaku pada tafsir sufi. Ulama’ tasawwuf
dengan menggunakan pendekatan tasawuf dapat menemukan pemaknaan
yang baru. Cakupan yang luas dari tafsir esoterik ini dapat kita jumpai dalam
kajian Rosihan Anwar dalam disertasinya'®.

Ada dua kategori dalam tafsir al-ishari, pertama tafsir bi al-ishari sufi dan
kedua tafsir bi al-ishari al-batini. Tafsir sufi disebut oleh Khalil dengan istilah
tafsir al-tamthili. Tafsir sufi dengan karakter tafsir al-tamthili melihat pesan-pesan
di balik teks-teks atau ayat-ayat al-Qur’an yang membahas tentang cerita-cerita
para nabi dan rasul serta cerita-cerita lain yang bisa dipraktekkan dalam kehidupan
saat ini dan mendatang. Kita bisa ambil contoh cerita tentang proses penciptaan
Nabi Adam AS. Dalam kisah penciptaan Nabi Adam AS terdapat pesan yang berisi
tahap-tahap proses kehidupan manusia.''® Metode ini dibentuk berdasarkan
penelusuran makna umum dari susunan ayat. Qoidah yang sering dipakai dalam
metode ini adalah él[se s,y aitu apa yang dimaksudkan oleh sebuah
ayat tidak hanya dipandang sebagai pengkhususan kepada khitab(obyek ayat)
secara zahir ayat namun juga semua problem yang memiliki kesamaan dengan

sasaran/khitab ayat tersebut.

109 Rosihon Anwar, Taf$ir Esoterik Menurut Pandangan Al-Thabathaba’i, Disertasi Program
Pascasarjana UIN Syahid Jakarta, 2004.
10 Ahmad Khalil, Dirasat fi al-Qur’an,(Al-Qahirah : Dar al-Ma’arif, t.t.) hlm.130-131
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Karakter dari tafsir sufi bisa dilihat dari penyebutannya dengan istilah al-
tafsir al-ramzi. Ahmad Khalil memiliki pandangan bahwa ada perbedaan siginifikan
antara istilah al-tafsir al-ramzi dengan tafsir ishari. Titik perbedaan yang signifikan
ini terletak pada makna yang dikandung dengan makna teks. Tafsir al-ramzi
memiliki ciri khas yaitu makna yang diproduksi jauh dari dalalah (penunjukan)
teks/nas yang ditafsirkan, bahkan mayoritas tafsir al-ramzi tidak memiliki kaitan
sama sekali. Sementara itu, makna yang dihasilkan oleh tafsir ishari mempunyai
kegterkaitan dengan penunjukan teks ayat al-Qur’an yang ditafsirkan.!"!

Ahmad Khalil berpendapat bahwa pada dasarnya penafsiran yang dilakukan
oleh para penafsir dari kalangan kaum sufi yang menggunakan metode tafsir tafsir
ramzi tidak berbeda secara signifikan dengan penafsiran yang dilakukan oleh
penafsir dari kaum mutakallimin atau ilmu kalam dan para filosof yang
menggunakan metode tafsir yang sama. Kedua kelompok tersebut sama-sama
berusaha mengungkap makna yang tersimpan dari ayat al-Quran. Perbedaan dari
dua kelompok tersebut adalah produk penafsiran yang dihasilkan.

Karakter lain dari tafsir sufi dapat dilihat dari penyebutannya dengan istilah
tafsir ishari. Tafsir ishari dalam pandangan al-Dhahabi, adalah salah satu bentuk
dari al-tafsir al-sufi. Akan tetapi ada versi lain yang berbeda sebagaimana
disampaikan Ahmad Khalil. Menurutnya, tafsir ini memiliki perbedaan yang
cukup signifikan dengan tafsir sufi. Khalil megnungkapkan bahwa istilah yang

disebut oleh para ulama sebagai tafsir ishari pada dasarnya adalah tafsir sufi ramzi.

" Jbid. hlm.127-128.
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Sementara itu, tafsir ishari menunjuk penafsiran yang dilakukan atau ditulis oleh
para ulama ilmu kalam dan ulama ilmuf figih.'"?

Dalam beberapa kitab ‘ulum al Qur’an atau studi al-Qur’an, istilah tafsir
ishari berkaitan secara khusus dengan pengungkapan dan penyingkapan makna
esoterik dari ayat-ayat al-Qur’an yang dilakukan oleh mufassir sufi. Manna’ Khalil
Al-Qattan memberikan definisi tafsir ishari dalam bukunya sebagai hasil olah ruhani
ulama’ sufi hingga pada titik mampu mengungkap makna-makna tersembunyi
yang sakral di balik teks zahir ayat-ayat al-Qur’an'"®. al-Dhahabi bepandangan
bahwa Al-tafsir al-sufi (tafsir sufistik) disebut juga dengan al-tafsir al-irshadi.
Dalam pandangannya, kelompok tafsir ini terbagi ke dalam dua bagian, pertama
disebut al-tafsir al-sufi al-nazari (tafsir sufistik teoritis) dan kelompok kedua
disebut tafsir ishari atau al-tafsir al-faidi. keduanya memiliki perbedaan secara
metodik yang terletak pada corak (/awn) tasawuf penulis. Metode penafsiran al-
tafsir al-sufi al-nazari dikonstruksi berdasarkan hujjah-hujjah teoritis yang ada
dalam tasawuf falsafi. Metode ini pada umumnya didasarkan pada sudut pandang
pembahasan, pengamatan, dan pengkajian sufistik. Sedangkan metodologi tafsir
ishari atau al-tafsir al-faidi dibentuk berdasarkan amaliyah-amaliyah tasawuf yang
terdiri dari berbagai macam maqam(tahap), seperti riyadah'* juga tahapan-tahapan

lain yang ada dalam ilmu tasawuf. Oleh karena itu hasil penafsiran dan pena’wilan

12 1bid.

13 Manna' al-Qattan, Mabahith £i ‘Ulim al- Qur’an (Qahiroh: Maktabah Wahbah, 2004), Terj. Aunur
Rofiq El-Mazni, Pengantar Studi Al-Qur’an (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2006), him. 447.

114 Para sufi memasukkan riyadah sebagai pelatihan kejiwaan dalam upaya meninggalkan sifat-sifat
jelek. Masuk di dalamnya adalah pendidikan akhlak dan pengobatan penyakit-penyakit hati.
Para sufi memandang bahwa untuk menghilangkan penyakit-penyakit itu, perlu dilakukan
riyadah. Lihat Abu Hamid al-Gazali, Zhya ‘Ulum al-Din(Indonesia: Dar al-Thya al-Kutub al-
‘Arabiyyah, t.t.), Jilid 3, hlm. 395.
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ayat Al-Quran memiliki perbedaan dengan hasil penafsiran yang dilakukan dengan
melihat dimensi lahirnya. Penafsiran ini pada umumnya memaparkan experiensi
ruhani dan rasa(dhauq) dari mufassir sufi. Penafsiran tersebut lahir dari symbol
atau isyarat yang ditangkap oleh seorang sufi atau pejalan spiritual(salik) dan
hanya nampak kepadanya. Isyarat yang diterima tersebut dimungkinkan untuk
dikompromikan dengan penafsiran dari dimensi zahir.'® Apa yang dialami oleh
seorang sufi tersebut merupakan efek dan salah satu hasil dari olah batin atau
riyadah yang merupakan bagian dari tahapan-tahapan tasawuf. al-Dhahabi
menjelaskan definisi tafsir sufi sebagai model tafsir yang didominasi oleh insting
sufisme dengan banyak menjelaskan ta’wil secara simbolis''.

Bertolak dari dua model tasawuf ini, Muhammad Husain al-Dhahabi
mengelompokkan tafsir sufi ke dalam dua kelompok besar; kelompok pertama
tafsir nazari dan kelompok kedua tafsir ishari'”. Dua kelompok ini kurang lebih
sama, poin perbedaan dari keduanya terdapat pada menyikapi makna bahasa. Al-
Dhahabi secara lebih jauh lagi menjelaskan bahwa tafsir ishari tetap
memperhitungkan makna bahasa sedangkan tafsir nazari bisa disebutkan
memaksakan makna ataupun pemahaman ke dalam suatu ayat. Tafsir sufi nazari
dikonstruksi dalam rangka menguatkan teori-teori tasawuf falsafi yang diikuti oleh
mufassir. Ayat-ayat Al-Qur’an diletakkan ke dalam penafsiran pra konsepsi dalam
rangka menemukan dan menetapkan dasar konsep tasawuf mereka.''® Contoh hasil

penafsiran dengan model tafsir sufi nazari adalah tafsir Ibn ‘Arabi (w. 638 H/1240

115 Muhammad Husain al- Dhahabi, a/- Tafsir wa al-Mufassirun (Bairut: Maktabah Mus‘ab ibn ‘Umar
al-Islamiyyah, 2004), Juz 2, hlm. 339, 352

16 Muhammad Husain al- Dhahabi, a/- Tafsir wa al- Mufassirun, Juz 1, hlm. 489.

7 1pid.. Juz 11,... him. 82.

18 Jbid. hlm. 82.
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M) sebagaimana bisa kita lihat dalam beberapa kitab karyanya. Kitab yang biasa
dijadikan contoh adalah Futuhat al Makkiyyah dan Fusus al-Hikam. T afsir yang
diungkapkan oleh Ibn ‘Arabi kebanyakan bertujuan membela atau memperkuat
pandanganya tentang kesatuan Wahdah al-Wujud(kesatuan alam dengan Tuhan)
yang menjadi titik tuduhan ulama atas Ibn ‘Arabi sebagai kafir.

Ulama’ penulis ‘ulum al-Qur’an yang lain, Manna’ Khalil al-Qattan dalam
penjelasan yang singkat membagi tafsir sufi dalam dua kategori yaitu tafsir sufi
yang dapat diterima dan tafsir sufi yang tidak dapat diterima. Menurut Manna’ al-
Qattan sebuah tafsir sufi dapat dimasukkan dalam kategori dierima apabila
menemui kriteria-Kriteria yang ditentukan yang dikutip oleh al-Qattan dari Ibn al-
Jauziyah. Kriteria tersebut yaitu pertama, makna yang dimunculkan oleh tafsir sufi
tidak bertolak belakang dengan makna zahir ayat. Kedua, makna yang dimunculkan
tafsir sufi sahih. Ketiga, tekas/nas al-Qur’an yang ditafsirkan memang terindikasi
berpotensi atau mengandung makna ishari. Keempat, terdapat qarinah (hubungan
yang erat) antara antara makna ayat secara zahir dengan makna dari tafsir sufi
ishari.'""” Penjelasan al-Qattan tersebut mendapat sambutan yang positif dari
mayoritas ulama’ atau sarajana muslim dan mereka mengikut pendapat tersebut.

Tafsir sufi nazari memiliki tanda penting yang bisa dijadikan tolak ukur
dalam menilai karya tafsir masuk ke dalam kategori tafsir sufi nazari atau tafsir
sufi ishari. Dengan berpijak pada kaidah yang disusun oleh Muhammad Husain al-
Dhahabi, terdapat beberapa ciri khas tafsir sufi nazari. Ciri khas pertama adalah

tafsir tersebut mendapat pengaruh yang kuat dari filsafat.'” Contoh yang bisa

119 Manna' Al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Qur’an, Terj. Aunur Rofiq El-Mazni,... him. 448.
120 Muhammad Husain al- Dhahabi, a/- Tafsir wa al- Mufassiran, Juz 11, ...hlm. 126 .
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diambil dari penafsiran ini adalah penafsiran Ibn ‘Arabi atas ayat 57 dari surat
Maryam: Lle UIS[]4isé,5. Dalam pandangan al-Dhahabi penafsiran yang
dilakukan oleh Ibn al-’Arabi tersebut sangat dipengaruhi oleh konsep filsafat alam
yaitu ketika Ibn ‘Arabi menafsir kata makanan ‘aliyyan dengan antariksa. Contoh
lain yang bisa diambil adalah paham kesatuan wujud alam dan Tuhan(wahdah al-
wujud) yang termasuk konsep atau paham yang paling penting dalam tasawuf
falsafi Ibn al-‘ Arabi mempengaruhinya dalam penafsiran al-Qur’an. Lebih dari itu,
penafsirannya tersebut seakan-akan menjadi legitimasi atas konsep tasawufnya.
Penafsiran sufi yang dilakukan Ibn ‘Arabi yang bisa dijadikan contoh sebagai
landasan menguatkan konsep Wahdat al-Wujudnya yaitu tafsir ayat 29-30 dari
surat Al- Fajr; “Wadkhuli jannati’ Dalam pandangan Ibn ‘Arabi ayat tersebut
memiliki arti masuklah kamu (manusia) ke dalam diri kamu sendiri agar kamu
mengenal Tuhanmu karena Tuhan itu adalah diri kamu sendiri. Salah satu cara
manusia untuk mengenal Tuhannya yang berada dalam dirinya yaitu dengan
membuka penghalang yang ada dalam dirinya yaitu al-Nafs al-Insaniyah. Apaila
kau sudah masuk ke dalam surga-Nya berarti kau sudah masuk ke dalam dirimu
dan mengenal Tuhan yang ada dalam dirimu. Menurut Muhammad Husain al-
Dhahabi, Ibn ‘Arabi telah keluar dari madlul ayat yang dikehendaki Allah SWT.
dalam menafsirkan al-Qur’an.

