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ABSTRAK

Sebuah karya tafsir tidak dapat dilepaskan dari ideologi pengarangnya.
Tulisan ini mengkaji pengaruh dan eksistensi ideologi Thaifur Ali Wafa dalam
Tafsir Firdaus al-Na‘im bi Taudih Ma‘ani Ayat al-Qur’an al-Karim Kketika
menafsirkan ayat-ayat teologi. Ada dua rumusan masalah (1) Bagaimana
penafsiran ayat ayat teologi dalam Tafsir Firdaus al Na‘im (2) Bagaimana
konstruksi ideologi yang direpresentasikan melalui wacana ayat ayat teologis
yang dipilih sebagai acuan penafsiran dalam Tafsir Firdaus al-Na ‘im ditinjau dari
konteks kognisi sosial dan realitas sosialnya?

Penelitian ini merupakan studi kepustakaan murni, dengan data primer
Tafsir Firdaus al Na‘im, menggunakan pendekatan kognisi sosial, denganteknik
pengumpulan data jenis dokumentasi dan dengan analisa data linguistik, historis
dan interteks dan dengan kerangka teori kognisi sosial ala Tuen van Dijk yaitu
kerangka yang menitik beratkan pada tiga aspek sekaligus: (1) teks (2) kognisi
sosial (3) konteks atau sosial.

Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa penafsiran ayat-ayat teologi
dalam Tafsir Firdaus al-Na'im secara struktural cakupan isi, kandungan
didalamnya banyak memuat pendapat ulama’-ulama’ tafsir terdahulu yang
berideologi sunni. Secara kognisi Sosial, Tafsir Firdaus al-Na'im hadir ketika
ragam ideologi sudah berkembang dan menjadi displin ilmu tersendiri. Secara
konteks sosial, Thaifur Ali Wafa sebagai seorang elite agamawan dan berwawasan
tinggi sudah jelas ia memliki power dan acces untuk bisa mengontrol bukan malah
dikontrol oleh sekitaranya. Oleh karena itu adanya pemilihan argumentasi dari
ulama’ sunni terdahulu, serta mengomentari kelompok beridiologi lain merupakan
wacana reproduksi yang menunjukkan-identitas ‘pengarang, artinya' Thaifur Ali
Wafa ketika menafsirkan ayat-ayat telogi jdalam Tafsir Firdaus al-Na'im
beridiologi sunni. :

Kata kunci: Tafsir Idiologis, Tafsir Firdaus al-Nai 'm, Thaifur Ali wafa
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BAB 1

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dalam ajaran Islam, pada dasarnya ada dua sumber fundamental, yaitu Al-
Qur’an dan Sunnah Nabi. Bagi Muslim, Al-Qur’an merupakan sabda dari Tuhan
dan kehadiran llahi pada ruang dan waktu sejarah. Al-Qur’an menduduki posisi
penting dalam kehidupan umat Islam. Sedangkan kebutuhan mereka untuk
memahami dan mengamalkan Al-Qur’an tidak dapat dipisahkan dari tafsir.

Segala bentuk penjelasan terhadap Al-Qur’an adalah upaya menyingkap
tabir makna untuk memperoleh pesan dan petunjuk yang terkandung di dalamnya.
Varian bentuk dan motivasi penulisannya pun turut mempengaruhi arah dan
kecenderungan penafsiran. Ada karya tafsir Al-Qur’an yang muncul dengan
mengusung perspektif tersendiri, baik dari segi pendekatan maupun latar
akademik penulisnya. Di samping itu, ada juga yang muncul sebagai reaksi
terhadap karya yang ada sebelumnya, boleh jadi bersifat bantahan ataupun
korektif. Dengan demkian kemunculan kitab-kitab tafsir dari masa ke masa
menunjukkan bahwa Alquran masih sangat terbuka untuk ditafsirkan
(multiinterpertable), dan masing-masing mufasir ketika menafsirkan Al-Qur’an
biasanya juga dipengaruhi oleh kondisi sosio-kultural di mana ia tinggal, bahkan
situasi politik yang melingkupinya juga sangat berpengaruh baginya.

Di samping itu, ada kecenderungan dalam diri seseorang mufasir untuk

memahami Al-Qur’an sesuai dengan disiplin ilmu yang ia tekuni, sehingga



meskipun obyek kajiannya tunggal (yaitu teks Al-Qur’an), namun hasil penafsiran
Al-Qur’an tidaklah tunggal, melainkan plural. Oleh karenanya, msunculnya
corak-corak penafsiran tidak dapat dihindari dalam sejarah pemikiran umat
Islam.*

Pada abad ke-3 sampai abad ke-5 Hijriah berbagai Kkitab tafsir
bermunculan seiring dengan perkembangan peradaban manusia. Bahkan tafsir
merupakan disiplin ilmu yang mendapat perhatian. Kitab-kitab tafsir ini seperti
terlinat dalam khazanah literatur Islam, tidak sekedar jumlahnya yang banyak,
tetapi juga sangat beragam coraknya.

Misalnya adalah Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil ayah al-Qur’an, karya Abu
Ja’far Muhammad ibn Jarir Al-Tabari (224-310H.) yang dikenal dengan tafsir bil
ma’tsur karena merujuk pada data-data riwayat dalam proses pengungkapan
makna-makna teks Al-Qur’an. Kemudian Mafatih al-Ghayb, karya Fakhr al-Din
al-Razi, dikenal dengan tafsir bi al-Ra’yi karena lebih menekankan pada rasio
dalam proses pengungkapan makna-makna teks ~Al-Qur’an. Cv'ontoh tafsir
lainnya adalah 7afsir al-Qur’an al-°‘Azim, karya Imam al-Tusturi dikenal dengan
corak tafsir sufi. Kemudian Ahkam al-Qur’an, karya al-Jashshash dikenal dengan
corak tafsir figh/hukum. Lalu A/-Jawahir i Tafsir al-Qur’an al-Karim, Karya
Tantawi Jawhari (w. 876 H.) dikenal dengan corak tafsir bi al-‘Ilmi. Contoh
tafsir lainnya adalah Tafsir al-Manar, karya Syaikh Muhammad Abduh dan

Syaikh Rashid Rida dikenal dengan corak Tafsir al-Adabi al-Ijtima’i, yaitu corak

! Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Jakarta:Pustaka Pelajar, 2008), 59-60.



penafsiran Al-Qur’an yang cenderung kepada persoalan sosial kemasyarakatan.
Dan masih banyak karya tafsir yang lain.

Keragaman corak karya tafsir di atas diakibatkan selain karena Al-Qur’an
sendiri memang sangat terbuka untuk ditafsirkan (multi interpretable),? juga
karena kitab-kitab tafsir sebagai suatu produk pemahaman, penjelasan, dan
interpretasi (munta al-fikr) seorang mufasir terhadap teks kitab suci (Al-Qur’an)
ini sangat terkait dengan konteks sosio-kultural baik internal maupun eksternal
penafsirannya.® Atau dengan kata lain, karena tafsir (kitab-kitab tafsir)
dipengaruhi oleh tingkat kecerdasan (intelegensi) penafsir, keahlian atau latar
keilmuannya yang menyebabkan berbedanya penggunaan metode dan pendekatan
dari masing-masing  penafsir, oleh konteks sosio-historis, dan bahkan oleh
kepentingan dan ideologi mufasirnya.

Pandangan ini sejalan dengan pernyataan bahwa suatu interpretasi
terhadap teks, termasuk kitab suci Al-Qur’an, sangat dipengaruhi oleh perspektif
cultural backround (latar belakang budaya) dan prejudice-prejudice}(prasangka-
prasangka)  yang melatar belakangi penafsirnya.® Artinya, ketika berhadapan
dengan teks Al-Qur’an, penafsir sebenarnya sudah didahului oleh prior text (latar
keilmuan), pengalaman-pengalaman (experiences), penemuan-penemuan ilmiah
(scientific inventions), asumsi-asumsi, kondisi sosio-kultural, politik dan

kepentingan, serta tujuan penafsiran).

*Islam Gusmian mengatakan bahwa al-Qur’an merupakan sistem tanda (a system of signs)
dalam pengertian linguistik-semiotik yang meskipun terbatas atau menjadi corpus
resmimeminjam istilah Arkoun, namun ia tetap mengandung makna yang beragam karena adanya
proses pemaknaan. Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia; dari Hermeneutika hingga
Ideologi (Jakarta Selatan: Teraju, 2003), 28.

3 Abdul Mustagqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 21.

4 Charles Kurzman (ed.), Liberal Islam (New York: Oxford University Press, 1998), 127.



Hal di atas menunjukan apa yang dikemukakan oleh Islah Gusmian®
bahwa:

Setiap karya tafsir, dilihat dari episteme yang terkonstruk dan arah gerak di
dalamnya, tidak lepas dari ruang sosial, dimana dan oleh siapa tafsir itu ditulis.
Ruang sosial ini, dengan keragaman dan dinamikanya, disadari atau tidak, selalu
saja akan mewarnai karya tafsir, sekaligus merepresentasikan kepentingan dan
ideologi yang ada.

Kepentingan-kepentingan yang ada dalam penafsiran ini merupakan
manifestasi pergumulan penafsir dengan fenomena, wacana dan realita yang ada
dan berkembang dalam konteks penafsir. Dalam lembaran sejarah pemikiran
Islam, tercatat bahwa kepentingan-kepentingan yang disusupkan dalam penafsiran
telah terjadi. Kepentingan-kepentingan tersebut tidak semata kepentingan yang
berorientasi pada humanisme dan keadilan, namun juga berambisi pada
kekuasaan, hegemoni ideologi, bahkan digunakan sebagai senjata perang.® Hal ini
dipertegas juga oleh Rahman’ dan Syahrur,® bahwa sebagian rr{ufasir telah
terjebak dalam kepentingan paham, aliran, madzhab, dan politik tertentu.

Secara faktual, tidak ada yang cukup bisa membatasi kepentingan-
kepentingan ini. Teks Al-Qur’an pun tidak cukup eksplisit dalam kaitannya
dengan interpretasi dalam menentukan jenis kepentingan dan juga pengetahuan

yang layak dijadikan pedoman dalam menafsirkan. Dengan demikian, teks Al-

3 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 293

M. Alfatih Suryadilaga, dkk, Pengantar penerbit Metodologi Ilmu Tafsir (Yogyakarta: Teras,
2005), 5-6.

7 Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an, chicago (t.tp.: Minneapolis, 1980), xi.

8 Syahrur, a/-Kitab wa al-Qur’an; Qira’ah Mu’ashirah (Damaskus: Ahali li al-Nasyr wa al-Tauzi,
1992) 30.



Qur’an berpotensi untuk dimanipulasi, diselewengkan dan dilacurkan sesuai
dengan ambisi dan kepentingan masing-masing penafsir.

Dalam pembukaan bukunya, Ignaz Goldziher mengutip pendapat seorang
pendeta bernama Peter Werenfels yang membenarkan apa yang dinyatakan
tentang Injil, “Setiap orang mencari keyakinannya dalam kitab suci ini, dan secara
spesifik ia menemukan apa yang ia cari di dalamnya.”® Dalam tradisi Islam,
pendapat Werenfels ini mirip dengan pendapat “Ali bin Abi Talib tentang Al-
Qur’an, Al-Qur’an ditulis dengan goresan di antara dua sampul. la tidak berbicara.
(Agar bisa bersuara) Al-Qur’an perlu penafsir, dan si penafsir adalah manusia.”*°
Baik Werenfels maupun Ali tampak ingin menegaskan bahwa sebuah kitab suci
agama rentan disalah tafsirkan demi kepentingan individu dan kelompok sehingga

sangat potensial dijadikan sebagai tameng klaim kebenaran kelompok mereka.

Misalnya, penafsiran ayat 22-23 dalam surat al-Qiyamah
OBEE ) Soeal a8 A
Artinya: ;
Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-seri (22) Kepada
Tuhannyalah mereka melihat (23). (Q.S. al-Qiyamah, 22-23)
Dalam Tafsir Firdaus Na’im karya Ali Mustafa ayat diatas menjelaskan
bahwa pada hari kimat wajah orang mukmin berseri-seri mengharap perjumpaan

dengan tuhannya. sebagaimana dikatakan oleh Ibn Abbas bahwa mayoritas

muafassir berpendapat bahwa mereka bisa melihat tuhannya tanpa dinding

? Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir dari Klasik hingga Kontemporer (Yogyakarta: ELSAQ,
2010), 3.

' Khalid Abou Fadl, Atas Nama Tuhan: dari Figh Otoriter ke Fig Otoritatif (Jakarta: Serambi,
2004), 47.



pembatas (hijab)."! Berbeda jauh dengan aliran Mu’tazilah seperti al-
Zamakhshari, menurutnya ayat tersebut tidak menunjukkan bahwa kelak manusia
bisa melihat Allah.

Kegiatan penafsiran yang berdasarkan pada nalar ideologis atau
penafsiran-penafsiran yang didasarkan pada fanatisme madzhab dan kepentingan
politik seperti ini memunculkan apa yang disebut Nashr Hamid Abu Zayd sebagai
gira’ah al-mughridhah atau tafsir ideologis-tendensius.*? Orang membaca Al-
Qur’an secara tendensius, diletakkan dalam kerangka ideologi yang telah
dibangunnya terlebih dahulu, tanpa mempunyai pijakan epistemologis yang kuat
terhadap gagasan pokok kitab suci.

Hal ini karena menurut Michael Foucault, tidak ada perkembangan suatu
ilmu pengetahuan yang tanpa relasi kekuasaan yang kemudian melahirkan
semacam epistemic soverignity, kedaulatan episteme yang bersifat hegemonic.*®
Atau meminjam istilah Arkoun telah terjadi “ortodoksi”.** Penafsiran-penafsiran
yang diwarnai ideologis-tendensius ini, dalam" sejarah Islam, b;Jkan hanya

menampilkan Al-Qur’an dalam kerangka yang ambigu,® tetapi bahkan yang lebih

" Thaifur Ali Wafa, TafSir Firdaus al-Na‘im bi Taudih Ma‘ani Ay yat al-Qur’an al-Karim, tanpa
tahun. 331

'2 Nashr Hamid Abu Zayd, Nagd al-Khithab al-Dini (Kairo: Sina li al-Nashr, 1994), 926.

YLihat Gary Gutting, (de.), The Cambridge Companion Foucault, (Cambridge: Cambridge
University Press, 1994), hal. 103. Lihat pula Robert Wuthnow dkk., Cultural Analysis: The Work
of Peter L. Berger, Mary Douglas, Michael Foucault and Jurgen Habermas, (London-New York:
Routledge, 1984), 180. Dikutip dari Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir, 71.

' Ortodoksi didefinisikan sebagai system of values which finctions primarly to guaran tee the
protection and the security of the group. Lihat Ursula Guther, “ Muhammad Arkoun; Towards a
Radical Thinking of Islamic Thought” dalam Suha Taji-Faruki (ed.), Modern Muslim
intelectual and The Qur’an (United States: Oxford University Press, 2004,) 139. Ibid., hal.
71.

'3 Syahrur menyatakan bahwa tafsir yang dilandasi oleh kepentingan-kepentingan yang
tendensius akan menjerumuskan seseorang kepada wahm (dugaan-dugaan yang keliru) dan



telak, menjadikan Al-Qur’an menyimpang dari watak aslinya sebagai petunjuk
hidup bagi manusia; menjadikan Al-Qur’an kehilangan elan vital-nya di dalam
mengurai dan mencari penyelesaian atas problem-problem kehidupan dan sosial
umat manusia.

Berdasarkan uraian di atas penulis tertarik untuk meneliti lebih jauh
bagaimana kehadiran sebuah tafsir yang tidak akan terlepas dari pengaruh latar
belakang keilmuan, sosio-historis bahkan kepentingan, dan ideologi mufasirnya.
Sedangkan untuk kitab tafsirnya, penulis memilih 7afSir Firdaus al-Na‘im bi
Taudih Ma‘ani Ayat al-Qur’an al-Karim Karya Thaifur Ali Wafa karena ia
merupakan sosok dari keturunan Madura, sedangkan Madura sediri sangat kental
dengan pesantren yang genealogi keilmuannya bersanad pada ulama Timur
Tengah berhaluan Sunni (ahl al-sunnah wa al-jamaah), sehingga dalam
kesejarahannya masyarakat Madura dikenal dengan sebutan Islam Sunni-Madura,
artinya telah terjadi proses akulturasi antara ulama’ sunni dengan masyarakat
Madura.’® Dengan demikian beliau berasal dari dari salah satu alir:;m yang ada
dalam teologi Islam yaitu Ahl Sunnah Wa al-Jama’ah schingga sangat mungkin
ideologi pengarang tersebut menyelinap dalam tafsirnya.

Penulis memilih penafsiran ayat-ayat tentang ketuhanan (teologi) karena

secara ontologis, dunia Al-Qur’an menurut Toshihiko lzutsu, sangat teosentris.

menyebabkan hilangnya "objektivitas" penafsiran. Syahrur, al-Kitab wa al-Qur’an; Qira’ah
Mu’ashirah, 30.

%Rozi dan Misnatun, “Filsafat pendidikan Islam Sunni-Madura”, Wahana Islamika; jurnal studi
keislaman, Vol. 6 no.1 (2020), 20.



Kajian atas ayat-ayat ketuhanan ini sangat fundamental dan akan sangat
berkaitan serta berpengaruh pada sistem keyakinan atau pemikiran (ideologi).
Kajian atas ayat-ayat ketuhanan ini telah menjadi pembahasan yang begitu
menarik bagi para teolog Muslim sampai-sampai dalam sejarah perkembangan
tafsir  khususnya di era klasik, tafsir sangat didominasi dengan model tafsir
teosentris dan ideologis.

Tafsir ini penting untuk dikaji berdasarkan tiga pertimbangan. Pertama,
sebagai karya yang ditulis dengan menggunakan bahasa arab disaat tafsir
berbahasa Indonesia dan latin sudah familiar di Indonesia. hal ini menujukkan
adanya upaya untuk melesatrikan tradisi pesantren. Kedua, 7afsir Firdaus al-
Na‘im bi Taudih Ma‘ani Ayat al-Qur'an al-Karim signifikan dalam
menggambarkan pengaruh jaringan ulama’ pesantren jawa yang terhubung
dengan ulama’ timur tengah berhaluan sunni. Ini dapat dilihat dari genealogi
keilmuan penulisnya yang pernah berguru kepada Muhammad bin Alawi Al-
Maliki Al-Hasani.'’Dalam kajian Azra jaringan dan mata rantai} intelektual
muslim Nusantara dengan ulama-ulama Timuf Tengah telah melahirkan proses
transmisi keilmuan dan berperan dalam tradisi penulisan karya-karya keislaman
di Nusantara, termasuk di Madura.'®

Ketiga, faktor genealogi keilmuan dan setting-sosial Thaifur Ali Wafa

tersebut menjadikan 7afSir Firdaus al-Na‘im bi Taudih Ma‘ani Ayat al-Qur’an al-

' Jamaluddin Akbar, “Epistemologi kitab 7afsir Firdaus al-Na‘Tm bi Taudih Ma‘ani Ayat al-
Qur’an al-Karim” (skripsi—Uin Sunan Ampel, Surabaya, 2018), 49.

¥ Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan
XVIII ( Jakarta: Kencana, 2013), 401.



Karim tidak sekadar upaya menafsirkan Al-Qur’an, tetapi kehadirannya
merupakan sebuah strategi untuk mempertahankan kelestarian ideologi Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah.

Di sini penulis akan mencoba menganalisis ideologinya dengan
memfokuskan kajiannya pada penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an yang berbicara
tentang ketuhanan (teologi) dalam 7afsir Firdaus al-Na‘im bi Taudih Ma‘ani
Ayat al-Qur’an al-Karim Karya Thaifur Ali Wafa. Adapun judul yang penulis
ajukan dalam penelitian ini adalah: “Tafsir dan Ideologi (Studi Atas Penafsiran
Ayat-Ayat Teologi dalam 7afsir Firdaus al-Na‘im bi Taudih Ma‘ani Ayat al-
Qur’an al-Karim Karya Thaifur Ali Wafa).

. Identifikasi dan batasan Masalah

Berdasarkan latar belakang masalah diatas, penelitian yang penulis ajukan
ini dapat diidentifikasi permasalahannya sebagai berikut:

1. Latar belakang pendidikan dan sosio kultural yang mempengaruhi dan

memotivasi Thaifur Ali Wafa untuk menulis Tafsir Firdaus a]-'Na ‘im.

2. Rujukan utama Thaifur Ali Wafa délam menafsirkan al-Qur’an dalam

Tafsir Firdaus al-Na ‘im.

3. Metode tafsir dan pendekatan yang terdapat dalam Kitab 7afsir Firdaus

al-Na‘im.

4. Ruang lingkup Ideologi dalam TafSir Firdaus al-Na ‘im.

5. Konsepsi ideologi dalam Tafsir Firdaus al-Na‘im.

6. Penafsiran ayat ayat teologi dalam 7afSir Firdaus al-Na ‘im
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7. Eksistensi ideologi yang direpresentasikan melalui ayat ayat teologis

dalam penafsiran Tafsir Firdaus al-Na‘im.

8. Konstruksi ideologi yang direpresentasikan melalui wacana ayat ayat

teologis yang dipilih sebagai acuan penafsiran dalam Tafsir Firdaus al-

Na‘im dalam konteks kognisi sosial dan realitas sosialnya

Dari identifikasi masalah tersebut, perlu dilakukan pembatasan masalah
agar permasalahan lebih fokus dan sistematis sehingga diperoleh suatu pemhaman
yang proporsional.

Adapun batasan masalah dalam penelitian ini adalah

1. Ayat-ayat teologi dalam 7afSir Firdaus al Na ‘im?

2. Konstruksi ideologi yang direpresentasikan melalui wacana ayat ayat
teologis yang dipilih sebagai acuan penafsiran dalam 7afsir Firdaus al-
Na‘im ditinjau dari konteks kognisi sosial dan realitas sosialnya?

C. Rumusan Masalah
Langkah lanjutan agar penelitian ini dapat terfokus pada bah'asan sesuai
identifikasi dan batasan masalah diatas, maka disusun beberapa rumusan masalah
sebagai berikut:

1. Bagaimana penafsiran ayat ayat teologi dalam Tafsir Firdaus al Na‘im?

2. Bagaimana konstruksi ideologi yang direpresentasikan melalui wacana
ayat ayat teologis yang dipilih sebagai acuan penafsiran dalam Tafsir
Firdaus al-Na‘im ditinjau dari konteks kognisi sosial dan realitas
sosialnya?

D. Tujuan Penenlitian
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Berdasarkan paparan rmusan masalah di atas, maka tujuan penelitian ini
adalah sebagai berikut:
1. Ingin menegatahui dan mediskripsikan ayat ayat teologi dalam Tafsir
Firdaus al-Na“im.
2. Ingin menguraikan konstruksi ideologi dalam Tafsir Firdaus al-Na‘im
ditinjau dari konteks kognisi sosial dan realitas sosialnya.
E. Kegunaan Penelitian
Ada dua signifikansi yang akan dicapai dalam penelitian, yaitu aspek

keilmuan yang bersifat teoritis, dan aspek praktis yang bersifat fungsional.

1. Secara Teoritis
Penelitian ini bermanfaat untuk melihat sejarah sosial tafsir hususnya
di Madura dan di Indonesia pada umumnya, serta mengungkap perspektif dan
ekspresi penafsir atas masalah-masalah sosial dan politik yang terjadi ketika
tafsir ditulis.
2. Secara Praktis
Secara praktis, penelitian ini bisa d‘igunakan sebagai salah satu acuan
untuk melihat hubungan antara penafsiran Al-Qur’an dengan praktek dan
proses ideologisasi dan kepentingan dalam konteks sosial, politik dan agama.
Selain itu, penelitian ini juga ditujukan untuk menunjukan sekaligus
meneguhkan bahwa karya tafsir tidaklah muncul dari dan dalam ruang
hampa yang bebas dari pelbagai beban kepentingan (sosial, ekonomi, bahkan
politik). Penelitian ini juga diharapkan dapat memberikan kontribusi kecil bagi

pengayaan khazanah intelektual dan dapat memotivasi diri Kkita untuk
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meningkatkan sikap toleran sekaligus kritis terhadap produk-produk tafsir
sehingga bisa lebih selektif dalam menggunakan/merujuk pada hasil penafsiran

seorang mufasir di dalam kitab tafsirnya.

