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ABSTRAK

Persoalan epistemolgi merupakan hal mendasar dalam sebuah pengetahuan,
tak terkecuali pada tafsir sufi. Karena ketatnya aturan tafsir sehingga
sebagian sufi memilih menggunakan istilah takwil agar dalam menilai
validitas penafsirannya tidak terpaku pada epistemologi tafsir. Namun seperti
al-Sullami, dalam kitabnya ia masih menggunakan istilah tafsir. Konsekuensi
dari penamaan kitabnya sehingga validitas tafsirannya diukur dengan standar
khusus ilmu tafsir sufi. Meski telah diklasifikasikan sebagai kitab tafsir sufi,
faktanya Kkitab tersebut masih dipersoalkan validitasnya, hal tersebut menarik
peneliti untuk mengkaji kembali epistemologi tafsir sufi, khususnya Hagaiq
al-Tafsir. Adapun tujuan skripsi ini adalah untuk menjelaskan aspek-aspek
epistemologi dalam Hagqaiq al-Tafsir, meliputi; sumber, metode, dan
validitasnya. Dengan menggunakan metode studi tokoh dan deskriptif-
analitis sehingga peneliti menemukan adanya konstruksi baru dalam
epistemologi tafsir sufi yang berbeda dari pandangan mainstream pakar ilmu
tafsir. Dengan demikian kesimpulannya adalah sumber kitab tersebut adalah
gabungan dari sumber primer dan sumber sekunder. Karena menggunakan
dua sumber tersebut sehingga berpengaruh pada metode yang diterapkan al-
Sullami, yaitu gabungan dari penukilan dan pemikiran pribadinya. Meski
dengan metode gabungan, namun di dalamnya tidak ada upaya yang
dilakukan oleh penulisnya dalam mengkolaborasikan masing-masing
pendapat yang ada. Adapun validitas tafsir tersebut diuji dengan persyaratan
yang telah dirumuskan pakar ilmu Alquran dengan hasil magbal sebagai
sebuah karya tafsir.

Kata kunci: Haqaiq al-Tafsir, Epistemologi Tafsir, Sumber Tafsir, Metode
Tafsir, dan ValiditasTafsir sufi



PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

Pedoman transliterasi Arab-Latin yang digunakan dalam penelitian ini
adalah Turabiyan dengan beberapa pengecualian:
A. Konsonan

b = @ |z = o f = -
t <SS o | q = a
th & | sh ok = 4
j = c|s = o= | = d
h = cld = s |m = .
kh clt = L|n O
d = ) |z = L | h = °
dh = 3] = g |w B)
r = olgh = e |y = ¢
B. Vokal

Pendek:a = <i=« u=o

Panjang ca=) i=g 0=

Diftong cay = g aw =

C. Ta’Marbutah (3)
Ta’ marbutah yang diidafahkan (disambung dengan kata lain) ditulis
“t”, seperti contoh lafal 4 4 =« ditulis fi ma rifat Allah. Ta’ marbutah
yang disambung dengan kata lain tapi tidak dalam posisi mudaf, maka
ditulis “h”, seperti contoh lafal 4l ivadiditulis al-madinah al-fadilah.
D. Syaddah
Syaddah atau tasydid ditransliterasi dengan huruf, yaitu
menggunakan dua huruf, seperti lafal 4lLeditulis ‘agliyyah, 4l=iditulis
fi’liyyah, dan 33#ditulis quwwah, sedangkan tasydid yang berada di akhir
kata, seperti 3:maka tidak ditulis dengan menggunakan dua huruf,
tetapi hanya satu huruf, yaitu ditulis ‘aduw.
E. Kata Sandang
Kata sandang “al” dilambangkan berdasarkan pada huruf yang
mengikutinya. Jika huruf setelahnya adalah huruf shamsiyyah maka
ditulis dengan huruf yang bersangkutan, demikian juga dengan huruf
gamariyyah.



F. Pengecualian Transliterasi
Pengecualian transliterasi adalah kata bahasa Arab yang telah lazim
digunakan di dalam bahasa Indonesia dan telah menjadi bagian dari
bahasa Indonesia, seperti lafal 4 “i.maka ditulis sunnatullah, dan juga

lafal asma‘ al-husna, seperti o=~ xemaka ditulis ‘Abdurrahman dan
¢l IS maka ditulis Jalaluddin.
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Inti Islam adalah Alquran.® Bagi manusia Alguran merupakan Kitab
petunjuk? dan sumber pengetahuan. Dengan menggunakan bahasa Arab,
Alquran menjadi daya tarik sendiri bagi para peminatnya, terutama dalam
menjelaskan maksud-maksud ayat tersebut melalui penafsiran yang dapat
dikaji dengan beragam seni membaca. Sehingga darinya lahir beragam
tafsir sebagaimana keragaman penafsir itu sendiri.® Hingga saat ini
aktifitas penafsiran terus berlangsung, baik dilakukan oleh kalangan umat
Muslim ataupun pihak Orientalis.*

Banyaknya tokoh yang mengkaji Alquran, juga menambah ragam
karya tafsir, baik pada metode, corak, atau pendekatan dalam
penafsirannya. Sebab masing-masing dari mereka hanya mampu
membidik kandungan Alquran pada beberapa aspek tertentu sesuai
dengan kapasitas yang dimilikinya.®

Awal mulanya aktifitas penafsiran Alquran sudah ada sejak masa
Nabi Muhammad Saw, yang berperan sebagai mufasir. Pada saat itu
proses penafsiran berjalan lebih mudah di bawah bimbingan langsung
sang penerima wahyu, Nabi Saw. Baru setelah wafatnya Nabi Saw,
generasi awal (sahabat Nabi Saw) meneruskan tradisi tersebut dan dari
sinilah mulai muncul perbedaan dalam tafsir. Hal ini dikarenakan sumber
penafsiran yang digunakan beragam, seperti penjelasan maksud suatu ayat
dengan ayat lain, himpunan hadis Nabi Saw atau juga pengumpulan
tradisi Ahli Kitab terdahulu. Di samping itu, adanya konflik sosio-politik

1 Annemarie Schimmel, Mengurai Ayat-Ayat Allah, diterjemahkan oleh: M.
Khoirul Anam, (Depok: Inisiasi Press, 2005), hal. 260

2Q.S. al-Bagarah (2): 2

3 Asep Nahrul Musadad, Tafsir Sufistik dalam Tradisi Penafsiran Alquran: Sejarah
Perkembangan dan Kontruksi Hermeneutis, (Jurnal Farabi, vol.12, no. 1, 2015), hal. 107

4 Yusuf Rahman, Survei Bibliografis Kajian al-Quran dan tafsir di Barat: Kajian
Publikasi Buku dalam Bahasa Inggris Sejak Tahun 2000an, (Journal of Quran and Hadith
Studies, vol. 4, no.1, 2015), hal. 103-127

5 Sesuai dengan definisi dari tafsir itu sendiri, Quraish Shihab mengartikannya
dengan penjelasan maksud firman Allah Swt (Alquran) sesuai dengan kemampuan akal
manusia. Lihat: M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang
Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Quran, (Tangerang: Lentera Hati,
2013), cet. 3, hal. 9



di tengah umat Islam juga menumbuhkan berbagai mazhab teologi dan
hukum yang memberikan pengaruh pada metode dan pendekatan dalam
penafsiran.® Keragaman tafsir yang terdapat dalam tradisi penafsiran
klasik memiliki kecenderungan pada aspek tertentu seperti: teologis,
politik keagamaan, hukum ataupun mistis.” Masing-masing dari aspek
tersebut juga memiliki hubungan tertentu, seperti halnya tafsir mistis
(sufistik) yang dinilai sebagai sebuah kritikan terhadap tafsir fikih yang
berbasis pada pendekatan hukum.®

Secara umum, ada empat pendekatan utama yang digunakan dalam
penafsiran Alquran: linguistik, logika, tasawuf, dan riwayat.® Namun dari
era klasik hingga kontemporer sekarang ini tafsir dapat dibagi menjadi
dua, eksoterik (zahir) dan esoterik (barin). Tafsir eksoterik merupakan
tafsir yang fokus kajiannya terletak pada sisi literal ayat-ayat Alquran,
sedangkan tafsir esoterik yaitu tafsir yang lebih menekankan pesan
implisit yang terkandung dalam suatu ayat, biasanya terkandung dalam
tafsir sufi atau ishari.’° Di antara kedua model tafsir tersebut, kajian tafsir
eksoterik lebih banyak diminati, lebih dominan dan berkembang secara
pesat dibandingkan dengan tafsir esoterik. Hal ini dikarenakan banyaknya
ulama yang fokus aktif dalam menyusun kaidah-kaidah tafsir eksoterik
secara detil, sehingga wajar apabila lebih banyak lahir kitab tafsir dengan
menggunakan model tersebut.!?

Berbeda dengan tafsir eksoterik, tafsir esoterik cenderung kurang
dikaji secara mendalam. Apalagi tafsir esoterik dinilai sebagai tafsir yang
hanya dapat dipahami oleh kalangan tertentu sehingga berdampak pada
sedikitnya orang yang mengkaji.'? Kurang berkembangnya kajian tersebut
juga dilatar belakangi adanya label kesesatan pada istilah sufi, yang

6 Abdullah Saeed, Al-Quran Abad 21, diterjemahkan oleh Ervan Nurtawab,
(Bandung: Mizan, 2016), cet. 1, hal. 28-30

" Abdullah Saeed, Al-Quran Abad 21, hal. 32

8 Arsyad Abrar, Epistemologi Tafsir Sufi: Studi terhadap Tafsir al-Sullami dan al-
Qushayrt, (Paska Sarjana: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2015), hal. 1

% Abdullah Saeed, Al-Quran Abad 21, hal. 31

10 Habibi al-Amin, Membangun Epistimoogi Tafsir Sufi: Intervensi Psikologi
Mufassir, (jurnal an-Nuha, vol. 2, no. 2, 2015), hal. 142; Kerwanto, Metode Tafsir
Esoeklektik: Sebuah Pendekatan Tafsir Integratif dalam Mamahami Kandungan Batin Al-
Quran, (Bandung: Mizan Pustaka, 2018), hal. 24

11 Habibi al-Amin, Membangun Epistimoogi Tafsir Sufi, hal. 142-144

12 Badruzzamn M. Yunus, Pendekatan Sufistik dalam Menafsirkan Al-Quran,
(jurnal: Syifa al-Qulub, vol.2, no.1, 2017), hal. 11



merupakan bagian dari tafsir esoterik. Kadang kedua istilah tersebut juga
disebut dengan al-tafsir al-ishari, al-tafsir al- ‘irfant, al-tafsir al-shuhidy,
ataupun al-tafsir al-ramzi.'® Label kesesatan sufi tidak hanya ada pada
masyarakat awam, bahkan sebagian ulama juga menilai demikian. Hal ini
terlihat dari buku-buku yang beredar di masyarakat seputar kesesatan sufi,
baik dari segi pemikiran, praktik sufi, pengobatan sufi dan tak terkecuali
tafsir sufi itu sendiri.!* Kritikan dan anggapan kafir juga tak jarang
ditujukan kepada tokoh sufi'® ataupun karya tafsirya, seperti kecaman
Abu al-Hasan al-Wahidi atas karya Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami
bahwa al-Sullami telah menyusun kitab, yaitu Haqaig al-Tafsir dan
apabila ia mengakuinya sebagai tafsir, sungguh ia telah kufur.!® Di
samping itu penolakan terhadap tafsir sufi juga ditujukan pada sumber
perolehan pengetahuannya, yaitu melalui hudiri yang dianggap bersifat
subjektif dan tidak ilmiah, karena pengalaman pribadi hanya berlaku bagi
pemilik pengalaman tersebut dan tidak berlaku bagi yang lainnya.’