Kedua, Ibn ‘Arabi membawa seuatu yang bersifat gaib ke alam nyata/tampak
atau bisa dikatakan bahwa Ibn ‘Arabi menganalogikan sesuatu yg gaib dengan

sesuatu yang nyata.'”! Ketiga, Ibn ‘Arabi dalam beberapa kesempatan terlihat

12l Muhammad Husain al- Dhahabi, a/- TafSir wa al- Mufassirun, Juz 11, ... him. 127.
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tidak mengindahkan kaidah-kaidah Bahasa arab (nahwu) dan hanya menafsirkan
apa yang sesuai dengan jiwa dan ruh Ibn ‘Arabi sendiri.'??

Jika tafsir sufi nazari hadir dengan pendekatan konsep-konsep dari tasawuf
falsafi, maka tafsir sufi ishari hadir dengan pendekatan tasawuf yang berbeda.
Tafsir sufi ishari merupakan penafsiran yang dihasilkan dari riyadah ruhani para
sufi hingga pada level dapat menangkap symbol-simbol suci yang ada di balik ayat
al-Qur’an.'” Tafsir sufi ishari tidak bertumpu pada ilmu pengetahuan yang
dikuasai oleh mufassir, akan tetapi betumpu pada kebersihan, ketulusan dan
kesucian jiwa seorang sufi yang telah sampai pada level mampu menangkap dan
mengungkap isharat-isharat dari ayat-ayat al-Qur’an. Seorang sufi, dalam tafsir
sufi nazari, memiliki pandangan bahwa ayat-ayat al-Qur’an secara keseluruhan
memiliki makna tertentu bukan makna yang tersirat di balik yang zahir. Sementara
asumsi dasar dari tafsir sufi ishari adalah bahwa ayat-ayat al-Qur’an memiliki
makna tersembunyi atau makna lain yang tersirat di balik makna zahir ayat. Jadi,
bisa dikatakan bahwa al-Qur’an mengandung makna zahir dan makna batin.

D. Epistemologi Penafsiran Kaum Sufi

Penafsiran ayat-ayat Al-Quran yang dilakukan oleh kaum sufi sangat
berkaitan dengan epistemologi'?* tasawuf, bagaimana cara ulama sufi mendapatkan

pengetahuan dalam menta’wil ayat-ayat al-Qur’an.'” Oleh karena itu, studi

122 Muhammad Husain al- Dhahabi, a/- Tafsir wa al- Mufassirun, Juz 11,... hlm. 135.
123 Manna' al-Qattan, Mabahith i ‘Ulum al- Qur’an (Qahiroh: Maktabah Wahbah, 2004), Terj.

Aunur Rofiq El-Mazni, ..hlm. 447.

124 Secara etimologis, epistemologi merupakan bentukan dari dua kata dalam Bahasa Yunani,
yaitu Episteme yang berarti pengetahuan dan Logos yang juga berarti pengetahuan atau
informasi. Lihat, Harry Hamerma, Pintu Masuk ke Dunia Filsafat, (Yogyakarta: Kanisius, 1992),
him. 15.

125 Mulyadi Kartanegara, Menembus Batas Waktu Panorama Filsatat Islam (Bandung: Mizan
Pustaka, 2005), Cet.II, hlm. 46. Lihat juga Mulyadi Kartanegara, Panorama Filsafat Islam
(Bandung: Mizan, 2002), Cet: I, hlm. 58.
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epistemology berada pada posisi yang begitu strategis dalam studi tentang metode
tafsir. Hal itu disebabkan epistemology membahas tentang cara memperoleh
pengetahuan. Memahami proses yang tepat dan benar dalam memperoleh
pengetahuan memiliki kaitan yang erat dengan hasil akhir dari penafsiran.

Tafsir sufi yang memiliki ciri khusus tidak bisa dilepaskan dari epistemologi
yang digunakan oleh para mufassir sufi. Epistemologi yang digunakan oleh para
mufassir sufi adalah epistemologi ‘irfani yang menafsirkan ayat al-Qur’an dengan
memperhatikan konsep makna zahir dan makna batin. Para mufassir sufi
memandang ayat-ayat al-Qur’an sebagai kalam suci yang memiliki dimensi zahir
dan dimensi batin. Yang dimaksud dengan dimensi zahir al-Qur’an adalah makna
teks secara zahir atau lafal al-Qur’an sementara yang dimaksud dengan dimensi
batin adalah makna yang terkandung di balik ayat-ayat al-Qur’an. Para mufassir
sufi menggunakan metode isharat atau takwil berdasarkan eksperiensi batini.
Penafsiran mereka tentu saja tidak tercerabut dari penunjukan ayat yang
disebut juga dilalah ayat dan makna teks dan konteks dari ayat yang disebut juga
madlul al-ayat dari al-Qur’an. Penyucian jiwa merupakan dasar dari
epistemology tasawwuf. Penyucian tersebut memiliki tahapan-tahapan yang
bertujuan menguatkan jiwa seorang salik serta menggugah kesadarannya.

Membahas epistemologi pengetahuan berarti membahas tentang hakikat
pengetahuan dan bagaimana proses mendapatkan ilmu pengetahuan. Berdasarkan
konsep Al-Ghazali dalam kajian tasawuf, ilmu pengetahuan bisa didapatkan melalui
dua tahap, yaitu melalui proses lahiriah (kasab) dan proses penyingkapan cahaya
hati (kashaf). Berdasarkan sumbernya, Imam Al-Ghazali membagi sumber

pengetahuan ke dalam dua kelompok. Kelompok jenis pertama adalah pengetahuan
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yang diperoleh secara kasbi, yakni diperoleh dengan proses penginderaan. Ilmu
jenis ini disebut juga dengan istibsar atau I’tibar. Kelompok jenis kedua adalah
pengetahuan yang diperoleh dari dalam hati. Jenis pengetahuan ini biasanya
disebut dengan istilah dhawqg dan kashf.

Lebih jelas al-Ghazali memaparkan teori ini dengan membuat perumpamaan.
Apabila kita ingin memiliki telaga kita bisa menggali tanah kemudian
mengisinya dengan air melalui saluran-saluran sungai. Cara lain yang bisa
dilakukan adalah kita menggali tanah sampai mendapati sumber air yang
jernih atau bersih. Apabila penggalian sudah mencapai sumber air yang jernih
tersebut maka secara otomatis air akan menyembur dari dasar telaga ke
permukaan. Dengan begitu, air yang kita dapatkan lebih jernih, lebih bersih,
deras dan alirannya akan terus menerus. Begitu juga dengan hati, bagaikan
telaga. [lmu yang masuk bagaikan airnya dan panca inderat sebagai saluran
sungai. Ilmu bisa masuk ke dalam hati melalui panca indera yang
melaksanakan observasi sampai hati beisi penuh dengan ilmu. Cara lain yang
bsia dilakukan agar ilmu tertanam dalam hati adalah mempasifkan panca
indera. Setelah itu sebagai ganti indera hati dapat dipakai sebagai sarana
dalam memperoleh ilmu dengan cara membersihkannya dari kotoran-kotoran
yang menutupinya agar ilmu dapat menyembur dari dalamnya.'?

Al-Ghazali telah menyimpulkan dan mendukung metode ‘irfani kaum sufi
dalam mendapatkan ilmu pengetahuan, yakni melalui filsafat dan tasawuf. Hal ini

berhasil beliau paparkan dengan baik dalam karyanya yang berjudul Mishkat al-

126 Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Ma ‘arij al-Quds fi Madarij Ma‘rifah al- Nafs
(Qahirah: Matba’ah al-Istiqumah, t.th.), hlm. 134,
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Anwar, Makna Al-Qur'an pada dasarnya adalah qudus (suci), oleh sebab itu hanya
orang-orang suci yang dapat memahaminya dengan cara intuisi. Metode kaum sufi
tersebut terbukti bahwa metode mereka sangat seimbang, baik antara penglihatan
luar maupun penglihatan dalam sehingga metode yang mereka kemukakan tidak
ditolak.

Imam al- Ghazali yang dikenal sebagai seorang sufi, filosof, ahli ilmu kalam,
serta ahli ilmu ushul figh menyatakan keberadaan makna esoteric(batini)yang
terkandung di dalam ayat-ayat al-Qur’an serta hadith-hadith Nabi Muhamamd
SAW. Imam al-Ghazali, bahkan, tidak pernah memberikan koridor atau batas atas
eksistensi makna batini dari ayat-ayat yang tidak memiliki makna yang zahir atau
tidak rasional. Kelompok ayat yang bisa diketahui maksudnya secara letterlijk juga
mempunya makna esoteric atau penafsiran batini. Ini disebabkan adanya
muwazanah antara dunia fisik/jasmani dengan dunia spiritual/ruhani. Selain itu,
sebab yang lain adalah karena segala sesuatu yang tampak secara fisik di dunia ini
merupakan perlambang atau symbol dari dunia rubani. Jadi, semua ayat al-Qur’an
mempunya sisi tafsir batini. Al-Ghazali menyatakan dalam Mishkat al-Anwar, al-
Ghazali bahwa tidak ada satupun yang ada di unia ini(sesuatu yang
tampak/jasmani) yang bukan representasi atau symbol dari dunia spiritual.
Kadang-kadang suatu benda fisik adalah representasi dari beberapa benda yang ada
di alam malakut.

Ta’qil ishari adalah metode yang dipakai oleh ulama’ sufi saat menafsirkan
al-Qur’an. Sebab al-Qur’an dan shari’at bertujuan bukan Cuma untuk memberi
petunjuk atau tidak menyampaikan maksudnya hanya dari bentuk zahirnya namun

juga ada makna-makna yang tersimpan dan lebih dalam di balik yang zahir
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tersebut. Secara hakikat arti dari turunnya, para ulama’ sufi tidak mencukupkan
diri hanya pada apa yang tampak pada redaksi nas al-Qur’an.'” Ulama’
tasawwuf memiliki keyakinan setiap pengetahuan atau makrifat yang berasal dari
intuisi, penyaksian (mshahadah) dan ketersingkapan (mukashafah) jauh lebih
mendekati kebenaran dari pada pengetahuan yang bersumber dari hujjah-hujjah
rasional ataupun akal. Para sufi mengungkapkan bahwa panca indera manusia
beserta turunan akalnya memiliki kemampuan terbatas dan hanyua mampu
memahami alam dari yang bisa diindera secara zahir saja termasuk manifestasi
Allah SWT. Di sisi lain manusia mampu berkomunikasi secara langsung dengan
hakikat alam yang tunggal dengan memperdayakan intuisinya dalam dimensi
batiniyah. Kemampuan tersebut akan bisa diraih jika manusia telah menyucikan
diri, melepaskan dan menjauhkan diri dari ketergantungan zahir atau
ketergantungan dengan duniawi.

Ta’wil al-Qur’an yang dipraktekkan oleh para sufi dengan tafsir isharinya
mengungkap makna lain yang tidak sama dengan makna zahir sesuai dengan
isharah khusus yang diterimanya, tetapi makna yang diungkap oleh para sufi
tersebut bisa dikompromikan dengan makna zahirnya. Ayat-ayat Al-Qur’an
mengandung makna zahir dan makna batin di dalamnya. Makna zahir ayat-ayat al-
Qur’an adalah makna teks secara kasat mata sementara makna batinnya adalah
makna tersirat yang berada di balik lafaz dan makna zahir tersebut. Ulama sufi
Nasiruddin Hashr mengungkapkan bahwa penafsiran naskah al-Qur'an tidak dapat

hanya dipahami dari teks semata, namun juga dibutuhkan penafsiran yang sangat

127 1gnaz Goldziher, Madzahib al-Tafsir al-Islami (Bairut: Dar al-Iqra’), hlm. 202-203.
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mendalam. Karena jika hanya dipahami melalui teks semata, maka ibaratkan tubuh
tanpa ruh sedangkan tubuh tak akan mampu berdiri jika tidak disertai ruh.