F. Kerangka Teoretik

Kerangka teori menjadi bagian penting dalam penelitian guna
mempertegas alur sebuah analisa. Dalam hal ini, analisa yang digunakan adalah
kerangka analisa yang ditawarkan oleh Tuen van Dijk, seorang ilmuwan yang
mencoba memperkenalkan konsep baru tentang ideologi. Kerangka ini akan
digunakan dalam rangka mengungkap konstruk ideologi dalam Tafsir Firdaus al-
Na‘im, sebuah karya menumental yang ditulis oleh Muhammad Thaifur Ali
Wafa.

Model analisa van Dijk dinilai sebagai model yang banyak dipakai. Hal ini
tampaknya berkorelasi dengan kenyataan bahwa teorinya merupakan bentuk
kolaborasi dari  berbagai elemen. Tidak hanya elemen teks atau wacana,
melainkan juga elemen kognisi sosial dan realitas sosial, sehingga ia
bisa didayagunakan serta dipakai secara praktis.

Dalam bukunya yang berjudul Ideology: a Multidiciplinary Approach, van
Dijk mengatakan, ideologi lebih tepat didefinisikan sebagai dasar representasi
sosial yang disebarkan oleh anggota kelompok (the basis of the social
representations shared by members of group).* Artinya, ideologi memungkinkan
seseorang-sebagai anggota kelompok—untuk mengatur beragam kepercayaan

sosial, berkaitan dengan persoalan yang sedang dihadapi, apakah ia bagus atau

' Teun Van Dijk, Ideology: a Multidiciplinary Approach (London, New Delhi dan California:
Sage Publication, 2008), 8.
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tidak, benar atau salah untuk mereka, serta bagaimana harusnya mereka
bertindak.?’ Dalam menganalisa ideologi, Van Dijk menawarkan sebuah teori
yang disebut dengan teori kognisi sosial dengan tiga tingkatan analisa: pertama,
analisa teks atau wacana, kedua, analisa kognisi sosial dan ketiga, analisa konteks
atau sosial.

Pada tingkatan analisa teks atau wacana, yang diteliti adalah bagaimana
struktur teks dan strategi yang dipakai untuk menegaskan tema tertentu. Dalam
hal ini van Dijk menegaskan bahwa suatu teks terdiri dari beberapa struktur atau
elemen: (1) struktur makro, yang merupakan makna umum dari sebuah teks yang
bisa diamati dengan melihat topik atau tema, (2) super struktur yaitu yang
berhubungan dengan kerangka suatu teks atau bagaimana suatu teks diskemakan;
bagaimana bagian dan urutannya, dan (3) struktur mikro, yaitu terkait bagaimana
satu persoalan ditekankan dalam sebuah teks; menyangkut detailisasi satu hal,
menyamarkan hal lain atau malah meniadakan atau tidak menyebutkan sama
sekali dan sebagainya.

Sedangkan tingkat kognisi sosial berkaitan erat dengan representasi sosial,
yakni bagaimana pandangan, kepercayaan dan prasangka yang berkembang di
masyarakat yang pada gilirannya mempengaruhi individu. Dalam Pada tingkatan
analisa ini, yan dipelajari adalah proses kognisi teks yang melibatkan kognisi
individu. Pada analisa kognisi sosial, van Dijk menekankan pada bagaimana

peristiwa dipahami, didefinisikan, dianalisa, ditafsirkan dan ditampilkan. Skema

20 Ibid., 221.



14

seperti ini dalam pendangan van Dijk disebut dengan model, yaitu kerangka
berpikir indivindu ketika memandang suatu masalah.?

Meskipun teori analisa kognisi sosial terlihat individual, akan tetapi teori ini
sama sekali tidak mengabaikan faktor sosial. Bagaimana pun, individu tidak
pernah hidup dalam ruang kosong tanpa interaksi dengan yang lain. Pemikiran
dan penafsirannya terhadap sebuah fenomena atau apa pun banyak dipengaruhi
oleh nilai dan kepercayaan yang diterimanya sebagai bagian dari anggota
masyarakat di mana ia hidup.?

Pada tingkatan konteks sosial, yang dipelajari adalah bangunan ideologi
yang berkembang dalam masyarakat terkait masalah tertentu. van Dijk
menyebutkan dua poin penting, pertama, kekuasaan (power). Kekuasaan
didefinisikan sebagai kepemilikan yang dimiliki oleh satu kelompok atau
anggotanya untuk mengontrol kelompok atau anggota yang lain. Kekuasaan ini
pada umumnya berdasarkan pada kepemilikan atas sumber-sumber yang bernilai
seperti uang, status dan pengetahuan. Kedua, akses (acces). Van Dijk ;nenjelaskan
bahwa kelompok elite lebih memiliki akses yang lebih besar dibandingkan dengan
elompok yang lain; mereka yang berkuasa memiliki kesempatan lebih besar
untuk mengakses media atau pun sumber informasi apa pun serta memiliki

kesempatan lebih mudah untuk mempengaruhi kesadaran khalayak.*®

*! van Dijk, Ideology, 78-8

2 Dalam hal ini van Dijk menulis;, “The cognitive analysis of ideologies does not imply that
ideologies are individual or only mental. They are both mental and social , and also their mental
proporties are socially acquired, shared and changed.” van Dijk, Ideology, 313. Bandingkan
dengan Eriyanto, Analisis Wacana, 267.

» Eriyanto, Analisis Wacana: Pengantar Analisis Teks Media, (Yogyakarta: LkiS, 2001), 272-273
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G. Penelitian Terdahulu

Para peneliti telah banyak melakukan kajian tentang karya tafsir Firdaws

al-Na’im, di antaranya yaitu:

1.

Artikel yang ditulis oleh Ismegawati dengan judul Nuansa Sufistik Tafsir
Firdaus Al-Na‘m Karya Kh Taifur Ali Wafa yang diterbitkan oleh
USHULUNA: JURNAL ILMU USHULUDDIN Vol. 4, No. 1, Juni 2018.
Dalam artikel tersebut, Isemegawati menyimpulkan bahwa bahwa pengarang
tafsir ini dalam menafsirkan ayat-ayat sufisme khususnya tentang ayat-ayat
cinta dipengaruhi oleh latar belakang pendidikannya, dimana dia terlatih
dalam tradisi Tariqah Nagsyabandiyah dari posisi sebagai murid sampai
dengan posisinya sebagai mursyid.**

Artikel yang ditulis oleh Uswatun Hasanah dengan judul Hak-hak
Perempuan dalam Tafsir Firdaws al-Na‘im karya Taifur ‘Ali Wafa yang
diterbitkan di = ISLAMIKA [INSIDE: Jurnal Keislaman dann Humaniora
Volume 5, Nomor 1, Juni 2019. Dalam artikel tersebut Uswatun Hasanah
menjelaskan bahwa Lewat karyanya fhoifur membongkar pemahaman
keagamaan yang bias gender dan menghapus budaya patriarki dan tindakan
diskriminasi terhadap kaum perempuan akibat dari konstruksi sosial
masyarakat yang keliru dalam memahami teksteks keagamaan. Tafsirnya
dalam Q.S. al-Rim [30]: 21, Q.S. al-Baqarah [2]: 232, Q.S. Al ‘Imran [3]:

195, Q.S. al-Ma’idah [5]: 38, Q.S. al-Nisa’ [4]: 34, Q.S. al-Baqgarah [2]: 187,

Mlsmegawati, “Nuansa Sufistik Tafsir Firdaus Al-NaGm Karya Kh Taifur Ali Wafa’
USHULUNA: JURNAL ILMU USHULUDDIN, Vol. 4, No. 1, Juni 2018, 48-61.
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Q.S. al-Baqarah [2]: 228, Q.S. al-Nisa’ [4]: 19, Q.S. al-Baqarah [2]: 229,
Q.S. al-Nisa’ [4]: 36, Q.S. al-Ahqgaf [46]: 15, Q.S. alTawbah [9]: 71, Q.S. al-
Mumtahanah [60]: 12, dan Q.S. al-Nisa’ [4]: 34, menegaskan perempuan
memiliki hak, baik wilayah domestik atau publik.?

3. Skripsi yang ditulis oleh Jamaluddin Akbar dengan judul Epistemologi Kitab
Tafsir Firdaws Al-Naim Bi Tawdhih Ma’ani Ayat Al-Qur’an Al-Karim
Karya Thaifur Ali Wata yang diterbitkan di UIN Sunan Ampel Surabaya
Tahun 2017. Dalam skripsinya, Jamaluddin Akbar menjelaskan bahwa Taifur
Ali wafa merujuk beberapa sumber selama melakukan aktifitas penafsiran
antara lain meliputi al- Qur’an, Hadis Nabi, pendapat sahabat, pendapat
tabi’in, pendapat ulama, ra’y, dan beberapa kitab tafsir sebelumnya serta
syair-syair Arab. Sementara metode tafsir yang digunakan adalah metode
tahlili. Dari segi bentuknya, kitab tafsir ini tergolong tafsir bi al-ra’yu.
Banyak sekali ditemukan uraian pendapat-pendapat dari Thaifur Ali Wafa
sendiri maupun Ulama-ulama lainnya. Untuk validitas penafsiran, penulis
berkesimpulan bahwa hasil dari penelitian'ini Tafsir Firdaws al-Na’im cocok
teori kebenaran koherensi.

4. Artikel Moh. Azwar Hairul dengan judul “Telaah Kitab Tafsir Firdaus al-
Na‘im Karya Thaifur Ali Wafa al-Maduri”.*® Hairul mencoba mengelaborasi

teknis penulisan dan metodologi serta penafsiran yang terdapat dalam tafsir

»Uswatun Hasanah, “Hak-hak Perempuan dalam Tafsir Firdaws al-Na‘im karya Taifur ‘Ali
Wafa” ISLAMIKA INSIDE: Jurnal Keislaman dan Humaniora, Volume 5, Nomor 1, Juni 2019,
72-95.

**Moh. Azwar Hairul “Telaah Kitab Tafsir Firdaus al-Na‘im Karya Thaifur Ali Wafa al-Maduri”,
dalam NUN, Vol. 3, No.2 (2017), 38-57.
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Firdaus al-Na’im. Ia menyimpulkan bahwa tafsir Firdaus al-Na‘im ditulis
oleh Thaifur dibangun dalam metode yang valid dan tetap mengikuti tradisi
metodologi tafsir ulama-ulama pendahulunya. Menggunakan metode ijmali
dengan pendekatan yang mengkomnbinasikan antara ra’y dan ma’tsur.

5. Skripsi karya Ni’matul Hidayah dengan judul 7afSir Firdaws Al-Naim Karya
Thaifur Ali Wata Dan Pertautan Terhadap Budaya Lokal Sumenep Madura
yangditerbitkan di UIN Sunan Ampel Surabay tahun 2019. Hasil penelitian
ini berkesimpulan bahwa Tafsir Firdaws al-Na’im cocok teori kebenaran
koherensi.

Dari penelitian sebelumnya sebagaimana disebutkan di atas, sebenarnya
objek material yang digunakan penulis sama dengan objek material yang peneliti
sebelumnya, yaitu TafSir Firdaws an-Na’im btawdih Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-
Karim karya Taifur Ali wafa. Hanya saja, penelitian sebelumnya belum
membahas tentang penafsiran ayat-ayat teologi, aspek ideologi serta konstruksi
ideologi yang terdapat dalam 7TafSir Firdaws an-Na’im bitawdih Ma‘ani Ayah al-
Qur’an al-Karim. ‘

. Metode Penelitian
Penelitian merupakan suatu tindakan yang diterapkan manusia untuk
memenuhi hasrat yang selalu ada pada kesadaran manusia, yakni rasa ingin tahu.?’

Untuk mewujudkan penelitian yang akurat dan terarah dibutuhkan adanya sebuah

*"Moh. Sochada, Metode Penelitian Sosial Kualitatif Untuk Studi Agama (Yogyakarta: Suka
Press, 2012), 53.



18

metode. Secara terperinci metode dalam penelitian ini dapat dirumuskan sebagai

berikut:

1. Model dan Jenis Penelitian
Penelitian ini merupakan penelitian kualitatif yang dimaksudkan untuk
mendapatkan data pemikiran keagamaan Taifur Ali wafa dalam 7afSir Firdaws
an-Na’im bitawdih Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-Karim. serta motif ideologi yang
berpengaruh terhadap penafsirannya melalui riset kepustakaan (library
research)? dan disajikan secara deskriptif-analitis. Artinya, penelitian ini akan
mendiskripsikan pemkiran-pemikiran keagamaan Taifur Ali wafa berkaitan
dengan ketuhanan (teologi) dalam Kkitab 7afSir Firdaws an-Na’im bitawdih
Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-Karim sebagai sampel untuk dianalisis dalam
rangka menunjukan dan menentukan relasi tafsir dan ideologi.
2. Sumber Data Penelitian
Data primer®® dalam penelitian ini adalah karya Taifur Ali wafa yang
berhubungan langsung dengan aspek penafsirannya, yaitu 7afSir Firdaws an-

Na’im bitawdih Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-Karim . Sedangkan data sekunder®

*penelitian kepustakaan (Library Research) adalah penelitian yang mentikberatkan pada
pembahasan yang bersifat kepustakaan. Lihat Suharmi Arikunto, Prosedur Penelitian: Suatu
Pendekatan Praktek (Jakarta: Rineka Cipta, 1992), 36.

PInformasi yang langsung dari sumbernya disebut sebagai sumber data primer. Juliansyah Noor,
Metodologi Penelitian: Skripsi, Tesis, Disertasi, dan Karya llmiah (Jakarta: Penerbit Kencana,
2011), 137.

*Informasi yang menjadi pendukung data primer adalah sumber data sekunder. Ibid.
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adalah semua kitab, buku, karya tulis serta artikel yang dapat mendukung dan
relevan dengan tema yang diangkat dalam penelitian ini.
3. Teknik Pengumpulan Data
Data-data yang menyangkut pemikiran keagamaan Taifur Ali wafa
serta ideologi yang berpengaruh dalam penafsirannya ditelusuri dengan

menggunakan tekhnik pengumpulan data jenis dokumentasi.

4. Teknik Analisis Data

Data yang terkumpul, baik primer maupun sekunder diklasifikasi dan
dianalisis sesuai dengan sub bahasan masing-masing. Setelah itu dilakukan
kajian mendalam atas data-data yang memuat objek penelitian dengan
menggunakan content analysis.®* Dalam hal ini content analysis yang
disampaikan oleh Van Djik digunakan untuk menganalisa pemikiran
keagamaan serta ideologi yang tersembunyi dibalik penafsiran Thaifur Ali
wafa dalam Tafsir Firdaws an-Na’im bitawdih Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-
Karim khususnya dalam ayat-ayat teologis.

Selain itu digunakan teori kognisi sosial untuk mengungkap
mekanisme internal teks yang tidak lepas dari pengaruh latar sosial-keagamaan.
la berperan dalam membentuk subjek tertentu dan tema-tema wacana tertentu

dalam teks.** Artinya, analisis ini berusaha menyingkap kepentingan dan

3! Content analysis merupakan teknik sistematis untuk menganalisis isi pesan yang tersirat dari
satu atau beberapa pernyataan dan mengelolahnya. Selain itu, confent analysis dapat juga berarti
mengkaji bahan dengan tujuan spesifik yang ada dalam benak (peneliti). Sementara Hoisti
mengartikulasikan content analysis sebagai teknik membuat inferensi-inferensi secara obyektif
dan sistematis dengan mengidentifikasikan karakteristik-karakteristik yang spesifik dari pesan
(messages). Cole R. Holsti, Content Analysis for the Social Sciences and Humanities (Vantower:
Department of Political Science University of British Columbia, 1969). 14.

2Eriyanto, Analisis Wacana, Pengantar Analisis Teks Media (Yogyakarta: LKiS, 2001), 7.
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ideologi yang terselip dibalik bahasa yang digunakan dalam penulisan 7afsir
Firdaws an-Na’im bitawdih Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-Karim, tentu saja tanpa

mengabaikan konteks sosial-keagamaan di seputar teks.

I. Sistematika Pembahasan

Penelitian ini terdiri dari lima bab yang disusun secara sistematis,
sehingga diharapkan dapat menjawab persoalan tentang pemikiran keagamaan dan
motif ideologi Thaifur Ali Wafa dalam 7afsir Firdaws an-Na’im bitawdih Ma ‘ani
Ayah al-Qur’an al-Karim.

Bab pertama menjelaskan latar belakang penelitian, rumusan masalah,
tujuan penelitian, kegunaan penelitian, kerangka teoritik, penelitian terdahulu,
metode penelitian serta sistematika pembahasan, sehingga posisi penelitian ini
dalam wacana keilmuan tafsir al-Qur’an akan diketahui secara jelas.

Bab kedua menjelaskan mengenai wacana tafsir dan ideologi dari Timur
Tengah hingga Nusantara, sejarah dan perkembangannya serta relasi tafsir dan
ideologi dalam penafsiran ayat-ayat teologi. Bahasan ini dimaksudkan sebagai
dasar pijakan menetapkan kriteria dalam memahami di mana Thaifur Ali Wafa
selayaknya ditempatkan dalam konteks tarik ulur antara tafsir sebagai usaha
menyemai pesan-pesan Alquran dan pengaruh ideologi yang sedikit banyak pasti

membayanginya.
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Bab ketiga mengungkap perkembangan intelektualitas Thaifur Ali Wafa
dan sisi kehidupan yang mengitarinya. Untuk memperjelas pokok bahasan, akan
diungkap biografi, latar belakang pendidikan, karir intelektualnya, kondisi sosio-
kultur, dan peran Thaifur Ali Wafa dalam kajian tafsir. Selain itu, akan dibahas
latar belakang Thaifur Ali Wafa menulis Tafsir Firdaws an-Na’im bitawdih
Ma‘ani Ayah al-Qur’an al-Karim, bentuk, metode, dan corak penafsiran
digunakan oleh Thaifur Ali Wafa sebagai bentuk ekspresi intelektualnya ketika
bersinggungan dengan konstruksi sosial-keagamaan di mana karyanya diproduksi.

Bab keempat akan disajikan data-data tentang tafsir ayat-ayat teologi
sebagaimana yang terdapat di dalam penafsirannya. Selanjutnya dilakukan
analisis terhadap kecenderungan ideologi yang berpengaruh terhadap
penafsirannya serta konstruk ideologi yang ditinjau dari konteks kognisi sosial
dan realitas sosialnya untuk menemukan dan mengungkap identitas paham
ideologi Thaifur Ali Wafa dalam 7afsir Firdaus al-Na ‘im.

Bab kelima merupakan bab terakhir yang berisi kesimpulan v'dari uraian-
uraian yang telah dibahas. Bahasan ini sebagai j‘awaban terhadap masalah-masalah
yang diajukan dalam rumusan masalah. Kemudian dilanjutkan dengan saran-saran

untuk kajian selanjutnya.
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WACANA TAFSIR DAN IDEOLOGI

A. Sejarah Perkembangan Tafsir: Periodisasi dari Klasik hingga Kontemporer
llmu tafsir tumbuh sejak zaman Rasulullah beserta para sahabatnya
mentradisikan, menguraikan dan menafsirkan al-Qur’an setelah turunnya. Tradisi
tersebut terus berlangsung hingga beliau wafat. Sejak itu perkembangan dan
pertumbuhan tafsir seiring dengan keragaman yang mufassir miliki hingga pada
bentuk yang kita saksikan pada saat ini." Muhammad Husayn al-Dhahabi dalam kitab
al-Tafsir Wa al-Mufassirun membagi periodesasi tafsir al-Qur’an menjadi tiga
periode, yaitu tafsir al-Qur’an masa Nabi Muhammad dan Sahabat (klasik atau
mutaqgaddimin), tafsir al-Qur’an masa Tabi’in (mutaakhirin), dan masa tafsir al-
Qur’an kodifikasi atau periode baru (al-Tafsir fi ‘Ushur al-Tadwin).?
1. Era Klasik
a. Masa Nabi Muhammad SAW.
Pada masa hidup Nabi Muhammad, kebutuhan tafsir belumlah begitu
dirasakan, sebab apabila para sahabat tidak memahami suatu ayat, mereka langsung
menanyakan kepada Rasulullah. Dalam hal ini, Rasulullah selalu memberikan

jawaban yang memuaskan,® dan Nabi Muhammad disini berfungsi sebagai mubayyin

'Rosihon Anwar, dkk, /lmu Tafsir (Bandung: Pustaka Setia, Bandung,2015), 167.

*Muhammad Husain al-Dzahabi, a/-Tafsir Wa al-Mufassirun, Jilid 1(Kairo: Dar al-Kutub al-Hadith,
1976), 32-363

Fatihuddin, Sejarah Ringkas Al-Qur’an Kandungan Dan Keutamaannya (Yogyakarta: Kiswatun
Publishing, 2015), 18.
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(penjelas).” Semua persoalan terutama menyangkut pemahaman al-Qur’an
dikembalikan kepada Nabi Muhammad, persoalan apapun yang muncul tempo itu
senantiasa mendapat jawaban dengan cepat dan tepat.’

Oleh karena itu wajar apabila para sahabat bertanya kepada Nabi Muhammad
tentang ayat al-Qur’an, dan beliau memberikan jawaban dan tafsirnya, namun
jawaban dan tafsirnya bukan berdasarkan fikirannya sendiri, tetapi menurut wahyu
dari Allah. Beliau menanyakan kepada malaikat Jibril dan malaikat Jibril-pun
menanyakan kepada Allah SWT. Karena itulah, Allah adalah pihak pertama yang
menafsirkan al-Qur’an, sebab Allah yang menurunkan al-Qur’an dan Allah lah yang
mengetahui maksud firmann-Nya.® Karena Allah adalah Shahibul Qoul (yang
berfirman)’

Tafsir masa Nabi Muhammad dan masa awal pertumbuhan Islam di susun
secara pendek-pendek dan tampak ringkas, karena penguasaan bahasa Arab yang
murni pada saat itu cukup untuk memahami gaya dan susunan kalimat al-Qur’an,
setelah masa Nabi Muhammad penguasaan ‘bahasa Arab muv'lai mengalami
peningkatan dan beraneka ragam, karena akibat percampuran bahasa Arab dengan
bahasa lain.® Setiap kali Nabi Muhammad menerima al-Qur’an, beliau kemudian
menyampaikan kepada para sahabat, disamping itu beliau menganjurkan kepada para

sahabat untuk menyampaikan kepada sahabat lain yang belum mendengarnya,

*M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an (Mizan: Bandung, 1997), 71.

*Saiful Amin Ghofur, Profil Mufassir Al-Qur’an (Y ogyakarta: Pustaka Insan Madani, 2008), 12.
 Ahmad Asy-Syirbashi, Sejarah Tafsir Al-Qur’an (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1985) 67.

" Ahmad Baidlowi, Studi Kitab Tafsir Klasik Tengah (Yogyakarta: TH-Press, 2010), 79.

¥ Ahmad Asy-Syirbashi, Sejarah Tafsir Al-Qur’an, 69.
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terutama kepada keluarga, masyarakat luar yang telah memeluk Islam. Begitu juga

sama halnya ketika para sahabat menerima tafsir dari Nabi Muhammad, para sahabat

kemudian menyampaikan kepada anggota keluarga dan masyarakat luar yang telah
memeluk Islam, maka tradisi seperti ini dinamakan dengan tradisi Oral.? Melalui cara
tersebutlah yang ditempuh oleh Nabi Muhammad, maka semua ayat dan seluruh
ajaran yang terkandung di dalamnya dapat diketahui dan diamalkan oleh para
sahabat, meskipun tidak semua sahabat menerima langsung dari Nabi Muhammad.*°

Ulama berbeda pendapat mengenai sejauh mana Nabi Muhammad
menjelaskan al-Qur’an kepada para sahabatnya. Sebagai berikut :

1. Imam Ibn Taymiyah berpendapat bahwa Rasulullah menjelaskan semua makna
yang terkandung dalam al-Qur’an sebagaimana menjelaskan lafadz-lafadznya.
Namun pendapat ini dibantah sebagai pembuktian yang tidak benar, karena Nabi
Muhammad diperintah untuk menjelaskan al-Qur’an yang sulit dipahami
didalamnya, namun hanya sebagian saja.