Selain persoalan sumber perolehannya, tafsir sufi juga masih dalam
perdebatan pro dan kontra kevalidannya, ada yang menolak dan menerima
serta mendukung keberadaannya secara penuh.*® Penolakan tafsir tersebut
dikarenakan belum adanya kriteria sebagai syarat tafsir tersebut diterima,
namun demikian ini karena menurut sebagian pendukung pandangan yang
menerima tafsir sufi’® berkeyakinan bahwa pengambilan makna batin
Alquran bukan diukur dengan standar kaidah tafsir, akan tetapi
berdasarkan kualitas diri penafsir dalam magam suluknya, dengan kata
lain yang dimaksud dengan tafsir ini adalah takwil.2® Dalam konteks ini,

13 Muhammad ‘AlT al-Rida’i al-Ashfahani, Mandhij al-Tafsir wa Ittijahatuhu:
Dirasah Mugqaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, (Beirut: Markaz al- Hadharah li Tanmiyah
al-Fikr al-Islami), hal. 261

14 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fatihah: Mukadimah, (Bandung: PT Remaja
Rosdakarya, 2000), cet. 2, hal. vii

15 Murtadha Muthahari, Pengantar llmu-ilmu Islam, diterjemahkan oleh Ibrahim
Husain al-Habsyi, dkk, (Jakarta: Pustaka Zahra, 2003), cet. 1, hal. 398 & 400

16 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq al-Tafsir, ditahgiq oleh Sayyid
‘Imran, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2001), jil. 1, hal. 11

1 Muhammad ‘Alf al-Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahdatuhu, hal.
280, lihat: Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 37-38

18 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 31-33

19 Seperti Imam Khamaeni menyatakan bahwa penjelasan irfan ayat Alquran bukan
termasuk tafsir, akan tetapi penjelasan yang diambil dari kelaziman katanya. Lihat.
Muhammad ‘Alf al-Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal. 264

20 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 32



terdapat perkataan pakar dalam bidang Alquran bahwa “jika anda ingin
berbicara dengan Allah, maka berdoalah, dan jika anda ingin Allah
berbicara dengan anda, maka bacalah Alquran”, Quraish Shihab
menjelaskan maksud perkataan tersebut dengan mengistilahkan orang
yang hendak mengkaji dan menemukan makna Alquran, sekiranya untuk
bersahabat dengan Alquran. Mengapa demikian? Sebab seseorang akan
menyampaikan rahasia-rahasianya hanya kepada sahabatnya, yang tidak
akan pernah disampaikan kepada yang lainnya.?* Tentu ini menunjukan
bahwa masing-masing orang memiliki tingkat kedekatan yang berbeda,
sama halnya dengan tingkatan magam bagi para pesuluk.

Meskipun demikian bagi para penolak tafsir sufi, penolakan tersebut
bukan tanpa alasan. Akan tetapi ada beberapa faktor yang menjadikan
mereka menolak keberadaan tafsir sufi, khususnya pada metode yang
digunakan. Pertama, tidak berlandaskan premis rasional dan ilmiah,
hanya dengan perolehan hudiiri berupa kashf; kedua, karena mukashafah
bersifat individual maka tidak dapat dijadikan dalil untuk mengikat orang
lain; ketiga, penafsiran menggunakan simbol-simbol yang dianggap
menyalahi lahiriah teks serta merujuk pada misdag yang tidak valid,;
keempat, pada tafsir ishari (‘irfan nazari) dinilai sebagai tahmil karena
menggunakan teori-teori tasawuf dalam memahami Alquran; dan kelima,
adanya pengaruh pemikiran asing, seperti pandangan Pitagoras dan Plato
yang digunakan dalam menafsirkan ayat Alquran.??

Sementara itu untuk membedakan antara tafsir sufi yang diterima
dan ditolak, ad-Dhahabi membagi tafsir sufi menjadi dua macam, al-tafsir
al-siifi al-‘amali dan al-tafsir al-sifi al-nazart.?® Bagi mayoritas ulama
klasik mereka menerima jenis tafsir sufi ‘amali dan menolak tafsir sufi
nazari.** Begitu juga argumentasi penolakan di atas menunjukan atas
penolakan terhadap al-tafsir al-safi al-nazari, dan menurut Kerwanto
dalam disertasinya, penolakan tersebut disebabkan kurang jelasnya
pemahaman terhadap teori-teori dalam tasawuf nazari dan asumsi-asumsi

2L M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 23

2 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 38. Lihat juga dalam: Muhammad
Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, (Kairo: Maktabah Wahbah, t.t), jil. 2, hal
256-260 tentang penolakannya terhadap tafsir tasawuf nazar7 dan lihat: Muhammad ‘Al al-
Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal. 290-291

23 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, jil. 2, hal. 251

2 Badruzzamn M. Yunus, Pendekatan Sufistik dalam Menafsirkan Al-Quran, hal. 4



yang masih kabur dalam teori tafsir.?®> Namun bagi al-Zanjani meski ada
pembagian dan beragam macam istilah penamaannya tapi aslinya istilah-
istilah tersebut merujuk pada satu makna, dengan begitu al-Zanjani
menolak semua jenis tafsir sufi atau irfan.?

Tafsir sufistik selama ini dipahami erat kaitannya dengan tasawuf
serta epistemologi yang digunakan hudiri melalui kashf. Namun pada
faktanya, terdapat literatur tafsir yang berisi isyarat-isyarat seperti
merujuk pada referensi tertentu namun menyandarkan penafsirannya pada
riwayat-riwayat. Seperti dalam tafsir al-Amthal Q.S. al-Rahman (55): 19-
20 dan 22, Makarim al-Shirazi setelah menafsirkan ayat di atas secara
eksoterik, kemudian pada bagian akhir Makarim al-Shirazi memberikan
makna batin dengan menukil riwayat dari Imam Ja’far yang
mengisyaratkan referensi bagi ayat tersebut tanpa menafikan makna
lainnya:?’

» 1 J6 & owsl pad EraY eda 135 7 e e sl CU’?U OLNCR Rt

3 I L g el e has s Y o opE e Lgle wll 5 e
€Al g 2 1 J6 Sl

Penukilan tersebut dimaksudkan untuk menyatakan bahwa di
samping makna zahir, ayat Alquran juga memiliki makna batin, tanpa
menafikan makna zahirnya.?® Sebagaimana yang tercantum dalam

riwayat-riwayat?® yang menjadi argumentasi mufasir dalam menafsirkan
makna batin Alquran.

% Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 38

%6 Muhammad °Al1 al-Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
268

27 Nasir Makarim al-Syirazi, al-Amthal fi tafsir Kitabillah al-Munzal, (Madrasah al-
Imam ‘Al Tbn AbT Talib, 1426 H), jil. 13, hal. 452

28 Makarim al-Syirazi, al-Amthal, hal. 452

2 Salah satu riwayat yang populer yaitu;
ZJU,CUQA:JJ\:-)&L:)JAU& QW@JT\A)YEQTUAMW}ﬂ\fﬁd&deyJUj .CUa.aj.l;-Jf
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Lihat: “‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagaiq al-Tafsir, Muhaqqiq Sayyid ‘Imran, jil. 1,
hal. 22-23



Penafsiran serupa juga terdapat di tafsir al-Dur al-Manthir karya
Jalal al-din al-Suyati™® dan al-Mizan karya ‘Allamah Husain al-
Tabataba’1.3! Meskipun ketiganya bukan dikategorikan sebagai tafsir sufi,
namun di dalamnya terkandung makna-makna batin. Penukilan tersebut
meski mengandung makna batin akan tetapi periwayatannya bersandar
pada sahabat ataupun dari Imam ahl al-bayt. Di samping itu tafsir al-Dur
al-Manthiar dan al-Mizan termasuk kitab tafsir yang menggunakan
manhaj bi al-ma 'thiir dalam menjelaskan kandungan maknanya.

Berbeda dengan tafsir di atas, seperti karya al-Sullami yang
dikategorikan sebagai tafsir sufi ini di dalamnya memuat sebagian besar
riwayat-riwayat dan perkataan sufi, seperti Sahl al-Tustari, al-Junaid,
Mansiir al-Halaj dan lainnya. Bahkan Jalaluddin Rakhmat menilai bahwa
al-Sullami sebetulnya menghimpun empat tafsir: tafsir Imam Ja’far al-
Sadiq as, tafsir Ibn ‘Ata, tafsir Abu Husain Nuri, dan tafsir al- Halaj.®
Penyataan tersebut menunjukan bahwa sesungguhnya al-Sullami tidak
menulis tafsir sufi berdasarkan mukashafah pribadinya, namun ia
menuliskan hasil mukashafah sufi lainnya. Meski demikian dalam
tafsirnya bukan berarti tidak ada orisinalitas dari dirinya, hanya saja
perkataan sufi lainnya lebih banyak ditemukan daripada penafsiran
pribadinya. Seperti dalam menafsirkan ayat di atas (QS. al-Rahman: 19-
20), al-SullamT mengutip perkataan dari al-Tustari dan al-Hallaj:3*
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%0 Jalal al-Din al-suyati, al-Dur al-Manthiir fi al-Tafsir bi al-Ma thir, (Beirut: Dar

Ihya’ at-Turath al-‘Arabi, 2001), jil. 7, hal. 614-615

31 Muhammad Husain al-Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Quran, (Beirut:

Muassasah al-‘Alami lil matba’at, 1991), jil. 19, hal. 107

32 Dalam mukadimah tafsir, Jalal al-Din al-suyiiT secara jelas menyatakan bahwa

penulisan tafsirnya disandarkan pada riwayat-riwayat baik yang marfii’ atau mauguy. Lihat:
Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiran, hal. 180

Begitu juga Allamah Tabataba’t dalam mukadimahnya menyatakan bahwa metode

penafsiran yang benar adalah dengan manhaj Quran bi al-Quran, dalam hal ini termasuk

pada manhaj bi al-ma thir. Lihat: Muhammad Husain al-Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-
Quran, diterjemahkan oleh: Ilyas Hasan, (Jakarta: Lentera, 2010), cet. 1, jil. 1, hal. 31

33 |jhat: Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fatihah, hal. vii
3 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdaiq al-Tafstr, jil. 2, hal. 294
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Fakta tersebut menunjukan bahwa sumber yang dapat digunakan
dalam tafsir esoterik (ishari atau sufi) tidak hanya diperoleh melalui
mukdashafah pribadi,®* namun penafsiran tersebut juga dapat diperoleh
lewat penggalian riwayat-riwayat yang bernuansa sufistik atau perkataan
sufi. Pendapat serupa juga telah dipaparkan oleh Kerwanto dalam
disertasinya bahwa dalam menggali makna esoterik (batin) suatu ayat
dapat diperolen melalui manhaj yang muktabar, termasuk menggunakan
al-tafsir bi al-ma thiir.>® Begitu juga Had1 Ma’rifat dan ‘Allamah Husain
al-Tabataba’l yang menerima tafsir batin yang disebut dalam riwayat dan
menolak tafsir batin sufi, karena menurut keduanya jenis pertama
memiliki aturan tertentu.’

Seperti yang telah disebutkan di atas, setiap manhaj tafsir tentu
memiliki tolok ukur tersendiri dalam menilai kualitas kitab tafsir, seperti
ilmu hadis yang dijadikan standar untuk mengukur sahik atau da’ifhya
suatu hadis yang digunakan dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran. Begitu
juga dengan manhaj-manhaj lainnya yang memiliki tolok ukur kebenaran
masing-masing.

Hagqaiq al-Tafsir sebagaimana yang telah dipaparkan sebelumnya
merupakan sebuah kitab yang diklasifikasikan sebagai salah satu tafsir
sufi. Berbeda dengan karya tafsir sufi lainnya, al-Sullami menuliskan
karyanya dengan merujuk pada riwayat ataupun perkataan sufi lainnya.
Sehingga dengan demikian, untuk menerima tafsir tersebut sebagai
sebuah kitab tafsir sufi masih membutuhkan kajian ulang terhadap
validitas manhaj yang digunakan dalam tafsir al-Sullami. Tolok ukur
seperti apakah yang dijadikan patokan al-Sullami dalam mengutip
perkataan sufi? Sehingga untuk mengetahui jawaban dari permasalahan

% Terdapat beberapa karya tafsir yang dikategorikan sebagai tafsir sufi dengan
memuat perkataan sufi sebelumnya, seperti dalam tafsir al-Tustari

3 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 335

37 Muhammad °Ali al-Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
275



tersebut penelitian ini berjudul Epistemologi Tafsir Sufi: Studi Analisis
Terhadap Hagaiq al-Tafsir, al-Sullami.