Nasiruddin Hashr menggaris bawahi bahwa ulama sufi tidak menolak
keberadaan makna zahir. Ulama sufi mengakui adanya makna zahir sambal terus
menyelami makna batini ayat-ayat al-Qur’an dalam rangka mengetahuihikmah yang
tersimpan di balik makna zahirnya!?.

Dalam hal ini, beberapa sufi berusaha mengutarakan arti-arti yang tertutup
(inner meanings) dalam naskah al-Qur’an. Para sufi menyatakan bahwa penjelasan
sedemikian itu tidak termasuk bagian yang bertentangan (gharib), akan tetapi
merupakan hal yang berhubungan dengan al-Qur’an. Dari sini, mereka bertumpu
dengan konsep lain dalam mencari kebenaran yang berasal dari dalam diri manusia;
bahwa zahir al-nass yang mendasari pokok perbuatan-perbuatan yang nampak
secara lahir adalah suatu arah terhadap makrifat (pengetahuan), maksud dan
tujuannya karena lebih utama dibandingkan sarana dan lebih tajam dampaknya
dalam memberikan jalan hidup.!?® Atas dasar cara yang dipakai dalam menemukan
kebenaran serta hakikatnya, para sufi tidak jarang mengkritik kurangnya
pendekatan legalistik yang sesuai ketika menanggapi permasalahan agama. itu
bukan bermaksud mereka memungkiri semua jalannya legalistik formal. Akan
tetapi tanggapan mereka dimaksudkan kepada penerapan yang lebih memilih tafsir
formal dan mengabaikan masalah yang semestinya lebih komprehensif dan
bermakna. Kemudian para ahli tasawuf juga mengecam pendekatan logika seorang

ahli teologi Islam (mutakallimun) dan filsuf peripateteik seperti Ibn Rushd, yang

128 Abu Wafa al-Ghanimi al- Taftazani, Madkhal ila al- Tasawwuf, hlm. 88.
129 Ahmad Khalil, Dirasat i al-Qur’an. hlm. 129.
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sering kali memunculkan pengertian transendental mengenai Tuhan dan terkesan
mendewa-dewakan peran akal pikiran. Sedangkan banyak persesuaian pengetahuan
yang tidak dapat dicapai oleh logika.

Tafsir sufi ishari berbeda dengan tafsir sufi nazari, dimana catatan mengenai
tafsir sufi nazari ini para ahli memiliki keunikan epistemologinya masing-masing.
Selain melalui tahapan-tahapan magam sufi, tafsir sufi nazari juga lahir dari
kekuatan filsafat tasawuf. Sumber ilmu para sufi dalam menafsirkan al-Qur'an
telah banyak dikomentari oleh Nasr Hamid Abu Zaid, seperti dalam buku yang
ditulis oleh Nasr yang berjudul Falsafat al-Ta'wil, Dirasah fi Tawil al-Qur'an 'inda
Muhy al-Din ibn "Arabi, dimana beliau mengelaborasi metodologi takwil Ibn 'Arabi
yang juga merupakan tokoh besar ilmu tasawuf. Beliau memaparkan dengan sangat
baik mengenai komponen sumber dan metode penafsiran yang digunakan oleh Ibn
'Arabi. Dalam penjelasan Ibn 'Arabi dalam Futuhat al-Makkiyah, Nasr berpendapat
bahwa penjelasan tersebut memiliki sinergi dua dimensi yang sangat kuat, yaitu
dimensi tasawuf dan dimensi filsafat Yunani. Dalam buku tersebut Nasr membahas
tentang bagaimana geneologi takwil yang dilakukan oleh Ibn 'Arabi serta
membandingkannya dengan beberapa filosof Yunani khusunya Plato.!3°

Dalam pandangan Nasr Hamid Abu Zaid (1. 1943 M), secara epistemologis
ada perbedaan antara tafsir batini/esoteric dengan tafsir ishari. Tafsir esoterik yang
dilakukan oleh kalangan filosof dan ahli ilmu kalam seperti Mu’tazilah menakwil

ayat-ayat al-Qur’an dengan perangkat akal, sedangkan tafsir ishari yang dilakukan

oleh kaum sufi menggunakan dhauq(rasa) terdapat perbedaan epistemologi antara

130 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafat al-Tawil; Dirasah fi Ta’wil al-Qur’an ‘Inda Muhyiddin Ibn

‘Arabi* (Bairut: Dar al- Tanwir, 1993) cet. Ke-7, hlm. 99.
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tafsir esoterik (di kalangan teolog dan filosof) dengan tafsir ishari. Bila yang
pertama, maksudnya tafsir esoterik di kalangan filosof dan teolog rasional seperti
Mu’tazilah, menggunakan perangkat takwil yang dihasilkan akal, sedangkan yang
kedua menakwil ayat-ayat al-QUr’an dengan menggunakan rasa(dhawq).
Pembahasan mengenai metode dan hasil penafsiran sufistik hingga kini terjadi
pro dan kontra baik dikalangan ulama maupun peneliti. Sebagian ulama
menganggap bahwa tafsir yang berkategori/ berjenis sufi adalah sesat, dan sebagian
yang lain dalam tafsir yang sama menganggap bahwa tafsir tersebut adalah sakral
dan patut untuk dibela. Seperti contoh pendapat para ahli, salah satunya yaitu al-
Sathibi yang dikutip oleh Al-Dhahabi. Dimana As-Sathibi berkomentar sangat

tajam serta menolak keras terhadap tafsir berjenis sufi nazari.!3!

131 Muhammad Husain al-Dhahabi, al- Tafsir wa al- Mufassirun, Juz 11, him. 102.
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BAB III

AI-QUSHAIRI DAN KARYA TAFSIRNYA

A. Biografi Al-Qushairi

Banyak ulama yang nama belakangnya Al-Qushairi, oleh karena itu dalam
rangka memberikan pembeda pada al-Qushairi yang dimaksud dalam penelitian ini
pemaparan tentang biografi dan perjalan intelektual al-Qushairi sangat diperlukan.
al-Qushayriyang dimaksud dalam tulisan ini adalah Abu al-Qasim ‘ Abd al-Karim
Ibn Hawazin Ibn ‘Abd al-Malik Ibn Talhah Ibn Muhammad al-Istiwa’i al-
Nisaburi al-Shafi’i al-Qushayri.!3> Al-Qushairi lahir pada bulan Rabi‘ul Awal
tahun 376 H di kota Ustuwa. Menurut pendapat al-Dhahabi(w. 748 H) al-
Qushayri lahir pada tahun 375 H.'*31a — al- Qushayri - menjadi yatim sejak kecil.
la diangkat sebagai anak oleh Abu al-Qashim al-‘Alimani, seorang sahabat
ayahnya, kepadanyalah al-Qushayri memulai belajar bahasa dan sastra Arab
dasar.’* Melalui Abu ‘Ali al-Daqaq, ia mempelajari Tasawuf,'** sekaligus ia
menikah dengan putri Abu ‘Ali al-Daqgagq,'*® dasar-dasar tentang fikih mulai ia

dalami melalui AbuBakr al- Tusi, Abu Ishaq al-Isfirayin dan pembeljaran tentang

132 Al-Dawudi, Tabagat al-Muafsirin (Beirut: Dar al-Kutb al-‘ Ilmiyah, t.th), Jilid 1, hlm. 344.

133 al-Dhahabi, Siyar A ‘lam al-Nubala’ (Kairo: Dar al-Hadith, 2006), Jilid 13, him. 395

134 al-Suyuti, Tabaqat al-Muafssirin(Kairo: Maktabah Wahbah 1976),73. Lihat juga, al-
Dhahabi, Siyar A ‘lam al-Nubala'(Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 396

135 Pengetahuan dan pengembangan tasawuf dalam perjalanan intelektual al-Qushayri semakin
matang ketika ia berguru dengan al-Sulami. Faktor yang mendorong al-Qushayri untuk menimba
pengetahuan tentang tasawuf dari al-Sulami adalah wafatnya Abu ‘Ali sebagai sosok guru yang
menanamkan dasar-dasar tasawuf untuk pertamakalinya kepada al-Qushayri. Sejak saat itu al-
Qushayri mulai dikenal sebagai tokoh sufi di Khurasan. Al- Dhahabi, Siyar A ‘lam al-Nubala’
(Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 396.

136 al-Dhahabi, Siyar A ‘lam al-Nubala(Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 395
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kalam ia peroleh dari Abu Bakr Furak.'*” Al-Qushairi wafat pada usia 87 tahun, hari
ahad tanggal 16 bulan Rabiul Awal tahun 465 H.'3®

Ia merupakan seorang sufi yang masyhur pada zamannya, yaitu tepat pada
abad 5 Hijriah. Selain piawai dalam membahas kajian tentang tasawuf ia juga aktif
memberikan pikiran- pikirannya dalam masalah fikih, karena ia merupakan seorang
alim yang menekuni mazhab Syafi’i dan memiliki paham teologi Asy’ariah.!'*
Tidak jumudnya pemahaman al-Qushayri sebagai sosok yang identik dengan
kehidupan zuhud, memberikan penilaian yang berbeda manakala kita menyelami
pemahaman tasawuf secara mendalam. Hal yang sama juga diterapkan oleh al-
Ghazalimelalui Thya’ ‘Ulum al-Din. Al-Ghazali mampu memberikan pencerahan
sufi dalam ketatnya landasan filosofis fikih. Kiranya ini yang disimpulkan oleh
Paul L. Heck, bahwa tasawuf atau sufisme tidak hanya fokus dalam hal
pembicaraan praktik spiritual, lebih dari itu tasawuf juga memberikan betapa kaya
dirinya dengan kajian sastra, kedisiplinan intelektual dan memiliki peran integral
dalam pembentukan moral masyarakat muslim.'*® Kembali membicarakan al-
Qushayri, arah dan corak pemikiran sufi al-Qushayri dapat ditemukan dalam
beberapa karyanya, di antara tulisan al-Qushayriyang mencerminkan dasar dan
pijakan dalam tasawuf adalah al-Risalah al-Qushayriyyah.

Banyak dan beragamnya karya yang ditulis oleh al-Qushayri menjadikan
dirinya sebagai ulama yang dipandang memiliki kapasitas dan kredibilitas dengan

penguasaan dan pemahamannya yang baik, serta dikalim tidak menyimpang dari

37 Al-Suyuti, Tabaqgat al-Muafssirin(Kairo: Maktabah Wahbah, 1976), him. 73.

138 Al-Dhahabi, Siyar A‘lam al- Nubala’ (Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 395-398.

139 al-Qushayri, Lata’if al-Isharat(Beirut: Dar al-Kutb al-‘Ilmiyah, 2007), hlm. 3.

140 Paul L. Heck, Mysticism as Morality. The Case of Sufism. The Journal of Religious Ethics,
Vol. 34, No. 2, Juni, 2006, hlm. 253.
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mainstream pemikiran Islam, memberikan kredit atau poin positf pada dirinya.
Meskipun ia memiliki pandangan yang luas dan terbuka terhadap berbagai cabang
ilmu agama, tidak lantas menjadikan dirinya sebagai sosok yang kontroversial.
Berbeda dengan gurunya, al-Sulami®, tasawuf yang dikembangkan dan diajarkan
lebih menghasilkan pemikiran kanan, dengan lebih menekankan aspek moral dan
akhlak yang mengkolaborasikan antara syariat dan tasawuf sebagai model dasar
pemikiran tasawufnya. Pujian untuk dirinya banyak diberikan oleh ulama sebagai
apresiasi untuk baktinya dalam mengembangkan ilmu- ilmu keislaman, dan ia
dinilai sebagai ulama yang memiliki kemampuan lengkap karena banyak berguru

dengan ulama-ulama besar pada masanya.'#!

Kajian terhadap al-Qushairi dalam
penelitian ini adalah berdasarkan karyanya Lata’if al-Isharat , yang merupakan
kitab tafsir yang memiliki corak sufi.