2. al-Khubi dan al-Suyuti berpendapat bahwa Nabi Muhammad han;}a menjelaskan
sedikit saja dari keseluruhan kandungan al-Qur’an kepada para sahabat. Mereka
beralasan dengan sebuah hadits yang diriwayatkan oleh Bazzar dari Sayyidah
‘Aisyah berkata :

s ol (pgale 23 LIV QA (e Ll sy ol g adle ) e il) S L

’Hamam Faizin, Sejarah Pencetakan Al-Qur’an (Y ogyakarta: Era Baru Pressindo, 2012), 43.
YA. Athaillah, Sejarah Al-Qur’an, Verifikasi Tentang Otensitas AlQur’an (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 2010), 180.
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Artinya: Rasulullah SAW sama sekali tidak menafsirkan al-Qur’an,
kecuali beberapa ayat yang beliau ketahui saja, seperti yang beliau
terima dari malaikat Jibril.

Namun hadits ini juga dibantah sebagai pembuktian yang bathil, sebab
hadits ini adalah gharib (tak dikenal oleh mayoritas muhaditsin)."* Penafsiran yang
dilakukan oleh Nabi Muhammad mempunyai sifat dan karakteristik tertentu,
diantaranya penegasan makna (bayan al-tasrif), perincian makna (bayan al-tatsil),
perluasan dan penyempitan makna, kualifikasi makna serta pemberian contoh.
Sedangkan dilihat secara motifnya, penafsiran al-Qur’an mempunyai tujuan
pengarahan (bayan al-irshad), peragaan (tatbig), pembentukan (bayan al-tashih) atau
koreksi. Kegiatan penafsiran pada Masa Nabi Muhammad tidak sampai berhenti,
malah justru semakin meningkat karena banyak munculnya persoalan-persoalan

seiring dengan dinamika masyarakat yang progresif mendorong umat islam semakin

beragam dengan berbagai metode.*?

b. Masa Sahabat

Pasca wafatnya Nabi Muhammad, proses penafsiran berlanjuf pada generasi
sahabat, mempelajari tafsir bagi para sahabat tidaklah mengalami kesulitan, karena
mereka menerima langsung dari Sahib al-Risalah (pemilik tuntunan), mereka mudah
memahami al-Qur’an, karena dalam bahasa mereka sendiri dan karena suasana

turunnya ayat dapat mereka saksikan."® Setelah mendapat tuntunan dan ajaran tafsir

"Mahmud Basuni Faudah, Tafsir-Tafsir Al-Qur’an, Perkenalan Dengan Metodelogi Tafsir (Bandung:
Penerbit Pustaka, 1985), 31.

2Imam Musbikin, Mutiara Al-Qur’an Khazanah llmu Tafsir Dan Al-Qur’an, 6.

M. Hasbi Ash-Shidieqy, Sejarah dan Pengantar llmu Al-Qur’an dan Tafsir (Jakarta: Bulan Bintang,
1954), 207
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dari Nabi Muhammad, kemudian para sahabat merasa terpanggil ambil bagian dalam
menafsirkan al-Qur’an,* penafsiran sahabat terhadap al-Qur’an senantiasa mengacu
pada inti dan kandungan al-Qur’an, mengarah kepada penjelasan makna yang
dikehendaki dan hukum-hukum yang terkandung dalam ayat serta menggambarkan
makna yang tinggi.”> Namun, mereka tidak menambahnya sebelum mengamalkan
ilmu dan amal yang terkandung didalamnya.*®

Setelah Nabi Muhammad wafat, kemudian para sahabat dalam menafsirkan
al-Qur’an dengan menggunakan ijtihad. Namun tidak semua  sahabat melakukan
ijtihad, hanya dilaksanakan oleh para sahabat yang kapasitas keilmuannya maupun
militansinya  mumpuni. Disamping menggalakkan ijtihad, dalam menafsirkan
persoalan tertentu, seperti kisah dalam al-Qur’an atau sejarah Nabi terdahulu, para
sahabat berdialog dengan ahli kitab Yahudi dan Nasrani. Dan dari proses inilah
dikemudian hari muncul kisah Israiliyyat dalam kitab tafsir.*” Dalam pada itu, para
sahabat adalah orang-orang yang paling mengerti dan memahami al-Qur’an, akan
tetapi para sahabat itu sendiri mempunyai tingkatan yang berbéda—beda dalam
memahami  al-Qur’an. Faktornya karena perbedaan tingkatan kecerdasan. Adapun

penyebab perbedaan tingakatannya ialah:

' Abdul Mustaqim, Dinamika Sejarah Tafsir Al-Qur’an, 54.

Ali Hasan Al-Aridl, Sejarah Dan Metodologi Tafsir (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1992),
11

'Syaikh Muhammad Shaleh al-‘Utsaimin, Mugaddimmat Al-Tafsir Ibnu Taimiyyah (Kairo:Dar
Ibnu Hazm, 2009), 54.

7Saiful Amin Ghofur, Profil Mufassir Al-Qur’an, 13.
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1. Walaupun sahabat adalah orang yang berbahasa arab, tetapi pengetahuan mereka
berbeda pengetahuan tentang sastra, gaya bahasa, dan adat istiadat.

2. Ada beberapa kedekatan antara Nabi Muhammad dengan sahabat, sehingga selalu
mendampingi kemanapun Nabi pergi dan mengetahui sebab turunnya al-Qur’an.

3. Perbedaan perbuatan para sahabat tentang adat istiadat dan perbuatan, perkataan,
pada masa Arab Jahiliyyah.

4. Perbedaan tingkat pengetahuan sahabat mengenai orang Yahudi dan Nasrani.'®

Pada periode sahabat ini, banyak permasalahan yang terjadi, yaitu hadits-

hadits telah beredar pesat dan bermunculan hadits-hadits palsu dan lemah di tengah

masyarakat. Sementara itu perubahan sosial semakin ~ menonjol dan timbullah

beberapa persoalan yang belum pernah terjadi atau dipersoalkan pada masa Nabi

Muhammad.

3. Era pertengahan (Masa Tabi’in)

Periode selanjutnya yaitu perkembangan tafsir pada masa tabi’in yang dimulai
sejak berakhirnya tafsir masa sahabat. Tafsir pada masa sahabat dianggap berakhir
dengan wafatnya tokoh-tokoh mufassir sahabat yang dulunya menjadi guru para
tabi’in dan digantikan dengan tafsir para tabi’in. Penafsiran Nabi Muhammad

dan para sahabat tidak mencakup semua ayat al-Qur’an dan hanya menafsirkan

"®Fatihuddin, Sejarah Ringkas Al-Qur’an Kandungan Dan Keutamaannya (Semarang, Kiswatun,
2015), 22.
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bagian-bagian al-Qur’an yang sulit dipahami orang pada masa tersebut,
menjadikannya muncul problem baru, yakni bertambahnya persoalan yang baru.

Pengaruh utama yang melatarbelakangi dalam perkembangan tafsir pada
masa tabi’in yaitu ketika wilayah kekuasaan Islam semakin meluas, ketika
ekspansi Islam yang semakin meluas, maka hal itu mendorong tokoh-tokoh
sahabat berpindah ke daerah-daerah dan masing-masing membawa ilmu, dari tangan
inilah kemudian para tabi’in sebagai murid dari para sahabat menimba ilmu. Sebagai
hasil nyata dari penaklukan para tentara Islam ke wilayah atau negara sekitarnya para
sahabat pun banyak yang berpindah ke wilayah baru yang ditaklukkan, termasuk
juga sahabat yang ahli dalam bidang tafsir al-Qur’an. Di wilayah baru, para ahli
tafsir kalangan sahabat banyak yang mendirikan madrasah-madrasah tafsir. Dari
situlah kajian tafsir al-Qur’an mulai mengalami perkembangan yang sangat pesat di
kalangan generasi setelah sahabat yakni kalangan tabi’in. Madrasah yang didirikan
oleh para sahabat itupun kemudian banyak yang menyebar ke wilayah-wilayah
lain." |

Dari madrasah-madrasah sahabat itu terhimpunlah tafsir B7 al-Ma thar (tafsir
atsariy) yang sebagainya disandarkan pada Nabi, sedangkan kebanyakannya
disandarkan pada sahabat, seperti Ibn Abbas dan Ibn Mas’ud, akan tetapi himpunan
tafsir tersebut banyak dicampuri oleh israiliyyat yang dapat merusak tafsir yang

benar, atau memalingkan dari makna sebenarnya.®® Tatacara para sahabat

“Imam Musbikin, Mutiara Al-Qur’an Khazanah Hmu Tafsir Dan Al-Qur’an, 11.
M. Hasbi Ash-Shidieqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-Qur’an dan TafSir, 223.
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mentransfer dalam menafsirkan al-Qur’an dengan cara talaqqi (mengajari secara
langsung) seperti halnya mempelajari hadits.”*

Pada masa ini, corak tafsir B/ al-Riwayah masih mendominasi, karena para
tabi’in meriwayatkan tafsir dari para sahabat sebagaimana juga para sahabat
mendapatkan riwayat dari Nabi Muhammad. Meskipun sudah muncul ra’yu dalam
menafsirkan al-Qur’an, tetapi unsur periwayatan lebih dominan. Adapun

karakteristik tafsir pada masa tabi’in secara ringkas dapat disimpulkan seperti berikut:

1. Pada masa ini, tafsir belum juga dikodifikasi secara tersendiri.

2. Tradisi tafsir juga masih bersifat hafalan melalui periwyatan.

3. Tafsir sudah mulai dimasuki oleh cerita israiliyyat, karena keinginan sebagian
tabi’in untuk mencari penjelasan secara detail mengenai unsur cerita dan berita
dalam al-Qur’an.

4. Sudah mulai banyak perbedaan pendapat antara penafsiran para tabi’in dengan para
sahabat.?

5. Tafsir mereka senantiasa dipengaruhi oleh kajian-kajian dan riwayat-riwayat
menurut corak yang Khusus identitas dengan tempat belajar masing-masing.

6. Di masa tabi’in mulai timbul kontroversi-kontroversi  dan perselisihan

pendapat seputar tafsir ayat-ayat yang berkaitan dengan perkara akidah.?®

4. Masa Tabi’i Al-Tabi’in Atau Masa Pembukuan Tafsir

*'Muhammad Shaleh al-‘Utsaimin, Mugaddimmat Al-Tafsir Ibnu Taimiyyah (Saudi Arabia, Dar al-
Ummah, 2015), 65.

22 Abdul Mustaqim, Dinamika Sejarah Tafsir Al-Qur’an (Yogyakarta: Ide Press, 2016) 82.

»Mahmud Basuni Faudah, 7afSir-Tafsir Al-Qur’an (Bandung: Pustaka, 1997), 48.
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Generasi Tabi’i al-Tabi’in (generasi ketiga kaum muslimin) meneruskan ilmu
yang mereka terima dari para Tabi’in. Mereka mengumpulkan semua pendapat dan
penfsiran al-Qur’an yang dikemukakan oleh para ‘ulama terdahulu, kemudian
mereka terangkan kedalam kitab-kitab tafsir. Seperti yang dikemukakan oleh
Sufyan bin Uyainah, Rauh bin ‘Ubadah al-Basri, ‘Abd al-Razzaq bin
Hammam, Adam bin Abu Iyas. Tafsir golongan ini sedikitpun tidak ada yang
sampai pada kita, yang kita terima hanyalah nukilan-nukilan yang dinisbatkan kepada
mereka, seperti termuat dalam kitab-kitab tafsir bi a/-Mathur.

Secara epistemologi, telah terjadi pergeseran mengenai rujukan penafsiran
antara sahabat dengan tabi’in dan tabi’i al-tabi’in. Jika pada masa sahabat,
mereka tidak begitu tertarik dengan menggunakan israiliyyat dari para ahli kitab,
maka tidak demikian halnya pada masa tabi’in dan tabi’i al-tabi’in yang sudah mulai
banyak menggunakan referensi israiliyyat sebagai penafsiran, terutama penafsiran
ayat-ayat yang berupa kisah dimana al-Qur’an hanya menceritakan secara global.
Faktor utama pengaruh adanya kisah israiliyyat dalam tafsir pada rr;asa tabi’in dan
tabi’i al-tabi’in yaitu adalah banyaknya ahli kitab yang masuk Islam dan para tabi’in
ingin mendalami informasi dengan detail mengenai kisah-kisah yang masih global
dari mereka.

Adapun pergeseran yang terjadi, mulai dari masa sahabat ke tabi’in tersebut,
namun yang jelas tradisi penafsiran al-Qur’an itu tetap tumbuh dan berkembang

sampai dengan pada tahun 150 H dengan berakhirnya masa tabi’in yang kemudian
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dilanjutkan dengan tabi’i al-tabi’in. Karena pada masa Nabi, sahabat, tabi’in
merupakan masa dimana penafsiran pada awal dan pertumbuhan dan
pembentukan  tafsir, maka menurut hemat penulis, masa tersebut dinamakan
dengan masa formatif atau dengan bahasa lain disebut dengan masa pembentukan.

Meskipun demikian, al-Qur’an justru masih terbuka secara luas  untuk
ditafsirkan dan belum banyak klaim-klaim kufr terhadap orang yang menfsirkan
secara berbeda dari mainstream pemikiran yang ada, kecuali beberapa saja yang
terjadi pada masa tabi’in.

Tafsir-tafsir yang muncul pada masa formatif-klasik ini masih sangat kental
dengan nalar bayani dan bersifat deduktif, dimana teks al-Qur’an menjadi
penafsiran dasar dan bahasa menjadi perangkat analisisnya. ltulah sebabnya
menurut Nashr Hamid Abu Zaid sering menyebut bahwa peradaban Arab
identik dengan peradaban teks, dengan kata lain, mereka lebih suka
menggunakan,nalar langit‘(deduktif) daripada,nalar bumi(induktif).**

Pada masa tabi’i al-tabi’inilah mulai  disusun kitab-ki£ab tafsir yang
berukuran besar yang cukup banyak. Tafsir pada masa ini biasanya menggunakan
agwal al-shahabah(perkataan shahabat) dan tabi’in.

Diantara nama-nama yang patut disebut dari angkatan ini ialah : Sufyan
bin Uyaynah, Wagqi’ bin Al-Jarrah, Shu’bah bin Al-Hajjaj, Yazid bin Harun, ‘Abd
al-Razzaq, Adam bin Abi Ilyas, Ishaq bin Rahawaih, Rawah bin Ubadah, Abid

bin Humed, Abu Bakar bin Abi Shaibah, Ali bin Abi Talhah, al-Bukhari dan lain-

** Abdul Mustaqim, Dinamika Sejarah Tafsir Al-Qur’an, 85-87.
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lain. Pada masa ini kemudian mulai muncul kitab-kitab tafsir bi al-ma’tsur.
Kemudian angkatan berikutnya muncul : Ibnu Jarir Al-Tabari Dengan Kitabnya
yang Mashur, Ibnu Abi Hatim, Ibnu Majah, al-Hakim, Ibnu Mardawaih, Ibnu
Hibban dan lain-lain.”®

Masa pembukuan dimulai pada akhir dinasti Bani Umayah dan awal dinasti
Abbasiyah. Dalam hal ini hadits mendapat prioritas utama pembukuannya
meliputi berbagai bab, sedang tafsir hanya merupakan salah satu dari sekian
banyak bab yang dicakupnya. Pada masa ini belum dipisahkan secara khusus
yang hanya memuat tafsir surat demi surat daan ayat demi ayat dari awal al-
Qur’an sampai akhir.

Perhatian segolongan ulama terhadap periwayatan tafsir yang dinisbahkan
pada Nabi Muhammad, sahabat atau tabi’in sangat besar disamping perhatian
terhadap hadits. Dan adapun tokoh-tokohnya yang sudah disebutkan diatas.
Sesudah golongan ini, kemudian datanglah generasi berikutnya yang menulis
tafsir secara khusus dan independent serta menjadikannya seba;gai ilmu yang
berdiri sendiri dan terpisah  sendiri. Mereka' menfsirkan al-Qur’an sesuai dengan
sistematika tertib al-Qur’an.

Tafsir di masa ini  memuat riwayat-riwayat yang disandarkan

kepada Nabi Muhammad, sahabat, tabi’in dan tabi’i al-tabi’in dan terkaadang disertai

 Ali Hasan dkk, Pengantar llmu Tafsir (Jakarta, PT. Bulan Bintang, 1992), 162.
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pen-tarjih-an terhadap pendapat-pendapat yang diriwayatkan dan penyimpulan
(istinbath) sejumlah penjelasan kedudukan Kkata (7’rab) jika diperlukan,
sebagaimana yang dilakukan oleh Ibnu Jarir al-Tabari.

Ilmu semakin berkembang pesat, pembukuannya mencapai kesempurnaan,
cabang-cabangnya bermunculan, perbedaan pendapat terus meningkat, masalah-
masalah ,kalam’semakin berkobar, fanatisme madzhab menjadi serius dan ilmu-ilmu
filsafat bercorak rasional bercampurbaur dengan ilmu-ilmunaqgli serta setiap
golongan  berupaya mendukung madzhabnya masing-masing. Ini semua
menyebabkan tafsir ternoda polusi udara tidak sehat. Sehingga mufassir dalam
menafsirkan al-Qur’an berpegang teguh  pada pemahaman  pribadi  dan

mengarah ke berbagai kecenderungan.?

5. Tafsir pada masa Modern-Kontemporer

Pada era kontemporer yaitu akhir abad ke-19 sampai saat ini dan
mendatang. Penganut agama Islam setelah sekian lama ditindas dan dijajah oleh
bangsa Barat telah mulai bangkit kembali. Di mana-mana um;alt Islam telah
merasakan agama mereka dihinakan dan‘ menjadi alat permainan serta
kebudayaan mereka telah dirusak dan dinodai.

Maka terkenallah periode modernisasi Islam yang antara laindilakukan di
Mesir oleh Jamal al-Din al-Afghani (1254-1315 H/1838-1897 M), Syekh

Muhammad Abduh (1265-1323 H/1849-1905 M) dan Muhammad Rasyid Ridho

**Manna’ Khalil Al-Qathan, Studi llmu-Ilmu Al-Qur’an, Terj. Drs. Mudzakir AS (Bogor: Pustaka
Litera Antarnusa, 2009), 476-477.
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(1282-1354 H/1865-1935 M). Dua orang yang disebutkan terakhir yakni Syekh
Muhammad Abduh dan Muhammad Rashid Rido, berhasil menafsirkan al-
Qur’an dengan nama kitabnya yaitu tafsir al-Qur’an al-Hakimatau dikenal dengan
sebutan tafsir al-Manar. Kesungguhan tafsir ini diakui banyak orang dan memiliki
pengaruh yang cukup besar bagi perkembangan tafsir baik bagi kitab-kitab tafsir
yang semasa dengannya dan terutama bagi  kitab-kitab tafsir  yang
terbitsetelahnya hingga sekarang. Cikal bakal tafsir al-Qur’an yang lahir pada abad
ke-20 dan 21 banyak yang mendapat inspirasi dari tafsir al-Manar, diantara
contohnya ialah tafsir al-Maraghi, tafsir al-Qasimi dan tafsir al-Jawahir karya
Tantawi Jauhari.

Dalam pada itu bersamaan dengan upaya pembaruan Islam dan gerakan
penafsiran al-Qur’an di Mesir dan negara-negara lainnya, para ilmuan muslim di
Indonesia juga melakukan gerakan penerjemahan dan penafsiran al-Qur’an ke
dalam bahasa Indonesia. Diantaranya yang tergolong ke dalam tafsir yang
berekualitas dan monumental adalah al-Qur’an dan tafsirnya yang ;ﬁterbitkan oleh
Kementrian Agama Republik Indonesia dan tafsir al-Azhar karya Prof. Dr. Buya
Hamka (1908-1981).%’

Awal pertumbuhan dan perkembangan keilmuan agama Islam lebih
khususnya tafsir yaitu berasal dari al-Azhar Mesir, karena al-Azhar adalah
lembaga pendidikan Islam tertua yang menjadi pusat dunia yang pada awal

mula berdirinya dari Masjid dibawah kekuasaan 4 dinasti, yaitu Dinasti

"Muhammad Amin Suma, ‘Ulumul Qur’an (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2013), 330.
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Fathimiyah (361-567 H/972-1171 M), Dinasti Ayyubiyah (567-648 H/1171-1250
M), Dinasti Mamalik (648-922 H/1250-1517 M) dan Dinasti Utsmaniyah
(923-1213 H/ 1517-1798 M).%®

Perkembangan karya tafsir al-Qur’an yang berada di Indonesia terbagi
menjadi dua. Yaitu, tafsir al-Qur’an kalangan pesantren (nonformal), dan
kalangan akademis (formal). Pertama, kalangan pesantren, Faid ar-Rahman fi
Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan Kkarya Syekh Muhammad Salih 1bn Umar as-
Samarani yang dikenal dengan nama Kiai Saleh Darat (1820-1903),Tafsir Surah
Yasin (1954) dan al-Ibriz li Ma rifah Tafsir al-Qur’an al-‘Aziz (1960), karya KH.
Bisri Mustafa, Iklil fi Ma’ani al-Tanzil (1980-an) dan 7ajul Muslimin karya K.H.
Misbah Zainul Mustofa, dan ada juga KH. Bahauddin Nursalim atau yang terkenal
dengan Gus Baha adalah seorang tokoh mufassir yang murni dari kalangan pesantren
dan lain-lain.®® Kedua, kalangan akademis, Tafsir Al-Nurdan Tafsir Al-Bayan
karya M. Hasbi Ash-Shidigiy (1322-1395 H/1904-1975 M), al-Mishbah Karya M.
Quraish Shihab dan lain-lain. "

Satu  hal vyang penting Yyang Iayak dicatat ialah bahwa gerakan
penafsiran al-Qur’an sebelum masa kontemporer, hampir semua kitab-kitab tafsir

ditulis oleh orang-orang muslim berkebangsaan Arab dan berbahasa Arab.

28 Adhi Maftuhin, Sanad Ulama Nusantara, Transmisi Keilmuan Ulama Al-Azhar Dan Pesantren
Disertai Biografi Penulis Kitab Kuning (Depok:Sahifa, 2018), 1.

#Islah Gusmian, “Tafsir Al-Qur’an di Indonesia: Sejarah dan Dinamika”, dalam Jurnal NUN, (Vol. 1,
No. 1, 2015), 20.
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Kemudian semakin berkembangnya keilmuan zaman sekarang, geliat para pelajar
Indonesiapun ikut andil dalam kegiatan menafsirkan al-Qur’an dengan berbahasa

Indonesia.*

Ideologisasi Tafsir

Secara historis sejarah perkrembangan tafsir telah terjadi Pergolakan ideologi
dan politik umat Islam periode awal, misalnya, tidak hanya melahirkan kelompok
politik Mu’awiyah dan Khawalij, tetapi secara alamiah kemudian menstimulasi
lahirnya gembong-gembong politik dan teologi tandingan dengan pemikiran yang
lebih berani dan bervariasi. Sebagai bukti, jika pada masa Nabi dan para sahabat
penafsiran terhadap ayat-ayat mutashabih cenderung dihindari, penafsiran generasi
setelahnya terhadap ayat serupa seakan menjadi fokus perhatian mereka dan semakin
terbuka lebar. Begitu juga dengan penafsiran al-Qur’an bias kepentingan politis dan
ideologis semakin marak.