B. Identifikasi Masalah
Dari permasalahan yang telah dipaparkan di atas, dapat ditemukan
beberapa masalah yang berkaitan dengan problematika tafsir sufi. Di
antaranya adalah:

1.

10.

11.

Bagaimanakah epistemologi yang dapat digunakan dalam
menafsirkan batin Alquran?

Bagaimanakah menilai suatu penafsiran yang bersumber dari
mukashafah?

Apakah tolok ukur dalam menilai validitas tafsir sufi?

Apakah penafsiran dengan nukilan dari sufi termasuk dalam
tafsir sufi ataukah riwa’i?

Apakah tolok ukur perkataan sufi tentang suatu ayat yang dapat
dikatakan sebagai suatu tafsir ayat Alquran?

Apakah persyaratan mufasir dan sufi yang memiliki otoritas
dalam menafsirkan tafsir sufistik?

Apakah tafsir al-Sullami dapat dikatakan sebagai tafsir sufi?
Apakah ada pengakuan dari al-Sullami terhadap kitabnya sebagai
tafsir?

Bagaimanakah epistemologi yang digunakan al-Sullami dalam
menafsirkan Alquran?

Bagaimanakah membedakan antara penafsiran yang bersumber
dari mukashafah dari yang bukan?

Apakah standarisasi al-Sullami dalam menukil perkataan sufi
yang dijadikan sebagai tafsir Alquran?

C. Batasan Masalah

Masalah yang teridentifikasi di atas masih terlalu luas, sehingga
peneliti membuat batasan masalah pada kajian khusus tafsir al-Sullami,
Hagqaiq al-Tafsir untuk mengarahkan penelitian ini agar tidak keluar dari
pembahasan yang dikaji. Selain itu penelitian ini juga fokus hanya pada
penafsiran riwayat-riwayat ataupun nukilan dari sufi yang digunakan al-
Sullami dalam tafsirnya. Penukilan riwayat yang ada pada tafsir tersebut
sebagai kajian dalam menganalisis epistemologi yang digunakan oleh al-
Sullam1 dalam kitab tafsirnya.



D. Rumusan Masalah
Dengan adanya batasan masalah di atas, sehingga muncul rumusan
masalah yang dibuat dalam bentuk pertanyaan primer: Bagaimanakah
epistemologi yang digunakan al-Sullami dalam kitab tafsirnya? Dari
pertanyaan tersebut lahir pertanyaan turunan sebagai berikut:
1. Apakah yang menjadi sumber al-Sullam1 dalam tafsir Haqaiq al-
Tafsir?
2. Bagaimanakah metode yang digunakan al-Sullami dalam
penafsirannya?
3. Bagaimanakah validitas Haqaiq al-Tafsir sebagai kitab tafsir?

E. Tujuan Penelitian
Adapun tujuan dari penelitian ini adalah:
1. Menjelaskan sumber tafsir yang digunakan al-Sullami dalam
menuliskan kitab tafsirnya, Haqaiq al-Tafsir
2. Menjelaskan metode penafsiran yang ada dalam tafsir al-Sullami
3. Menjelaskan corak tafsir yang mewarnai hasil penafsiran al-
Sullami dalam Hagqaiq al-Tafsir

F. Manfaat Penelitian
Manfaat yang diharapkan dari penelitian ini adalah:
1. Manfaat teoretis:

a) Sebagai sumbangsih pengetahuan keislaman dalam bidang
IImu Alquran dan Tafsir, khususnya tafsir sufi

b) Sebagai referensi dalam kajian tafsir al-Sullami

2. Manfaat praktis:

a) Bagi mahasisiwa Illmu Tafsir, penelitian ini dapat
digunakan sebagai acuan dalam mengembangkan kajian
tafsir sufi, baik kritikan ataupun dukungan terhadap
penelitian ini

b) Bagi akademisi, penelitian ini bermanfaat untuk
mengembangkan disiplin ilmu tafsir ataupun berkarya
dalam bidang tersebut

c) Bagi khalayak umum, penelitian ini dapat dijadikan
sebagai pintu awal dalam memahami validitas epistemologi
tafsir sufi sehingga tidak mudah menilai sesat suatu
literatur tafsir sufi
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G. Kajian Pustaka
Untuk menguji kemurnian penelitian ini, peneliti melakukan kajian
pustaka dengan membandingkan dari penelitian-penelitian yang ada
sebelumnya.

1. Disertasi Kerwanto dengan judul Metode Tafsir Esoeklektik:

Studi Pendekatan Tafsir Integratif dalam Memahami Kandungan
Batin Alquran. Dalam disertasi ini, Kerwanto merumuskan
kembali sebuah metode tafsir esoekletik, yaitu pendekatan yang
dapat digunakan untuk memahami tafsir esoterik dengan merujuk
kepada mahaj tafsir yang sudah muktabar seperti: bi al-ma 'thir,
bi al-ijtihadr, bi al-‘ilmi, atau bi al-isyari. Kesimpulan tersebut
diperoleh dari pandangan bahwa antara tafsir eksoterik dan
esotrik merupakan satu kesatuan yang saling berkaitan. Sehingga
dengan menggunakan manhaj yang sama namun dalam horison
dan wawasan yang berbeda dapat melahirkan tafsiran yang
berbeda juga, baik pada sisi zahir atau batin ayat.
Adapun yang membedakannya dari penelitian ini adalah peneliti
mengkaji validitas sumber penafsiran dengan riwayat yang ada
dalam tafsir al-Sullami. Dengan demikian metode yang
ditawarkan oleh Kerwanto dalam disertasinya dapat membantu
peneliti dalam menganalisis masalah dalam penelitian ini.

2. Jurnal yang berjudul Posisi Tasawuf Teoritis dalam Tinjauan
Logika Tafsir Alquran, karya Cipta Bakti Gama. Penelitian ini
menyimpulkan bahwa penolakan tasawuf teoritis dalam tafsir
disebabkan kesalahan dalam memahami tasawuf teoritis itu
sendiri. Padahal sebagai suatu ilmu pengetahuan tasawuf
bersumber dari dalil agly dan harus sejalan dengan nilai Qurant.
Dengan demikian secara logika, tasawuf teoritis dapat dijadikan
sebagai sumber penafsiran dengan syarat tertentu.®® Dalam
penelitiannya, Cipta menyebutkan dukungannya terhadap tafsir
sufistik disertai dengan bukti argumentatif lewat logika
penafsiran. Dengan demikian apa yang telah dikaji oleh Cipta
dapat dijadikan rujukan peneliti dalam mengkaji keabsahan
epistemologi tafsir al-Sullami yang diklasifikasikan ke dalam

% Cipta Bakti Gama, Posisi Tasawuf Teoritis dalam Tinjauan Logika Tafsir
Alquran, (jurnal Tanzil, vol. 1, no. 2, 2016)
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tafsir sufi. Sehingga perbedaan penelitian ini dengan sebelumnya
terletak pada fokus penelitian berupa kajian epistemologi tafsir
al-Sullami, bukan validitas tafsir sufi secara universal.

3. Disertasi T. Mairizal yang berjudul Penafsiran dengan
Pendekatan Ishari: Kajian terhadap Kitab Haqaiq al-Tafsir
Karya Abi ‘Abd al-Rahman al-Sullami. Dalam penelitiannya,
Mairizal membuktikan kekeliruan pandangan negatif yang
dialamatkan pada tafsir al-Sullami serta menyimpulkan bahwa
tafsir tersebut tidak hanya menggunakan pendekatan ishari. Di
samping itu, Mairizal juga meyakini adanya penyimpangan yang
ada dalam tafsir tersebut, meski manfaatnya jauh lebih banyak.%
Berbeda dengan penelitian ini, jika Mairizal membuktikan tafsir
al-Sullami tidak sepenuhnya menggunakan pendekatan ishari
maka penelitian ini lebih fokus pada epistemologi (sumber
penafsiran) yang digunakan al-Sullami dalam menafsirkan ayat
Alguran sehingga dapat menilai validitas tafsirnya sebagai salah
satu karya tafsir sufi.

4. Jurnal karya Habibi al-Amin yang berjudul Membangun
Epistemologi  Tafsir Sufi: Intervensi Psikologi Mufassir.
Umumnya tafsir sufi senantiasa dikaitkan dengan dzawq atau
kondisi jiwa seorang sufi. Begitu juga hasil dari penelitian ini,
Habibi menganalisis keterpengaruhan kondisi jiwa pesuluk
dalam menjelaskan kandungan Alguran seperti dalam kitab tafsir
al-Qushayri. Di mana dalam kitabnya ia mampu menuangkan
konsep-konsep tasawuf yang rumit dengan anekdot-anekdot yang
jelas. Sehingga penelitian ini  menjadi menarik dengan
membangun relasi antara emosi dan tasawuf dalam memahami
Alquran. Jika dalam penelitian ini menghasilkan kesimpulan
peran emosi jiwa dalam memahami ayat-ayat Alquran, seperti
yang dilakukan al-Qushayri maka peneliti melakukan kajian
keabsahan pada kitab tafsir al-Sullami yang memuat perkataan
ahli makrifat sebagai sumber dalam menafsirkan ayat-ayat
Alquran.

39 T. Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari: Kajian terhadap Kitab
Hagqaiq al-Tafsir Karya Abii ‘Abd al-Rahman al-Sullami, (Paska Sarjana: UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta, 2008)
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5. Disertasi Arsyad Abrar yang berjudul Epistemologi Tafsir Sufi:

Studi terhadap Tafsir al-Sullami dan Tafsir al-Qushayri. Hasil
yang diperoleh dari penelitian tersebut adalah argumentasi
Alquran dan hadis yang menjadi landasan dalam penafsiran
sufistik, sehingga epistemologi yang meliputi sumber dan
metode dalam tafsir sufi secara legal dapat digunakan dalam
menafsirkan Alquran. Titik fokus kajian dalam disertasi Abrar
yaitu keberadaan tafsir sufi sebagai kritik terhadap tafsir fikih
yang dominan pada saat itu. Meski mengkaji dua kitab tafsir,
namun Abrar lebih banyak menjelaskan tafsir al-Qushayri
dibandingkan tafsir al-Sullami. Hal ini dikarenakan al-Qushayri
dalam tafsirnya berperan sebagai mediator harmonisasi antara
hakikat dan syariat.
Yang berbeda dari penelitian ini adalah peneliti fokus pada tafsir
al-Sullami, baik pada sumber, metode, ataupun corak
penafsirannya serta mengkaji validitas perkataan ahli makrifat
yang dapat dijadikan sebagai tafsir suatu ayat Alquran.