Pengambaran salah satu tokoh tafsir sufi di atas, menunjukan bahwa al-
Qushairi memiliki peran dan pengaruh penting terhadap perkembangan tafsir sufi
di masa selanjutnya.
B. Latar Belakang Kehidupan al-Qushairi
Pada masa dinasti Abbasiyah ke-3 al-Qushairi lahir. Masa tersebut
merupakan masa kekuasaan kaum BUwaihi yakni dari tahun 334 H sampai tahun
447 H.'*? Pada saat al-Qushairi menjadi seroang sufi dan ulama’ yang terkenal,

yaitu tahun 432 H / 1040 M, kota Nisyapur berpindah kekuasaan dari Dinasti

Ghazwany kepada Dinasti Saljuk. Saat al-Qushairi menulis surat terbuka yang

141 al-Dhahabi, Siyar A ‘lam al-Nubala’ (Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 396- 397
142 Qasim A. Ibrahim dan Muhammad A. Saleh, a/-Mausu’ah al-Muyassarah fi al-Tarikh al-Islami,
Terj. Zainal Arifin (Jakarta: Zaman, 2014), hlm. 416.
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ditujukan kepada ulama’ di dunia Islam, tahun 446 H atau 1054 M, timbul banyak
masalah. Surat tersebut berisi tentang keluhan atas gangguan yang dialami oleh
orang Islam yang mengikuti al-Ash’ari secara teologis dan mengikuti imam al-
Shafi’l secara figih.

Al-Qushairi juga mendapat tantangan dari kalangan ahli figih, khususnya
ahli figih dari madzhab Hanbali di mana kelompok ini memiliki pengaruh yang kuat
dalam pemerintahan Saljuk. Para ahli figih ini merasa iri atas prestasi dan
popularitas al-Qushairi.

Kelompok ahli figih tersebut membuat dan menyebarkan fitnah dan tuduhan
dusta yang dilakukan al-Qushairi pada orang-rang yang dekat dengan al-Qushairi.
Fitnah dan tuduhan tersebut cukup berhasil dalam meyakinkan murid-murid dari al-
Qushairi sehingga mereka tercerai dan al-Qushairi mulai tersingkir. Halagah dan
majelis zikir yang dibentuk oleh al-Qushairi bubar. Banyak yang dialami oleh al-
Qushairi yang meliputi cacian, siksaan dan pengusiran.'+

Semakin lama al-Qushairi menghadapi cobaan semakin berat. Kelompok
yang memfitnah tadi juga berhasil membisikkan fitnah tentang al-Qushairi kepada
penguasa Saljuk. Kelompok ini meminta penguasa Saljuk untuk menangkap al-
Qushairi, mencekalnya untuk tidak melakukan dakwah. Kelompok ini juga meminta
agar penguasa mengeluarkan instruksi agar seluruh masjid yang ada di negeri itu
mengecam al-Qushairi melalui mimbar-mimbar. Hal tersebut menjadi dasar al-
Qushairi dan para tokoh di Nisyapur ditahan dan dipenjara dengan paksaan oleh

perdana menteri penguasa Saljuk yaitu al-Kunduri. Akan tetapi penahanan al-

43 Abd al-Karim ibn Hawazin al-Qusyayri, Risalah Sufi al-Qushairi, Terj. Ahsin Muhammad
(Bandung: Pustaka, 1994), him. 9.
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Qushairi hanya dalam waktu singkat karena salah satu tokoh dari madzah Shaifi’i,
yaitu Abu Sahl.

Namun demikian al-Qushairi keluar dari Nisyapur karena diusir. Fitnah yang
dialami oleh al-Qushairi tersebut berlangsung selama 15 tahun yaitu dari tahun
440H-455 H. selanjutnya, Al-Qushairi menuju Baghdad dan mendapat sambutan
dan penerimaan yang baik dari al-Qaim bin Amrallah yang waktu itu menjabat
sebagai khalifah Abbasiyah. Al-Qaim meminta al-Qushairi mengajar Hadits di
144

Istana.

C. Sejarah Keilmuan Al-Qushairi

Abu al-Qasim ‘ Abd al-Karim Ibn Hawazin Ibn ‘ Abd al-Malik Ibn Talhah
Ibn Muhammad al-Istiwa’i al-Nisaburi al-Shafi’i al-Qushayri yang lebih dikenal
sebagai Al-Qushairi merupakan keturunan dari marga Sa’ad al-‘ Ashirah al-
Qahtaniyyah. Klan ini bertempat di daerah pesisir Hadramaut.'*> Dalam literatur
yang lain dikatakan bahwa Imam Al-Qushairi merupakan keturunan Mu’awiyah
bin Bakar bin Hawazin bin Mansur bin ‘Ikrimah bin Qais bin ‘Ailan. Orang yang
lahir dari jalur keturunan tersebut nantinya menjadi sesepuh atau pimpinan dari
klan-klan yang baru di mana al-Qushairi merupakan salah satu klan yang menjadi
pencetus atau pelopor kelompok yang memiliki ketertarikan kuat dalam mengkaji
Islam. Pada masa pemerintahan Bani Umayyah klan ini melakukan penetrasi pada

wilayah Khurasan.!#

144 Tim Penulis UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Ensiklopedi TasawuffBandung: Angkasa, 2008), him. 104-105.
145 Murtada al Zubaidi, 74 al-‘Aras(Qahirah: Dar al-Kutub, 1994), Juz 3, 493
146 Umar Rida Kuhhalah, Mu’jam Qabail al-‘Arab (Bairut: Dar al Kutub al-Ilmiyyah, 1989), juz 3, 954
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Imam AIl-Qushairi memiliki mata rantai keilmuan yang begitu kuat dan
terpercaya. Imam Al-Qushairi menimba ilmu dari guru yang sangat ahli di
bidangnya dan diakui pada masanya. Silsilah keilmuan ini dijelaskan oleh ‘Abd al-
Halim Mahmud dan Mahmud bin al-Sharif dalam sharh (penjelasan) al-Risalah.
‘Abd al-Halim Mahmud dengan detilnya memaparkan bahwa al-Qushairi pernah
berguru kepada Abu ‘Ali al-Hasan bin ‘Ali al-Naisaburi yang dikenal juga dengan
sebutan al-Daqqag. al-Daqqaq merupakan seorang guru spiritual yang nota bene
mertuanya. Selain itu ada Abu ‘ Abd Rahman bin al-Husain bin Muhammad al-
Azdi al-Sulami al-Naisaburi (325 H/936 M sd 412 H). al-Sulami adalah seorang
ulama terkenal, ahli sejarah dan ahli sufi. Al-Daqqaq dan al-Sulami sangat
mempengaruhi sisi spiritual dan tasawwuf dalam kehidupan al-Qushairi.

Dalam bidang figih Al-Qushairi berguru kepada dua orang fuqoha’ besar
pada masanya, yaitu Abu Bakar Muhammad bin Abu Bakar al-Tusi (385 H/990
M—460 H/1067 M) dan Abu al-‘Abbas bin Sharih. Sementara itu, dalam bidang
figih madzhab shafi’iyah al-Qushairi belajar kepada Abu Mansur ‘Abd al- Qahir
bin Muhammad al-Baghdadi al-Tamimi al-Afrayaini (w. 429 H). Dalam bidang
Ilmu Usuluddin Al-Qushairi berguru pada Syekh Abu Ishaq Ibrahim bin
Muhammad bin Mahran al-Asfarayaini (w. 418 H/ 1027 M). al-Asfarayaini
merupakan ulama’ besar Ahlus Sunnah yang ide-idenya memiliki kesamaan dengan
kelompok mu’tazilah. Untuk bidang ilmu kalam al-Qushairi berguru kepada Syekn

Abu Bakr Muhammad bin al-Husain bin Furak al-Ansari al-Shahbani (w. 406
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H/1015 M). Al-Shahbani merupakan ulama’ yang mahir di bidang ilmu teologis dan
usul figh.'4
Al-Qushairi mecapai puncak pengembaraan keilmuannya setelah berhasil

148 al-

melahirkan kitab-kitab yang terdiri dari beragai macam bidang keilmuan.
Qushairi ditempatkan pada posisi penting oleh Abu Wafa al-Ghanimi al-Taftazani
dalam bidang pada abad V Hijriyah. Posisi penting sebagai ulama’ yang membela
tasawuf pada abad kelima hijriyah tersebut dapat dilihat dari karya-karyanya yang
membahas tasawuf. Di antara karya-karya tersebut yang paling menonjol adalah
kitab Risalah Al-Qushairiyyah dan tafsir Lata‘if al- Isharat. Dua master piece
tersebut dikenal sebagai kitab induk dalam bidang tasawuf. Ibn Khalkan dengan
mempertimbangkan dua kitab tersebut memposisikan al-Qushairi sebagai ulama’
yang mempertemukan syari’at dan haqiqat.'* Di beberapa perpustakaan di Eropa
beberapa karya al-Qushairi disimpan dengan rapi. Hal tersebut dinyatakan oleh
Abdul Halim Mahmud. Abdul Halim Mahmud menelusuri dan mencari karya al-
Qushairi yang berbentuk manuskrip. Halim Mahmud menemukan manuskrip
Arba’in Hadithan di Leiden, dan Tartib al-Suluk ia temukan di perpustakaan
Vatikan Roma.'>® Oleh beberapa peneliti al-Qushairi dianggap memiliki

kredibilitas tinggi dalam bidang tasawuf dan tafsir. Di antara peneliti tersebut

adalah Abdurrahman Habil. Berdasarkan penelitiannya atas sejarah dan peta keilmu

147 Muhammad Abu al-Qasim ‘Abd al-Karim al-Qushairi, Risalah al-Qushairiyyah, Tahqiq oleh ‘Abd al-

Halim Mahmud dan Mahmud bin al-Sharif (Qahirah: Dar al-Ma’arif, 1119 H), 14-15.

148 Lihat Pendahuluan al-Qushairi, Risalah al-Qushairiyyah, terj. A. Ma’ruf Asrori (Jakarta: Pustaka Amani,

2007), 10.

149 Abu Wafa al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal ila al-Tasawwuf al-Islami (Qahirah: Dar Thaqafah wa al-

Nashr, 2002) terj. Subkhan Ansori, 7asawufislam (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2008), 176

130 Abd al-Halim Mahmud dan Mahmud bin al-Sharif, 7ahqiq Risalah al-Qushairiyyah (Qahirah: Dar al-

Ma’arif, 1119 H), 13.
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tafsir sufi Abdurrahman Habil mengatakan al-Qushairi pada masanya adalah
seorang tokoh sufi yang terpandang dan terbaik.!>!

Karya-karya al-Qushairi sangat banyak. Di antara karyanya adalah tafsir
Lata’if al Isharat yang menjadi objek kajian dalam penelitian ini. Lata’if al-Isharat
merupakan kitab tafsir yang bercorak sufi. Al-Qushairi menulis kitab ini pada abad
ke-5 hijriyah. Dalam catatan Abdul Halim Mahmudd kitab ini selesai ditulis pada
tahun 434 H. sebenarnya sebelum tahun tersebut al-Qushairi pernah menulis kitab
dengan genre eksoterik namun para ahli tidak menyebut tahun yang pasti dari
penulisan kitab tersebut. Novizal Wendri dalam sebuah jurnal mengemukakan
bahwa al-Qushairi menulis kitab al-Taysir fi ‘Ilm al-Tafsir(sebuah tafsir bergenre
cksoterik) sebelum menulis kitab tafsir Lata’if al Isharat.

Dr. Ibrahim Basuni menyunting kitab Lata’if al-Isharat untuk diterbitkan
pertama kali pada tahun 1917 M di Kairo Mesir. Lata’if al-Isharat terbit pertama
kali 363 halaman menggunakan kertas berukuran 28 c¢m.!3? Lata’if al-Isharat ini
adalah penjelasan-penjelasan ishari dari al-Qushairi atas al-Qur’an walaupun al-
Qushairi tidak menjelaskan tiap-taiap ayat. Dalam sejarah tafsir sufi, sebelum
Lata’if al-Isharat muncul pada abad ke-5 Hijriyah, telah muncul kitab-kitab tafsir
sufi yaitu pada abad ke-3 hijriyah. Kemunculan kitab-kitab tafsir sebelum ditulisnya
kitab Lata’if al Isharat ini ditengarai turut mempengaruhi kitab tafsir Lata’if al
Isharat.