Berkaitan dengan fenomena ini, Goldziher memberikan bukti bahwa tafsir-
tafsir klasik telah mengindasikan penafsiran sektarian ini. Pertama, berkaitan dengan
Khawarij, ia menukil tafsir al-Tabari. Dalatﬁ tafsir ini, al-Tabari menyebutkan
pendapat ayah Masab b. Saad tentang tafsir QS. al-Ra‘d [13]: 25 yang ditujukan

bagi kelompok ini.*'

39 Muhammad Amin Suma, ‘Ulumul Qur’an, 331.
3'gnaz Goldziher, Mazhab Tafsir dari Klasik hingga Kontemporer (Yogyakarta: eLSAQ, 2010), 316-
317.
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Penafsiran ini menempatkan posisi Khawarij sebagai pihak yang sangat
dirugikan, karena mereka diibaratkan seperti pengingkar janji dan tidak patuh kepada
Allah, melakukan kerusakan di muka bumi, mendapatkan laknat dan kelak akan
masuk neraka. Jika penafsiran seperti ini memang sudah diketahui sejak masa Nabi,
maka sudah pasti tidak akan ada umat Islam yang mau bergabung apalagi bangga
menjadi bagian kelompok Khawarij.

Kedua, Goldziher menyebutkan Khawarij di sisi lain juga mengeluarkan, dari
ayat al-Qur’an, beberapa poin penting yang dijadikan alasan permusuhan mereka
dengan ‘Ali dan dalil legitimatif atas pembunuhan yang dilakukan oleh Ibn Muljam
atas diri ‘Ali. Dengan mengutip al-Milal wa al-Nihal, karya al-Shahrastani, ia
menyebutkan QS. al-Bagarah [2]: 204 tentang hak-hak ‘Ali dan ayat 207 setelahnya
dikaitkan dengan konteks pembunuhan Ali.*?

Ketiga, Goldziher menyebutkan pendapat Muhammad b. Sirin (w. 110 H/729
M) tentang surat al-Ghafir ayat 68-70. Ia berkata, “Jika ayat ini (terkait dengan orang-
orang yang hidup semasa dengan Nabi serta orang-orang yang mempérdebatkan ayat-
ayat Allah) tidak ditujukan kepada paham Qad‘arTyah, maka sesungguhnya aku tidak
mengetahui kepada siapa ayat ini diturunkan.”*®
Keempat, Goldziher menyebutkan bahwa tafsir-tafsir klasik telah

menampilkan ayat-ayat dalam al-Qur“an yang mencela Bani Umaiyah, meskipun

secara de facto, dalam pandangan Islam pada umumnya, Bani Umaiyah adalah klan

bid.
31bid., 318-319.
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yang diakui sebagai pemimpin (penguasa) legitimit, baik dalam hal ketakwaan
maupun kewaraannya. Hal itu terjadi, menurutnya, karena kebencian para ahli tafsir
pada Bani ‘Umaiyah yang telah mengubah hal-hal yang sakral dalam Islam menjadi
perkara yang bersifat duniawi (profan) dan mencampur-aduk kemaslahatan Islam
dengan kekuasaan yang hanya tertuju pada aspek duniawi semata.>

Kelima, Goldziher menyebutkan bahwa para ahli tafsir dari kalangan Bani
‘Abbasiyyah yang mengonsentrasikan aktivitas pergerakan mereka yang mirip sebuah
gerakan politik untuk menentang lawan-lawan mereka, dengan mengkaji al-Qur“an
untuk membenarkan mazhab, menguatkan penafsirannya, dan berpijak pada itu,
mereka menemukan penafsiran-penafsiran kaum Sunni sebagai pintu masuk serta
sekaligus menguatkan penafsiran mereka.®

Dari masing-masing kelompok teologi memmpunyai koleksi tafsir otoritatif
berbeda, seperti Karya tafsir dalam tradisi Shi’ah itsna ‘asyariyah sangat banyak,
seperti Tafsir al-Hasan al-‘Askari, karya al-Hasan al-‘ Askari, Tafsir al-Qummi karya
Ali b. Ibrahim al-Qummi, Majma‘ al-Bayan dan Jawami* al-Jami®, ka;ya Abu “Ali al-
Fadl al-Tibrisi, Tafsir al-Saft karya Mulla Haéan al-Kashani, al-Burhan fi Tafsir al-
Qur’an, karya Hashim b. Sulayman al-Bahrani, Tafsir al-Asfahani, karya Muhammad
Husayn al-Asfahani, Mir’ahh al-Anwar wa Mishkah al-Asrar, karya al-Latif al-
Kazarani, Tafsir al-Qur’an al-Karim, karya al-Sayyid ‘Abd Allah al-‘Alawi, Bayan

al-Sa‘adah fi Magamat al-‘Ibadah karya al-Sultan b. Muhammad b. Haydar al-

*bid.
31bid.,
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Khurasani, al-‘Irfan fi Figh al-Qur’an, karya al-Miqdad al-Huli al-Asadi, Tafsir Ayat
al-Ahkam, karya Hasan Najfi Tuni, Tafsir Ala’ al-Rahman, karya Muhammad
Jawwad al-Balaghi al-Najafi, al-Tafsir al-Mubin, karya Muhammad Jawwad
Mughniyah, dan al-Mizan, karya Muhammad Husayn al-Tabataba’i.

Selain dalam tradisi Shi’ah, penafsiran juga berkembang dalam tradisi
Mu’tazilah. Menurut Muhammad Husayn al-Dhahabi, banyak tokoh Mu’tazilah
menulis tafsir al-Qur’an, tetapi hilang ditelan zaman.>® Di antara karya tafsir mereka
adalah Tanzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in, karya al-Qadi ‘Abd al-Jabbar, Jami‘ al-
Ta’wiil li Muhkam al-Tanzil, karya Muhammad b. Bahr al-Asfahani, al-Kashshaf ‘an
Haqga’iq Ghawamid al-Tanzil wa ‘Uyun al-Agawil fi Wujuh al-Ta’wil, karya Abu al-
Qasim Mahmud b. Umar al-Zamakhshari, Ghurar al-Fawa’id wa Durar al-Qala’id,
karya al-Sharif al-Murtada, dan Haqa’iq al-Ta’wil fi Mutashabih al-Tanzil, karya al-
Sharif al-Rida.

Sedangkan dalam kelompok Sunni, tradisi penafsiran sangat marak yang
seakan tidak berhenti dari generasi ke generasi dalam menghasilkan karya tafsir,
seperti Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’én, karya Abu Ja’far al-Tabari, Tafsir
al-Qur’an al-‘Azim, karya Abu al-Fida’ Isma’il b. Kathir, al-Jami‘ li Ahkam al-
Qur’an, karya al-Qurtubi, al-Durr al-Manthur fi al-Tafsir bi al-Ma’thur, karya Jalal

al-Din al-Suyuti, Mafatih al-Ghayb, karya Fakhr al-Din al-Razi, Anwar al-Tanzil wa

**Muhammad Husayn al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, 275.
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Asrar al-Ta’wil, karya al-Qadi al-Baydawi, al-Bahr al-Muhit, karya Abu Hayyan,
Madarik al-Tanzil wa Haqa’iq al-Ta’wil, karya Abu al-Barakat ‘Abd Allah b.
Ahmad al-Nasafi, Ruh al-Ma‘ani, karya al-Alusi, al-Manar, karya Muhammad
Abduh dan Rashid Rida, dan Fi Zilal al-Qur’an, karya Sayyid Qutb.

Semua karya tafsir di atas lahir dari tradisi berbeda, sehingga corak
penafsirannya pun berbeda terutama dalam bidang fikih dan teologi. Bahkan karya
tafsir dalam satu tradisi pun corak fikih dan teologinya tidak murni sama, tetapi
semakin terkotak-kotak kecil. Dalam tradisi penafsiran Sunni, misalnya, sebagian
karya tafsir dalam bidang fikih lebih identik bahkan membela salah satu madhhab
fikih, seperti tafsir al-Qurtubi condong pada fikih Maliki dan tafsir al-Jassas
condong pada fikih Hanafi. Demikian juga dalam bidang teologi. Karya-karya tafsir
dalam satu tradisi bisa mengandung sub aliran teologi berbeda. Sebagai bukti, tafsir
Mafatih al-Ghayb karya al-Razi bercorak Ashariyah dan tafsir al-Jassas bercorak
Maturidiyah.

Aneka ragam tafsir di atas membuktikan bahwa al-Qur’an bisa ditafsirkan
sesuai dengan tendensi penafsir. Banyaknya éyat al-Qur’an yang berkaitan dengan
persoalan akidah merupakan faktor utama terbukanya penafsiran semacam ini, karena
mau tidak mau penafsir akan berkomentar sedikit atau banyak tentang ayat tersebut
ketika berhadapan dengannya. Akibatnya tidak berlebihan jika dikatakan bahwa tidak
ada satu karya tafsir pun yang tidak mengandung tendensi teologis, baik sedikit

maupun banyak. Menurut Faisol Fatawi, al-Qur’an sebagai teks merupakan korpus
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terbuka yang sangat potensial untuk menerima segala bentuk eksploitasi, baik berupa
pembacaan, penerjemahan, penafsiran, hingga pengambilannya sebagai sumber
rujukan.®’

Hanya saja disadari atau tidak pembacaan, penerjemahan dan penafsiran
dengan menggunakan corak tertentu dan mengabaikan corak lain mengurangi
kualitas penafsiran. Abdul Mustagim menggunakan ungkapan lain dalam
menjelaskan  fenomena ini. Menurutnya, al-Quran mengandung banyak
kemungkinan makna (yahtamil wujuh al-ma‘na) sehingga membatasi penafsiran ayat
dengan satu pengertian, atau satu model paradigma saja merupakan bentuk reduksi

dan distorsi terhadap keluasan kandungan interpretasi al-Qur’an itu sendiri.”®

Relasi ideologi dan Tafsir dalam Ayat-ayat teologis

Munculnya berbagai ideologi atau madzhab keagamaan, sangat
mempengaruhi tafsir al-Qur’an. Hal itu terjadi karena al-Qur’an merupakan acuan
pertama bagi kaum. muslimin pendukung madzhab-madzhab tefsebut. Mereka
berusaha mencari dalil untuk mendukung madzhabnya masing-masing, meskipun
dengan cara memaksakan teks (nash) al-Qur’an dengan pandangan madzhabnya

Mereka menafsirkannya sesuai dengan jalan pikiran dan keinginan serta mena’wilkan

"M. Faisol Fatawi, Tafsir Sosiolingustik: Memahami Huruf Mugatha’ah dalam al-Qur’an (Malang:
UIN-Malang Press, 2009), 3.

¥ Abdul Mustaqim, Paradigma Tafsir Feminis: Membaca al-Qur’an dengan Optik Perempuan
(Yogyakarta, Logung Pustaka, t.th.), 19.
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ayat yang berbeda dengan pendapat madzhabnya sehingga tidak tampak berlawanan
dan bertentangan dengan madzhab serta kepercayaannya.

Keadaan telah berkembang begitu parah; para penganut madzhab-madzhab itu
berusaha keras untuk mempertahankan dan menyebarluaskan madzhab-madzhab itu
keluar lingkungannya sendiri dengan menggunakan berbagai macam penafsiran yang
cenderung menyimpangkan makna firman Allah sesuai dengan keinginan dan
madzhab yang mereka anut.

Di antara kelompok-kelompok madzhab itu, Mu’tazilah merupakan kelompok
yang banyak mena’wilkan ayat-ayat al-Qur’an secara tidak proporsional dan
menyimpangkan makna teks-teks al-Qur’an dari makna yang sebenarnya dalam
rangka mendukung prinsip-prinsip yang diyakininya. Sehingga al-Qur’an seringkali
diperlakukan hanya sebagai legitimasi bagi kepentingan-kepentingan tersebut. Posisi
al-Qur’an di sini sebagai obyek, sedangkan realitas dan mufasirnya sebagai subyek
akibatnya sering terjadi pemaksaan gagasan non qur’ani dalam penafsiran.

Pada waktu itu telah terjadi penafsiran yang mencerminkan biés-bias ideologi
tertentu, karena masing-masing mufasir dengan latar belakang ideologi madzhab,
keilmuan dan politik, berusaha mencari justifikasi melalui ayat-ayat yang ditafsirkan.
Apalagi ketika pemerintah al-Ma’mun menjadikan madzhab teologi Mu’tazilah
sebagai madzhab resmi negara, perdebatan internal dalam satu bidang ilmu
menambah semaraknya suasana “keberpihakan” atas ide-ide tertentu.

Sektarianisme dalam tafsir begitu kental mewarnai produk-produk tafsir

ketika itu (era kodifikasi). Sehingga kegiatan penafsiran al-Qur’an seolah tidak
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dilandasi oleh kepentingan bagaimana menjadikan al-Qur’an sebagai petunjuk bagi
umat manusia, melainkan menjadikan penafsiran al-Qur’an sebagai alat legitimasi
bagi disiplin ilmu tertentu yang dikuasai mufasirnya, atau untuk mendukung
kekuasaan dan madzhab tertentu.

Sedangkan menurut menurut al-Jabiri, di era kodifikasi merupakan kerangka
acuan nalar Arab sehingga fakta-fakta, pertikaian pertikaian dan kontradiksi-
kontradiksi yang ada pada masa kodifikasi dan yang membentuk identitas
historisnya adalah yang bertanggung jawab atas keberagaman ladang ideologi dan
sistem pengetahuan dalam kebudayaan Arab serta keberagaman dan pertentangan
pendapat dalam nalar Arab.” Dengan kata lain, semua pertikaian kelompok teologi
resmi dibakukan pada masa ini, sehingga kita bisa merujuk pada masa ini guna
mengetahui asal mula perbedaan keilmuan Islam, baik hadis maupun fikih dan tafsir.
Jadi wajar bila penafsiran al-Qur’an sejak masa kodifikasi hingga sekarang tidak
menyatu dalam satu bingkai pemikiran teologi.

Menurut Abd al-Rahman , paling tidak ada beberapa fallktor, mengapa
sebagian mufasir terjebak pada ideologis, Hingga mereka tergelincir ke dalam
penyimpangan penafsiran. Pertama, tendensi yang buruk dari sebagian pemalsu
riwayat, yang kemudian dinisbatkan kepada Nabi Saw. atau sahabat untuk dijadikan
legitimasi bagi tendensi buruk mereka. Kedua, sebagaian mufasir sudah meyakini

makna tertentu dalam suatu ayat, kemudian membawanya kepada suatu penafsiran

Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Takwin al-‘Aql al-‘Arabi (Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-
‘Arabiyah, 2006), 77.
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yang sesuai dengan ideologi atau madzhab mereka. Ketiga, sebagian mufasir hanya
berpegang kepada pengertian atau makna lughawi (baca: bahasa), tanpa
memperhatikan wacana (discourse) dan konteks kalimat pada ayat yang ditafsirkan.
Keempat, relasi kuasa (power relation), di mana penguasa tertentu melakukan
intervensi terhadap tafsir-tafsir yang dapat mem-back up legitimasi kekuasaannya.*
Contoh penafsiran ayat ayat teologis yaitu tafsir Al-Razi dikenal luas sebagai
tokoh Asy‘ariyah yang fanatik, sehingga unsur-unsur teologi ‘Asy’ariyah bisa
ditemukan dalam tafsir ini sebagai pembelaannya terhadap akidahnya. Sebagai bukti
atas tendensinya ini, ia menggunakan metode-metode berikut ini dalam tafsir

Mafatih al-Ghayb.

1. Takwil ayat-ayat mutasabihat

Sebagai bukti, penafsirannya atas QS. al-Ma’idah [5]: 64; Wa qalat al-yahud
yad allah maghlulah. Kata yad dalam ayat ini tidak diartikan secara harfiah sebagai
“tangan”, tetapi ditakwil dengan pengertian lain, yaitu ayat. ini merupakan ungkapan
ketidakmungkinan memberi, karena frase ghull al-yad wa bastuha adalah majaz yang
sudah dikenal tentang kikir dan kedermawanan. Padahal bagi kelompok Sunni lain,
Mujassimah, kata yad tetap ditafsirkan berdasarkan makna harfiahnya yaitu
“tangan”, tetapi al-Razi bersikukuh dengan penafsirannya dengan menyuguhkan

argumentasi khas kelompok Asy‘ariyah.*’

“Khalid Abdurrahmanal-‘Akk, Usal at-Tafsir wa Qawa’iduh (Beirut: Dar an-Nafa’is, 1986), hlm.
227-228.
“'bid., Vol. 12, 44-45.



47

2. Dominasi penafsiran filosofis-teologis

Dalam tafsir ini, al-Razi menitikberatkan pada penjelasan filosofis teologis.
la memenuhinya dengan pendapat para filosof dan jarang menggunakan hadis.*
Menurut Muhammad Husayn al-Dhahabi, hampir setiap kali al-Razi melewati
sebuah ayat hukum ia menyebutkan mazhab-mazhab para pakar fikih dengan
mempromosikan mazhab Syafi’iyah yang ia anut dengan bukti dan penalaran
argumentatif. la juga menyebutkan persoalan-persoalan usul fikih dan sastra, meski
pembahasannya tidak seluas pembahasan kosmologi. Kemudian al-Dhahabi
menyimpulkan bahwa karya tafsir ini mirip ensiklopedi teologi dan kosmologi,
karena aspek inilah yang dominan sehingga kadarnya sebagai karya tafsir berkurang.
Menurut Abu Hayyan sebagaimana dikutip al-Dhahabi, dalam karya tafsirnya al-
Razi mengumpulkan banyak hal secara panjang lebar yang tidak berkaitan dengan
tafsir, sehingga sebagian ulama berkata, “Di dalamnya terdapat segala hal, kecuali

Y
tafsir.”®

“Ibid., Vol. 1, 8-9.
al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Vol. 1,210



BAB IlI
MENGENAL THAIFUR ALI WAFA DAN KITAB TAFSIR FIRDAWS AL-

NA‘IM BI TAWDIH MA’ANI AYAT AL-QUR’AN AL-KARIM

A. Biografi Thaifur Ali Wafa
1. Kelahiran dan Silsilah Nasabnya

Nama penulis kitab tafsir Firdaws al-Na’im adalah Thaifur bin Ali
Wafa bin Mubharrar. la dilahirkan pada Senin malam Selasa tanggal 20
Sya’ban 1384 H di kampung Tanjung desa Ambunten Timur kabupaten
Sumenep.*

Thaifur terlahir dari keluarga bangsawan, pasangan Kiai Ali Wafa dan
Nyai Mutmainnah binti Dzil Hija. Menurut silsilah dari ayahnya, Thaifur
adalah keturunan Syaikh Abdul Kudus atau yang dikenal sebagai bhuju’
Jinhar, orang asli Hadhramaut Yaman yang tinggal dan dimakamkan di desa
Srigading. Sedangkan ibunya adalah warga desa Bindang. Dikatakan pula
bahwa nasab Thaifur Ali Wafa dari arah ibunya ini bersambung pada Syaikh
Abdul Barr yang dikenal dengan julukan Agung Tamanuk, bahkan dikatakan
juga bersambung sampai Pangeran Katandur yang dimakamkan di Sumenep.2
Thaifur dibesarkan dalam lingkungan keluarga yang kental akan nila-nilai
keagamaan. Sejak kecil, prinsip-prinsip religiusitas sudah tertanam pada

dirinya. Ayahnya, Kiai Ali Wafa tergolong pemuka agama yang aktif dalam

'"Thaifur Ali Wafa, Manar al-Wafa (t.k.: t.p., t.th.), 13.
’Ibid., 8-10.
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kegiatan sosial-religius masyarakat. la juga diangkat sebagai mursyid®
Thorigoh An-Nagsabandiyah. Kiai Ali Wafa adalah sosok ayah yang sangat
memperhatikan pendidikan yang terbaik bagi putera-puteranya. Ketekunan
dan kesabarannya dalam mendidik putera-puteranya menjadikan putera-
puteranya tumbuh dengan bekal dasar keislaman yang kokoh dan peka
terhadap kondisi masyarakat sekitar.

Penerapan pola asuh Kiai Ali Wafa yang demikian membuahkan
hasil. Thaifur tumbuh menjadi insan yang cerdas dan mahir dalam berbagai
keilmuan agama, seperti ilmu fikih, ilmu kalam, ilmu tafsir, ilmu musthalah
hadis dan sebagainya. la juga aktif menulis buku dan kitab baik atas perintah
gurunya atau karena keinginannya sendiri. Selain itu, Thaifur juga aktif dalam
organisasi dan mendapat amanah menjadi wakil Rais Syuriah Pengurus
Cabang Nahdlatul Ulama’ Sumenep.

Thaifur Ali Wafa menikah dengan Nur Bilgis binti Kiai Abdullah
Schal dari Demangan Bangkalan pada hari Rabu, 18 Dzulhijjah 1407 H. Kiai
Abdullah Schal (Salilul Chalil) adalah ulama kenamaan di Bangkalan, dari
silsilah ayahnya bersambung ke Raden Rahmat Sunan Ampel dan dari silsilah
ibunya bersambung pada ulama kharismatik tersohor Syaikhona Muhammad
Cholil bin Abdul Latif Bangkalan atau yang akrab disebut Mbah Cholil yang
nasabnya terus bersambung sampai Raden Syarif Hidayatullah Sunan Gunung

Jati.*

*Mursyid adalah pengajar, penunjuk, dan pemberi contoh kepada para murid pengamal thoriqoh.
LihAT Sholihin & Rosihan Anwar, Kamus Tasawwuf, (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 2002),
151.

*Thaifur, Manar al-Wafa, 150.
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Dari pernikahan Thaifur dengan Bilgis atau akrab disapa Neng Kiki,
ia dikaruniai tiga putri dan satu putra. Tiga putri itu bernama Nur Hananah,
Zakiyyah, dan Ruqoyyatul ‘Ulya’. Dan putra bungsu tersebut bernama
Muhammad.®

2. Riwayat Pendidikan

Sejak kecil, Thaifur Ali Wafa dididik langsung oleh ayahnya, Kiai Ali
Wafa. Dari ayahnya, ia belajar membaca al-Qur’an beserta tajwidnya, ilmu
tauhid dasar, dan lain-lainnya. Kiai Ali Wafa selalu meminta doa pada ulama’
dan orang-orang shaleh untuk putranya, Thaifur, supaya ia menjadi orang
yang menegakkan shalat dan mengindahkan pelaksanaannya.

Kiai Ali Wafa menerapkan metode belajar aktif pada putra-putranya.
Kiai Ali Wafa membacakan, menjelaskan keterangan, dan mengurai kesulitan
suatu permasalahan dengan bahasa yang ringan dan mudah dimengerti,
kemudian Kiai Ali Wafa menyuruh Thaifur untuk membaca ulang apa yang
sudah diajarkan sambil disimak oleh ayahnya. Pembacaan L;Iang murid
dihadapan guru ini, menurut Thaifur, adalah metode belajar yang sangat baik
dan membuat murid lebih cepat menyerap pemahaman setiap pelajaran.
Dalam metode belajar yang sedemikian rupa, membuat murid menaruh
perhatian, fokus, dan konsentrasi lebih pada guru.®

Kiai Ali Wafa dihadapan putra putrinya bukan hanya sebagai orang
tua tapi sekaligus guru yang selalu dihormati. Sesekali Kiai Ali Wafa bercanda

dengan putra putrinya, tapi putra putrinya tetap menjaga batasan dalam

SThaifur, Manar al-Wafa., 152.
SIbid., 25.
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berncanda gurau dengan sang ayah. Kiai Ali Wafa memiliki wibawa yang
tinggi.’