H. Metodologi Penelitian
1. Jenis Penelitian
Jenis penelitian yang digunakan dalam penelitian ini adalah
kualitatif karena data diperoleh melalui pengamatan dan penelaahan
dokumen. Dalam hal ini, Bogdan dan Taylor berpandangan bahwa
kualitatif menyajikan datanya berupa deskriptif, baik melalui tulisan
ataupun lisan.*® Dengan library research atau studi kepustakaan,
sehingga peneliti memanfaatkan buku sebagai bahan utama dalam
kajian penelitian ini. Adapun bahan yang digunakan meliputi buku
akademik, jurnal, dan hasil penelitian skripsi, tesis dan disertasi yang
berkaitan dengan kajian tafsir esoterik, baik manhaj, kaidah atau
perangkat ilmu Alquran lainnya.
2. Metode Penelitian
Metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah deskriptif-
analisis. Dalam hal ini, penulis mengandalkan data berupa teks untuk
menangkap arti terdalam teks tersebut, pengambilan datanya pun

40 Nyoman Kutha Ratna, Metodologi Penelitian: Kajian Budaya dan Ilmu Sosial
Humaniora pada Umumnya, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), cet.1, hal. 94
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digambarkan secara luas terperinci.*! Sedangkan dalam menganalisis

data, penelitian ini menggunakan pendekatan studi tokoh dan sosial-

historis. Dengan pendekatan tersebut, peneliti mengkaji beberapa
aspek, seperti latar belakang sosial dan pendidikan al-Sullami sehingga
dapat melahirkan teks (tafsir al-Sullami) yang saat ini dikaji.
3. Data dan Sumber Data

Data merupakan jamak dari datum. Data sendiri diartikan sebagai
unit tertentu yang diperoleh dalam penelitian, sedangkan datum adalah
bagian dari unit tersebut. Menurut Kerlinger data adalah hasil
penelitian, baik yang diperoleh melalui pengamatan, wawancara, atau
proses lain.*

Berdasarkan sumbernya, perolehan data dibagi menjadi dua,
yaitu:*

a. Data Primer, yaitu sumber primer adalah data-data yang diperoleh
dari sumber primer, yaitu sumber asli yang memuat data atau
informasi terkait penelitian. Dalam penelitian ini berupa tafsiran al-
Sullami yaitu Haqaiq al-Tafsir, Ziyadat Haqaiq al-Tafsir, dan karya
lainnya yang berkaitan.

b. Data Sekunder, yaitu sumber data yang menjadi pelengkap dari
pada sumber data primer atau data yang diperoleh dari sumber yang
bukan asli yang memuat data atau informasi terkait penelitian.*
Buku-buku yang dijadikan rujukan di antaranya adalah: Manahij al-
Tafsir wa Ittijahatuhu, karya Muhammad ‘Al1 al-Rida’i al-
Ashfahant; al-Manahij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-Sunnah,
karya Muhammad ‘Al1 Asadi Nasab; al-Tafsir wa al-Mufassirin fi
Thaubihi al-Qashib, karya Muhammad Hadi Ma’rifah; al-Tafsir wa
al-Mufassiriin, karya Muhammad Husain al-Dhahabi; Muhammad
Husain al-Dhahab; al-Itgan fi ‘Ulim alQuran, karya Jalal al-Din al-
Suyutt; Mabahith fi ‘Ulam al-Quran, karya Manna’ al-Qattan;
Qawa’id al-Tafsir Laday al-Shi'ah wa al-Sunnah, Kkarya
Muhammad Fakir al-Mibadi; Usil al-Tafsir wa Qawa iduhu, Karya

4 JR. Raco, Metode Penelitian Kualitatif: Jenis, Karakteristik dan
Keunggulannya, (Jakarta: PT Grasindo, 2010). Hal 60.

42 Nyoman Kutha Ratna, Metodologi Penelitian, hal. 141

43 Nyoman Kutha Ratna, Metodologi Penelitian, hal. 143

4 Tatang M Amirin, Menyusun Rencana Penelitian, (Jakarta: PT Grafindo Persada,
1995), cet. 3, hal 132.
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Khalid Abdurrahman al-‘Ak; Kaidah Tafsir, karya M. Quraish
Shihab dan buku-buku lain yang berkaitan.
I. Sistematika Penelitian

Dalam penelitian skripsi ini terdiri dari lima bab yang tersusun
dalam sub bab pembahasan, yaitu:

Bab I: merupakan bab pendahuluan kerangka dasar yang dilakukan
dalam sebuah penelitian yang mencakup: latar belakang, identifikasi
masalah, batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, manfaat
penelitian, kajian pustaka, jenis, sifat dan metode penelitian serta
sistematika penulisan.

Bab I1: bab ini merupakan bab yang membahas seputar kajian utama
dalam penelitian, yaitu tafsir Hagaiq al-Tafsir. Topik yang akan dibahas
berupa pengenalan isi dari kitab tersebut, meliputi profil, sumber,
sistematika, corak, dan corak tafsir. Di samping membahas pengenalan
kitab tersebut, pada bab ini juga membahas biografi penulis, baik riwayat
hidup, perjalanan pendidikan, hasil karya serta guru-guru dan murid-
muridnya. Pembahasan term-term tersebut supaya mempermudah
penelitian ini dalam menarik kesimpulan, mengingat pendekatan yang
digunakan berupa kajian tokoh dan historisnya.

Bab I1l: pada bab ini peneliti membahas tentang diskursus teoritis
tentang epistemologi tafsir sufi, meliputi: definisi epistemologi-tafsir dan
aspek-aspek yang terkandung dalam epistemologi tafsir, seperti: sumber-
sumber penafsiran, metode-metode tafsir, dan validitas penafsiran. Selain
dikursus term-term tersebut, bab ini juga akan membahas takwil sebagai
bahan analisis perbandingan terhadap tafsir dan juga tipologi yang ada
dalam tafsir sufi.

Bab 1V: dalam bab ini peneliti mulai menganalis aspek-aspek yang
ada dalam tafsir al-Sullami dengan teori-teori yang sudah dijelaskan pada
bab I1l. Dengan demikian dapat diketahui epistemologi yang digunakan
oleh al-Sullam1 dalam kitab tafsirnya, sehingga dapat dinilai validitasnya
sebagai sebuah karya tafsir yang dapat diterima sebagai tafsir sufi. Setelah
menguji validitas kitab tersebut barulah melakukan analisis terhadap
epistemologi yang digunakan oleh al-Sullami meliputi sumber, metode,
dan validitas dalam tafsir sufinya.

Bab V: merupakan bab penutup yang mencakup kesimpulan dan
saran.



BAB Il
AL-SULLAMI DAN HAQAIQ AL-TAFSIR

Pada bab ini merupakan bab yang menguraikan kajian dalam penelitian
ini, yaitu kitab tafsir al-Sullami, Hagqaiq al-Tafsir. Namun sebelum
membahas mengenai kitab tersebut, peneliti memaparkan biografi singkat
tentang ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami. Pembahasan biografi menjadi
penting karena ada beberapa faktor, di antaranya adanya tokoh lain yang
bernama al-Sullami dan pentingnya mengetahui latar belakang kehidupanya
sehingga dapat mempengaruhi pemikirannya dalam memahami Alquran.
A.Biografi ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami

1. Riwayat Hidup
Nama lengkapnya adalah ‘Abu ‘Abd al-Rahman, Muhammad bin
Husain bin Misa bin Khalid bin Salim bin Zawiyah bin Sa’id bin
Qabisah bin Sarraq al-Azdi
1 (selanjutnya al-Sullami). Berdasarkan sumber literatur
yang ada, terdapat banyak perbedaan pendapat terkait
kelahirannya, ada yang mencatat al-Sullami lahir di Naisabur,
bagian Iran Timur? pada abad keempat hijriyah atau Jumadilakhir
tahun 325 H, ada juga yang mengatakan pada tahun 330 H® dan
wafat pada tahun 412 H.* Dalam kitab Tabagdt al-Mufassirin,
Shams al-Din al-Dawudi mengatakan di antara pendapat yang
ada, pendapat yang paling masyhur ia lahir pada bulan Ramadan?®
sekitar tahun 330 H. Namun berdasarkan catatan muridnya,
Muhammad al-Khashab ia lahir tepat pada Selasa, 10
Jumadilakhir tahun 325 H di Khurasan.® Penisbatan nama al-

1 Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar A’lam al-Nubala’,
(Beirut: Muassasah ar-Risalah, 1983), cet. 1, jil. 17, hal. 247

2 Sekarang merupakan bagian wilayah dari Turkmenistan, Uzbekistan, dan
Afghanistan

3 Heri MS Faridy, dkk (ed), Ensiklopedi Tasawuf, (Bandung: Angkasa,
2008), cet. 1, jil. 1, hal. 73, lihat: Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-
Mufassiran, (Kairo: Maktabah Wahbah, t.t), jil. 2, hal. 284

4 Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tamhid fi ‘Ulim al-Quran, (Qum:
Muassasah al-Tamhid, 2009), jil. 10, hal. 447

5 Shams al-Din al-Dawiidi, Tabagat al-Mufassirin, (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Tlmiyah, 1983), jil. 2, hal. 142

6 Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar 4’lam al-Nubala’,
hal. 247; lihat: ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

15
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Sullamt mengambil keturunan dari jalur ibunya, sebagaimana
yang dilakukan sang kakek buyutnya Ahmad bin Yasuf al-
Sullam1 (w. 264/878). Pengambilan nama dari jalur ibu
merupakan salah satu kebiasaan yang dilakukan oleh umat Islam
pada masa awal, di mana ketika kedudukan sosial ibu lebih tinggi
dibandingkan ayah.” Adapun dari garis keturunan ayahnya, ia
adalah seorang al-Azdi.

Secara sosial al-Sullami lahir pada lingkungan keluarga
yang taat beragama, bahkan ayahnya merupakan seorang zahid
pengikut tarekat malamatiyah® sehingga darinya ia belajar
tasawuf.® Sebagai keluarga pengikut tarekat tersebut, kelahiran
al-Sullami1 oleh ayahnya ditebus dengan menjual seluruh harta
warisan, kemudian diberikan kepada orang-orang miskin sebagai
bentuk sedekah dan penyucian bagi anaknya sebagaimana tradisi
dalam tarekat yang diikutinya.'°

Di bawah pengasuhan ayahnya, sedari kecil al-Sullami
sudah belajar Alquran, namun sayangnya saat ia masih kecil sang
ayah wafat dan kemudian kepengasuhan dan tanggungjawab
pendidikan diambil alih oleh kakeknya, Isma’il bin Nujaid (w.
365/976) yang juga seorang pengikut tarekat. la ditashihkan
dalam tasawuf oleh Aba ‘Uthman al-Hir (w. 298/910) dan
sempat bertemu juga dengan guru besar, Abt al-Qasim al-Junaid

Tercadari, diterjemahkan oleh: Ahsin Mohammad, (Bandung: Pustaka Hidayah,
2004), cet. 1, hal. 38

" Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar A ’lam al-Nubala’,
hal. 247; lihat: ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang
Tercadari, hal. 39

8 Tarekat malamativah adalah tarekat yang mencela diri sendiri, dalam
sejarah tasawuf mereka terkenal dengan perilaku yang bertentangan dengan publik
dan seakan-akan bertindak melanggar syariat. Lihat: ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-
Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang Tercadari, hal. 38

® Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, hal. 284

10 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Tabagat al-Sifiyah, ditahqiq oleh Nar
ad-Din Sharibah, (Kairo: Maktabah al-Khanji, 1986), cet. 3, hal. 17; lihat: ‘Abu ‘Abd
al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang Tercadari, hal. 38-39
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(w. 298/910) di Baghdad. Selain sebagai sufi, Ibn Nujaid
merupakan ahli hadis dan murid dari Ahmad bin Hanbal.!

Di bawah kepengasuhan sang kakek al-Sullami tumbuh
dalam pendidikan tasawuf dan hadis, bahkan dari kakeknya ia
belajar tradisi-tradisi dalam tasawuf terutama dalam futuwwah,
yaitu perilaku sufi yang berasaskan pada altruisme dan
persaudaraan.*2
. Pendidikan

Nama al-Sullami selama ini dikenal sebagai seorang sufi
yang memiliki kedalaman ilmu. Meski demikian, bukan berarti ia
hanya memiliki otoritas dalam bidang tersebut. Ini terbukti bahwa
selain sebagai tokoh sufi, ia juga terkenal sebagai pakar dibidang
hadis, sejarah, dan juga tafsir.’® Pernyataan tersebut bukan
sebatas klaim semata, bahkan kredibilitas keilmuannya dapat
dilihat dari guru-guru yang ia memiliki, seperti halnya dalam
bidang fikih dan teologi, ia berguru pada Abiu Sahl al-Sa’lukt
yang merupakan tokoh penting dalam fikih Shafi’t dan
bermadzhab Ash’ariyah di Naisabur.'*

Berbeda dengan keilmuan lainnya, pendidikan tasawuf al-
Sullami sudah dimulai sejak ia masih kecil dan dibimbing
langsung oleh ayah, sehingga mata rantai keilmuan tasawufnya
didapat dari sang ayah.'® Setelah wafat ayahnya, pendidikan
spiritual al-Sullami beralih ke kakeknya, Ibn Nujaid dan darinya
ia juga belajar keilmuan lainnya, seperti ilmu hadis. Olah karena
itulah dalam menuliskan karya-karyanya, al-Sullami senantiasa
menggunakan rantai periwayatan seperti yang ada dalam tradisi

1 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

Tercadari, hal. 40

2 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

Tercadari, hal. 40

13 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, hal. 284,

lihat: T. Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari: Kajian terhadap Kitab
Haqaiq al-Tafsir Karya Abii ‘Abd al-Rahman al-Sullami, (Paska Sarjana: UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta, 2008), hal. 31