Di antara kitab tafsir yang ditulis sebelum Lata’if al Isharat adalah karya

Syekh Sahl al- Tustari (w. 283 H/896 M) yang dikenal sebagai al-Tustari. Dia

151

Abdurrahman Habil, Esoteric Traditional commentaries of al-Qur’an, dalam Islamic Spirituality Fondation,
Ed. Seyyed Hossein Nasr (Publishing Company, 1987),42

152 Muhammad Abu al-Qasim al-Qushairi, Risalah al-Qushairiyyah, 14.
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mempunyai karya tafsir yang berjudul Tafsir al-Qur’an al-‘Azim.!?

Karya al-
Tustari ini dicetak dalam bentuk satu juz yang tebal. Al-Dhahabi pernah menulis
resensi kitab ini. Al- Dhahabi, dalam resensinya tersebut, memaparkan bahwa
kitab karya al-Tustari ini berusaha membahas dimensi makna al-Qur’an yang ada
empat yaitu zahir, batin, hadd, dan matla™>*. Tafsir al-Tustari, masih menurut al-
Dhahabi, adalah transkrip ucapan-ucapan al-Tustari yang ditulis oleh Abu Bakr
Muhammad Ibn Muhammad Ahmad al-Baladi.!>

Al-Tustari memiliki pengaruh yang sangat besar pada kitab-kitab sufi yang
muncul setelahnya tidak terkecuali karya al-Qushairi yaitu Lata’if al-Isharat.
Dalam catatan Michael Sells Sahl al-Tustari mendapat pujian karena berhasil
mengungkap tema-tema sufistik yang begitu penting dalam karya tafsirnya dan
mempengaruhi karya-karya tafsir sufistik setelahnya. Penafsiran yang dilakukan
oleh al-Tustari berhasil menginspirasi ulama’ sufi yang mufassir setelah al-
Tustari.'%¢

Adapun beberapa tema yang dimunculkan oleh al-Tustari yaitu tentang
bai’at manusia pada Allah SWT sebelum dirinya dilahirkan ke dunia, pancaran
yang abadi al-Nur al-Muhammadi atau disebut juga Nur Nabi Muhammad SAW,
sebuah konsep bahwa hanya Allah SWT yang berhak menyebut diri-Nya sebagai
“Aku’” dan konsep lain bahwa pada akhirnya setan akan bebas. Konsep-konsep al-

Tustari yang dituangkan dalam kitab tafsirnya dipengaruhi oleh konsep Dhu al-Nun

al-Misri. Dia adalah seorang ulama sufi periode awal yang sangat terkenal. Setelah

153 Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiran (Qahirah: Maktabah Wahbah, 2000), jild 2,
380.-389

154 Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, jilid 2, 380-389.

155 Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, jilid 2, 380.

156 Michael A. Sells (Ed.), Early Islamic Mysticism, 111.
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sampai pada masanya, al-Tustari mempengaruhi ulama’-ulama’ sufi yang hadir
setelahnya. Di antara ulama’ sufi tersebut yaitu, al-Hallaj, al-Junaid, Muhammad
bin Salim, al-Sulami dan juga al-Qushairi."’

Ada tokoh lain yag turut menyumbang pengaruh pada kitab tafsir al-
Qushairi yang sezaman dengan al-Tustari yaitu al-Hakim al-Tirmidhi. Meskipun
al-Hakim tidak menulis kitab tafsir utuh 30 juz namun dalam dunia tradisi tafsir
sufi ia berkontribusi besar. Hasil beberapa kajian mengungkapkan bahwa al-Hakim
al-Tirmidhi(w. 285 H/898 M) berkontribusi dalam memberikan teori psikologi
lafaz al-Qur’an yaitu menejelaskan istilah-istilah dalam al-Qur’an yang disinyalir
mempunyai kata yang sama atau sinonim secara panjang lebar.

Setidaknya da dua karya tafsir sufi yang terkenal dan terpengaruh oleh kitab
Lata’if al-Isharat. Kitab pertama adalah * Ara‘is al-Bayan fi Haqaiq al-Qur’an.
Kitab ini ditulis oleh Ruzbihan bin Abi Nasr al-Baqli al-Shairazi (w 606 H). Kitab
tafsir kedua adalah Bughyat al-Bayan fi Tafsir al- Qur’an yang ditulis oleh’Umar
bin Muhammad bin ‘ Abdillah al-Suhrawardi (w 632 H). Kitab pertama disusun
dengan begitu sederahana dan menggunakan Bahasa yang mudah dipahami. Al-
Baqgli menafsirkan ayat-ayat yang tidak ditafsirkan oleh ulama’ sufi, selain itu ia
memasukkan pendapatnya sendiri dalam tafsirnya tersebut. Al-Baqli juga juga
merujuk pada ulama-ulama sebelumnya terutama Al-Qushairi dan al-Sulami.'>?

Al-Qushairi dalam ilmu kalam mengikuti aliran sunni, yakni dasar teologis
yang didirikan oleh al-Imam al-Ash’ari. Al-Qushairi mengakui bahwa dirinya

adalah pengikut paham Ashy’ariyah sebagaimana disebutkan dalam beberapa

157 Ibid.
158 Muhammad Husain al-Dhahabi, .al-Tafsir iwa al-Mufassiran, jilid 2, 390
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kitabnya. Fakta bahwa al-Qushairi menganut madzhab al-Imam al-Shafi’l secara
figih dan menganut madzhab imam al-Ash’ari dalam ilmu kalam dikuatkan oleh
‘Abd al-Halim Mahmud dan Mahmud bin al-Sharif sebagaimana tertulis dalam

tahqiq al-Risalah Al- Qushairiyyah.!®

D. Metode, Karakteristik dan Sistematika Tafsir Lataif al-Isharat

Al-Qushairi memberikan nama kitab tafsirnya dengan nama tafsir Lataif
al-Isharat. Kitab tafsir ini pertama kali dicetak oleh Hai’ah al-Misriyah di kairo
dengan bentuk 3 jilid. Dar al-Kutub al-‘Arabiyah mencetak dan menerbitkannya
untuk kedua kalinya pada tahun 1390. Terbitan Dar al-Kutub al-‘Arabiyah ini
dilengkapi tahqiq dari Dr. Ibrohim Bashuni.

Latait al-Isharat sebenarnya kitab tafsir kedua yang ditulis oleh Al-
Qushairi karena sebelumnya ia telah menulis kitab tafsir dengan metode yang
dengan Lataif al-Isharat. Nama kitab sebelum Latafi al-Isharat adalah al-taisir fi
al-Tafsir. Setelah menulis kitab tersebut al-Qushairi menulis Lataif al-Isharat
yang mamakai epistemology tasawuf. Al-Qushairi menyusun kitab Lataif al-
Isharat menggunakan metode yang tidak dipakai oleh mufassir sufi lain. Dalam
kitab tafsir yang kedua ini al-Qushairi tidak hanya menggunakan potensi hati
namun juga menggunakan potensi akal. Selain itu Lataif al-Isharat disusun dengan
redaksi yang simple, ringkas namun sangat jelas sehingga kita bisa dengan mudah

memahaminya.'6?

199 ¢<Abd al-Qasim ‘Abd al-Karim al-Qushairi, Risalah al-Qushairiyyah, Tahqiq oleh ‘Abd al-
Halim Mahmud dan Mahmud bin al-Sharif (Qahirah: Dar al-Ma’arif, 1119 H), 13.

160 Muhammad Ali lyazi, A/-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum,(Teheran: al-Tsaqafah al-
Irsyad al-Islami, 1212 H), hlm. 604.
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Al-Qushairi memberi nama kitabnya dengan nama Lataif al-Isharat karena
istilah isharat biasa dipakai oleh pecinta kepada sesuatu atau orang yang dicintai.
Bahkan dengan isharat orang akan mampu memuji dan mengungkapkan sesuatu
yang tidak bisa diungkapkan oleh Bahasa lisan. Ini disebabkan Bahasa lisan
memiliki keterbatasa dan tidak serta merta mampu merepresentasikan perasaan
cinta yang begitu dalam yang dirasakan oleh seorang pecinta terhadap yang
dicintainya. Dari sinilah kita bisa memahami penamaan kitab tafsir ini dengan
lataif al-Isharat.

Ayat-ayat al-Qur’an sebagai kalam Allah SWT memiliki rahasia yang
tidak bisa terungkap dari teksnya saja. Rahasia ini bisa dijangkau dengan
pendekatan-pendekatan yang biasa digunakan oleh para sufi. Kitab tafsir Lataif
al-Isharat ini berbeda dengan kitab tafsir lain. Titik perbedaannya adalah kitab
tafsir ini tidak hanya menggunakan perangkat Bahasa atau ilmu-ilmu lain yang
lain dalam menyingkap makna ayat-ayat al-Qur’an tapi juga menggunakan
pendekatan sufi untuk menyingkap makna-makna yang tersembunyi di balik
nas. 6!

1. Metode Penafsiran
Al-Qushairi dalam pendahuluan kitab Lataif al-Isharat menjelaskan
tentang dua metode yang digunakan dalam menafsir al-Qur’an. Kedua metode
tersebut adalah : perfama, ia mengutip qaul, pendapat atau qoidah yang ia
ketahui dari ulama’-ulama’ yang sholih yang ia yakini sebagai orang yang tidak

terlena dengan dunia dan juga yang ia ketahui dari wali-wali Allah SWT.

81 A. Husnul Hakim, Ensiklopedi Kitab-Kitab Tafsir, (Depok: Lingkar Studi alQur’an, 2013),
hlm. 29



70

Kedua, al-Qushairi menggunakan konsep-konsepnya atau pemahamannya
atas ayat-ayat al-Qur’an dengan perangkat ilmu tasawuf yang dikuasai.'®
Kitab ini membahas isharat-isharat dari ayat-ayat al-Qur’an dengan konsep
‘arifin dan qoidah-qoidah yang telah disusun oleh para sufi.!?

2. Karakteristik Penafsiran
Kitab Lataif al-Isharat memiliki karakteristik yaitu mengurai isharat-
isharat dari ayat al-Qur’an dengan menggunakan konsep para sufi yang telah
disusun oleh mereka.'®* Lataif al-Isharat memuat tafsir al-Qur’an yang
menggunakan metode ishari secara dominan. Ini jelas berbeda dengan kitab
tafsir yang ditulis oleh al-Alusi yang menafsirkan al-Qur’an menggunakan
perangkat kebahasaan dan ishari.'®

Karakter lain yang bisa kita lihat adalah al-Qushairi menggunakan kaca
mata konsep teologi Abu Hasan al-Ash’ari dalam menafsir ayat yang secara
zahir menyebut jism. Ini disebabkan konsep teologi al-Ash’ari menolak konsep
166

tajsim karena ada penyamaan antara Allah SWT dengan makhluk-Nya.

3. Sistematika Penafsiran

Adapun sistematika penafsiran dari kitab Lataif al-Isharat yaitu al-

Qushairi menjelaskan fadhilah atau keutamaan dari surat sebelum menjelaskan

62 Al-Qushairi, Lataif al-Isyarat, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2007), hlm. 5.

63 Mani’ Abdul Halim Mahmud, Metodologi Tafsir Kajian Komprehensif Metode Para Ahli
Tafsir, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2006), hlm. 183.

164 Al-Qushairi, Lataif al-Isyarat, hlm. 5.

165 Kodirun, Lataif allsyarat (Telaah atas metode penafsiran seorang sufi terhadap al-Qur’an),
Skripsi, Jurusan Tafsir Hadis, Fakultas Ushuluddin, TAIN Sunan Kalijaga, 2001, hlm. 70.

166 Abbas Arfan, Ayat-ayat Kauniyah, (Malang: UIN Malang Press, 2009), him. 81.
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secara rinci setiap ayatnya. Dalam penafsirannya al-Qushairi juga

menampakkan sentuhan tasawufnya yang dalam.

Pada tiap awal surat al-Qushairi menafsirkan lafaz basmalah dengan
tafsiran yang berbeda-beda antara satu surat dengan surat yang lain. Selain
itu, selalu ada tinjauan kebahasaan sebelum menafsirkan al-Qur’an dari sisi
tasawwuf. Namun tinjauan kebahasaan ini tidak begitu dominan. Setelah itu,

Al-Qushairi mempertemukan antara konsep figih dengan konsep tasawuf. !¢’

E. Formulasi Tafsir al-Qushayri

Apa yang dilakukan oleh al-Qushayri mengingatkan bahwa tafsir dengan
corak sufi tidak selalu identik dengan hasil penafsiran atau makna yang tidak bisa
dijangkau oleh akal. Melainkan sebaliknya, yaitu nalar sangat diperlukan dalam
memberikan argumentasi yang sekiranya belum terjawabkan. Al-Qushayri
merupakan jawaban dari kritikan yang selama ini keliru dalam memahami esensi
dari tafsir sufi, karena tidak jarang sebagaian kalangan menyamaratakan antara
tafsir sufi dengan tafsir esoterik lainnya.