Dalam hal makanan yang dikonsumsi, sejak usia enam tahun, Thaifur
menjaga agar tidak ada makanan yang bersifat syubhat dan najis, dan juga
Thaifur puasa dari makan ikan dan makanan yang dijual di pasar. Makanan
pasar lebih dekat dengan najis dan kotor. Sedangkan dalam hal hikmah puasa
makan ikan bagi orang yang sedang mencari ilmu, Thaifur sendiri pernah
menanyakan langsung pada Kiai Maimun Zubair dari Sarang, Rembang.
Menurut Mbah Mun (sapaan akrab Kiai Maimun Zubair), ikan itu
mengandung sifat basah yang menyebabkan banyaknya dahak dan sifat basah
lengket dalam tubuh dan otak, sehingga menyebabkan timbulnya sifat pemalas
dan pelupa.?

Pada usia sekitar duapuluh tahun, ada suatu saat dimana Thaifur
berkumpul beserta gurunya, Kiai Ismail Az-Zain di Mekah. Kiai Ismail
menjamu murid-muridnya (termasuk Thaifur) untuk sarapan v'dan makan
malam di satu meja bersama. Saat Kiai Ismail menyodorkan ikan, Thaifur
tidak dapat menolak, sehingga pada saat itu Thaifur memakan ikan karena
ta’dhim pada gurunya. Tirakat untuk tidak makan makanan pasar dan ikan itu
tidak lain dan tidak bukan adalah perintah ayahnya, Kiai Ali Wafa.’

Setelah ayahnya wafat, Thaifur belajar kepada saudaranya, Ali
Hisyam, yang pernah menerima pesan ayahnya untuk mengajari putranya. la

belajar beberapa kitab fenomenal karya Syaikh Nawawi Al-Bantani, yaitu

"Ibid., 27.
8Ibid., 33.
’Ibid.,, 32-34.
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Syarah Sullam Safinah (Kasyifat al-Saja), Syarah Sullamut Taufiq (Mirqat
Shu’ud al-Tashdiq), dan Syarah Bidayah al-Hidayah (Maragqi al-‘Ubudiyyah),
dan kitab-kitab lain. Setelah berumur empat belas tahun, Thaifur pergi ke
Makkah dan Madinah bersama Kiai Ali Hisyam untuk menunaikan ibadah
haji dan ziarah makam Rasulullah. Pada usia ini pula ia ditunangkan dengan
Nur Bilgis, putri Kiai Abdullah Salilul Khalil.

Saat Thaifur berusia lima belas tahun, salah satu kerabat ayahnya, Kiai
Ahmad Zaini bin Miftahul Arifin pulang dari Jakarta ke rumahnya di
Sumenep. Kiai Ali Wafa pernah berwasiat kepada putranya, Ali Hisyam untuk
memasrahkan Thaifur kepada Kiai Ahmad Zaini agar belajar dan berguru
padanya. Setelah pesan itu disampaikan, Kiai Ahmad Zaini menangis. Kiai
Ahmad Zaini adalah murid Sayyid Muhammad ‘Alawi al-Maliki, dan ia
adalah orang yang alim dan hafal Al-Qur’an.

Setelah belajar pada Kiai Ahmad Zaini, Thaifur kemudian berguru
pada Kiai Abdullah Schal selama sembilan bulan. Di sela-sela rr;asa berguru
pada Kiai Abdullah, Thaifur menyempatkan diri menimba ilmu di daerah
Batokan, Kediri. la berguru pada Kiai Jamaluddin Fadhil selama bulan
Ramadhan. Setelah itu, ia juga sempat pergi ke Lasem, Rembang untuk
berguru pada Kiai Syakir selama sebulan.™

Pada akhir tahun 1401 H atau sekitar tahun 1981 M, Thaifur berangkat
ke Makkah untuk menimba ilmu di sana. Saat itu ia berusia 18 tahun. Setelah

sekitar 4 tahun lamanya ia belajar pada guru-gurunya, ia lalu diperintahkan

lbid., 44.
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ibunya untuk pulang ke Ambunten untuk melaksanakan pernikahan dengan
Nur Bilgis binti Kiai Abdullah Sahal. Pada tahun 1409 H, ia kembali ke
Makkah atas permintaan gurunya, Syaikh Isma’il ‘Utsman az-Zain sebelum
akhirnya Thaifur pulang ke Ambunten dan menetap di sana pada tahun 1413
H. Thaifur kemudian menyibukkan diri dengan mengajar dan mengabdi pada
masyarakat.'! 1a juga mendirikan Pondok Pesantren Al Sadad atau yang lebih
dikenal dengan Ponduk Tanjung karena lokasi pesantren yang terletak di desa
Tanjung.*
3. Guru dan Muridnya

Diantara guru-guru Thaifur Ali Wafa, yaitu Ali Hisyam, Ahmad Zaini
Miftah al-Arifin, Abdullah Schal, Jamal al-Din Muhammad Fadil Kediri,
Abdullah bin Ahmad Dardum, Abdullah bin Said Al-Hadrami, Muhammad
Yasin bin Isa Al-Fadani (ulama berdarah Padang, Sumatera yang jadi ulama
Makkah), Muhammad Mukhtaruddin Al-Falimbani (ulama makkah yang
berdarah Palembang), Aisyah (istri gurunya, Ahmad Zaini Miﬁéhul Arifin,
darinya Thaifur belajar membaca Al-Qur’an), Ismail Utsman Zain,
Muhammad bin Abdullah (guru Kiai Ismail Utsman Zain asal Madinah),
Qashim bin Ali Al-Yamani, Abu Yunus Shaleh Ar-Rabighi, Muhammad bin
Alawi Al-Maliki Al-Hasani, dan lain-lain.

Sementara, murid-murid Thaifur Ali Wafa dibedakan menjadi dua

macam:

"Ibid., 45-123.
M. Thowus, Wawancara, Prenduan, 22 Januari 2019.
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Pertama, murid yang menyertainya dalam mencari ilmu, yaitu Abu Ismail
Muhammad, Abdurrahman, Abdullah (tiga-tiganya putra Kiai Ismail Utsman
Zain), Abdul Halim Utsman Palembang, Hisyam As-Saudi, Muhammad
Rafi’ie Baidhawi Pamekasan, Ahmad Yahya Samsul Arifin, Shalihuddin,
Ruslan (keduanya saudara Ahmad Yahya Samsul Arifin), As’ari Abdul Hag
(saudara istri Kiai Ismail Zain), Rafi’ Pemekasan, Ahmad Shaleh Rembang,
Sam“an Ismail Sumenep, Mashuri Bangkalan, Akram Bangkalan, Abdus
Sakur Probolinggo, dan masih banyak yang lainnya. Kedua, murid-muridnya
yang tidak menyertainya belajar, yaitu santri-santrinya di Pondok Pesantren
Al-Sadad, Hamid bin Mihdarul Khard, Muhammad bin Muhsin Al-Jakfari,
Jakfar bin Ali bin Abi Bakar, dan banyak yang lainnya.
Karya-Karyanya

Karya-karya Thaifur Ali Wafa mencapai 43 kitab lebih, diantaranya,
Minhat al-Karim al-Minnan, Tawdhih al-Maqal, Al-Dzahb al-Sabik, Riyadh
al-Muhibbin, Daf’u al-Tham wa al-Hiba, Tuhfat al-Raki’ wa al-ééjid, Kasyf
al-Awham, Muzil al-Ana’, Tawdhih al- Té’b_ir, Kasyf al-Khafa’, Al-Quthuf
al-Daniyyah, Balghat al-Thullab fi Talkhish Fatawi Mashayikhi al-Anjab, Al-
Jawahir al-Saniyyah, Habail al-Syawarid, Al- Badr al-Munir, Al-Tadrib,
Jawahir al-Qala’id, Misykat al-Anwar, Zawraq al-Naja’, Raf’u al-Rayn wa al-
Raybah, Miftah al-Ghawamidh, Barahin Dzawi al- Irfan, al-Tibyan, Arij al-
Nasim, Sullam al-Qasidin, Nayl al-‘Arb, Al-Rawdh al-Nadhir, Nur al-Zalam,
Al-Riyadh al-Bahiyyah, al-Idhah, Fath al-Lathif, Alfiyyah ibn Al Wafa,

Durar al-Taj, Al-Iklil, Al-Manhal al-Syafi, Al-Farqad al-Rafi’, Al-Nur al-
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Shathi’, Al-Nafhat al-‘Anbariyyah, Izalat al-Wana, Al-Kawkab al-Agharr,
Jawahir al-Shafa, Manar al-Wafa, Firdaws al-Na’im bi Tawdhih Ma’ani Kyét
al-Qur’an al-Karim, dan lain-lain.

Karya-karya yang disebutkan diatas adalah karya-karya Thaifur
yang berbahasa Arab. Thaifur juga menerjemahkan beberapa kitab dengan

bahasa Madura dan menggunakan tulisan arab pegon.

B. PROFIL KITAB FIRDAWS AL-NA‘IM

Thaifur Ali Wafa memberi nama kitabnya dengan nama “Firdaws al-
Na’im Bitawdhih Ma’ani Ayat al-Qur’an al-Karim”. Thaifur meringkas
penyebutan nama kitabnya dengan Firdaws al-Na im saja. Walaupun tidak tertulis
secara langsung dalam kitabnya tujuan penamaan kitab tersebut, namun dapat
disimpulkan bahwa tujuan penamaan tersebut adalah sebagai wujud do’a Thaifur
Ali Wafa agar karyanya tersebut bisa menjadi salah satu pengantar vThaifur dan
pembacanya untuk memperoleh surga Allah yang tertinggi, Surga Firdaus.

Kitab ini adalah kitab tafsir yang beriéikan penjelasan Thaifur Ali Wafa
terhadap makna-makna ayat al-Qur’an. Thaifur menyebut karyanya tersebut hanya
berisi kumpulan pendapat dari mufassir-mufassir terdahulu. Akan tetapi, Thaifur
Ali Wafa juga mampu mengeksplorasi dan banyak menuangkan pendapatnya

dalam penafsiran aya-ayat al-Qur’an sesuai kapasitas keilmuannya.
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1. Latar Belakang Penulisan

Kitab Tafsir Firdaws al-Na im ini selesai ditulis pada waktu dhuha di
hari Sabtu, 21 Rabi’ul Awwal 1434 H atau bertepatan dengan tanggal 2
Februari 2013 M dan mulai diterbitkan dan dipublikasikan di toko kitab al-
Sadad Ambunten Sumenep.

Setelah banyak menulis banyak judul kitab dari berbagai keilmuan,
Thaifur kemudian mulai menulis karya yang akan menjadi magnum opus,
yaitu kitab tafsir Firdaws al-Na’im. Dalam mukadimahnya, Thaifur secara
eksplisit menyatakan bahwa salah satu tujuan utama atas disusunnya tafsir ini
adalah adanya kegelisahan inteletual yang menggoncang Thaifur. Menurut
Thaifur masih banyak orang Islam yang sekedar membaca al-Qur’an tanpa
memahami maknanya lebih mendalam. Al-Qur’an yang sarat akan kekayaan
makna dan rahasianya, sayang sekali jika hanya dibaca tanpa ada pengkajian
ulang dan pendalaman makna atasnya. Dengan mengetahui makna dan rahasia
al-Qur’an, maka akan timbul gairah spiritual yang lebih l;esar untuk
mengamalkan isi al-Qur’an.**

Di tengah banyaknya kitab tafsir karya ulama’ Nusantara yang muncul
dengan berbagai corak dan sisipan-sisipan pengetahuan ilmiah, Thaifur masih
berpegang teguh pada ulama’ salaf yang sangat berhati-hati dalam
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dan sangat memperhatikan faedah-faedah

yang bisa diungkap dari sebuah proses interpretasi.

BIbid.
YThaifur, Firdaws al-Na’im, vol.1, 4.
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Situasi keagamaan di Ambunten, Sumenep saat penulisan kitab tafsir
Firdaws al-Na’im memasuki era millenial dan digital. Segala hal mulai dari
informasi maupun transaksi mudah diakses melalui gawai. Orang-orang mulai
meninggalkan media cetak dan mentransformasikan segala yang mereka
butuhkan ke dalam bentuk digital. Namun hal tersebut tidak menyurutkan

semangat Thaifur untuk terus berkarya lewat tulisan-tulisannya.

. Ciri-Ciri Umum

Dalam khazanah kajian tafsir al-Qur’an di Indonesia, Firdaws al-
Na’im dapat dikelompokkan ke dalam kelompok tafsir berbahasa arab sebagai
kelanjutan dari upaya-upaya penafsiran yang telah dirintis sejak pertama kali
oleh Kiai Muhammad Nawawi dari Banten yang menggunakan bahasa arab
dalam tafsirnya, Tafsir Munir (1882-an). Sedangkan tafsir pertama kali di
Nusantara yaitu karya dari Abdul Rauf al-Singkili dari Aceh pada pertengahan
abad ke-17 M yang dilanjutkan oleh generasi lain Kiai Muhammad Nawawi
al-Bantany (1882-an), Kiai Muhammad Sholih Darat dari Semar:ang, dengan
karyanya Tafsir Bahasa Jawi (1892-an) serta masih banyak lagi.

Kitab tafsir Firdaws al-Na’im telah memberi warna tersendiri dalam
khazanah kajian tafsir Nusantara. Hal ini bukan disebabkan oleh penulis tafsir
Firdaws al-Na’im, Thaifur Ali Wafa yang berasal dari Sumenep Madura,
melainkan karena gaya bahasa arab yang fasih dan tak ubahnya seperti
tulisan—tulisan ulama salaf. Artinya, sekalipun ia bukan orang Arab, tetapi
kemampuannya merangkai kata dalam bahasa Arab dapat dikatakan sejajar

dengan orang Arab. Setiap kali membaca kitab ini, seakan-akan penulis
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membaca kitab-kitab tafsir klasik seperti Tafsir al-Jalalain, Tafsir Ibnu Katsir,
dan beberapa kitab lainnya. Hal tersebut menjadikan kitab Firdaws al-Na'im
mempunyai daya tarik tersendiri dan merupakan salah satu faktor yang
menyebabkan cukup diminati oleh kalangan santri dan masyarakat.

Kitab tafsir Firdaws al-Na im memiliki penulisan yang mirip dengan
Tafsir al-Jalalain pada cetakan terdahulu, yaitu setiap ayat yang akan
ditafsirkan tidak ditulis secara utuh terlebih dahulu, melainkan dipisah-pisah
dengan menggunakan tanda kurung per kata atau per kalimat sesuai penafsiran
yang akan dituliskan. Berbeda dengan cetakan terkini dari Tafsir al-Jalalain
yang terlebih dahulu ditulis ayatnya secara utuh, baru ditafsirkan per kata atau
per kalimat sesuai penafsiran si mufasir. Penulisan yang seperti ini, lebih
memudahkan pembaca untuk mengetahui kalimat utuh ayat yang sedang
ditafsirkan.

Ciri-ciri penulisan dalam cetakan kitab tafsir Firdaws al-Na’im
lainnya adalah cetakan huruf arabnya yang mengunakan font berL;kuran besar
dan bold. Tidak ada nomor ayat yang tercantum pada setiap ayat yang
ditafsirkan dan tidak ada nama surat atau juz di header hakaman kitabnya.
Penulisan seperti ini menurut penulis kurang efektif karena tidak ada pembeda
antara ayat al-Qur’an dengan tafsir Firdaws al-Na’im, serta menyulitkan
pembaca ketika ingin pergi menuju penafsiran ayat tertentu dari al-Qur’an.

Ciri fisik dari kitab tafsir Firdaws al-Na’im ini tidak memiliki
perbedaan yang jauh dengan karya Thaifur lainnya. Kitab ini berukuran 15 x

21 cm dengan sampul hard cover berwarna dominan hijau muda dengan teks
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berwarna hitam dan kuning. Di sampul depan tertulis nama kitabnya dengan

tulisan Arab, “oSdi 0TA ©lT gl s el +9925” dan nama pengarang.Di

halaman selanjutnya, terdapat mukaddimah kitab yang ditulis oleh Thaifur
sendiri, lalu dilanjutkan penafsiran dari surah al-Fatihah sampai surah al-Nas
yang terbagi menjadi 6 jilid kitab.
Sistematika Penulisan

Dalam menyusun Kkitab tafsirnya ini, Thaifur menggunakan
sistematika sederhana yang ia susun guna menampilkan sebuah susunan
penafsiran yang singkat dan padat. Berikut sistematika yang ia gunakan:
Pertama, Thaifur memberikan uraian secara lafdzi (lafal) dengan berpegang

atas pandangan ahli-ahli tafsir dan ahli-ahli bahasa. Contoh: . s (Y1 a3 131)
Judl ofs. Thaifur menguraikan makna lafdzi dari kalimat % .= 136 dengan

uraian singkat untuk mempermudah pemahaman. Kedua, Thaifur
mencantumkan ' sabab al-nuzul jika memang ayat tersebut rhemilikinya.
Contoh kalimat pembuka Thaifur sebelum menjelaskan sabab al-nuzul dari

ayat tersebut adalah ..@ 23 eis <J5 .Y ods Joy .. Ketiga, Thaifur

menyebutkan munasabah atau nasikh-mansukh di antara ayat-ayat yang
terdahulu dan ayat-ayat berikutnya. Contoh nasikh-mansukh yang disebutkan

Thaifur:

A\3

280 o2 PR TR SR I I SU N SR e S e <

88 45 TS 1T & 19adils s bls leaails g Drgiliadaiy ) G dlll 1easle

O GATT A S 36 LS &5

Maka bertakwalah kamu kepada Allah menurut kesanggupanmu dan dengarlah serta

taatlah dan nafkahkanlah nafkah yang baik untuk dirimu. Dan barangsiapa yang
dipelihara dari kekikiran dirinya, maka mereka itulah orang-orang yang beruntung.
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Thaifur memberi penjelasan sebagai berikut:
ol Ly S 3 1 1580 A5 aenl 1Y) aday oxibl Lo (o
Yaitu semampu kamu. Ayat ini menasakh ayat yang lain yaitu s> & 1,
s (bertagwalah kalian dengan sebenar-benarnya taqwa). Dan ada pendapat
lain yang mengatakan ayat ini adalah tafsir dari ayat <u s~ & 1,5, Keempat,

Thaifur menyertakan hadis Rasulullah, qaul sahabat maupun ulama’ terdahulu.
Kalimat pembuka sebelum Thaifur menuliskan hadis Rasulullah atau qaul

sahabat dan ulama’ adalah s . 46 LS, 0 3 W8y A1 5wy JU, dan lain. Kelima,

penambahan pendapat Thaifur Ali Wafa sendiri. Thaifur aktif dalam memberi
tanggapan terhadap pendapat ulama’ terdahulu. Sebelum menyampaikan

pendapatnya, Thoifur mengawalinya dengan i tafsiriyah atau dengan kata .z,
of. Keenam, Thaifur menjelaskan secara singkat tentang isi ayat-ayat ahkam
beserta dalil-dalil fugaha’. Biasanya diawali ..of <, Ketujuh, Thaifur

menambahkan hukum qira’at dan terkadang membahas gramatika arab yang

ada pada ayat tersebut diawali dengan ..z\3,,..c..15.

Sistematika penulisa seperti ini akan diwarnai kecenderungan dan
keahlian mufasirnya yang kemudian melahirkan berbagai corak penafsiran

seperti figh, sufi, falsafi, i/mi, adabi ijtima ‘i, dan lain-lain.'®

BThaifur, Firdaws al-Na‘Im, vol.6, 245.
'“Baidan, Metodologi PenafSiran (Yogyakarta; ustaka Pelajar, 2012), 31.
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Corak penafsiran adalah suatu warna, arah atau kecenderungan
pemikiran yang mendominasi sebuah karya tafsir.” Corak penafsiran adalah
hal yang niscaya melekat dalam sebuah karya tafsir. Hal tersebut dikarenakan
adanya ruang dinamis di sekeliling mufasir yang tentunya mempengaruhi pola
pikir dan kecenderungan dalam penafsirannya. Entitas penafsir selalu terlibat
dalam ruang dan waktu. Penafsir terlibat dalam pergaulan dan serta ikut
berpartisipasi dalam perubahan sosial dan kebudayaan masyarakat. Oleh
karena itu, kondisi sosial dan background mufasir merupakan unsur utama
yang membuat sebuah penafsiran menjadi berwarna, hidup dan berbeda
dengan penafsiran-penafsiran lain. Aspek corak inilah yang menjadi daya tarik
tersendiri untuk mentelaah sebuah karya tafsir.

Tafsir Firdaws al-Na’im, sebagai karya tafsir tentunya memiliki corak
seperti yang dijelaskan di atas. Berdasarkan penafsirannya yang analitis,
tampak bahwa corak yang dominan dalam tafsir Firdaws al-Na’im yaitu corak
adabi ijtima’i (sosial kemasyarakatan) dan corak fikih. |

Menurut  Quraish  Shihab, corak  adabi ijitima’i (sosial
kemasyarakatan) adalah corak penafsiran yang menitikberatkan pada
penjelasan ayat-ayat al-Qur’an dengan penonjolan utama tujuan turunnya al-
Qur’an, yakni membawa petunjuk dalam kehidupan kemudian merangkaikan
pengertian ayat tersebut dengan hukum-hukum yang berlaku bagi masyarakat
dan pembangunan dunia.'® Corak ini pada umumnya merupakan dimensi

sosial yang ada dalam tafsir. Oleh karena itu, Thaifur Ali Wafa lebih

17740
Ibid., 388.
M. Quraish Shihab, Studi Kritis Tafsir al-Manar (Jakarta: Pustaka Hidayah, 1994), 11.
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mengedepankan pada aspek pemaparan bahasa yang mudah dipahami oleh
audience, maka bahasa yang digunakan pun lugas, bermakna dan berdimensi
sosial.

Penjelasan dalam tafsir Firdaws al-Na’im yang bernuansa sosial
kemasyarakatan dapat dijumpai dalam penafsiran QS. al-Bagarah 153 sebagai

berikut:

L o [P C n;/@ o2 A s 2 ©° 8 /A © 0 5 ,‘p /5/5“' \
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Hai orang-orang yang beriman, jadikanlah sabar dan shalat

sebagai penolongmu, sesungguhnya Allah beserta orang-orang yang
sabar.

Thaifur menafsirkan kata .=\ sebagai berikut:
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Sabar dalam keta’atan, dalam meninggalkan maksiat, dan sabar atas cobaan. Sabar
itu ada 3 macam: Pertama, melanggengkan perbuatan ketaatan. Kedua, melanggengkan
meninggalkan kemaksiatan. Ketiga, tetap memuji dan bersyukur pada Allah meskipun
mendapatkan cobaan. Dikatakan bahwa orang yang sabar atas cobaan maka Allah akan
mengangkat derajatnya sebanyak 300 derajat. Jarak antar satu derajat dengan derajat
lainnya bagaikan jarak tempuh bumi ke langit sebanyak satu kali. Adapun orang yang
bersabar atas ketaatan maka ia akan diangkat derajatnya sebanyak 600 derajat. Jarak
antar satu derajat dengan derajat lainnya bagaikan jarak tempuh bumi ke langit
sebanyak dua kali. Sedangkan orang yang sabar meninggalkan maksiat maka ia akan
diangkat derajatnya sebanyak 900 derajat. Jarak antar satu derajat dengan derajat

lainnya bagaikan jarak tempuh bumi ke langit sebanyak 3 kali”. 2

Dalam kutipan di atas, Thaifur Ali Wafa memulai penafsirannya

dengan penjelasan arti sabar sesuai konteks ayat. Menurutnya, ayat di atas

Y Thaifur, Firdaws al-Na‘im, vol.1, 151.
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turun untuk menjadi nasihat bagi orang yang beriman agar selalu sabar dan
melaksanakan shalat, karena dua hal tersebutlah yang akan menjadi penolong
di akhirat nanti. Sabar mewakili praktek horizontal kehidupan sosial
kemasyarakatan yang tujuan akhirnya demi akhirat. Dan shalat adalah murni
hubungan vertikal dengan Allah.

Kemudian ia melanjutkan penafsirannya dengan menjelaskan bahwa
sabar itu ada 3 macam. Pertama, melanggengkan perbuatan ketaatan. Kedua,
melanggengkan meninggalkan kemaksiatan. Ketiga, tetap memuji dan
bersyukur pada Allah meskipun mendapatkan cobaan. Ketiga macam sabar
diatas harus saling melengkapi agar tercapai tujuan utamanya yaitu akhirat.