14 ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

Tercadari, hal. 41

5 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirtin, hal. 284
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hadis.!® Selain kedua guru tersebut, guru spiritual yang paling
berpengaruh bagi al-Sullami adalah Abu al-Qasim Ibrahim an-
Nasrabadhi (w. 367/977) dari Naisabur.!’ Bersama an-
Nashrabadzi, ia belajar mengembangkan minatnya pada biografi
dan juga sejarah para sufi. Meski berhubungan sangat dekat
gurunya, namun al-Sullami membiarkan gurunya dikritik oleh
salah satu sufi perempuan yang ia sebutkan dalam karyanya.8
Sebagai pewaris laki-laki sang kakek, al-Sullami
memanfaatkan harta warisnya sebagai sarana menuntut ilmu.
Tidak hanya sebatas pada daerah Naisabur, tapi juga ke luar
seperti: Irak, Ray, Hamdan, Marw, dan Hijaz.'® Adapun ulama
yang menjadi gurunya, di antaranya adalah: %
a. Abu al-Hasan ad-Daruqutni, sebagai guru hadis
b. Abu Nasr as-Siraj, guru dalam tasawuf
Ibrahim bin Ahmad al-Abzari, ulama masyhur dalam
bidang hadis.
d. Abu Bakr as-Sabght
. Ja’far bin Muhammad, Abt al-Qasim ar-Razi
f. Ahmad bin Abdullah bin Ahmad bin Ishaq bin Misa bin
Mahran, Abii Nu’aim al-Asbahani. Seorang ulama sufi
dan hadis dan penulis kitab Hilyah al-Auliya’ dan Tarikh
Akhbar Asbahani.
g. Ja’far bin Muhammad, Abii Muhammad al-Maraghi
h. Al-Husain bin ‘Al bin Zaid bin Dawud bin Yazid an-
Nisabiiri, ulama dalam bidang hadis.
Di samping berguru pada ulama-ulama terkemuka, al-
Sullami juga menjadi guru bagi ulama terkemuka setelahnya,

16 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

Tercadari, hal. 36

17 “Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

Tercadari, hal. 41

18 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang

Tercadari, hal. 42

19 ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Tabagat al-Sifiyah, hal. 19, lihat: T.

Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari, hal. 29

20 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Tabagqat al-Sifiyah, hal. 19-24
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seperti:?! al-Bayhaqi, al-Juwayni, al-Qushayri, al-Khatib al-
Baghdadi, al-Jubari, dan al-Wasiti.
3. Karya-karya al-Sullami
Sebagai tokoh yang pakar pada beberapa bidang cabang
ilmu, al-Sullami juga masyhur dengan karya-karya yang
dihasilkan. Di antara karya tulis yang ada dapat dikelompokan
pada tiga jenis karya: (a) biografi sakral; (b) lembaga dan praktik
sufi; dan (c) tafsir Alquran?, di samping itu ia juga menulis
dalam bidang hadis,?® walaupun karya tulisnya lebih banyak pada
bidang tasawuf.?*
a. Karya-karya biografi sakral, di antaranya:
1) Al-lkhwah wa al-Akhawat min al-Siifiyah
2) Tarikh al-Siufiyah
3) Tabagat al-Sifiyah
4) Tarikh Ahl al-Sifah
5) Dhikr al-Niswah al-Muta abbidat al-Sufiyat
b. Karya-karya lembaga dan praktik sufi:
1) Adab al-Sahbati
2) Adab al-Sifiyah
3) Al-Arba’in fi al-Hadith
4) Risalah al-Malamatiyah
5) Risalah fi Ghalatat al-Sifiyah
6) Jawami’ Adab al-Sitfiyah
7) Al-Sualat
8) Al-Zuhd
9) Suliik al- ‘Arifin
10) Sunan al-Sifiyah
11) Magamat al-Auliya’
c. Karya-karya tafsir Alquran:

2L Heri MS Faridy, dkk (ed), Ensiklopedi Tasawuf, (Bandung: Angkasa,
2008), cet. 1, jil. 1, hal. 74

22 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang
Tercadari, hal. 48

23 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Tabaqat al-Siifiyah, hal. 29

24T, Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari, hal. 31
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1) Hagqaiq al-Tafsir, merupakan kumpulan perkataan
ahl al-ma rifah terkait ayat-ayat Alquran dan yang
menjadi kajian dalam penelitian ini.

2) Ziyadat Haqaiq al-Tafsir

3) Amthal al-Quran

B. Haqaiq al-Tafsir
1. Profil Kitab

Kitab Hagaiq al-Tafsir merupakan karya seorang sufi
ternama, ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami. Berupa manuskrip
dalam satu jilid besar dan terdapat dua naskah salinannya di
perpustakaan al-Azhar.? Seiring perkembangan zaman kemudian
naskah tersebut ditakgig dan disusun menjadi dua jilid. Jilid
pertama berisi mukaddimah dari pentakgig, penulis, baru
kemudian masuk pada tafsiran Alquran yang dimulai dari QS. al-
Fatihah sampai QS. Taha dan pada jilid kedua melanjutkan dari
QS. al-Anbiya’ sampai pada QS. an-Nas. Menurut analisis tokoh
yang dilakukan oleh T. Mairizal dalam disertasinya, al-Sullami
diperkirakan menulisnya antara tahun 360-370 H.?®

Dalam mukadimah kitabnya, al-Sullami menjelaskan
alasannya mengapa menulis kitab tafsir. Menurutnya kebanyakan
dari pengkaji Alquran, mereka sibuk dengan penjelasan zahir
Alquran, mulai dari aspek bahasa hingga hukum-hukumnya,
sedang di sisi lain, para sufi mereka mengkaji Alquran
berdasarkan pada hasil mukashafah yang mereka terima. ‘Al bin
Abt Talib berkata: “fidak ada wahyu selain Alquran, melainkan
memahaminya sesuai anugerah dari Allah” Karena terinspirasi
dari perkataan tersebut sehingga al-Sullami mengumpulkan
perkataan para sufi yang berkenaan dengan ayat-ayat Alquran.?’

Dari perkataan al-Sullami dalam mukadimah kitabnya,
dapat diketahui sesungguhnya ia tidak menafsirkan ayat Alquran

% ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdaiq al-Tafstr, dalam mukaddimah
pentakqiq Sayyid ‘Imran, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2001), jil. 1, hal. 10

26T, Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari, hal. 48

2 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 19-20;
lihat: T. Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari, hal. 39
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berdasarkan hasil ijtihad pribadinya, melainkan penafsiran dari
pendahulunya yang ia susun berdasarkan susunan surah dalam
Alquran, kemudian orang-orang menyebut kitabnya dengan nama
Haqdiq al-Tafstr.?®

2. Sistematika Penafsiran

Sistematika penafsiran merupakan bagian dari aspek teknis
penulisan tafsir, yaitu suatu rangkaian yang digunakan dalam
menyajikan tafsir. Secara umum, sistematika penafsiran dalam
literatur tafsir terbagi menjadi dua: (1) sistematika penyajian
runtut; dan (2) sistematika penyajian tematik.®

Pertama, sistematika runtut merupakan penyajian tafsir
yang mengacu pada dua hal, yaitu berdasarkan urutan surah
dalam mus#af standar dan berdasarkan urutan turunnya wahyu.°
Model penyajian demikian ini secara umum banyak digunakan
para penafsir dalam menuliskan karya tafsirnya, terutama
penyajian runtut jenis pertama, baik itu dalam karya tafsir klasik
ataupun tafsir kontemporer. Contoh tafsir yang menggunakan
model penyajian runtut berdasarkan urutan surah dapat dilihat
pada Kitab-kitab tafsir di antaranya: Jalalayn, Tafsir al-Misbah,
dan al-Manar, sedangkan contoh tafsir dengan model penyajian
runtut berdasarkan turunnya wahyu di antaranya: Tafsir al-Quran
al-Karim, karya Quraish Shihab dan al-Tafsir al-Bayani li al-
Quran al-Karim, karya Bint al-Shati’.

Kedua, sistematika penyajian tematik, yaitu penyajian tafsir
yang mengacu pada satu tema atau pada ayat, surah, dan juz
tertentu.3* Dalam ilmu Alquran, model penyajian seperti ini
dikenal dengan istilah mawdii’7 dan di Indonesia tokoh yang
mempromosikan model demikian adalah Quraish Shihab dengan
merujuk pada teori al-Farmawi.®> Adapun contoh model

28 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, hal. 285

29 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika hingga
Ideologi, (Jakarta: Teraju, 2003), cet. 1, hal. 122

%0 |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 122

81 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 128

%2 1slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 128
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penyajian ini dapat ditemukan dalam Ensiklopedi al-Quran, karya
Dawam Raharjo.

Dengan demikian, berdasarkan hasil pembacaan pada
Hagaiq  al-Tafsiv, Kkarya al-Sullami. Kitab ini  dapat
diklasifikasikan pada model penyajian runtut berdasarkan urutan
surah dalam mushaf standar. Sebab ia mengawali penafsirannya
dari QS. al-Fatihah sampai QS. an-Nas, meskipun dalam satu
surah tidak ditafsirkan seluruh ayatnya serta susunan penafsiran
ayat tidak berurutan. Dalam disertasi T. Mairizal disebutkan
bahwa al-Sullami menafsirkan sekitar 2197 ayat,® yang dirinci
dalam sebuah tabel.>*

Dalam menyajikan pemahamannya terhadap ayat-ayat
Alquran, al-SullamT mengawali dengan menyebutkan nama surah
dan basmalah. Kemudian langsung menampilkan ayat yang
diikuti dengan nukilan dari perkataan sufi sebagai rujukan
tafsiranya, kadang al-Sullami juga menggunakan ayat lain atau
hadis Nabi Saw ataupun syair-syair yang berkaitan.*®

3. Corak Tafsir

Penggunaan istilah corak tafsir dalam cabang ilmu tafsir
biasanya digunakan untuk menerjemahkan kata al-laun, yang arti
asalnya warna. Selain itu, corak tafsir juga disebut dengan nuansa
tafsir, yaitu nuansa atau karakteristik yang dominan digunakan
dalam sebuah penafsiran.®® Adanya corak tafsir ini merupakan
dampak dari interaksi pengetahuan penafsir dalam memahami
ayat Alquran, karenanya melahirkan ragam corak dalam sebuah
tafsir. Di antara corak tafsir yang ada adalah: corak kebahasaan
(lughawt), corak sosial-kemasyarakatan (ijtima 1), corak teologis

33 Untuk melihat ayat berapa saja yang ditafsirkan dapat dilihat dalam kitab
Haqaiq al-Tafsir, lihat: T. Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishart, hal. 16

34T, Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishart, hal. 40

% Tafsir dengan ayat lain, lihat: ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdaig
al-Tafsir, jil. 1, hal. 33; dengan hadis: ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagaiq al-
Tafsir, jil. 1, hal. 44; dengan syair, lihat: ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq
al-Tafsir, jil. 1, hal. 35

3 Ahmad lzzan, Metodologi Ilmu Tafsir, (Bandung: Tafakur, 2007), cet. 3,
hal. 199
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(kalami), corak sufistik (sifi), dan corak psikologis.®” Selain
keempat corak tersebut masih ada corak lainnya yang biasa
mendominasi dalam sebuah kitab tafsir, seperti: corak hukum
(fight), corak filsafat (falsafi), corak ilmiah (‘ilmi), corak
pendidikan (tarbawi), dan corak akhlak (akhlaqi).*®

Dalam Hagaiq al-Tafsir, corak yang paling dominan adalah
sufistik. Hal ini dapat dilihat dari penafsiran pada ayat-ayat yang
biasanya dipahami sebagai ayat sufistik, seperti pada QS. al-
Rahman (55): 19-20. Dengan menukil perkataan al-Tustari, al-

SullamT memahami ;%31 dalam ayat tersebut sebagai awamir al-

khair (perintah kebaikan) dan awamir as-shar (perintah
keburukan). Selain itu, ia juga menukil perkataan Manstr bin

Abdullah yang memahami ;Jisebagai bakr an-najah, yaitu

Alquran dan bahr al-halak, adalah dunia.®®* Dari penafsiran
tersebut menunjukan pemahaman al-Sullami tidak seperti
pemahaman mufasir zahir dalam menafsirkan ayat tersebut.
Misalnya Quraish, dengan merujuk salah satu pakar, Ibn ‘Ashur
yang menafsirkan kata al-ba/rain sebagai sungai Eufrat dan teluk
Persia atau dua lautan yang dikenal orang Arab, laut Merah dan
laut Oman.*® Sayyid Qutb dalam tafsirnya juga menjelaskan
maksud dari kata tersebut dengan penjelasan laut asin, yaitu laut
dan samudra dengan laut tawar, berupa sungai-air hujan —
hidrologi- duniawi.*

Pada pembahasan tafsir sufi, sebagian pakar ilmu Alguran
membaginya menjadi dua, al-tafsir al-sifi al-nazart dan al-tafsir
al-sufi al-faydi/al-ishari. Pembagian tersebut merupakan dampak

87 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 231-244

38 Ahmad lzzan, Metodologi IImu Tafsir, hal. 200-204

% ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 2, hal. 294

40 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-

Quran, (Tangerang: Lentera Hati, 2005), cet. 3, vol. 13, hal. 508

3452

41 Sayyid Quith, fi Zilal al-Quran, (Kairo: Dar as-Shariik, 2011), jil. 6, hal.
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dari pemahaman tasawuf nazari dan ‘amali yang bersinggungan
dengan ayat-ayat Alguran.*?