Isharah atau isyarat menjadi kata kunci yang paling banyak akan kita
temukan dalam tafsir sufi al-Qushayri. Tidak ditemukannya kata tafsir dalam karya
al-Qushayri, memberikan sinyal bahwa ia telah menggantinya dengan istilah
isyarat, yang pastinya maksud dari kata tersebut adalah tafsir atau penjelasan
terhadap Al-Qur’an. Bila diteliti, maka isyarat yang digunakan oleh al-Qushayri ini
memiliki sedikit perbedaan dengan tafsir secara umum. Melalui kata isyarah yang

digunakan, bisa diketahui bahwa al-Qushayri tampaknya ingin langsung mengurai

167 Irwan Muhibudin, Tafsir Ayat-ayat Sufistik... hlm. 42.
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pesan dan kesan yang ada dalam ayat tersebut. Tidak terjebak dalam kerangka ilmu
Alquran yang telah ada, terminologi isyarah ini memiliki fungsi ganda, tidak hanya
sebagai kata lain dari tafsir, melainkan juga sebagai pengurai maksud dan tujuan
kandungan ayat.'%®

Melalui penggunaan kata isyarat ini, ia juga ingin memberikan penjelasan
bahwa setiap ayat selain sebagai pesan yang harus dipahami, juga berpotensi untuk
mengandung warning. Melihat hal ini, tampaknya al-Qushayri sangat menyadari
betapa pentingnya aspek isyarat sebagai tumpuan dalam tafsir esoterik. Kesadaraan
ini bisa jadi dibangun oleh nalar normatif yang telah dikenal sebagai salah satu
metode memahami Alquran secara praktik.!6

Meski kata isyarah menjadi kata kunci dalam tafsirnya, namun tidak semua
ayat yang ditafsirkan menggunakan kata isyarat. Misalnya, dalam beberapa tempat,
al-Qushayri langsung memberikan penjelasan terhadap ayat yang akan ditafsirkan
tanpa isyarah. Semisal ketika menafsirkan hakikat iman yang ada dalam QS. al-
Bagarah (2): 3, bahwa akikat iman itu adalah pembenaran (tasdiq) dan
penerapannya (tahqiq). Pembenaran itu merupakan hasil dari pikiran, sedangkan
penerapan lahir dari sebuah kesungguhan, dengan cara memelihara janji dan
menjaga batasan. Maka hakikat orang yang beriman itu adalah orang yang benar
dalam keyakinannya dan orang yang benar dalam kesungguhannya.!”® Meskipun

demikian, tetap saja apa yang diuraikan oleh al-Qushayri terhadap ayat-ayat

168 Huseyn ‘Ali ‘Ukash, al-Tafsir al-Sufi al-Ishari Ii al-Qur‘an: Manhaj al-Istinbat wa al-Dalalah
al-Jadidah® Majallah al-Satil, Vol. 17, 2008, hlm. 10.

169 Muhammad Huseyn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun (Kairo: Maktabah Wahbah,
2000), hlm. 261.

170 Al-Qushayri, Lata’if al-Isharat (Kairo: Dar al-Kutb al-‘Ilmiyah, 2007), Jilid 1, hlm. 18.
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tersebut merupakan tafsir walaupun tanpa isyarah, dan tidak mengurangi peran
serta pengaruh tasawuf di dalamnya.

Al-Qushayri juga menjelaskan bahwa dalam hal kalam Allah pun juga
digunakan isyarat yang tertuang dalam istilah khusus, yang hanya dipahami oleh
orang tertenu. (al-‘fbarah Ii al-‘umum wa al-rumuz wa al-isharat Ili al-khusus)'"!
Dari penjelasan tersebut bila kita hubungkan dengan tasfsir yang ditulisnya, maka
sejatinya ia ingin menegaskan bahwa tidak semua orang mampu menangkap pesan
dalam Alquran yang berupa isyarat. Serta ia juga ingin menguatkan bahwa dalam
ayat Alquran terkandung pesan yang berupa isyarat, yang berguna untuk
mengingatkan dan membimbing manusia kepada jalan yang dicintai dan diridhai
oleh Allah.

Menurut al-Qushayri inti dari tafsir Alquran adalah bagaimana Al-quran
menjadi petunjuk dan bagaimana Al-quran dapat meningkatkan pengetahuan kita
terhadap Allah, penjabaran detail tentang suatu hal, atau kisah tidak begitu menjadi
perhatian lebih dalam tafsirnya. Seperti manakala ia memberikan uraian pada ayat
terkait Bani Israil, meskipun yang menjadi khitab dalam ayat tersebut adalah bani
israil terkait dengan perintah mengingat akan nikmat Allah yang diberikan padanya.
Sedikitpun al-Qushayri tidak membahas perihal siapa itu Bani Israil, ia hanya fokus
mengkaji hakikat dari nikmat, karena baginya itu adalah esensi dari ayat tersebut,
adapun Bani Israil hanya sebagai wasilah untuk menjelaskan perintah itu. Dalam
hal ini ia memberikan catatan penting, menurutnya ayat tersebut juga memberikan

penegasan bahwa bila Bani Israil diperintahkan untuk mengingat nikmat yang

70 Al-Qushayri, Lata’if al-Isharat, Jilid 1, 17. Lihat juga, Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Ak, Usi/
al-Tafsir wa Qawa‘iduhu (Beirut: Dar al-Nafa’is: 1987), him. 94.
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diperoleh, adapun untuk Muhammad (umat Islam umumnya) Allah memerintahkan
agar senantiasa mengingat Allah yang telah memberikan nikmat (al-Mun‘im).
Dalam tafsirnya, Al-Qushayri'”?> selalu menyelaraskan antara kebutuhan
teks ayat dengan pesan yang tersirat di dalamnya, memberikan kontribusi juga
dalam menemukan makna esensial ayat, hubungan antara penjelasan eksoterik ayat
dengan esoterik ayat saling berkaitan dengan tidak bisa ditinggalkan satu dan yang
lainnya. Saling melengkapi antara eksoterik ayat yang menjadi pondasi dasar
dengan uraian esoterik yang merupakan ruh dari Alquran itulah gambaran kuat yang

diterapkan oleh al-Qushayri dalam tafsirnya.

172 Al-Qushayri, Lata’if al-Isharat (Kairo: Dar al-Kutb al-‘Ilmiyah,2007), Jilid 1, him. 40-41.
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BAB IV

EPISTEMOLOGI PENAFSIRAN BASMALAH

A. Kondisi Kejiwaan Al-Qushairi dalam tafsir Lata’if al-Isharat.

Seorang mufassir dalam melakukan penafsiran akan membawa
kecenderungan bidang keilmuan serta ideology yang dianutnya sebagai
background yang tidak terlihat. Selain itu, mufassir dalam menafsir akan
dipengaruhi oleh kondisi kejiwaannya. Tokoh asal mesir yang dianggap liberal,
Nasr Hamid Abu Zayd memberikan dan memetakan faktor-faktor tersebut. Ia
membagi faktor yang mempengaruhi mufassir menjadi dua bagian ; faktor ekstern
dan faktor intern. Faktor ekstern terdiri dari faktor ekonomi, keadaan sosial dan
budaya dan politik yang melingkupi kehidupan mufassir. Sedangkan faktor intern
mencakup ajaran atau ideology yang dianut mufassir beserta kondisi
psikologisnya.!”

Pemetaan Nasr Hamid tersebut sangat logis. Dalam rentang sejarah tafsir
banyak produk penafsiran yang memiliki perbedaan Bahasa dan isi serta sasaran-
saran budaya yang dipaparkan beberapa mufassir. Kita ambil contoh di antaranya
adalah tafsir ibn Kathir, tafsir al-Tabari, tafsir al-Baghawi dan tafsir al-Manar. Dari
karya-karya tafsir tersebut kita dapat menemukan perbedaan budaya sebagai obyek
yang mepengaruhi produk tafsir. Penjelasan para mufassir dan penggunaan metafora

dengan melibatkan budaya yang melingkupi tiap-tiap mufassir tersebut sangat

173 Nasr Hamid Abu Zayd, Falsatat Ta’wil Ibn ‘Arabi (Bairut: Dar al-‘Ilm wa al-Nashr,
1995), hlm.55.
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tampak perbedaannya. Hal ini membuktikan bahwa kondisi budaya yang mengitari
mufassir turut menyumbang atau mempengaruhi sebuah penafsiran.

Nasr Hamid Abu Zayd menyatakan bahwa sebuah produk tafsir tidak akan
bisa berdiri sendiri tanpa dipengaruhi oleh banyak faktor. Ada banyak faktor yang
ikut mewarnai atau menjadi background mufassir dalam memproduksi sebuah
penafsiran. Produk tafsir lahir tidak lepas dari kondisi ekstern dan intern mufassir.
Begitu juga apa yang dilakukan oleh al-Qushairi dalam menafsir ayat-ayat al-
Qur’an. Al-Qushairi menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dipengaruhi oleh konsep
ataupun jiwa tasawwufnya yang berpijak pada ahwal atau magam yang sesuai
dengan kejiwaan al-Qushairi ataupun ruh” ayat al-Qur’an. Pengaruh jiwa sufi dari
al-Qushairi dalam penafsirannya dapat dilihat dalam penggunaan pola yang
memiliki bentuk seperti puisi dan prosa serta pemilihan kata yang bernuansa
tasawwuf.

Dalam penafsirannya al-Qushairi kerap kali memilih kata kunci yang
memiliki keterkaitan dengan tanda-tanda bahasa yang menunjukkan adanya
sentuhan kejiwaan. Terkadang juga, al-Qushairi menjelaskan istilah-istilah
kejiwaan tasawwuf dalam menafsirkan ayat al-Qur’an. Al-Qushairi berusaha
mempraktekkan konsep tasawufnya yang ia tulis dalam beberapa karya kitabnya
sebagai model penafsiran atas ayat-ayat al-Qur’an.

. Kandungan surat al-Qur’an

1. Makkiyah
a. Al-Alaq
Surat ini adalah wahyu pertama yang diterima oleh Nabi Muhammad SAW.

Dalam tafsir Lata’if al-Isharat Al-Qushairi pertama menjelaskan proses
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turunnya ayat ini. Ketika malaikat jibril turun dia berkata ! & waly ]

&lr ” Nabi Muhammad saw menjawab Aku tidak bisa membaca, kemudian

malaikat Jibril berkata: bacalah. Nabi menjawab : aku tidak bisa membaca.
Malaikat Jibril berkata lagi : bacalah seperti yang aku katakan, bacalah dengan
menyebut nama tuhanmu yang menciptakan.'’

Surat ini mengandung beberapa penjelasan sebagai berikut :

1). Penjelasan tentang penciptaan manusia dari lemah menjadi kuat dan
perintah untuk membaca dan menulis dengan pena sebagai pembeda dari
makhluq yang lain.

Penjelasan tentang manusia ini terdapat pada ayat 1 sampai 5.'7° Dalam
penafsirannya Al-Qushairi tidak terlalu menonjolkan penafsiran sufinya.
Tafsir yang dilakukan oleh Al-Qushairi sama seperti corak tafsir yang lain.

2). Penjelasan atas kesesatan manusia, kesombongannya dan
pembangkangannya atas perintah Allah, inkar serta lupa dengan ni’mat
Allah yang diberikan kepada mereka. Kemudian Allah membalikkan
keadaan dari penuh keni’matan menjadi keadaan yang penuh siksaan. Ini
disebabkan karena mereka tidak bersyukur atas ni’mat yang diberikan
kepada mereka serta mereka bersifat sombong.!'7¢

3). Menjelaskan sifat fir’aun yang menghinggapi paman Nabi Muhammad

SAW, Abu Jahal. Abu jahal melarang Nabi Muhammad SAW untuk

7% Abu al-Qasim ‘Abd al-Karim bin Hawazin al-Qushairi, Lata’if al-Isharat, (Libanon: Dar al
Kutub al Ilmiah, 2007), Juz 3, hlm. 436.