Selanjutnya, Thaifur menjelaskan bahwa orang yang sabar akan diangkat
derajatnya sesuai tingkatan kesabarannya. Pernyataan mengenai diangkatnya
derajat orang yang sabar tersebut berasal dari kalam ahli hikmah dengan
tujuan mendorong semangat orang Islam agar bersabar. Thaifur berusaha
menjelaskan bahwa dalam sosial kemasyarakatan akan ada banylak hal yang
menguji kesabaran, dan beruntunglah bagi mereka yang mampu bersabar.
Selain itu, pengaruh situasi dan kondisi sosial budaya saat itu juga mempunyai
peran penting dalam membentuk penafsiran-penafsirannya.

Corak Fikih yang terdapat dalam tafsir Firdaws al-Na’im juga
memberikan apresiasi yang tinggi terhadap pesoalan figh. Ketika dihadapkan
terhadap persoalan figh, Thaifur mengulasnya secara panjang lebar. Penafsiran
Thaifur tersebut bisa dimaklumi, mengingat kondisi keagamaan masyarakat

Madura pada saat itu memang menunjukkan bahwa umat muslim khususnya
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di Madura masih tergolong awam dan masih bergantung kepada kiai. Sebagai

contoh saat Thaifur menafsirkan surah al-Nisa’ ayat 43:

Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu shalat, sedang kamu dalam keadaan
mabuk, sehingga kamu mengerti apa yang kamu ucapkan, (jangan pula hampiri mesjid)
sedang kamu dalam keadaan junub, terkecuali sekedar berlalu saja, hingga kamu mandi.
Dan jika kamu sakit atau sedang dalam musafir atau datang dari tempat buang air atau
kamu telah menyentuh perempuan, kemudian kamu tidak mendapat air, maka
bertayamumlah kamu dengan tanah yang baik (suci); sapulah mukamu dan tanganmu.
Sesungguhnya Allah Maha Pemaaf lagi Maha Pengampun.

Thaifur menjelaskan arti kata Y dalam penafsirannya sebagai
berikut:

Label ey joe ool B aJl Gl sag daly ane WSS, Gl SL 0l Bl 3
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Ada gira’at yang membaca i<l tanpa alif. Makna kedua bacaan tersebut sama, yaitu

menyentuh dengan tangan, seperti yang dikatakan oleh Ibnu ‘Umar dan juga imam kami

As Syafi’i. Menyentuh dengan bagian kulit selain tangan juga dihukumi sama. Ibnu
Abbas berpendapat bahwa yang dimaksud oY dalam ayat ini adalah jima”.20

Dari kutipan penafsiran di atas, tampak bahwa ketika dihadapkan
kepada persoalan figh, Thaifur tidak terjebak pada fanatisme madzhab.
Walaupun Thaifur bermadzhab Syafi’i, tapi ia juga memaparkan dari
perspektif para imam madzhab tanpa mengkritik apalagi menyalahkan

madzhab lain.

1bid., 493.
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Dalam tafsirnya, Thaifur Ali Wafa juga banyak mencantumkan syair
syair arab karya pujangga arab atau syair buatannya sendiri. Contohnya saat

menjelaskan kemulyaan ilmu seperti berikut:
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Artinya: Wahai para pencari ilmu, pusaka Rasulullah SAW, berikut
tipsnya untuk Anda Dan ketahuilah bahwa ilmu adalah hal yang paling mulia,
Nabi yang Mulia, tidak memerintahkan peningkatan apa pun selain
pengetahuan, Tuhan maha Mulia, mengatakan sebuah teks, "Hanya hamba
yang ditakuti, dengan pengetahuan yang besar." Dan Nabi telah mengatakan
bahwa ada malaikat yang mencari ilmu dengan kebenaran. Barang siapa yang
menempuh jalan ilmu, maka Allah akan memberi petunjuk kepada taman-
taman dengan jalan yang mudah.

Satu hal lagi yang patut menjadi perhatian, yaitu sistematika
penyusunan kitab ala Thaifur ini. la mamplj memberikan dua pandangan yang
berbeda kepada Thaifur dan penafsirannya. Pada satu sisi, kombinasi
sistematika lama dan baru yang ia bangun dapat menunjukkan kejeniusan serta
kehati-hatian Thaifur dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an. Sedangkan di
sisi lain, hal tersebut justru membuat Thaifur terlihat seolah ia tidak berani
untuk mengeksplorasi ayat-ayat tersebut secara lebih jauh. Padahal, sebagai

salah satu mufassir yang hidup di era kontemporer, Thaifur seharusnya lebih

mandiri dalam melakukan penafsiran dengan melihat konteks kehidupan masa
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kini dan segala dinamika permasalahannya. Pandangan seperti diatas terjadi
dikarenakan minimnya usaha Thaifur untuk melakukan integrasi dan
interkoneksi dengan teori-teori keilmuan modern. Thaifur terkesan seperti
hanya berkutat dengan dan berada di bawah bayang-bayang penafsiran
mufasir sebelumnya, dan penafsirannya terlihat hanya semacam legitimasi.
Hal ini mengesankan bahwa Kitab tafsir Firdaws al-Na’im ini belum
menampakkan semangat tafsir kontemporer, walaupun hal ini secara jujur
diakui sendiri oleh Thaifur bahwa tafsirnya ini hanya sebatas menukil gaul-
gaul imam-imam tafsir sebelumnya. Meski demikian, upaya Thaifur dalam
menyusun Kitab ini tetap harus mendapatkan apresiasi yang tinggi terutama

dari kalangan pesantren.

4. Sumber Penafsiran

Dalam menafsirkan al-Qur’an, Thaifur menggunakan sumber-sumber

rujukan yang variatif. Berikut sumber-sumber rujukan yang digunakan:

a. Al-Qur’an

Al-Qur’an adalah sumber utama setiap mufassir dalam melakukan
penafsiran, tidak terkecuali Thaifur Ali Wafa. Penafsiran yang paling
benar menurut Ibnu Katsir adalah penafsiran al-Qur’an dengan al-Qur’an
dahulu, baru kemudian dengan hadis dan lain sebagainya. Berikut
beberapa contoh penafsiran Thaifur yang bersumber pada ayat al-Qur’an :
Pada pembahasan hati yang bersih (ga/bun salim) pada surah al-Syu’ara’

ayat 89:
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ke s AT A Sa )
Kecuali orang-orang yang menghadap Allah dengan hati yang
bersih.

Thaifur menjelaskan arti dari kata salim, yaitu hati yang bersih dan
selamat dari fitnah harta dan keturunan.”* Lalu Thaifur menyatakan dalam
tafsirnya bahwa hati orang kafir dan munafiq itu berpenyakit (maridl).
Pernyataan ini berdasarkan al-Qur’an surah al-Bagarah ayat 10:
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Dalam hati mereka ada penyakit, lalu ditambah Allah penyakitnya;
dan bagi mereka siksa yang pedih, disebabkan mereka berdusta”

Dalam pembahasan ini Thaifur menjelaskan terlebih dahulu ayat-
ayatnya dulu, lalu diteruskan penjelasan mengenai ayat tersebut, dan
menjelaskan kata yang menurutnya patut di perjelas lagi. Mengenai arti
dari galbun salim, ulama’ berbeda pendapat. Ibnu Katsir mengartikan
galbun salim dengan artian hati yang bersih dari kotoran (dosa) dan syirik.
Sedangkan Ibnu Sirin-mengatakan:
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Hati yang bersih adalah yang mengetahui bahwa sesungguhnya
Allah itu dzat yang Hag, dan bahwa sesungguhnya hari kiamat itu pasti
akan dating tanpa meragukannya, dan bahwa sesungguhnya Allah
membangkitkan orang-orang kubur.”?

Thaifur Ali Wafa, Firdaws al-Na’im, vol. 4, 376.
2 Abul Fida’ Isma’il bin ‘Umar bin Katsir, 7afsir al-Qur’an al-‘Adhim, (Riyadh: Dar Thaybah,
1999), 149.
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b. Hadis

Hadis juga merupakan sumber yang dipakai Thaifur dalam
penafsirannya. Penggunaan hadis lumayan banyak digunakan oleh Thaifur
pada penafsiran ayat dan penjelasan sabab al-nuzul ayat, namun
sedikit pada tafsir ayatnya. Meskipun demikian, sumber hadis adalah salah
satu sumber pokok Thaifur dalam penafsirannya. Contoh hadis yang
dipakai dalam penafsirannya ketika menafsirkan surah Al-Mu’minun ayat

100:
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Agar aku berbuat amal yang saleh terhadap yang telah aku
tinggalkan. Sekali-kali tidak. Sesungguhnya itu adalah perkataan yang
diucapkannya saja. Dan di hadapan mereka ada dinding sampai hari

mereka dibangkitkan.

Dalam penafsiran Thaifur, pada kata -s; ..;, yang dimaksud yang

telah aku tinggalkan adalah usia yang telah dilewati. Bisa dikatakan juga
yang dimaksud yang telah aku tinggalkan itu adalah harta peninggalan.

Dalam penafsiran ini Thaifur bersandar pada hadis Rasulullah:
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Dari Rasulullah saw. bersabda: “Ketika kematian menghampiri

manusia, maka dikumpulkanlah di hadapannya segala sesuatu yang

mencegah haknya, lalu ketika itu dia berdoa, “Tuhanku,

kembalikanlah waktuku agar aku dapat beramal shalih dengan apa
yang aku tinggalkan”.



69

Thaifur kemudian menambahkan penjelasan sebagai berikut:

S oS5 L b d) ad Loge i)l e ol (SO
Artinya, agar, setelah kembali, aku akan memenuhi hak
Allah SWT atas apa yang telah saya meninggalkan warisan

Thaifur lebih memilih makna -s; ... dengan makna tirkah atau

harta peninggalan daripada memberi makna sisa usia.”® Hadis ini juga
terdapat dalam tafsir Ar Razi dengan pembahasan yang berbeda.

Contoh lain penafsiran Thaifur yang bersumberkan hadis
Rasulullah adalah penafsiran ayat 51 surah al-Mu’minun:
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Hai rasul-rasul, makanlah dari makanan yang baik-baik, dan
kerjakanlah amal yang saleh. Sesungguhnya Aku Maha Mengetahui apa
yang kamu kerjakan.

Dalam menjelaskan ayat ini, Thaifur menyatakan bahwa perbuatan
baik (‘amal sholih) itu tidak hanya melakukan perintah syariat baik yang
fardlu maupun yang sunnah, akan tetapi, makan juga bisa jadi termasuk
amal sholih jika disandarkan untuk kebaikan seperti demi menjalankan
perintah syariat (misalnya makan dengan niatan agar kuat menjalankan
ibadah), bukan semata-mata karena perintah watak manusia yang butuh
makan seperti biasanya. Pendapat ini bersandar pada hadis Rasulullah:
4;33\Olvle‘\ﬁlﬁc&)‘é«ﬁdjﬁ\‘_}y)dg‘_jﬁwc&\f)s%ﬁ ;},T&“rl““tgjj
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Muslim meriwayatkan hadis dari Abu Hurairah RA. berkata: Rasulullah

bersabda: “Sesungguhnya Allah adalah dzat yang baik dan tidak menerima kecuali

hal yang baik. Sesungguhnya Allah memerintahkan kepada orang-orang mukmin
dengan perintah yang Allah perintahkan pada para rasul”.?*

BThaifur, Firdaws al-Na‘im, vol.4, 240.
21bid, vol.4, 224-225.
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C. Qaul Sahabat dan Tabi’in
Sumber penafsiran Thaifur yang selanjutnya adalah gaul Sahabat
dan Tabi’in. Pendapat Sahabat yang biasa Thaifur gunakan adalah
pendapat dari Ibnu Abbas, seperti pada penjelasan mengenai hati orang
kafir yang oleh Allah ditutup dari pintu hidayah, penafsiran atas surah al-

Bagarah ayat 7:
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Allah telah mengunci-mati hati dan pendengaran mereka, dan
penglihatan mereka ditutup. Dan bagi mereka siksa yang amat berat.

Dalam menafsirkan ayat ini Thaifur mengambil sebuah keterangan
dari Ibnu Abbas: “Allah telah mencetak hati orang kafir sedemikian rupa,
sehingga mereka tidak bisa menerima kebaikan (hidayah)”. Lalu Thaifur
menambahkan bahwa hati yang sudah dicetak oleh Allah dengan
kekufuran, akan sulit keluar sikap kufur yang ada dalam hati tersebut. Hati
menjadi hal yang Allah tutup dari mereka karena hati adalah tempat
pengetahuan dan pemahaman berada.”

d. Akal (Ra’yu)

Dalam tafsirnya, Thaifur Ali Wafa memang menjelaskan dengan
singkat dan padat, akan tetapi hal ini tidak berarti Thaifur tidak
memasukkan pandangannya di dalam penafsirannya. Kebanyakan ra’yu
Thaifur digunakan ketika menafsirkan makna kalimat dan sifatnya adalah

jjmali. Akan tetapi, ada beberapa ra’yunya yang digunakan pada ayat-ayat

1bid, vol.1, 11.
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yang menjelaskan hukum syar’i. Contoh penggunaan ra’yu Thaifur dalam

menjelaskan hukum syar’i ada pada penafsiran surah al-Mujadalah ayat 3:
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Orang-orang yang menzhihar isteri mereka, kemudian mereka hendak menarik
kembali apa yang mereka ucapkan, maka (wajib atasnya) memerdekakan seorang
budak sebelum kedua suami isteri itu bercampur. Demikianlah yang diajarkan
kepada kamu, dan Allah Maha Mengetahui apa yang kamu kerjakan.

Dalam menafsirkan « &hed 5,55, ia berpendapat sebagai
berikut:
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Demikianlah hukum yang diajarkan pada kamu semua. Penetapan hukuman

membayar kifarat itu menjadi dalil bahwa ada tindak kriminal, maka wajib bagi

kalian mengambil pelajaran atas penetapan hukum ini agar kalian tidak mengulangi
perbuatan dhihar lagi, serta agar kalian semua takut akan siksa Allah. 2

Contoh lain gaul Ibnu Abbas yang disertakan dalam penafsiran

Thaifur adalah pada penafsiran-ayat 4 surah al-Munafiqun:
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Dan apabila kamu melihat mereka, tubuh-tubuh mereka menjadikan kamu
kagum. Dan jika mereka berkata kamu mendengarkan perkataan mereka. Mereka
adalah seakan-akan kayu yang tersandar. Mereka mengira bahwa tiap-tiap teriakan
yang keras ditujukan kepada mereka. Mereka itulah musuh (yang sebenarnya) maka
waspadalah terhadap mereka; semoga Allah membinasakan mereka. Bagaimanakah
mereka sampai dipalingkan (dari kebenaran).

21bid., vol.6, 177.
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Thaifur memberi penjelasan bahwa hal yang menjadikan tubuh-
tubuh mereka mengagumkan adalah keindahannya. Selanjutnya ada gaul
Ibnu Abbas yang Thaifur ambil, yaitu:
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Ibnu Abbas berkata: “Saudaraku adalah pemuda yang memiliki perawakan yang

kekar dan sehat, fasih dan baik bicaranya, lalu ada segerombolan kaum munafik
yang sama seperti saudaraku, mereka adalah pembesar dari kota Madinah dan

mereka menghadiri majlis Rasulullah. Rasulullah dan orang yang hadir dalam majlis
itu pun takjub melihat perawakan mereka.

Thaifur mencoba menyampaikan pesan bahwa keindahan fisik
orang-orang munafik bisa menipu. Hati mereka sudah tertutup dari
hidayah dan kebaikan. Al-Qur’an mengumpamakan mereka seperti kayu
tak bernyawa atau menurut sebagian mufassir mereka bagaikan tembok
tak berarwah.?’

e. Kitab-kitab Tafsir

Dalam  menafsirkan ayat-ayaf al-Qur’an, Thaifur memiliki
beberapa rujukan utama yang mempengaruhi penafsirannya. Dalam
mukaddimah kitab tafsir Firdaws al-Na;im, Thaifur juga menyebutkan
bahwa ia banyak menukil dari mengumpulkan hasil penafsiran dari kitab-
kitab tafsir lain. Diantara kitab tafsir terdahulu yang menjadi sumber
rujukan utama Thaifur adalah Tafsir Al-Jalalain karya Jalaluddin Al-

Mahalli dan Jalaluddin As-Suyuthi, Tafsir Al-Qur’an Al-‘Adhim karya

bid., vol.6, 237.
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Ibnu Katsir, dan kitab Mukhtashar Tafsir Ibnu Katsir karya Muhammad
‘Ali As-Shobuni.?® Meskipun banyak penjelasan Thaifur yang memiliki
keserupaan dengan kitab-kitab tafsir terdahulu, penulis Kkesulitan
menemukan nukilan itu sendiri karena Thaifur tidak mencantumkan
hamisy atau catatan kaki di setiap penjelasan yang ia berikan. Namun ada
indikasi bahwa Thaifur juga banyak mengutip dari kitab tafsir Zanwir al-
Migbas min Tafsir Ibn ‘Abbas karya Al-Fayruzabadi dibuktikan dengan
banyaknya kutipan Thaifur akan pendapat Ibnu Abbas dalam hal
penafsiran.
f. Pendapat Para Ulama dan Madzhab

Kitab Firdaws al-Na’im ini banyak berisi pendapat-pendapat,
terutama pendapat imam mazhab yang empat sebagai kajian hukum yang
terkandung dalam suatu ayat, pendapat ulama’ tentang qira’ah, nahwu, dan
lain-lainnya. Dengan kata lain, salah satu sumber penafsiran Thaifur dalam
penyusunan Kkitab Firdaws al-Na’im adalah pendapat ular;1a. Sebagai
contoh, Thaifur menyajikan pandangah-pandangan empat madzhab atas
hukum-hukum yang ada didalam tafsirnya, seperti pada pembahasan
seputar hukum dhihar. Pada ayat 3 surah al-Mujadalah seperti yang

dipaparkan diatas, dalam mengartikan kata 156 U 0555+ ¢ , Imam Syafi’i dan

Imam Maliki memiliki pendapat yang berbeda. Imam Syafi’i berpendapat
bahwa yang dimaksud menarik kembali ucapan dzihar adalah ketika sang

suami diam dan tidak mentalag istrinya selama kurun waktu yang

2Thaifur, Manar, 234.
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memungkinkan untuk mentalaq sang istri. Sedangkan menurut Imam
Malik dan Imam Ahmad bin Hanbal, yang dimaksud menarik kembali
ucapan dzihar itu ketika sang suami bertujuan untuk menjima’ sang istri.
Dalam ayat tersebut juga ada perbedaan pendapat mengenai kafarat jika
melanggar dzihar yang berupa membebaskan budak. Imam Syafi’i
berpendapat budak yang dibebaskan harus budak yang muslim, tidak
diperbolehkan jika yang dibebaskan itu adalah budak kafir. Sedangkan
menurut Imam Abu Hanifah, boleh membebaskan budak muslim ataupun
kafir.??
9. Sya’ir Arab

Thaifur Ali Wafa memiliki banyak karya berupa sya’ir atau
gashidah berbahasa Arab. Al Jinhar, leluhur Thaifur termasuk seniman
musik islami di Ambunten. Saat menulis kitab tafsirpun, Thaifur banyak
mengutip dan menulis sya’ir dalam penafsirannya. Tujuan penambahan
sya’ir ini hanya untuk memperkaya pembahasan saja. Seperti} contoh saat
menjelaskan tentang kisah putra nabi'Adam, Qabil dan Habil, Thaifur
menuliskan satu bait ciptaan salah satu ulama’ yang mempermudah untuk
membedakan siapa yang menjadi pembunuh dan siapa yang terbunuh
diantara keduanya:

Ulgde fols U &l H saie o6 3 il Ol

Artinya: “huruf gaf dari nama Qabil bisa menjadi penanda bahwa
ia pembunuh Habil sang saudara”

PThaifur, Firdaws al-Na’im, vol.6, 177.



75

Contoh sya’ir arab lain yang dicantumkan oleh Thaifur dalam
penafsirannya adalah saat menjelaskan penafsiran ayat 158 surah al-
An’am:
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Yang mereka nanti-nanti tidak lain hanyalah kedatangan malaikat kepada
mereka (untuk mencabut nyawa mereka) atau kedatangan (siksa) Tuhanmu atau
kedatangan beberapa ayat Tuhanmu. Pada hari datangnya ayat dari Tuhanmu,
tidaklah bermanfaat lagi iman seseorang kepada dirinya sendiri yang belum beriman
sebelum itu, atau dia (belum) mengusahakan kebaikan dalam masa imannya.
Katakanlah: "Tunggulah olehmu sesungguhnya Kamipun menunggu (pula).

5. Metode Penafsiran

Tafsir Firdaws al-Na’im bisa di kategorikan tafsir yang berbentuk bi
al-ra’yi, yakni tafsir yang lebih condong mendahulukan pemikiran dan ijtihad
Thaifur sendiri dan baru kemudian dilengkapi data dari sumber-sumber
penafsiran yang disebutkan di atas. Menurut al-Dzahabi, tafsir bi al-ra’yi
adalah penafsiran al-Qur’an dengan ijtihad dengan syarat mufasir telah
menguasai kaidah bahasa arab, mengetahui asbab al-nuzul, nasikh mansukh
dan perangkat-perangkat lain yang dibutuhkan oleh mufasir.*°

Dalam kitab tafsir Firdaws al-Na’im, metode yang di gunakan oleh
Thaifur adalah tahlili, yaitu metode analitis dalam menafsirkan al-Qur’an dari
awal sampai akhir sesuai tartib mushaf utsmani, pola pembahasan dan

analitisnya sangat luas namun ringkas dan padat. Artinya, selama

39 Al-Dzahabi, A/-Tafsir wa., 183.
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pembahasan tidak mengikuti pola perbandingan seperti dalam metode
komparatif (mugaran) atau pola topikal yang pembahasannya lebih mendalam
yg biasa disebut dengan metode tematik (maudhu’i), dan tidak pula global
seperti dalam metode ijmali.

Kecenderungan Thaifur pada disiplin ilmu tertentu mempengaruhi
metode penafsirannya. llmu fikih adalah salah satu disiplin ilmu yang
mempengaruhi Thaifur dalam menjelaskan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an.
Thaifur mampu menjelaskan lebih luas tentang penafsiran sebuah ayat ketika
ayat tersebut mengandung ahkam al-shar’iyyah. Contohnya saat Thaifur

menjelaskan penafsiran ayat 3 surah al-Ma’idah:
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Diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging babi, (daging hewan) yang
disembelih atas nama selain Allah, yang tercekik, yang terpukul, yang jatuh, yang
ditanduk, dan diterkam binatang buas, kecuali yang sempat kamu menyembelihnya, dan
(diharamkan bagimu) yang disembelih untuk berhala. Dan (diharamkan juga) mengundi
nasib dengan anak panah, (mengundi nasib dengan anak panah itu) adalah kefasikan.
Pada hari ini orang-orang kafir telah putus asa untuk (mengalahkan) agamamu, sebab
itu janganlah kamu takut kepada mereka dan takutlah kepada-Ku. Pada hari ini telah
Kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah Ku-cukupkan kepadamu nikmat-Ku,
dan telah Ku-ridhai Islam itu jadi agama bagimu. Maka barang siapa terpaksa karena
kelaparan tanpa sengaja berbuat dosa, sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang.