Dengan terbaginya tafsir sufi menjadi dua macam, tentu
masing-masing tafsir memiliki karakter tertentu, seperti tafsir lbn
‘Arabi yang dinilai sebagai pelopor dari al-tafsir al-sifi al-nazart.
Dalam tafsirnya terkandung teori-teori tasawuf dan filsafat
sebagai penjelas maksud suatu ayat, khususnya terkait teori
wahdah al-wujid*® Adapun pada al-tafsir al-sifi al-faydi/al-
ishart, penafsirnya tidak bertolak dari teori tertentu akan tetapi
lewat penyingkapan pada pesuluk.**

Untuk menilai corak pada Hagaiq al-Tafsir berarti perlu
melihat kecenderungan dari penulisnya, al-Sullami. Menurut para
pengkaji, tasawuf pada abad ketiga dan keempat Hijriyah telah
berubah sebagai jalan mengenal Allah Swt yang sebelumnya
hanya sebagai cara ibadah saja.*® Hal ini tercemin pada sikap sufi
pada abad tersebut, seperti al-Sullami, suatu hari ia bertanya
kepada Abu ‘Al al-Daqqaq, manakah yang lebih utama pikir
ataukah  zikir?  Lantas al-Daqqaq menjawab  dengan
mengembalikan pada gurunya. Kemudian al-Sullami menjawab
bagiku zikir lebih utama, sebab Tuhan dikenal melalui zikir
bukan fikir.4

Pada masa itu terdapat dua aliran tasawuf, (1) tasawuf
moderat, yang berpijak pada Alquran dan Sunnah serta
menekankan aspek moral; (2) tasawuf yang membicarakan fana’,
atau biasa berbicara ganjil seperti penyatuan ataupun hulul.4’
Pembagian tersebut berbeda dengan disiplin ilmu yang terbentuk
saat ini, yang membagi aliran tasawuf pada tasawuf ‘amali dan

42 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, hal.251

43 Penafsiran QS. Ali ‘Imran (3): 191, lihat: Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn
‘Arabi, jil. 1, hal. 134

4 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, hal.261

4 Abu al-Wafa’ al-Ghanimi al-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman: Suatu
Pengantar Tentang Tasawuf, diterjemahkan oleh: Ahmad Rofi’ ‘Utsmani, (Bandung:
Pustaka, 2003), hal. 95

4% Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar A’lam al-
Nubala’, jil. 17, hal. 250

47 Abu al-Wafa’ al-Ghanimi al-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, hal. 95
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tasawuf razart. Namun bila diperhatikan dengan seksama, dua
jenis pembagian tersebut memiliki akar yang sama dan dapat
disimpulkan aliran moderat pada abad ketiga dan keempat
merupakan benih dari disiplin tasawuf ‘amali, sedangkan

aliran yang berbicara hal-hal yang ganjil sebagai benih dari
tasawuf nazari. Adapun posisi al-Sullami adalah sebagai sufi
yang cenderung dengan aliran pertama, sebab prinsip tasawufnya
selalu menekankan pada Alquran dan Sunnah.*®

Lantas bagaimanakah corak tasawuf al-Sullami dalam
karya tafsirnya? Haqaiq al-Tafsir merupakan kitab tafsir yang
berisi kumpulan perkataan para sufi, sehingga memungkinkan
adanya corak lain yang berbeda dari al-Sullami. Dengan
demikian untuk menentukan corak tafsir pada kitab tersebut tidak
hanya berdasarkan aliran tasawuf penulisnya, namun juga
berdasarkan kandungan yang ada pada Kitab.

Hagqaiq al-Tafsir lahir sebelum terbentuknya disiplin ilmu
tasawuf nazari. Fakta tersebut menjadikan jenis corak tersebut
tidak terkandung di dalamnya. Sehingga kemungkinan yang ada
adalah Hagaiq al-Tafsir bercorakkan tasawuf ‘amali. Meski jenis
disiplin ilmu tasawuf nazar belum lahir pada masa al-Sullami,
bukan berarti benih-benihnya belum ada. Sebab sudah ada tokoh-
tokoh sebelumnya yang memulai berbicara masalah-masalah
yang saat ini. Oleh karenanya, analisis yang digunakan untuk
menentukan corak dalam tafsir ini tetap mengacu pada klasifikasi
corak tafsir yang ada, tafsir al-sifi an-nazart dan al-tafsir al-sifi
al-faydi/al-ishart .

Untuk menilai corak tafsir dalam Hagqaiq al-Tafsir, maka
diperlukan pengkajian terhadap beberapa contoh penafsiran di
dalamnya, seperti pada QS. al-Fatihah (1): 1, basmallah
ditafsirkan dengan beragam pemahaman para sufi. Menurut al-
Junayd setiap kata dalam ayat tersebut mengandung makna,
dengan ism-Nya tersirat anugerah, dalam rahman terkandung
pertolongan-Nya, dan pada rahim tersimpan cinta kasih-Nya.

4 Suteja, Tasawuf Lokal: Mencari Akar Tradisi Tasawuf Indonesia,
(Cirebon: Pangger Publishing, 2016), cet. 2,, hal. 60
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Lebih lanjut, al-Sullami mengutip penjelasan al-Junayd bahwa
para ahli hakikat hati mereka menafikan segala sesuatu, yang ada
hanya Allah Swt. Karena anugerah yang pertama kali Allah
curahkan bagi mereka adalah kefanaan, apabila mereka berkata
bismillah berarti isyarat pada penyatuan.*®

Adapun corak pada al-Sullami dapat dilihat dari penafsiran
yang ia peroleh dari mukashafah pribadinya, seperti dalam
menafsirkan kata al-razman pada surah al-Fatihah. la memahami
dengan rahman-Nya, Allah memberikan karamat bagi orang
yang beriman, seperti keimanan, ketaatan, kewalian, dan
kemaksuman. Tidak ada seorangpun dari makhluk-Nya yang
berhak atas nama tersebut, sebab mereka tidak mampu
memberikan suatu apapun pada yang lainnya.>® Atau pada ayat
lain, QS. Fussilat (41): 10. Setelah mengutip perkataan al-Qasim

yang menjelaskan rawdasi (~s,) sebagai wali-wali yang bertugas

membimbing makhluk lainnya pada jalan Tuhan, kemudian al-
Sullamt menjelaskan lebih dalam terkait wali tertinggi, yaitu wali
qutb sebagai pimpinan bagi wali-wali lainnya.®® Penafsiran
tersebut berbeda dengan tafsir eksoterik yang menjelaskan kata
tersebut gunung sebagai pasaknya bumi atau yang menjaga
keseimbangan bumi.>?

Dengan beberapa contoh penafsiran yang telah dijelaskan,
baik dari hasil mukashafah wmilik pribadi atau sufi lain,
menunjukan adanya kedua corak tafsir sufi yang terkandung
dalam Hagqaiq al-Tafsir. Untuk menentukan coraknya perlu pada
pengkajian menyeluruh terhadap isi kitab tersebut. Namun
dengan mengetahui landasan atau pijakan yang digunakan oleh
penafsir maka akan terlihat corak apa yang lebih mewarnai
karyanya. Karenanya corak yang ada pada tafsir ini adalah al-
tafsir al-safi al-faydi/al-ishart (‘amali). Ini karena, pertama
pijakan atau dasar penafsiran yang dilakukan oleh al-Sullami

49 “Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 24-25
% ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 32

51 ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagaiq al-Tafsir, jil. 2, hal. 216
52 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah, cet. 3, vol. 12, hal. 15-21
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tidak bertolak dari teori-teori tertentu dalam memahami Alquran
dan kedua, secara pribadi penulis lebih cenderung terhadap
tasawuf praktis.

Meskipun sebagai al-tafsir al-sifi  al-faydi/al-ishart
(‘amali), bukan berarti menafikan corak lainnya yang terkandung
dalam penafsiran. Klasifikasi tersebut hanya menampilkan corak
yang lebih dominan dalam suatu kitab tafsir.

. Metode Tafsir

Tatkala membahas metode tafsir, kebanyakan para pengkaji
Alquran, termasuk pengkaji dari Indonesia merujuk pada
klasifikasi yang dibuat oleh al-Farmawi dalam kitabnya, al-
Bidayah fi al- Tafir al-Mawdii 7.%% Dalam Klasifikasinya, metode
tafsir terbagi menjadi empat macam: tahlili, ijmali, mugaran, dan
mawdiz 7.>* Namun pada dasarnya pembagian metode-metode
tersebut lebih tepatnya disebut sebagai uslizb atau cara analisis
penafsiran,® meski demikian berikut akan dijelaskan maksud dari
metode-metode tersebut:

Pertama, metode tak/ili atau bisa disebut juga dengan
analisis, yaitu metode yang digunakan dalam menjelaskan
maksud suatu ayat Alguran berdasarkan pada urutan ayat dalam
mushaf Uthmani.%® Pada metode ini, penafsir biasanya berusaha
untuk menjelaskan ayat-ayat Alquran dari berbagai aspek.
Umumnya tafsir dengan metode ta//ili diawali dengan pengertian
umum kosa-kata ayat, munasabah ayat, sabab an-nuziil, gira’at,
i’rab, dan pendapat para ulama terkait hukum yang terkandung
dalam suatu ayat.>” Karakteristik tersebut menggambarkan

53 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 113, lihat: Ahmad lzzan,

Metodologi IImu Tafsir, hal. 103

% Abd al-Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir Maudhu’i dan Cara

Penerapannya, diterjemahkan oleh: Rosihon Anwar, (Bandung: Pustaka Setia, 2002),
cet. 1, hal. 23

% Muhammad Shodiq, metode Manthigi: Logika Kontekstual-Integratif

Tafsir Alquran, (Jakarta: Sadra Press, 2019), cet. 1, hal. 114

% |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 113
5 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 378
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penafsiran secara luas, yangmana tafsir dimaknai sebagai ilmu
yang mencakup seluruh cabang ilmu Alquran.

Menurut al-Farmaw1 metode tak/il7 ini terbagi lagi menjadi
tujuh macam: (1) al-tafsir bi al-ma’thar; (2) al-tafsir bi al-ra’yi;
(3) al-tafsir al-sufi; (4) al-tafsir al-fight; (5) al-tafsir al-falsafi;
(6) al-tafsir al- ilmi; (7) al-tafsir al-adabi al-ijtima 7.>®

Kedua, metode ijmali yaitu metode dalam menafsirkan
ayat-ayat Alquran secara global. Dalam penjelasan Quraish
metode ini tidak menggunakan sabab an-nuziil, mundsabah,
gira’at, ataupun keilmuan Alquran lainnya. Dengan metode ini
penafsir cukup menjelaskan kandungan secara umum dan
menarik hukum yang ada. Lanjutnya, peran mufasir di sini seperti
menyiapkan makanan yang siap disantap.>® Contoh penafsiran
yang menggunakan metode ini adalah Tafsir al-Lubab, karya
Quraish Shihab yang ditujukan bagi peminat kajian tafsir namun
tidak memiliki cukup waktu untuk membaca sehingga tafsirnya
berisi intisari kandungan ayat.