175 Ibid.

176 Ibid. hlm. 437
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melakukan sholat. Allah memberikan ancaman siksaan yang sangat pedih
jika terus dalam kesesatan dan kekufurannya.'”” Menggunakan tafsir

sufinya, Al-Qushairi menjelaskan ayat s 44 (b alay all

Caxio odn oy doviay S Lo 1ol

Jo- d) ase @i f ANl iy § g —aB1L) e ans ) i3 Ciygiedls
RARRCIRAY

“apa yang akan didapat oleh orang yang dihinggapi sifat seperti(sifat
fir’aun) ini?. Takhwif bahwa Allah swt maha melihat adalah peringatan

untuk selalu Muragabah. Orang yang tidak pernah sampai pada (hal)
muragabah tidak akan naik jenjang pada hal mushahadah”

4). Perintah untuk mendekat kepada Allah swt dengan penyaksisan rububiyah

melalui hati serta perintah bersujud dengan fisik dan mendekat dengan
&

Penjelasan ini ada pada ayat terakhir. Ayat ini termasuk ayat yang menjadi
sorotan al-Qushairi dengan tafsir sufinya.

(T FRESAFHA R LIS

iy A3 geall Dl o By (bl ugr )l 355 (0 581 sl

1804y 81y (Shndsy ol 1 Uiy

Mendekatlah dengan penyaksian rububiyah dengan hatimu, dan berdirilah

atas keluasan ubudiyah dengan ragamu. Dikatakan pula : sujudlah dengan
ragamu dan mendekatlah dengan sirr-mu

b. Al- Qalam

Surat kedua dari kategori Makkiyah adalah al-Qalam. Surat ini terdiri dari 52

ayat dengan kandungan surat sebagai berikut :

771bid.
178 Ibid.
179 Ibid.
180 Tbid.
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1). Surat ini berisi tentang penetapan kenabian dan kerasulan, hari
kebangkitan dan akhirat, serta penjelasan kembalinya orang muslim dan
kafir di hari kiamat.!8!

2). Surat ini menjelaskan sifat Nabi Muhammad saw memiliki akhlaq yang
agung. Saat ditawari kunci bumi beliau menolaknya. Ketika mi’raj oleh
Allah ditampakkan kekuasaan dan surga namun beliau tidak
mempedulikannya. Rasulullah tidak tumbang dengan cobaan dan tetap
istigomah saat diberi keni’matan. '8

3). Dalam surat ini dijelaskan juga sifat-sifat orang kafir serta ancaman yang
akan diberikan kepada mereka. Diberikan juga gambaran untuk orang kafir
makkah tentang orang yang punya kebun yang kemudian kebunnya
terbakar dan rusak karena kekufuruan mereka atas ni’'mat Allah swt dan
keengganan mereka untuk memberikan hak orang-orang faqir dan
miskin. '8

4). Perbandingan antara orang mu’min dan kafir, kecaman terhadap hukum-
hukum yang dibuat orang musyrik dan argument atas kesalahan mereka.
Kemudian dijelaskan keadaan mereka(mu’min dan kafir) di akhirat
nanti, '3

Dalam surat ini Al-Qushairi sedikit sekali menggunakan tafsir corak

tasawufnya. Mayoritas penjelasan dari ayat dalam surat ini sama dengan

penjelasan pada tafsir lain. Salah satu contohnya adalah cerita Ashabul Jannah

81 Ibid. hlm. 341
182 Ibid. hlm. 342
183 Ibid. hlm. 343-344
184 Ibid. hlm. 344-346



80

yang disampaikan seperti penjelasan dalam al Tafsir Al-Munir karya Wahbah
Al Zuhaili'®>
Penafsiran yang memilki sentuhan tasawwuf dalam surat ini antara
lain terdapat pada penjelasan ayat (m3Sal[ pdai S
Sl 11y &3 gaae Cdgd 1315 ... ity Sdguads (SIS Ul D3 g
a9 23 g
Sesembahanmu satu maka tujuanmu haruslah satu. Jika kau menyaksikan
tujuanmu satu maka penyaksianmu haruslah pada Dzat yang Satu.
c. Al Muzammil
Surat ketiga dari urutan kategori surat Makkiyah adalah surat Al-

Muzzammil. Surat ini memiliki garis besar sebagai berikut :

1). Bagian awal surat ini menjelaskan tentang perintah kepada Nabi
Muhammad saw untuk giyamul lail, membaca al-Qur’an dengan tartil.
Kemudian dijelaskan bahwa Nabi Muhammad saw akan diberikan wahyu
yang berat. Al Qushairi menyebut kemungkinan yang dimaksud wahyu
dalam hal ini adalah al-Qur’an atau kalimat tauhid.'®’

2). Penjelasan bahwa waktu malam merupakan waktu yang berat. Yang
dimaksud dengan berat adalah berat bagi manusia untuk qiyamul lail.
Kemungkinan lainnya adalah ibadah di malam hari lebih berat

dibandingkan ibadah di siang hari. Disebutkan juga bahwa yang dimaksud

185 Lihat Wahbah al-Zuhaily, Al Tafsir al Munir,(Damaskus: Dar al Fikr, 1996), juz ke-29,
hlm. 58

186 Lihat Al Qushairi, Lata’if al-Isharat.Juz 3, hlm. 342

187 Lihat Ibid. hlm. 360



81

berat di sini adalah di waktu malam hati akan hadir dan khusu’ dengan
lebih sempurna.'3®

3).Setelah dijelaskan bahwa Nabi Muhammad saw akan menerima wahyu
yang berat, Allah swt melanjutkannya dengan perintah sabar atas cacian
atau siksaan orang musyrik.!'%’

4). Surat ini diakhiri dengan pemberitahuan keringanan sholat giyamul lail
bagi Rasulullah saw sampai sepertiga malam. Dijadikannya sebagai batas
akhir bagi beliau dan umatnya sebagai rahmat dari Allah swt. karena di
siang hari sibuk berdakwah dan menyampaikan wahyu.'*"

Penafsiran al-Qushairi dalam surat ini mirip dengan penafsirannya

ketika menafsirkan surat Al-Qalam. Penulis tidak menemukan penafsiran

yang cenderung menggunakan nalar irfani.

2. Madaniyah
a. Al Baqarah
Surat ini merupakan surat terpanjang dalam al-Qur’an. Surat ini tergolong
madaniyah yang isinya adalah tasyri’ untuk kebaikan orang muslimin dalam
masyarakat. Surat ini diawali dengan Auruf mugatta’ah, yaitu Alif Lam Mim.
Kandungan surat ini sebagai berikut :
1). Syari’at yang diturunkan berpijak pada ushul agidah Islamiyah. Asasnya

adalah iman kepada Allah, iman kepada yang ghaib, iman kepada kitab-

188 Ibid.
189 Ibid. him. 361
190 Ibid. hlm. 361-362
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3).

4).

5).

6).
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kitab yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw dan nabi-nabi
sebelumnya, iman kepada hari akhir.!®!

Digambarkan hubungan manusia dengan manusia melalui penjelasan
berinfaq dan hubungan manusia dengan Rabb-nya dengan mendirikan
sholat.!%?

Ayat yang lain menjelaskan sifat-sifat orang mu’min, kafir, munafiq.
Terdapat juga perbandingan antara kelompok yang selamat dan kelompok
perusak.'??
Allah swt menceritakan proses penciptakan dan pemuliaan terhadap Nabi
Adam. Allah swt memerintahkan malaikat untuk bersujud kepada Nabi
Adam serta cerita bagaimana kehidupan Nabi Adam bersama Siti Hawa di
surga sampai turun ke bumi.!'**
Peringatan dari Allah swt bagi orang mu’min tentang dosa-dosa bani Israil.
Mereka kufur atas ni’mat Allah, menyembah onta, menuntut Nabi Musa as
melakukan sesuatu di luar nalar mereka dan ketika permintaan/tuntutan itu
terwujud mereka inkar atas ayat-ayat Allah swt. Bani Israil membunuh
nabi-nabi, merusak perjanjian sehingga Allah swt murka kepada mareka
dan mereka dijauhkan dari rahmat Allah swt.!®?

Ahli al-Qur’an diberitahu tentang titik temu antara kaum Nabi Musa as
dengan umat Nabi Muhammad saw dari keturunan Nabi Ibrahim as yaitu

kesepakatan atas keutamaan Nabi Ibrahim as, penjelasan dasar yang paling

191
192
193
194
195

1bid.
1bid.
1bid.
1bid.
1bid.

hlm.
hlm.
hlm.
hlm.
hlm.

17-20
19

20-34
35-40
41-65
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agung yaitu tauhid, menyembah hanya kepada sang Khaliq, syukur atas
ni’mat Allah swt yang meliputi bersenang-senang dengan rizqi yang baik,
boleh melakukan sesuatu yang haram saat darurat dan penjelasan dasar-
dasar kebaikan(birr).'%¢

7). Penjelasan tentang dasar-dasar tasyri’ Islami bagi orang-orang mu’min
tentang ibadah dan mu’amalah meliputi sholat, zakat, puasa, haji, jihad di
jalan Allah, hukum peperangan, penentuan bulan qomariyah, infaq di jalan
Allah, wasiat bagi orang tua dan kerabat, penerima zakat, bergaul dengan
anak yatim, peraturan dalam keluarga (pernikahan, talaq, rada’, iddah, dll.),
haramnya sihir, membunuh tanpa alasan yang benar, kewajiban gishosh
dalam pembunuhan, haram memakan harta orang lain dengan cara batil,
haramnya khamr, judi, zina, berhubungan badan dengan pasangan saat haid
dan sodomi.'”’

8). Peringatan tentang hari kiamat dan penjelasan hukum Islam yang
meliputi persaksian laki-laki dan perempuan, gadai, dan kewajiban
melaksanakan amanah, '

9). Surat ini ditutup dengan peringatan taubat dan kembali kepada Allah swt
dan do’a agung yang meliputi memohon kemudahan, penghapusan dosa

199

dan memohon pertolongan dari orang kafir.

b. Al Anfal

19 Ibid. hlm. 66-85

7 Ibid. hlm. 85-127
98 Ibid. hlm. 128-129
199 Ibid. hlm. 129-130
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Surat ini menduduki urutan kedua setelah Al-Baqgarah dari kategori surat

Madaniyah. Kandungan surat ini adalah sebagai berikut:

1). Perintah membagikan harta rampasan yang ditinggalkan untuk
Rasulullah SAW?2°

2). Penegasan pertolongan Allah swt bagi orang mu’min saat perang badar
dan menjelaskan bahwa yang Haq tetaplah haq dan yang batil tetap batil.?%!

3). Pertolongan malaikat atas orang mu’min saat peperangan?%?

4). Pelajaran bagi orang mu’min tentang aturan peperangan, di antaranya
dilarang berselisih dalam satu barisan ketika peperangan.?®

5). Rasulullah dijaga dari gangguan kafir quraish saat hijrah?’*

6). diangkatnya bala’ dari Allah swt pada umat manusia selama Rasulullah
saw berada di antara mereka®%

7). Perubahan ke arah yang lebih baik pada suatu kaum tergantung pada
perubahan diri mereka terkait akidah dan akhlaq

8). Peringatan bahwa harta dan anak merupakan ujian dan kewajiban menepati
janji walaupun hal itu hanya mengandung maslahah bagi sebagian orang

islam?2%6

. Ali Imran

200 7hid.
201 1hid.
202 1pid.
203 1pid.
204 1pid.
205 pid.
206 1pid.

hlm. 378
hlm. 380
hlm. 381
hlm. 382
hlm. 391
hlm. 392
hlm. 390
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Ali Imran merupakan surat yang ketiga sesuai urutan turunnya surat dalam
kategori Madaniyah. Surat ini berisi penjelasan secara umum sebagai
berikut :

1). Surat ini berbicara tentang ke-Esa-an Allah swt, kenabian, kebenaran al-
Qur’an, agama yang diterima di sisi Allah swt adalah Islam, perdebatan
dengan orang nasrani tentang al-Masih dan ketuhanannya(perdebatan ini
hampir mencapai separuh surat).?’’

2). Selain itu, surat ini juga menjelaskan sebagian hukum syari’at seperti
kewajiban haji, jihad, haramnya riba, balasan orang yang tidak mau
mengeluarkan zakat, sebagian pelajaran yang bisa diambil dari perang uhud

dan perang badar.?