Dalam tafsir Firdaws al-Na’im dijelaskan:



77

Wy wn p2dll ploas £V SAL polll 2 Uy @l mnt a3l ) (i o)
Mo il a a i ez SR OV sag are gt ST 22 (3 g S
godae s MA@ Sols DT L i e Doy BV sdimel) Juast O
Sl S M Ol e dST b Slgrill (3 5 Bdyy e o e
Ve g W e b 5 ) e Sl s il ) dal e 248
o UST e bl U iV (o5 Uy Lede 5l pitad & pan S A 2 )
a9 Lo g o Bl ot gl Slagrtll (3 Bl A8 )y olaal) o b gl ik
ST Ol 1) o O cgadl Clall T 08y g and g a3l anepdh Izl e
el sl aod OF 3T LTl 0ladh alST e Lo ag By ad) Ol W
Jl el gz gy aif b &) aaall Il Ofy doiaall LT (3 ool 350 Loz
Wl 3 Ollaly ada 3 JB jades ST S Gy AV SIL an nd Pl
eVl eoly 3aal) Comid Vg 0,0 Bl Sl oda B ¢ Al a3 OB

AP o Ogdle L Vsls L5y Loy SIST pged) sl o 28 3500 OF Yl
S M Lol s Vg lST o) (ST W 00 (i)

Artinya babi dalam segala aspeknya, melainkan dagingnya
dicirikan dengan menyebutkan karena sebagian besar yang dimaksud
dengannya, dan beberapa di antaranya telah menyatakan dalam larangan
memakan daging babi yang berarti bahwa makanan itu akan menjadi
makanan. bagian dari hakekat pemberi makan, maka pemberi pakan perlu
memperoleh akhlak dan kualitas seperti yang diperoleh dalam daging dan
babi dicetak dengan hati-hati. Keinginan yang besar dan keinginan yang
kuat untuk hal-hal yang manis, maka dia mengharamkan memakannya
kepada manusia, jangan sampai ia menyesuaikan diri seperti itu. Dari sifat
babi yang tidak cemburu, begitu banyak sehingga Anda melihat
pengkhianat lain berjongkok di makanan yang menjadi miliknya, sehingga
ia tidak terkena kepadanya karena dia tidak cemburu, dan karena itu Anda
melihat orang-orang Frank ketika mereka bersikeras makan daging babi
mewarisi mereka dengan sangat hati-hati Dan keinginan yang kuat untuk
mengidam, dan kurangnya kecemburuan ini mewariskan mereka, bersama
dengan kebencian yang dikandungnya, karena kepatuhannya pada kotoran
dan keinginannya untuk itu. Pengobatan modern telah membuktikan
bahwa itu berbahaya dan memakannya menghasilkan cacing pita, yang
timbul dari memakan tikus mati, juga membuktikan bahwa dagingnya sulit
dicerna karena banyaknya lemak dalam kebugaran ototnya, dan bahwa zat
lemaknya di dalamnya mencegah getah lambung mencapai makanan,
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sehingga albumin tidak dapat dicerna dan perut pemakan menjadi lelah
dan terasa berat. , maka bahayanya akan berkurang, jika tidak maka
perutnya akan sakit dan dia akan menderita diare, dan jika bukan karena
kebiasaan meminum racun, makan, minum dan merokok, dan jika mereka
tidak memperlakukan daging babi untuk mengurangi bahayanya, orang
tidak akan bisa memakannya, terutama orang-orang dari negara panas.

Dalam penafsiran kata .4 .+, saja, Thaifur menjelaskan makna globalnya lalu

menjelaskan alasan diharamkannya memakan daging babi lengkap dengan
pendapat dari pakar kesehatan. Kecenderungan Thaifur terhadap ilmu fikih
menjadikan penafsirannya terhadap ayat-ayat ahkam sangat luas. Karena hal ini,

tafsir Firdaws al-Na’im mengandung corak fikih yang dominan di dalamnya.



BAB IV

RELASI TAFSIR DAN IDEOLOGI DALAM PENAFSIRAN AYAT-AYAT

TEOLOGI DALAM TAFSIR FIRDAUS AL-NATM

A. Penafsiran Ayat-ayat Teologi

Pembacaan terhadap Struktur teks merupakan langkah awal untuk menemukan

identitas Thaifur Ali wafa melalui penafsiran ayat-ayat teologis dalam Tafsir Firdaus

Na’im, diantaranya sebagai berikut;

1. Teologi Ru yatullah

Penafsiran al-Qur’an tentang Ru 'ya tullah terdapat dalam Surat al-‘ An’am ayat

103:

Sl Gl 5 SN &% 5 N A% Y
Artinya: Dia tidak dapat dilihat oleh mata, sedang Dia dapat melihat
segala yang terlihat; dan Dialah Yang Maha Halus lagi Maha
Mengetahui. (Q.S. al-An’am, 103)
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Artinya Bentuk jamak dari penglihatan, yaitu indera penglihatan, yaitu
kekuatan melihat, dan sesungguhnya saya bisa melihat Allah SWT,
berdasarkan doktrin Sunni, melihat dengan mata, dan bahwa orang-orang
yang beriman pada Hari Kebangkitan dan di Surga akan melihat-Nya tanpa
batas, dan bahwa penglihatan-Nya tentang Yang Mahatinggi bukan tidak
mungkin karena adanya bukti tekstual dan rasional. Tuhan dan tidak pernah

" Thaifur Ali Wafa, TafSir Firdaus al-Na‘Tm bi Taudih Ma‘ani Ayat al-Qur’an al-Karim, juz 11 tanpa

tahun. 235
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mengelilingi-Nya seperti hati yang mengenal-Nya dan tidak mengelilingi-

ThaifurNK?i Wafa menafsirkan bahwa kata al-abshar merupakan jamak dari
kata bashara yang artinya indra penglihatan, maksudnya adalah mata. Menurut
pendapat Ahlussnnah Wal Jamaah bahwa kelak dihari kiamat orang mukmin akan
melihat Tuhannya disurga tanpa ada pembatas. Jadi bukan sesuatu yang mustahil hal
itu terjadi karena ada dalil nagli dan aqli.

Menurut jumhur ulama’ makna idrak yaitu mampu mencakup terjadinya
sesuatu beserta hakikatnya, maka mata dapat melihat Allah tapi tidak secara
mendalam, sebagaimana hati mengetahui dia tapi tidak mengetahui segala yang
meliputinya. 1bnu Abbas berkata bahwa mata makhluk tidak mampu dari peliputan
terhadapnya. Dikatakan bahwa makna ayat sesungguhnya Allah tidak bisa dilihat di
dunia akan tetapi bisa dilihat oleh orang muknin di akhirat.

Sedangkan Menurutnya Mu’tazilah idrak jika disandarkan pada kata a/-basar
adalah al-ru’yah wa al-ibsar (melihat dengan mata) dengan alasan bahwa tidak sah
menetapkan salah satunya antara ru’yah atau idrak, lantas menafikain satunya lagi,
maka tidak sah apabila dikatakan “saya melihatnya dan saya tidak dapat mencapainya
dengan mata saya”, begitu pula “saya dapat mencapainya dengan mata saya, dan saya
tidak melihatnya”. Hal tersebut menunjukkan bahwa idrak al basar dan ru’yah adalah
satu. Jika demikian (menurut Mu’tazilah) maka Allah menafikan bahwa tiada

seorangpun yang dapat melihat Allah dengan mata kepala kapanpun dan dimanapun

itu.
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Sedangkan dalil nagli yang menyatakan bahwa Allah bisa dilihat oleh orang
mukmin di akhirat yaitu dalam (QS. al-Qiyamah [75]: 22-23)
BE LS ) 3ol a5
Artinya: Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-
seri. Kepada Tuhannyalah mereka melihat. (Q.S. al-Qiyamah, 22-23)
Q8 B0 35 L) cntasall oy o s Auan Bpuall Al o0 () 305 3645
Tlaa B U Leay () s cp el S5 e
Artinya: Wajah-wajah pada hari itu, yaitu pada Hari Kebangkitan, akan
berseri-seri dan indah, dan mereka akan menjadi wajah-wajah orang-orang beriman

yang memandang Tuhan mereka, kata Ibn Abbas, dan kebanyakan penafsir akan
memandang Tuhan mereka dengan mata tanpa pandangan. sebuah kerudung.

Dalam Tafsir Firdaus Naim karya Thaifur Ali Wafa ayat diatas menjelaskan
bahwa pada hari kiamat wajah orang mukmin berseri-seri mengharap perjumpaan
dengan tuhannya. sebagaimana dikatakan oleh Ibnu Abbas bahwa mayoritas mufassir
berpendapat bahwa mereka bisa melihat Tuhannya tanpa dinding pembatas (hijab).

Berbeda dengan aliran Mu’tazilah seperti al-Zamakhsahri, menurutnya ayat
tersebut tidak menunjukkan bahwa kelak manusia bisa melihat Allah. bahwa kita
tidak mungkin bisa melihat Allah. Mereka mengatakan: “Ketahuilah, bahwa saudara-
saudara kami dengan tegas menyangkal apa ‘yang diduga oleh orang-orang yang
meyakini kemungkinan melihat Allah dengan alasan firman Allah tersebut, dengan
mengajukan beberapa alasan yang jelas. Mereka menjelaskan bahwa memandang
(nazar) itu tidak berarti melihat: dan melihat (ru’yah) tidak merupakan salah satu

maksud dari nazar itu. nazar itu bermacam-macam, antara lain (1) menggerakkan biji

2 Ibid., 331
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mata ke arah suatu benda untuk melihatnya, (2) menunggu, (3) simpati dan berbaik
hati dan (4) berfikir dan merenung. Mereka mengatakan: “Bila ru’yah itu tidak
merupakan salah satu bagian dari nazar, berarti pendapat yang mempersamakan arti
nazar dengan ru 'yah tidak relevan dengan arti lahiriah ayat tersebut. Oleh karena itu,
kami semua berpendapat bahwa perlu dicari za’wi/ ayat dengan arti lain ru’yah itu.
Sebagian diantara kami memberi pena’wilan dengan menunggu pahala meskipun
kenyataannya pahala yang ditunggu itu tidak disebut dalam ayat di atas, tetapi yang
menunggu disebutkan, dan dalam adat istiadat Arab hal itu sudah biasa.

Dalam usahanya untuk membuat agar ayat itu tidak mendukung kelompok
Sunni yang mengakui adanya ru’yah, sekelompok orang Mu’tazilah memberi
pena’wilan lain yang dapat dibenarkan; bahwa nazar yang disebut dalam ayat di atas
bisa berarti menunggu dalam hati atau melihat dengan mata kepala. Di sinikata ila
rabbiha berarti nikmat Tuhannya, karena ila juga berarti nikmat. Dengan demikian,
ayat itu berarti “menunggu nikmat Tuhannya’ (intazara ila ni’matillah), agar sesuai
dengan ideologi madhab Mu’tazilah, yang berpendapat bahwa di akhi'rat Tuhan tidak
dapat dilihat dengan mata.’

Sementara itu, dalam teologi Sunni menyandarkan keyakinannya, bahwa
orang yang bertakwa dan berbahagia akan melihat Allah dengan mata kepala di
akhirat nanti ini sebagaimana dijelaskan dalam tafsir al-Sa’labi bahwa: firman Allah

“ila rabbiha nazirah” diartikan oleh kaum Ahlussunnah wal Jama’ah bahwa ayat

> Muhammad Husein Az-Zahabi, Penyimpangan-penyimpangan dalam PenafSiran al-Qur’an, (Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 1996), him. 54-55.
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tersebut mencakup kemungkinan orang-orang mukmin melihat Tuhan, tanpa perlu

membayangkan bagaimana caranya, sebagaimana Allah itu diketahui bahwa Dia itu

wujud. Tidak ada yang menyerupai-nya. Demikian halnya kalau Dia itu dapat terlihat

nanti di akhirat, maka Dia tidak menyerupai makhluk yang dapat dilihat. Sebab

sesungguhnya tidak ada satupun yang menyerupai-Nya, tidak ada Tuhan selain Dia.*

Ayat lain yaitu pada surat al-Mutaffifin ayat 15

Artinya: Sekali-kali tidak! Sesungguhnya mereka pada hari itu benar-
benar terhalang dari (melihat) Tuhannya
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Artinya Menurut Imam Syafi’i makna “terhalang oleh maksiat” yaitu kufur
sehingga untuk bisa melihat Allah yaitu dengan ketaatan (iman), begitu juga
yang dikatakan Imam Malik seandainya Orang mukmin tidak bisa melihat
Tuhananya dihari kiamat maka Allah tidak menghinakan orang kafir dengan
hijab (penutup).
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Riwayat Dari Jarir bin ‘Abdillah berkata: Rasulullah Saw telah
berkata: Pernah kami duduk-duduk di sisi Nabi shallallahu *alaihi wasallam.
Tiba -tiba ketika beliau melihat bulan yang itu malam purnama, kemudian
beliau mengatakan: "Sungguh kalian akan melihat Tuhan kalian sebagaimana
kalian dalam bulan ini, kalian tidak akan kesulitan melihatnya, maka jika
kalian tidak mampu untuk melihat kewalahan melakukan shalat sebelum
matahari terbit dan matahari terbenam, maka lakukanlah."

Ayat lain pada surat yunus ayat 26

53 55 Liall Al gl
Artinya:Bagi orang-orang yang berbuat baik, ada pahala yang terbaik
(surga) dan tambahannya.

* Abdurrahman as-Sa’labi, TafSir as-Sa’labi atau al-Jawahir al-Hisan dalam CD Maktabah Ulim al-
Qur’an wa at-TafSir Syirkah al-Aris lil Kombuter, 2002
> Thaifur Ali Wafa, Tafsir Firdaus al-Na‘im ... 220

8 Ibid.,221
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Makna lafadz al-Husna adalah surga sedangkan ziyadah bermakna
melihat Allah.
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Artinya Tuhan Yang Mahakuasa dan Maha Tinggi, telah menggantungkan

pandangannya pada stabilitas gunung, dan itu boleh, dan bergantung pada
yang halal itu boleh.

Kemudian dalil agli tentang melihat Allah yaitu Allah menghukumi bahwa
dirinya dapat dilihat dengan syarat tetapnya gunung sebagaimana firmanya ‘“Maka
jika ia tetap di tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu dapat melihat-Ku”, dan
tetapnya gunung menunjukkan syarat dapat melihat Allah dan mengaitkan sesuatu
yang boleh maka itu boleh.

Dan juga dalil agli lain yaitu ketika nabi Musa memohon agar dapat melihat
Allah, dan tak diragukan bahwa nabi Musa mengetahui apa saja hal yang wajib
diketahui, boleh diketahui dan yang tidak dapat diketahui dari sifat-sifat Allah.
Seandainya ru yatullah adalah sesuatu yang tidak boleh terjadi Ialu mengapa nabi
Musa memohon untuk dapat melihat Allah dan untuk apa memohonnya.

(e pans Aisdly 7o)l aa s g dal e o AN ol dlua N5
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Makna semua dari ayat tersebut dianut oleh sebagian orang dari golongan
bid'ah, yaitu Khawarij, Mutazilah dan beberapa referensi, dan mereka
mengatakan bahwa Allah, azza wa jalla, tidak melihat-Nya di antara
makhluk-Nya, dan bahwa melihat-Nya tidak mungkin untuk ayat ini, dan
karena melihat membutuhkan pertemuan dan hubungan sinar penglihatan
dengan yang terlihat adalah tubuh dari fisik, dan kata-kata mereka
disebutkan.

" Ibid., 236
8 Ibid., 237
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Berbeda halnya dengan para ahli bid’ah seperti khawarij, mu’tazilah dan
sebagian dari kelompok murji’ah, mengatakan bahwa Allah tidak bisa dilihat oleh
mata, karena syarat bisa disebut melihat itu harus berhadapan dan adanya
ketersambungan antara orang yang melihat dengan yang dilihat, maka sesuatu yang
dilihat itu harus berbentuk (Jism), sedangakn Allah sendiri tidak berbentuk jism.

Berpijak terhadap teori VVan Djik dalam struktur Teksnya dibagi menajadi tiga
struktur yaitu struktur mikro, superstruktur dan struktur mikro.

Struktur makro dalam ayat ini tentang orang mukmin bisa melihat Tuhan di
Surga. Sacara suprastruktur, Thaifur Ali Wafa memberikan beberapa alasan secara
runtut dimulai dari pendapat Jumhur Ulama’ dengan dalil-dalil yang disajikan
berdasar nagli dan agli kemudian menampilkan pendapat yang berbeda. Selanjutnya
struktur Mikro dengan perincianya; sintaksis, stilistik dan retoris. Seperti contohnya
lafadz yang menjadi inti dari perbedaan penafsiran yaitu makna /drak, Thaifur lebih
memilih arti mampu mencakup terjadinya sesuatu beserta hakikatnya. Kemudian juga
dalam penggunaan retoris ia menggunakan perbandingan kata mata dev'ngan Hati.

Oleh karena dalam menafsirkan ayat teologi tantang Ru’yatullah Thaifur Ali
Wafa mempunyai pandangan sama dengan paham sunni bahwa kelak disurga orang
mukmin akan melihat Tuhanya dengan mata terlanjang, hal ini berlandaskan dalil
Agli dan Nagli yang sudah disebutkan sebelumnya, penafsiran Thaifur Ali Wafa

tampak jelas memiliki ideologi sunni karena dalil yang ditonjolkan semuanya
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mendukung pendapat sunni. Dan secara tidak langsung menolak pendapat ideologi

kelompok lain seperti Mu’tazilah yang digolongkan dalam katagori ahli bid’ah.

2. Teologi Syafa’at

Penafsiran al-Qur’an tentang Syafaat terdapat dalam Surat Thaha ayat 109

O3 Al iy Gad Sl A8 6 (i ) il i ¥ a3
Artinya: Pada hari itu tidak berguna syafa‘at, kecuali (syafa'at) orang
yang Allah Maha Pemurah telah memberi izin kepadanya, dan Dia
telah meridhai perkataannya.

S i Y A Gl s g AN sy Al e laaly Y e Jd o) O3
a3l

Pada hari itu, syafaat tidak akan bermanfaat bagi siapa pun kecuali orang
yang diberi izin oleh Yang Maha Penyayang untuk memberi syafaat dan
ridha kepadanya.

Thaifur menafsirkan tidak ada seorangpun bisa memperoleh syafaat kecuali

mereka yang sebelumnya telah mengatakan bahwa “tidak ada Tuhan selain Allah”

artinya ayat ini menunujukkan bahawa syafaat tidak diperuntukkén untuk selain

orang mukmin yaitu kafir .

Surat al bagarah ayat 48

T i ke 23 Vs ARk ek O V5 8 okl 0o (ol 5 583 ¥ L33 14T

Ospais 2
Artinya: Dan jagalah dirimu dari (azab) hari (kiamat, yang pada hari
itu) seseorang tidak dapat membela orang lain, walau sedikitpun; dan
(begitu pula) tidak diterima syafa'at dan tebusan dari padanya, dan
tidaklah mereka akan ditolong.

? Ibid..juz 111 84
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Dan tidak ada syafaat yang diterima darinya, yaitu, tidak ada syafaat,
sehingga akan diterima, dan itu karena orang-orang Yahudi biasa
mengatakan bahwa nenek moyang kita para nabi akan memberi syafaat untuk
kita, maka Allah membantu mereka dari itu.

Thaifur Ali Wafa menafsirkan bahwa maksud dari "tidak berguna Syafaat"
yaitu tidak ada syafaat bagi mereka yang bukan seorang mukmin, sebagaimana
mereka orang yahudi mengatakan bahwa akan mendapat syafaat kelak dari para
nenek moyang nabi mereka, maka Allah membuat mereka putus asa. Artinya tidak

adanya pemberian syafaat ini berlaku terhadap non muslim yaitu kafir.

Secara struktural teks, dua ayat tersebut sangatlah erat kaitannya, di ayat yang
pertama berbicara tentang penafian syafaat, sedang ayat yang kedua membicarakan
syafaat diberikan kepada orang- orang yang telah Allah beri izin. Maka dalam
penafsiran beliau ayat pertamalah yang menjadi pernyataan kuat bahwa syafaat
tersebut tidak akan pernah berlaku bagi orang-orang kafir atau di sebut dengan
penafian syafaat. Lalu apakah ayat yang kedua juga demikian, menurutnya orang-

orang yang telah diberikan izin di ayat tersebut adalah orang-orang Mukmin.

Berbeda halnya dengan penafsiran dari kelompok muktazilah yang menafikan
syafaat terhadap orang mukmin pelaku dosa besar dan ahli maksiat, seperti
penafsirannya al-Zamakhsari yang memberikan alasan tentang penafian syafaat
terhadapa orang mukmin yang berdosa besar dan ahli maksiat yaitu pada akar kata,

“la yugbalu minha syafaatu,” la mengaitkan akar kata tersebut dengan akar kata,

" Ibid., juz IV 56
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“nafsun an-nafsin” menurut beliau arti dari “rafsun an-nafsin” tersebut adalah
orang-orang Mukmin lalu ia beliau kaitkan dengan kata “la yugbalu minha syafaatu”
maka di sinilah letaknya pemahaman beliau tentang penafian syafaat terhadap pelaku

dosa besar dari kalangan Mukmin.

Kaitannya dengan teologi Shafaat penafsiran Thaifur Ali Wafa masih
mengikuti pendapat mayoritas ulama’ bahwa oang yang tidak bisa menerima syafaat
yaitu hanya orang kafir sedang orang mukmin yang melakukan dosa besar masih bisa
memperoleh syafaat. Hal ini yang membedakan penafsiran Thaifur Ali Wafa dengan
kelompok teologi mu’tazilah yang mengatagorikan pelaku dosa besar juga tidak bisa

menerima syafaat.
3. Teologi Kehendak Mutlak dan Keadilan Tuhan

Penafsiran al-Qur’an tentang kehendak Mutlak dan keadilan Tuhan terdapat dalam

Surat al-Nahl ayat 93

Ge SR AU on oy L 0 Qi oS By LT BT AT Sl 51y
Artinya: Dan kalau Allah menghendaki, niscaya Dia menjadikan
kamu satu umat (saja), tetapi Allah menyesatkan siapa Yyang
dikehendakinya dan memberi petunjuk kepada siapa yang
dikehendakinya. Dan sesungguhnya kamu akan ditanya tentang apa
yang telah kamu kerjakan.

5508 5 AuglV) AaSal) 4t Lae W3 %LU (a2 4L o it oS

" ol ot s e e Jlasy Y Al
Tetapi dia menyesatkan siapa yang dia kehendaki dan membimbing siapa
yang dia kehendaki, dan itulah yang dituntut oleh hikmat dan kekuatan ilahi,
Dia tidak ditanya tentang apa yang dia lakukan dan mereka ditanya.

"' Ibdi., juz 1336
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Thaifur Ali wafa menafsirkan bahwa sesuatu yang telah terjadi itu merupakan
kehendak Allah baik dari sisi hikmatul ilahiyah dan Qudratul rabbaniyah serta tidak
ada pertanggung jawaban bagi Allah sebaliknya mereka selaku makhluknya akan

dimintai pertanggung jawaban.

Secara struktural teks Thaifur menafsirkan ayat tersebut dengan makna
kehendak Allah baik dari sisi hikmatul ilahiyah dan Qudratul rabbaniyah seakan-
akan menempatkan Allah pada posisi pencipta yang mengandung arti bahwa Allah
mempunyai kekuasaan mutlak dan bebas berbuat sekehendak hatinya terhadap milik-
Nya. Inilah yang dinamakan dengan keadilan Allah. Allah berkuasa mutlak meskipun
jika diumpamakan terhadap sesuatu yang tidak menjadi milik-Nya. Oleh karena itu,
Allah tidaklah berbuat salah jika la memasukkan seluruh manusia ke dalam surga.
Demikian juga tidaklah zalim jika la memasukkan seluruh manusia ke dalam
neraka'?, meskipun hal itu tidak adil dalam pandangan manusia karena Allah berbuat

apa saja yang dikehendaki-Nya.