Ketiga, metode mugaran, yaitu menafsirkan ayat dengan
cara perbandingan. Dalam praktiknya, perbandingan ini meliputi
tiga hal: perbandingan antar ayat, perbandingan ayat dengan
hadis, dan perbandingan pendapat antar mufasir dalam
menafsirkan ayat.5!

Keempat, metode mawdii 7, yaitu suatu metode penafsiran
secara tematik. Metode ini memiliki dua bentuk, pertama, dengan
cara memilih satu tema tertentu dan menghimpun ayat-ayat
Alquran yang terkait dengan tema tersebut, kemudian
menganalisisnya menjadi suatu bentuk penafsiran yang

% Abd al-Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir Maudhu’i dan Cara
Penerapannya, hal. 24

59 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 381

0 Dalam kata pengantar Quraish Shihab, lihat: M. Quraish Shihab, al-
Lubab: Makna, Tujuan, dan Pelajaran dari Surah-Surah al-Quran, (Tangerang:
Lentera Hati, 2012), cet. 1, hal. xiii

61 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 115
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komprehensif®? dan kedua, penafsiran dengan memilih salah satu
sirah tertentu.%®

Adapun menurut Rida’t metode tafsir tebagi menjadi dua,
yaitu metode parsial (al-manahij al-tafsirivah al-nagisah) dan
metode komprehensif (al-manhaj al-kamil/al-manhaj al-jami’).
Metode parsial merupakan penafsiran Alguran yang hanya
menggunakan salah satu atau beberapa dari metode yang ada,
baik itu manhaj tafsir al-Quran bi al-Quran, manhaj al-tafsir al-
athart, manhaj al-tafsir al-‘ilmi, manhaj al-tafsir al-ishari,
manhaj al-tafsir al- ‘aqlt wa ijtihadr, atau manhaj al-tafsir bi al-
ra’yi. Sedangkan metode komprehensif adalah metode dengan
menggunakan seluruh metode tafsir yang ada (kecuali manhaj al-
tafsir bi al-ra’yi).** Pembagian metode tafsir tersebut juga sama
dengan pandangan Talal al-Hasan.®®

Sedangkan menurut Gusmian, arus metode tafsir dapat
dipetakan pada dua aliran, metode tafsir riwayat dan metode tafsir
pemikiran.%® Pertama, tafsir riwayat. Pada metode ini sumber
penting yang digunakan berupa riwayat dari Nabi Saw, karena ia
diyakini sebagai pemegang otoritas dalam menafsirkan Alquran.
Selain Nabi Saw, data lain yang dapat digunakan pada metode ini
adalah dari perkataan para sahabat atau dalam tradisi syi’ah dapat
juga mengambil riwayat dari para imam ahl al-bayt.®’

Kedua, tafsir pemikiran. Yang dimaksud dengan metode ini
adalah penafsiran berdasarkan proses intelektualisasi yang
berpijak pada interaksi antara teks dengan konteksnya. Dengan
demikian, proses ini bisa penafsiran atas internal teks atau teks
dalam sosial-kulturnya.®® Selanjutnya ia menambahkan arus
metode dengan metode interteks, yaitu penafsiran Alquran yang

62 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 385

63 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 115

8 Muhammad ‘Al1 al-Rida’t al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa
Ittijahatuhu, hal. 26-27

8 Talal al-Hasan, Manahij Tafsir al-Quran, hal. 35-36

% |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 197

67 |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 197-198

8 |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 198
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memberikan ruang interaksi dengan literatur tafsir terdahulu.
Adapun metode demikian ini terdiri dari dua bentuk: (1) teks
terdahulu sebagai argumentasi penguat; dan (2) sebagai
pembanding atau objek kritik sehingga menampilkan pembacaan
baru terhadap suatu ayat sesuai ketentuan dan dapat
dipertanggungjawabkan.®®

Tabel 3.1: Metode Tafsir

No Nama Tokoh Klasifikasi
1 Al-Farmaw1 Metode Tahlilr
Quraish Shihab | Metode Ijmali
Metode Mugaran

Metode Mawdiz T

2 ‘Alf al-Rida’1 Metode Parsial, meliputi:
Talal al-Hasan manhaj tafsir al-Quran bi al-
Quran, manhaj al-tafsir al-
athart, manhaj al-tafsir al- ‘ilmi,
manhaj  al-tafsir  al-isharri,
manhaj al-tafsir al-‘aqlt wa
ijtihadr, atau manhaj al-tafsir bi
al-ra’yi

Metode Komprehensif

3 Islah Gusmian Metode Periwayatan

Metode Pemikiran

Metode Interteks

Dari beragam metode tafsir yang ada, jika diaplikasikan
pada kitab Hagaig al-Tafsir maka menurut al-Farmawi tafsir
tersebut menggunakan metode tahlili jenis al-tafsir al-Sifi.
Sedangkan jika dinilai berdasarkan metode Rida’idan Talal al-
Hasan, tentu metode yang digunakan adalah manhaj al-tafsir bi
al-ishari, sebagaimana dinyatakan dalam mukadimahnya, yaitu
mengumpulkan perkataan dari para sufi. Adapun secara teknik

89 |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 228
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penulisannya sama seperti yang ada pada tradisi periwayatan
hadis.



BAB Il1
DISKURSUS DAN EPISTEMOLOGI TAFSIR SUFI

Dalam bab ini, peneliti akan menjelaskan pengertian dari epistemologi,
tafsir dan takwil terlebih dahulu sebelum masuk dalam diskursus
epistemologi tafsir dan aspek-aspeknya. Selanjutnya menjelaskan hubungan
atau relasi antara tafsir dengan takwil. Baru kemudian peneliti menguraikan
definisi dari epistemologi tafsir sufi dan beberapa aspek yang terkandung di
dalamnya, meliputi sumber, metode, dan validitas penafsiran.

A. Tafsir dan Takwil

Istilah tafsir dan takwil merupakan istilah yang erat kaitannya
dengan ilmu Alquran. Biasanya kedua istilah tersebut dimaksudkan
sebagai penjelas ayat-ayat Alquran, sebagaimana asal kata tafsir itu
sendiri. Alguran menggunakan istilah tafsir hanya pada satu ayat?,
sedangkan kata takwil lebih banyak ditemukan, yaitu terulang sebanyak
17 kali> pada 15 ayat dan 7 surat yang berbeda.® Selanjutnya akan
dijelaskan lebih dalam mengenai kedua istilah tersebut pada masing-
masing sub-bab berikut ini:

1. Tafsir

Secara bahasa kata tafsir merupakan bentuk masdar dari kata
fassara-yufassiru yang berarti penjelasan dan keterangan.* Dalam
kamus Lisan al-‘Arab kata al-fasr juga dipadankan dengan bayan
(penjelasan) atau bisa juga diartikan dengan menyingkap penutup.®
Menurut al-Mustafawi dalam kitab al-Takqiq fi Kalimat al-Quran, al-
fasr mengandung arti menerangkan secara jelas (shariun ma’a
taudih).® Begitu juga al-Zarkashi, mengartikan tafsir sebagai
menampakan dan menyingkap makna.” Dari makna tersebut tafsir

1 QS. al-Furgan (25): 33

2.QS. Ali Imran (3): 7; QS. al-Nisa’ (4): 59; QS. al-A’raf (7): 53; QS. Yianus (10):
39; QS. Yasuf (12): 6, 21, 36, 37, 44, 45, 100, dan 101; QS. QS. al-Isra’ (17): 35; QS. al-
Kahfi (18): 78 dan 82

3 Ahmad Izzan, Metodologi llmu Tafsir, (Bandung: Tafakkur, 2011), cet. 3, hal. 3-4

4 Sahabuddin (ed), Ensiklopedia Alquran: Kajian Kosakata, (Jakarta: Lentera Hati,
2007), hal. 975

5 Ibnu Manziir, Lisan al- ‘Arab, (Kairo: Dar al-Ma’arif, t.t), hal. 3412

& Al-Mustafawi, al-Tahgiq fi Kalimat al-Quran al-Karim, (Tehran: Markaz Nashr
Athar al-‘Allamah al-Mustafawi, 1385 H), jil. 9, hal. 94

" Badruddin Muhammad al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Uliim al-Quran, (Kairo: Dar al-
Hadith, 2006), hal. 415
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dapat diartikan sebagai upaya dalam menjelaskan kata yang sulit
dipahami menjadi jelas dan dapat diketahui maknanya.® Pengertian
tersebut sejalan dengan Ibnu Manzir bahwa tafsir berarti
penyingkapan maksud dari kata-kata yang sulit.®

Sedangkan secara isilah penggunaan kata tafsir diartikan secara
beragam oleh para pengkaji ulizm al-Quran. Menurut Fakir Mibadi
keragaman pengertian tersebut dapat diklasifikasikan pada tiga
kelompok:*©

Pertama, pengertian tafsir secara luas dan mencakup seluruh
aspek ilmu Alquran. Di antara tokoh yang berpandangan demikian
adalah al-*Ak, al-Zarkashi, dan al-Tast.'* Menurut al-<Ak, tafsir adalah
ilmu yang digunakan untuk memahami kitab Allah yang diturunkan
kepada Nabi Muhammad Saw dan penjelasan maknanya,
mengeluarkan hukum-hukum dan hikmahnya, melalui ilmu bahasa (al-
nahw, al-tasrif, wa ‘ilm al-bayan), usil al-figh dan giraat, pengetahuan
tentang asbab al-nuzil serta al-nasikh dan al-mansiikh.*?

Sedangkan menurut al-Zarkashi yang dimaksud dengan tafsir
adalah ilmu tentang turunnya ayat atau surat Alguran, isyarat-isyarat
yang terkandung di dalamnya, rangkaian makki-madani, muhkam-
mutashabih,  nasikh-mansitkh,  khas-‘am,  mutlag-mugayyad,dan
mujmal-mufassar. Ada juga yang menambahkan pengertian tafsir
dengan ilmu tentang halal-haram, janji-ancaman, perintah-larangan dan
ibarat-perumpamaan.

Definisi di atas sejalan dengan pandangan al-Tasi dalam
mukaddimabh kitab tafsirnya, al-Tibyan fi Tafsir al-Quran bahwa kitab
tersebut mencakup seluruh cabang ilmu Alquran seperti: al-gira’ah, al-
ma’ant, al-i’rab, pembahasan al-mutashabih, dan jawaban atas
pendapat orang mulkidin dan mubyilin. 14

8 Sahabuddin (ed), Ensiklopedia Alquran: Kajian Kosakata,hal. 975

® Ibnu Manzir, Lisan al- ‘Arab, (Kairo: Dar al-Ma’arif, t.t), hal. 3412

10 Muhammad Fakir al-Mibadi, Qawa'id al-Tafsir Laday al-Shi’ah wa al-Sunnah,
(Tehran: al-Mu’awaniyah al-Thaqafiyah, 2007), hal. 17

11 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Sebuah Pendekatan Tafsir Integratif
dalam M amahami Kandungan Batin Al-Quran, (Bandung: Mizan Pustaka, 2018), hal. 227

12 Khalid Abdurrahman al-‘Ak, Usiil al-Tafsir wa Qawa’iduhu, (Beirut: Dar al-
Nafais, 1986), hal. 40

13 Badruddin Muhammad al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Uliim al-Quran, hal. 416

14 Muhammad 1bn al-Hasan al-Tisi, al-Tibyan fi Tafsir al-Quran, (Qum: Dhawi al-
Qurba, 1431 H), jil. 1, hal. 2
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Kedua, definisi tafsir yang dibatasi pada pembahasan semantik
kata-kata Alquran dan hukum-hukumnya, seperti pandangan Abu
Hayyan dan al-AliisT*° dan al-Jazairi.