C. Penafsiran Basmalah pada surat Makkiyah dan Madaniyah

1. Surat Makkiyah

Surat yang akan dibahas dalam kategori surat Makkiyah ini adalah surat al-
Alag, al-Qalam dan al-Muzammil. Ketiga surat tersebut merupakan urutan

awal dilihat dari turunnya al-Qur’an dari kategori Surat Makkiyah.

a. Surat Al-Alaq

Lol Al Corgy Lgelet AadST () ) uz! S > 1053 Jor g

152 gl Wl mDly plsid el daliy ar oL g 152 Gl 1w Gy
Tailahe S G oy 48 W el daliy Lgas

27 Jbid. hlm. 132-159
298 Jbid. hlm. 159-191
299 Jbid. hlm. 436
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Firman Allah swt. : 4 ~ kata yang pendengarnya akan diantarkan pada dua
perkara : sadar atau lenyap. Sadar bagi orang yang mendengarnya dengan ilmu
sehingga mampu melihat dengan bukti-bukti yang jelas. Sedangkan lenyap
bagi orang yang mendengarnya dengan penyaksian ma’rifah karena dia
bingung dengan keagungan kekuasaannya.

Dalam surat ini, basmalah yang ditafsirkan oleh al-Qushairi meliputi
kata 49 ~w saja. Penafsiran ini sangat berbau sufistik. Dalam penafsirannya,
al-Qushairi membagi ke dalam dua cara dalam merespon kata 44 aw . Respon
pertama menggunakan ilmu yang mengarah pada kemampuan dalam melihat
bukti-bukti kekuasaan Allah SWT. respon kedua menggunakan penyaksian
ma’rifah. Orang yang menggunakan penyaksian ma’rifah akan tenggelam
dalam kebingungan karena sangat agungnya kekuasaan Allah SWT.

Dilihat dari isi tafsir basmalah dalam muqaddimah surat Al-Alaq ini
mendapatkan mendapatkan tidak adanya kaitan walaupun dalam garis besar
dengan isi surat al-Alaq itu sendiri yang sudah penulis sebutkan dalam sub
bab sebelumnya. Dalam menafsirkan Basmalah di surat ini, al-Qushairi seperti
ingin menjelaskan adanya dikotomi dalam melihat nama Allah, yaitu respon

dengan nalar burhani dan respon dengan nalar irfani.

b. Al- Qalam
(Balod o Il adla) dg p 0 ol € gy @ AP AN gy
a8 ollasl O) B9y g ks 031y 5 of ool 0 18 4l Lad iy g
Tt Jeed Al dnie Ofg S

4 awa kata yang mulia. Orang yang menyaksikan kelembutan-Nya tak akan

pernah hina di depan makhluq dan tidak akan pernah meminta bantuan atas
bahaya yang menimpanya atau kebaikan yang dikehendakinya pada makhluq
yang diberi rizqi. Jika Allah swt memberinya ni’mat dia akan menerimanya
dengan bersyukur, jika Allah swt tidak memberikan apa yang diminta maka
dia akan menanggapinya dengan pujian yang baik.

210 Jpid. hlm. 341
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Al-Qushairi dalam menafsirkan basmalah di surat ini terlihat
cenderung menafsirkan kata Allah dengan sifat Karim dan Latif Menurut al-
Qushairi, orang yang sudah merasakan kelembutan Allah SWT tidak akan
pernah memiliki ketergantungan dengan makhluq. Dia akan selalu husnudh
dhan kepada Allah SWT dengan apa yang Allah takdirkan kepadanya.

Kandungan surat al-Qalam ini sebagaimana penulis paparkan
sebelumnya, meliputi empat poin, di antaranya : kenabian Nabi Muhammad
SAW, akhlag Nabi Muhammad SAW, siksaan bagi orang kafir dan
sebagainya. Dilihat dari kandungan surat ini, penulis tidak menemukan kaitan

antara penjelasan al-Qushairi dalam tafsir basmalah dengan kandungan surat.

c. Al Muzammil

ookdd (i b B ! . L) S A -

Bzl o8 el i) usdiy (Cuy dBlr Dl sl
T Cdgel AN Byme 8 Al n Vg oY) Jsle g ctndil wisle

4 aus segala sesuatu terjadi karena Allah, hati orang-orang arif bisa mengenal
Allah dengan Allah, ruh orang-orang shiddiqin, dengan Allah swt, bisa
melembutkan orang yang dilembutkan, pemahaman orang-orang yang
bertauhid berhenti pada arena kekuasaan-Nya. Jiwa-jiwa penghamba bisa
dibedakan dengan ketidakberdayaannya atas kelayakan ibadahnya kepada-
Nya, akal orang-orang awal dan akhir, dengan ketidak mampuannya atas
mengenal keagugannya, bisa mengerti.

Tafsir basmalah dalam surat al-Muzzammil ini, seperti surat

sebelumnya, hanya menampilkan kata 4 ~ yang mengkhususkan pada

21 Ibid. hlm. 359.
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pembahasan kata 4 . Dalam surat ini al-Qushairi berlama-lama dalam
pembahasan lafad jalalah tersebut. Penulis tidak menemukan hubungan yang
jelas antara tafsir basmalah dalam surat ini dengan kandungan surat yang

penulis sebutkan.

2. Surat Madaniyah

a. Al Baqarah
e STy o Jemed ciotdly el o it o1 il 21 O 0y
i) JI2 ) 408 gey (lal) 150 0ol ey OF gl
A 4 0l Mgl ARdI Ge0 Aidy (B pall o CMlelal) A pus ped
Tl sl § ol @315y Al e SN il
s [ s W) o kata Y [derivasi dari kata sew[dan 4ed[maka jalan orang
yang berdzikir dengan nama ini adalah dhahirnya sibuk dengan bermacam
mujahadah, cita-citanya naik ke arena mushahadah. Maka orang yang tidak
memiliki tanda muamalat dengan Allah swt pada dhahirnya dan kehilangan
cita-citanya yang tinggi untuk sampai pada Allah swt dengan hatinya tidak

akan mendapatkan lembutnya dzikir saat mengucapkannya, dan tidak juga ada
kemuliaan kedekatan dengan Allah swt dalam tingkah lakunya.

Hampir sama dengan penafsiran basmalah yang terdapat dalam
kategori surat Makkiyah, dalam surat ini penafsiran Basmalah mencukupkan
pada kata ~~[ dan lafad jalalah. Berdasarkan asal kata dari s=[yaitu s« dan 4ew
maka seyogyanya orang yang berdzikir dengan lafad jalalah sibuk dengan
mujahadah untuk mencapai kedekatan dengan Allah SWT. Dilihat dari
kandungan surat al-Baqarah yang sudah penulis sebutkan sebelumnya,
penjelasan tentang basmalah dalam surat ini tidak memiliki kaitan walaupun
secara garis besar.

b. Al Anfal

212 Ibid. Juz 1, hlm. 6
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4 s pemberitaan atas kekuasaan-Nya untuk menciptakan sesuatu yang baru.

s>l s )l pemberitaan atas tindakan-Nya yang persuasif dan perlindungan

yang baik, dengan kekuasaan-Nya menciptakan apa yang ingin diciptakan,
dengan pertolongan-Nya orang-orang bisa bertauhid.

Dalam surat ini, penafsiran basmalah menyentuh semua kata. Kata aw

4 dijelaskan oleh al-Qushairi sebagai informasi atas kekuasaan Allah SWT

dalam menciptakan makhluq. Pembahasan tentang basmalah dalam surat ini

tergolong cukup pendek mengingat surat al-Anfal adalah surat Madaniyah.

Kandungan al-Anfal dari pembagian harta rampasan, pertolongan Allah SWT

dalam peperangan, peraturan dalam peperangan, diangkatnya bala’ dari Allah

SWT pada umat manusia selama Rasulullah SAW berada di antara mereka dll.

tidak tersentuh oleh penjelasan al-Qushairi dalam penafsiran Basmalah ini.

c. Ali Imran

of e 32 Ja iy ! 8 Gl ol Cilist e ) ) il Y
Igz o e A 529 (3% oo B3 o ] 198 e oSO Y ol (gm0
Lodll) 1is ¢ B 136 cop Lo eﬁ/\&iﬂ\ s\l (6,2 arg 4 8,8 (ol Yl
g Wloeew 03979 38 sre J) egoghe Vg 0gosgd Cals § BBl ol sl
e ol iy by JB 136 B 3520 Bgyhe 0SS OF AW oda 3og

L «dily addy dgi 4130
<y YY) LB 35gdm 055 Y «dlly (Sguw s & S oda Juws Y LS
a9 g o «dly add By ¢ «dlly 03154 olag ¢ «dihy wlady Jodd
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- -1 o ! il e~ Ahli tahqiq berbeda pendapat tentang kata 4 apakah

kata tersebut derivasi dari sebuah kata atau tidak. Banyak dari mereka
mengatakan bahwa kata tersebut bukan derivasi dari makna, kata tersebut
khusus untuk Allah swt. Kata tersebut seperti isim alam. Jika nama-nama ahli
ma’rifah diketuk dengan nama ini maka pemahaman dan ilmu mereka menuju
pada makna wujud dan haq Allah swt. Penyebutan kata ini dibarengi dengan
penyaksian hati. Jika menyebut nama Allah dengan lisannya atau mendengar
dengan telinganya maka hatinya menyaksikan Allah.

Sebagaimana kata ini tidak merujuk pada makna selain Allah, orang yang
menyebutnya tidak akan menyaksikan selain Allah. Dia menyebut Allah swt
dengan lisannya, mengerti dengan fuad-nya, kenal dengan hatinya, cinta
dnegan ruhnya, menyaksikan dengan sirr-nya, memuji dengan dhohirnya di
hadapan Allah swt, meyakini Allah swt dengan sirr-nya. Tingkah lakunya
hanya untuk Allah dan di jalan Allah swt sehingga tidak ada celah untuk selain
Allah swt. Jika dia mendekat sampai menjadi lenyap di jalan Allah, karena
Allah, dengan Allah, maka Al-Haqq swt akan mendapatkannya dengan rahmat-
Nya, sehingga Allah swt menyingkap tabir baginya dengan kata ..~} ..~ untuk

menjaga hati mereka dari kerusakan dan membersihkan hati mereka. Maka
kelembutan merupakan keniscayaan dari Allah swt agar kekasih-kekasihnya
tidak hilang.

Penafsiran basmalah dalam surat ini cukup panjang. Di awal penjelasan
al-Qushairi membahas tentang lafad jalalah kaitannya dengan derivasinya.
Kemudian mufassir tersebut berbicara tentang kondisi hati ahli ma’rifah jika
mendengar atau berdizikir dengan lafad jalalah. Selanjutnya, al Qushairi
menjelaskan lafad tersebut dengan penjelasan irfani. Penjelasan panjang lebar
tentang lafad jalalah dan kondisi ahli ma’rifah tersebut tidak memiliki kaitan

yang signifikan dengan kandungan surat Ali Imran ini.

214 Ibid. Juz 1, hlm. 131
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BABV
PENUTUP

A. Kesimpulan
Penulis, bepijak pada data dan analisa yang dipaparkan yang menjawab
rumusan masalah, mengambil kesimpulan sebagai berikut :

1. Penafsiran Basmalah oleh Al-Qushairi dalam Lataif al-Isharat bukan merupakan
gambaran atau garis besar dari kandungan surat yang akan ditafsirkan
setelahnya. Banyak ayat yang ditafsirkan oleh al-Qushairi menggunakan
dhahirnya ayat.

2. Epistemologi penafsiran al-Qushairi atas basmalah adalah berpijak pada
pengalaman tasawwufnya. Al —Qushairi menafsirkan basmalah melalui kondisi
kejiwaan saat menafsirkan ayat tersebut.

B. Saran
Ada beberapa ulama sufi yang memiliki karya tafsir selain Al-Qushairi seperti

Syekh Abdul Qadir al-Jilani, Ismail Haqqi Al-Bursawi dan lain sebagainya. Tokoh

sufi selain al-Qushairi yang menafsirkan basmalah di tiap surat di antaranya Syekh

Abdul Qadir Al-Jilani. Diperlukan penelitian lebih lanjut untuk mengungkap

bagaimana pola dan episteme penafsiran tokoh-tokoh sufi dalam menafsirkan

Basmalah.

Penelitian tentang epistemologi penafsiran Al-Qushairi terhadap Basmalah di
tiap surat ini membutuhkan kajian lebih mendalam berupa, saran, kritik yang
konstruktif sehingga penelitian ini memiliki nilai kontributif yang bermanfaat

dalam bidang tafsir khususnya tafsir sufi.
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