Berbeda halnya dengan pendapat mu’tazilah tentang keadilan bahwa Allah
wajib berbuat baik dan tidak dapat berbuat buruk serta tidak mengabaikan kewajiban
kewajiban-Nya terhadap manusia. Oleh karena itu, Allah tidak dapat meminta

pertanggung-jawaban kepada manusia atas perbuatan yang tidak dilakukannya dan

"2 Muhammad Ibn ‘Abd Karim al-Syahrastan. A/-Milal wa al-Nihal. Beirut:Dar al-Fikr 1979. 102
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tidak dikehendakinya atau membebani manusia dengan perbuatan yang tidak sesuai

dengan kesanggupannya®®

Dengan demikian, paham keadilan Allah menurut Mu’tazilah tidak hanya
berarti memberi pahala kepada orang yang berbuat baik dan memberi hukuman
kepada orang yang berbuat jahat. Namun, juga mengandung arti bahwa Allah
berkewajiban berbuat yang terbaik bagi manusia, seperti tidak memberi beban yang
terlalu berat pada manusia dan tidak memberi hukuman pada manusia atas kesalahan

yang tidak dilakukannya.

Menurut Harun Berkenaan dengan kehendak Tuhan, kaum Mu’tazilah
berkeyakinan bahwa Tuhan telah memberikan kemerdekaan dan kebebasan bagi
manusia dalam menentukan kehendak dan perbuatannya. Oleh karena itu Tuhan bagi

mereka tidak lagi bersifat absolut kehendaknya'*

Kebebasan mutlak Tuhan dibatasi oleh kebebasan yang menurut Mu’tazilah
telah diberikan kepada manusia dalam menentukan kemauan dan perbuatannya
Seterusnya kekuasaan mutlak itu dibatasi oleh sifat keadilan Tuhan. tidak lagi berbuat
sekehendaknya, Tuhan telah terikat pada norma-norma keadilan yang kalau dilanggar
membuat Tuhan tidak adil bahkan zalim, sifat serupa ini tidak dapat diberikan kepada

Tuhan, selanjutnya kekuasaan dan kehendakan mutlak Tuhan dibatasi oleh

" Ibrahim Madkour, Alirann dan Teori Filsafat Islam, terj. Yudian Wahyudi Asmin dan Ahmad
Hakim Mudzakhir. Jakarta: Bumi Aksara 1995. 190
' Harun Nasut ion, Teolologi Islam, ( Jakarta : UI Press) him .118
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kewajiban-kewajiban Tuhan terhadap manusia,™ seperti kewajiban-kewajiban Tuhan
terhadap manusia, kewajibanTuhan memberikan rezeki kepada manusia, dan

sebagainya.

Dengan demikian perihal teologi kehendak dan keadilan Tuhan, Thaifur Ali
Wafa memberi porsi bahwa semuanya yang terjadi di dunia adalah kehendak Allah
namun, konsep keadilan Tuhan tidak sama dengan konsep keadailan Manusia, artinya
ketika Tuhan dalam fikiran Manusia mengandung unsur tidak adil. Pada hakikatnya
itu termasuk bentuk keadilan Tuhan sebagai sosok pencipta. Pencipta itu berhak
melakukan segalanya. Argumentasi seperti ini sangat bertolak belakang dengan
kelompok paham mu’tazilah yang mengatakan bahwa manusialah yang mempunyai

kehendak tertiggi dan Tuhan seharusnya memberikan pilihan yang baik.
4. Teolog Amr Ma 'ruf Nahi Munkar
Penafsiran al-Qur’an tentang Syafaat terdapat dalam Surat al-Imran 104

iy Kuall e %y chsorall &55a0s sl 68 dal K &y

| OsAlall 2
Artinya: Dan hendaklah ada di antara kamu segolongan umat yang
menyeru kepada kebajikan, menyuruh kepada yang ma'ruf dan
mencegah dari yang munkar; merekalah orang-orang yang beruntung.

Sl 5 Jaall gl dinaiule Cog peal) JRIAN e G Sainy <o hmally (55405
Q\SQ\L_\J}A;«LAH@UL_E}}A}L_} a¥ g duaradl Sl gdctall Cag yrall ol olaadinla
IS Oy ol s aie (gilld Ll ja OIS O jSaall o gaiad Ligaie (IS ()5 aalsd canl
O o) 5 s maly e A (s B e ) se¥) o2 5 istie die (B L5 Sa
DSl e gt L Y ol aSall Lalle @l il (o) (58, o) D6 Ua gyl Sl
Vel ails e iy ol 5 4de JS) Sie I

S 1bid,, 119
'® Ibid., juzl. 377
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Dan mereka memerintahkan yang ma'ruf dan melarang yang munkar. Ma’ruf
adalah sesuatu yang baik menurut shariat dan akal, sedangkan munkar adalah
sesuatu yang buruk. Ma’ruf berarti taat dan munkar bermakna maksiat, amar
ma’ruf merupakan memerintahkan sesuatu jika hal itu wajib maka wajib
melaksanakan, jika sunnah maka sunnah melakukannya. Dan melarang
terhadap kemungkaran jika wajib, maka hukumnya wajib, jika makruh maka
hukumnya makruh, namun hal itu smeua hukumnya fardhu kifayah. Amar
ma'ruf dan nahi munkar memiliki tiga syarat bahwa orang yang memulai itu
mengetahui hukumnya. Dan bahwa larangannya dari kejahatan tidak
mengarah pada kejahatan yang lebih besar dari itu. Dan harus ada perubahan
sikap.

Thaifur menafsirkan bahwa yang dimaksud Ma ruf ialah segala sesuatu yang
baik secara syar’i sesuai dengan ketentuan al-Quran dan Hadis dan akal bisa
menerimanya. Lebih jauh ia mnegatakan bahwa Ma ruf adalah ketaatan sedangkan
munkar adalah maksiat sehingga jika perkara itu bersifat wajib maka wajib
melakukan dan apabila bersifat sunnah maka sunnah pula perintah tersebut. Hal ini
juga berlaku terhadap perkara munkar jika perintah pelaranganya wajib maka wajib
dilakukan. Namun hukumnya amr ma’ruf nahi munkar adalah fardhu kifayah.
Artinya jika salah satu orang sudah melakukan perkara amr ma’ruf nahi munkar maka

telah gugur kewajiban bagi yang lain.

Kemudian Thaifur Ali Wafa juga menawarkna 3 syarat dalam amr ma ruf
nahi munkar, pertama orang yang mau melakukannya harus alim, mengerti hukum
dan politik, kedua tidak menjadikan pelarangan kemungkaran menjadi kemungkaran
yang lebih besar, ketiga adanya perubahan sikap, namun ketika melarang
kemungkaran tetapi tidak ada perubahan terhadap si pelaku maka ini sudah termasuk

gugur perintah tersebut.
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Ketiga syarat diatas dalam menjadi point penting yang harus dimliki oleh para
pendakwah karena jika mereka tidak alim dan tidak mengerti hukum maka seruannya
bisa menjerumuskan kepada kebatilan. Dan juga adanya perubahan sikap, namun
Thaifur Ali wafa lebih toleran dalam mengambil sikap ketika tidak ada perubahan
dalam penarapan dakwahnya. Hal ini yang menjadikan berbeda dengan kelompok
teologi yang lain seperti khawarij dalam prakteknya sering mengedepankan kekerasan

dalam aplikasi Amr ma ruf nahi Munkar.

Begitu juga dengan paham mu’tazilah mereka bertindak berlebih-lebihan dan
berselisih pandangan dengan mayoritas umat. Mereka mengatakan bahwa amr ma’ruf
nahi munkar itu dilakukan dengan hati saja bila itu cukup; jika tidak cukup, maka
dengan lisan; jika dengan lisan saja juga tidak cukup (tidak memberikan hasil), maka
dengan tangan;dan jika dengan tangan juga tidak cukup, maka prinsip tersebut
haruslah dilaksanakan dengan senjata. Dalam hal ini mereka tidak pandang bulu

antara penguasa dengan rakyat biasa.!’
B. Konstruksi ideologi ditijau dari kognisi dan konteks sosial.

Dalam menganalisa konstruk ideologi tidak hanya membatasi perhatiannya
pada struktur teks, tetapi juga bagaimana suatu teks itu diproduksi, maka Van Djik
menawarkan suatu analisis yang disebut sebagai kognisi sosial artinya membedah

keasadaran mental Mufassir yang mebentuk teks tersebut.

" Mahmud Basuni Faudah, Tafsir-tafsir al-Qur’an Perkenalan dengan Metodologi Tafsir (Bandung:
Pustaka, 1987), hlm. 102
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Kaitannya kognisi sosial, Van Djik menyederhanakan teorinya dengan

sebutan skema/model. Ada beberapa macam skema diantaranya:
1. Skema person

Skema person yaitu bagaimana sesorang memandang dan menggambarkan
orang lain. Misalnya Pandangan Thaifur terhadap kelompok teologi yang lain.
Jika dilihat dari data biografinya, sosok Thaifur yang silsilah keturunanya dari
Syaikh Abdul Kudus dari Hadhramaut Yaman dan juga adanya keterhubungan
dengan ulama’ timur tengah berhaluan sunni, Ini dapat dilihat dari genealogi
keilmuanya yang pernah berguru kepada Muhammad bin Alwi al-Maliki al-
Hasani. maka kesan terhadap kelompok teologi (sunni) yang bertentangan

dengannya lebih di tonjolkan dalam penafsirannya.

Contohnya Thaifur Ali Wafa dalam menafsirkan surat al-An’am ayat 103
tentang Ru’yatullah memasukkan nalar ideologisnya dalam menjelaskan ayat
tersebut seperti ia menyampaikan bahwa *“orang mukmin bisa melihat tuhan di
surga” hal ini senada dengan argumentasi paham teologi sunni. Bahkan ia
mengkritik kelompok teologi selainya seperti mu’tazilah dengan sebutan ahli

bid’ah karena penafsiran terhadap ayat tersebut berbeda dengannya.

Ditinjau dari aspek Tafsir Firdaus Na’im, cakupan isi, kandungan

didalamnya banyak memuat pendapat ulama’-ulama’ tafsir terdahulu yang
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beridiologi sunni hal ini bisa dilihat dari beberapa penafsiran ayat-ayat teologis

yang sudah disebutkan sebelumnya.

Dengan demikian pemilihan argumentasi dari ulama’ sunni terdahulu,
merupakan wacana reproduksi yang menunjukkan identitas pengarang. Artinya
terdapat filterasi dalam memilih pendapat ulama’ terdahulu dengan lebih
menonjolkan ulama’-ulama’ sunni, misalnya mengutip pendapatnya Ahl sunnah
Wal jamaah bahwa “kelak dihari kiamat orang mukmin akan melihat tuhannya

disurga tanpa ada pembatas”.
2. Skema diri

Skema diri yaitu skema yang berhubungan dengan bagaimana diri sendiri
dipandang, dipahami dan digambarkan oleh seseorang. Thaifur Ali Wafa dari
data yang ada ia lahir dilingkungan pesantren dan Sejak kecil, prinsip-prinsip
religiusitas sudah tertanam pada dirinya. Ayahnya, Kiai Ali Wafa tergolong
pemuka agama yang aktif dalam kegiatan sosial-religius masya}akat. Sehingga
sekilas sudah tampak pandangan masyarakat disekitarnya kesan positif. Selain
itu, Thaifur juga aktif dalam organisasi dan mendapat amanah menjadi wakil
Rais Syuriah Pengurus Cabang Nahdlatul Ulama’ Sumenep. Dengan terpilihnya
sebagai pemimpin sudah tentu dalam benak masyarakat bahwa sosok Thaifur

memliki kepribadian baik, wibawa dan kharismatik.
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Pandangan masyarakat terhadap tafsir Firdaus Na’im diterima dengan baik,
hal ini bisa dilihat dari tidak adanya data kritikan terhadap karya ini, justru yang
terjadi malah sebaliknya, mendapat apresiasi dari kalangan pesantren serta

menambah kahzanah keilmuan tafsir di Nusantara.
3. Skema Peran

Skema Peran yaitu skema yang bearhubungan dengan bagaimana seseorang
memandang dan mengambarkan peranan dan posisi yang ditempati seseorang
dalam masyarakat. Thaifur Ali Wafa termasuk mursyid Tharigah Nagsabandiah.
Nuansa sufistik dimasyarakat Madura masih kental, sehingga dengan terpilihnya
sebagai mursyid, maka ia satu langkah lebih maju untuk mendapatkan I’tikad
baik masyarakat disekitarnya. Dengan demikian secara umum masyarakat
memandang Thaifur Ali wafa sebagai salah satu tokoh agama terkemuka di

Madura.

Sedangkan struktur peran dari tafsir Firdaus Na’im yaitu dij"adikan sebagai
acuan pembelajaran dalam memahami isi kandungan al-Qur’an, hal ini bisa
dilihat di pesantren sumenep yang setiap hari pada waktu shubuh diajarkan kitab
ini di kalangan santri. Kemudian karya ini juga dijadikan bahan penelitian dalam
kajian tafsir dikalangan mahasiswa, guna menambah kahazanah keilmuan di

Nusantara.
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4. skema peristiwa

Skema peristiwa yaitu berhubungan dengan peristiwa atau kejadian.
Berkaitan dengan skema ini thaifur Ali wafa dalam menulis karya tafsir Firdaus
Naim karena peristiwa terjadi pada waktu itu banyak masyarakat yang belum
paham mengenai makna dari al-Qur’an. disi lain Situasi keagamaan di
Ambunten, Sumenep saat penulisan kitab tafsir Firdaws al-Na im memasuki era
millenial dan digital. Segala hal mulai dari informasi maupun transaksi mudah
diakses melalui gawai. Orang-orang mulai meninggalkan media cetak dan
mentransformasikan segala yang mereka butuhkan ke dalam bentuk digital.
Namun hal tersebut tidak menyurutkan semangat Thaifur untuk terus berkarya

lewat tulisan-tulisannya.

Selanjutnya konteks Sosial yaitu bangunan ideologi yang berkembang dalam
masyarakat terkait masalah tertentu. van Dijk menyebutkan dua poin penting,
pertama, kekuasaan (power). Kekuasaan didefinisikan sebagai kepemilikan yang
dimiliki oleh satu kelompok atau anggotanya untuk mengontrol kelompok atau
anggota yang lain. Kekuasaan ini pada umumnya berdasarkan pada kepemilikan

atas sumber-sumber yang bernilai seperti uang, status dan pengetahuan.

Kaitannya dengan kekuasaan sumber pertama yaitu dari aspek perekonomian
Thaifur terlahir dari keluarga bangsawan. Bangsawan atau ningrat adalah kelas
sosial tertinggi dalam masyarakat pra-modern atau priayi dalam budaya Jawa.

Dalam sistem feodal (di Eropa dan sebagainya), bangsawan sebagian besar
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adalah mereka yang memiliki tanah dari penguasa dan harus bertugas untuknya,

terutama dinas militer.

Dengan demikian Thaifur mempunyai power (kekuasaan) dalam sektor
perekonomian. Hal ini juga bisa dilihat karya tafsirnya yang dicetak dengan
cover tebal serta kertas yang bagus dan di jadikan sebanyak 6 jilid. Sisi fisik
(cetakan) tafsir Firdaus Na’im terlihat mewah. Sehingga kesannya bagi pembaca
positf, karena bentuk penulisannya yang bagus dan juga sebagai koleksi

pajangan-pun masih terlihat memuasakan.

Dari aspek sikap dan opini atau status, Thaifur Ali wafa sudah jelas sebagai
sosok elite agamawan, Kharismatik serta ahli tirakat. Kekakayan yang melimpah
dari Thaifur Ali Wafa ini, bukan kemudian membuatnya sombong dan serakah,
namun sebaliknya dengan diiringi tirakatnya ia mempunyai status kharismatik di
mata masyarakat. Seperti cara mengatur pola makannya yang sering berpuasa
dan tidak memakan Ikan, sering berbagi antar sesama. sebagaimana yang sudah

jelaskan sebelumnya.

Disisi lain Sikap dan opini dalam Tafsir Firdaus Na’im juga menampakkan
powernya dalam pemilihan argument yang diambil seperti mengutip pendapatnya
jumhur ulama’ dan tidak berhenti dari situ. Pendapat yang diambil disesuaikan

dengan selera masyarakat disekitarnya.
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Dari aspek pengetahuan, Thaifur Ali Wafa termasuk insan yang cerdas dan
mahir dalam berbagai keilmuan agama, seperti ilmu fikih, ilmu kalam, ilmu
tafsir, ilmu musthalah hadis dan sebagainya. la juga aktif menulis buku dan kitab

baik atas perintah gurunya atau karena keinginannya sendiri.

Data seperti ini bisa dilacak dari karier pendidikannya, mulai Nusantara
hingga Timur tengah. Kemudian adanya pemberian dalil Nagli dan Aqli dalam
penafsiran terhadap ayat-ayat teologis. Sudah mencerminkan betapa luasnya
pengetahuan Thaifur Ali wafa, meskipun Tafsir Firdaus ini hanya berisi
kumpulan pendapat dari mufassir-mufassir terdahulu. Akan tetapi, Thaifur Ali
Wafa juga mampu mengeksplorasi dan banyak menuangkan pendapatnya dalam

penafsiran aya-ayat al-Qur’an sesuai kapasitas keilmuannya.

Dengan demikian Thaifur Ali Wafa sebagai seorang elite agamawan dan
berwawasan tinggi sudah jelas ia memliki power untuk bisa mengontrol bukan
malah dikontrol oleh sekitaranya, sehingga dalam membuat karya tafsir Firdau
al-Na’im tidak ada kendala baik dari sisi perekonomian maupun dominasi

kelompok lain.

Kedua, akses (acces). Van Dijk menjelaskan bahwa kelompok elite lebih
memiliki akses yang lebih besar dibandingkan dengan elompok yang lain;
mereka yang berkuasa memiliki kesempatan lebih besar untuk mengakses media
atau pun sumber informasi apa pun serta memiliki keatan lebih mudah untuk

mempengaruhi kesadaran khalayak.
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Tafsir Firdaus Na’im bisa dikenal dan tersebar Luas di wilayah Nusantara ini
sudah merupakan bukti bahwa akses Thaifur Ali Wafa ini kuat. Ada beberapa
faktor yang menyebabkan ia memliki akses pertama, keturunan dari ulama’
terkemuka yaitu Ali Wafa. Kedua karir pendidikan yang ditempuh dengan

berganti ganti guru.

Dalam kerangka Analisis struktur teks, kognisi sosial, maupun konteks sosial
adalah bagian integral dalam kerangka Vandjik. Kalau suatu teks mempunyai
ideologi tertentu atau kevenderungan pemberitaan tertentu, maka itu berarti

menandakan dua hal:®

pertama, teks tersebut merefleksikan struktur model
mental wartawan ketika memandang suatu peristiwa atau persoalan. Kedua, teks
tersebut merefleksikan pandangan sosial secara umum, skema kognisi

masyarakat atas suatu persoalan.

Uraian-uraian diatas menegaskan bahwa Thaifur Ali Wafa ketika
menafsirkan = ayat-ayat. teologi . dalam Tafsir Firdaus = Na’im memeliki
kecenderungan/ideologi ahlus sunnah wal jamaah (sunni). Penafsiran tersebut
merupakan sebuah upaya dari Thaifur Ali Wafa untuk menjaga eksistensi

ideologi sunni di Madura.

Dengan demikian tafsir ini menggambarkan secara jelas bahwa produk
penafsiran al-Qur’an tergantung ideologi penafsir. Dengan kata lain, jika si

penafsir seorang Mu’tazilah, maka produk penafsirannya pasti mengandung

" Vandjik, the interdisciplinari study of news as discourse. 118-119
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doktrin Mu’tazilah, sedangkan jika si penafsir seorang Sunni, maka produk
penafsirannya pasti mengandung doktrin Sunni, dan begitulah seterusnya.
Padahal menurut Amin al-KhQlT sebagaimana dikutip M. Nur Kholis Setiawan,
berbagai latar belakang intelektual, sosial, politik dan ideologi mempengaruhi
hasil-hasil penafsiran yang pada gilirannya mengurangi misi utama yang dibawa
al-Quran.’® Misi utama sebagai kitab petunjuk semakin sempit dan terkotak-

kotak dalam kepentingan parsial sektarian.

' M. Nur Kholis Setiawan, a/-Qur’an Kitab Sastra T erbesar (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2005), 11.



BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan
Berdasarkan paparan yang relatif ringkas di atas, kiranya terdapat dua
simpulan yang merupakan jawaban dari dua rumusan masalah penelitian ini:

1. eksistensi ideologi dapat dilihat dalam struktur teks yang digunakan Thaifur Ali
Wafa melalui paparan penafsirannya tentang ayat-ayat teologi diantaranya ayat
tentang ru’yatullah, syafaat, kehendak mutlak dan keadailan Tuhan serta
teologi tentang amr ma’ruf nahi munkar. Thaifur menafsirkan surat al-Nahl
ayat 93 dengan makna kehendak Allah baik dari sisi hikmatul ilahiyah dan
Qudratul rabbaniyah seakan-akan menempatkan Allah pada posisi pencipta
yang mengandung arti bahwa Allah mempunyai kekuasaan mutlak dan bebas
berbuat sekehendak hatinya terhadap milik-Nya. Inilah yang dinamakan
dengan keadilan Allah. Allah berkuasa mutlak meskipun jika div'umpamakan
terhadap sesuatu yang tidak menjadi milik-Nya. Oleh karena itu, Allah tidaklah
berbuat salah jika la memasukkan seluruh manusia ke dalam surga.

2. secara kognitif, Tafsir Firdaus al-Na’im dari segi cakupan isi, kandungan
didalamnya banyak memuat pendapat ulama’-ulama’ tafsir terdahulu yang
beridiologi sunni seperti ketika Thaifur Ali Wafa dalam menafsirkan surat al-
An’am ayat 103 tentang Ru’yatullah memasukkan nalar ideologisnya dalam
menjelaskan ayat tersebut seperti ia menyampaikan bahwa “orang mukmin bisa

melihat tuhan di surga” hal ini senada dengan argumentasi paham teologi
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sunni. Bahkan ia mengkritik kelompok teologi selainya seperti mu’tazilah
dengan sebutan ahli bid’ah karena penafsiran terhadap ayat tersebut berbeda
dengannya. Dengan demikian pemilihan argumentasi dari ulama’ sunni
terdahulu, merupakan wacana reproduksi yang menunjukkan identitas
pengarang. Artinya terdapat filterasi dalam memilih pendapat ulama’ terdahulu
dengan lebih menonjolkan ulama’-ulama’ sunni. secara konteks sosial Thaifur
Ali Wafa sebagai seorang elite agamawan dan berwawasan tinggi sudah jelas
ia memliki power dan acces untuk bisa mengontrol bukan malah dikontrol oleh
sekitaranya, sehingga dalam membuat karya tafsir Firdaus al-Na’im tidak ada
kendala baik dari sisi perekonomian maupun dominasi kelompok lain.
Dengan demikian Tafsir Firdaus Na’im memeliki kecenderungan/ideologi
ahlus sunnah wal jamaah (sunni). Penafsiran tersebut merupakan sebuah upaya
dari Thaifur Ali Wafa untuk menjaga eksistensi ideologi sunni di Madura.

Saran

Penafsiran terhadap al-Qur’an seringkali memunculkan pembacaan yang
bias. Hal ini dikarenakan dalam proses penafsiran biasanya dipengaruhi latar
belakang pendidikan, keilmuan, motivasi penafsiran dan kondisi sosial di mana
sang penafsir menyejarah. Begitu juga dengan tafsir Firdaws al-Na‘im yang
kehadirannya merupakan representasi ideologi dari penafsirnya.

Secara umum, kajian seputar tafsir karya Ulama Madura belum banyak
dilakukan. Penelitian tentang tafsir-tafsir yang lahir di Nusantara khususnya di
Madura penting untuk dikaji untuk menemukan kekhasan tafsir Nusantara. Dalam

konteks Tafsir Firdaws al-Na’im tentunya masih terdapat banyak aspek yang
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perlu untuk diteliti dan dikaji. Dengan demikian, diharapkan ada penelitian
selanjutnya yang mengkaji secara spesifik dan mendetail terkait pemikiran dan
penafsiran Taifur Ali Wafa dalam tafsir Firdaws al-Na‘im terutama yang

berhubungan dengan penafsiran Fikih dan Tasawufnya.
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