Dalam mendefinisikan tafsir Abii Hayyan dan al-Alust
berpandangan bahwa tafsir adalah ilmu yang membahas cara
pengucapan lafaz Alquran dan semantiknya, baik hukum-hukumnya
yang mufrad ataupun tarkib serta mengungkapkan makna yang
terkandung di dalamnya.'® Sedang menurut al-Jazairi hakikat dari tafsir
adalah menjelaskan lafaz yang sulit dipahami oleh pendengar dengan
memberikan sinonim atau makna yang mendekatinya serta
menunjukan salah satu dilalah lafaz tersebut.!’

Ketiga, pengertian tafsir secara khusus menjelaskan maksud
Allah dalam ayat-ayat Alquran. Di antara tokoh yang berpandangan
demikian adalah Tabataba’i dan al-Kha’i. Menurut al-Khi’1 yang
dimaksud dengan tafsir adalah penjelasan maksud Allah dalam kitab-
Nya,’® begitu juga Tabataba’i menjelaskan definisi tafsir dalam
mukaddimah al-Mizan sebagai ilmu yang menjelaskan makna-makna
Alguran dan menyingkap maksud-maksudnya.*®

Dari beragam definisi tafsir yang dikemukakan para pengkaji
ilmu Alquran di atas terdapat persamaan dalam memahami maksud
tafsir yaitu sebagai ilmu yang bertujuan menjelaskan kandungan
makna Alquran, karena pada dasarnya kata tafsir itu sendiri terkandung
usaha dalam mencari jalan keluar atau memecahkan masalah yang
rumit sehingga menjadi jelas.?’ Ini berarti dalam tafsir tidak hanya
menyingkap lafaz yang sukar dipahami akan tetapi menghilangkan hal
yang samar di dalamnya dan menjadikannya jelas dan inilah yang
membedakan tafsir dari proses penerjemahan.?* Hal senada juga
dikemukakan Quraish Shihab dalam mendefinisikan tafsir, baginya

15 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 228

16 Manna’ al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Quran, (Kairo, Maktabah Wahbah, tt),
hal. 317

17 Rosihan Anwar, Ulum Alguran, (Bandung: Pustaka Setia, 2010), cet. 2, hal. 210

18 Al-Sayyid Abii al-Qasim al-Khii’1, al-Bayan fi Tafsir al-Quran, hal. 422 dalam
Muhammad Fakir al-Mibadi, Qawa’id al-Tafsir Laday al-Shi’ah wa al-Sunnah, hal. 18

19 Muhammad Husain al-Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Quran, (Beirut:
Muassasah al-A’lami li al-Matbt’at, 1997), jil. 1, hal. 7

20 Sahabuddin (ed), Ensiklopedia Alguran, hal. 975

21 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 229
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tafsir adalah penjelasan tentang maksud-maksud Allah sesuai
kemampuan manusia, yang dimaksud dengan penjelasan di sini adalah
upaya yang sungguh-sungguh dan berulang dalam ber-istinbas untuk
menemukan makna-makna yang terkandung dalam Alquran sesuai
kemampuan dan kecenderungan penafsir.?? Karenanya hasil dari
penafsiran merupakan suatu yang bersifat relatif.3

2. Takwil

Takwil secara bahasa berasal dari kata aul/kembali dan ma’al,
yang berarti kesudahan.?* Menurut al-Qattan kata takwil terambil dari
kata al-awal, yang berarti kembali pada asal.”® Dalam KBBI kata
takwil diartikan sebagai penjelasan atau keterangan, dengan kata lain
takwil sama dengan tafsir yaitu penafsiran makna ayat Alquran, yang
mengandung arti secara tersirat (implisit).?® Sedang menurut al-
Mustafaw1 takwil adalah menjadikan sesuatu di depan sehingga yang
dibelakang mengikutinya, baik yang bersifat materi ataupun imateri.
Adapun arti kata takwil dalam Alquran kembali merujuk pada
penggunaan katanya.?’

Sementara menurut pemikir Barat yang mengkaji Islam, mereka
menilai takwil sebagai ilmu kebatinan. Hal senada juga ada pada
sebagian orang-orang Islam, mereka menyebut takwil suatu ayat
sebagai tafsir batini.?®

Telah disebutkan sebelumnya bahwa Alguran mengulang kata
takwil sebanyak 15 kali, berbeda dengan tafsir yang hanya sekali
disebut di dalamnya. Sehingga untuk mengetahui maksud dari kata

22 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut
Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Quran, (Tangerang: Lentera Hati, 2013), cet.
3, hal. 9-10

2 Badruzzamn M. Yunus, Pendekatan Sufistik dalam Menafsirkan Al-Quran,
(jurnal: Syifa al-Qulub, vol.2, no.1, 2017), hal. 11

24 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 219

% Manna’ al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulim al-Quran, hal. 317, lihat: Muhammad
Fakir al-Mibadi, Qawa’id al-Tafsir Laday al-Shi’ah wa al-Sunnah, (Tehran: al-
Mu’awaniyah ath-Thaqafiyah, 2007), hal. 22; lihat: Hadi Ma’rifah, al-Ta 'wil fi Mukhtalaf
al-Madhahib wa al-Ara’, (Tehran: al-Majma’ al-‘Alami li al-Taqrib baina al-Madhahib al-
Islamiyah, 2006), cet. 1, hal. 9

%6 https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/takwil, diakses pada 28 Juli 2019, pukul 09.15

WIB

27 Al-Mustafawi, al-Tahgiq fi Kalimat al-Quran al-Karim, jil. 1, hal. 190

8 Al-Sayyid Kamal al-Haidar1, Ta'wil al-Quran: al-Nazariyah wa al-Mu fiyat,
(Iran: Dar Faraqid, 2006), hal. 13
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takwil diperlukan pengamatan mengenai penggunaan kata tersebut
dalam Alguran. Menurut al-Rida’1 dalam kutipan Kerwanto disebutkan
bahwa penggunaan kata takwil dalam Alquran memiliki lima
pengertian:?° (1) tafsir; (2) pembuktian dan penjelasan pernyataan yang
samar; (3) ta’bir mimpi; (4) akibat dan akhir sesuatu; (5) terealisasinya
sesuatu.

Sedangkan menurut Kamal al-Haidari, pengertian takwil yang
terkandung dalam Alquran oleh ulama’ terbagi menjadi dua aliran
pandangan: pertama, takwil diartikan sebagai maqilah al-ma’na wa
al-mafham dan kedua takwil sebagai al-umir al-‘ainiyah.®® Adapun
dari masing-masing pandangan terbagi lagi menjadi dua pemahaman.

Pertama, takwil sebagai magilah al-ma’na wa al-mafhiim
(konseptual). Pandangan tersebut mengandung makna, (1) pengertian
takwil disamakan dengan tafsir itu sendiri®! dan (2) takwil dipahami
sebagai makna dibalik zahir kata, pengambilan makna tersebut
haruslah disertai dengan dalil. Pemahaman takwil demikian ini biasa
diperbincangkan dalam usu/ al-figh terkait masalah-masalah kekinian.
Di antara tokoh yang berpandangan takwil sebagai makna konseptual
adalah Hadi Ma’rifah,? al-Dhahabi, dan al-Tabrasi.®

Kedua, takwil dalam arti al-umiir al-‘ainiyah (realitas eksternal).
Pandangan ini terbagi menjadi dua, pandangan lbn Taimiyah dan
Tabataba’1.3

Menurut Ibn Taimiyah yang dimaksud dengan takwil adalah
maksud dari suatu kalimat. Jelasnya, apabila sebuah kalimat berisi
perintah atau kabar tertentu maka takwilnya adalah tindakan yang
diperintahkan ataupun kabar yang disampaikan. Sehingga dari

29 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 232

30 Al-Sayyid Kamal al-Haidari, Ta 'wil al-Quran, hal. 21

31 Penyamaan antara tafsir dengan takwil merujuk pada doa Nabi Saw untuk Ibn
Abbas, “Allahumma faqqihhi fi al-din wa ‘allimhi al-ta’wil ”. dari doa tersebut kata takwil
diartikan sebagai al-tafsir al-‘amig,; lihat: Hadi Ma’rifah, al-Ta'wil fi Mukhtalaf al-
Madhahib wa al-Ara’, hal. 11

%2 Hadi Ma’rifah membagi makna takwil pada dua konsep: sebagai taujih al-
mutashabihat (menghilangkan keambiguan) pada ucapan atau tindakan, dan sebagai makna
sekunder suatu kata (makna dibalik kata); lihat: Hadi Ma’rifah, al-Ta 'wil fi Mukhtalaf al-
Madhahib wa al-Ara’, hal. 11

33 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 235

3 Al-Sayyid Kamal al-Haidari, Ta 'wil al-Quran, hal. 27-43



37

penjelasan tersebut dapat dipahami bahwa yang dimaksud dengan
takwil adalah realitas eksternalnya.®

Adapun menurut Tabataba’i, yang dimaksud dengan takwil
adalah al-hagiqah al-waqi’iyyah yang kepadanya bersandarlah seluruh
penjelasan Alquran, dari hukum, nasihat, ataupun hikmah. Selain itu
takwil juga meliputi seluruh ayat Alquran, baik yang muikam atau
mutashabih.®® Takwil dipahami sebagai realitas ghaib yang tinggi,
ayat-ayat Tuhan yang dibatasi pada kata-kata tertentu dengan maksud
agar manusia secara umum mampu memahaminya.®’

Dua pandangan di atas memiliki paham yang sama terkait takwil
sebagai realitas eksternal, hanya saja ada perbedaan terkait pada
pemahaman takwil sebagai tempat mengembalikan sesuatu, ini berarti
jenis pengembalian khusus bukan pada setiap pengembalian. Seperti
pada ayat-ayat yang berisi tentang kabar masa lalu dan yang akan
datang sebagai takwil suatu pernyaan serta hal-hal mutashabih yang
tidak dapat ditakwil terbatas pada ayat tentang sifat-sifat Allah dan hari
kiamat.38

Dari beragam pandangan tersebut, dapat disimpulkan bahwa: (1)
jika takwil sama dengan tafsir maka tafsir dipahami sebagai penjelasan
ayat yang lebih mendalam; (2) tafsir sebagai penjelasan zahir ayat,
sedang takwil penjelasan batinnya; (3) takwil sebagai realitas
eksternal .

Untuk mengaplikasikan takwil dalam memahami suatu ayat,
Quraish Shihab menjelaskan cara kerja takwil melalui dua tahap, bila
takwil diartikan dengan mengembalikan makna kata/kalimat ke arah
yang bukan arah makna harfiyahnya yang dikenal secara umum.*°
Pertama, pengembalian makna suatu kata berdasarkan makna
populernya kemudian kedua, makna awal yang diperoleh dikembalikan
ke makna lain berdasarkan indikator yang ada.** Dalam hal ini proses
pentakwilan sesuai kaidah penafsiran, takwil pada dasarnya tidak boleh

% Al-Sayyid Kamal al-Haidar1, Ta 'wil al-Quran, hal. 27

3% Muhammad Husain al-Tabataba’1, al-Mizan fi Tafsir al-Quran, jil. 3, hal. 31

37 Al-Sayyid Kamal al-Haidari, Ta *wil al-Quran, hal. 43-44

% Muhammad Husain al-Tabataba’t, al-Mizan fi Tafsir al-Quran, jil. 3, hal. 28;
lihat: Al-Sayyid Kamal al-Haidar1, Ta 'wil al-Quran, hal. 37-43
39 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal.

40 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 219

41 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 219
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dilakukan kecuali bila tanpa pentakwilan makna tersebut tidak benar
sehingga butuh ditakwilkan, dengan syarat harus sesuai dengan
indikator kebahasaan dan logika yang benar.*?

Berbeda dengan tafsir, penggunaan takwil dalam menjelaskan
makna Alquran masih dalam pro-kontra. Terbukti dengan adanya dua
kubu, kubu yang menerima dan menolak takwil. Pertama, penerimaan
takwil sebagai upaya menyingkap makna tersirat dibutuhkan dalam
menjelaskan ayat-ayat yang mutashabih. Kedua, ditolaknya takwil
dengan dalil tanpa takwil ulama salaf dinilai sudah tampil dan berhasil
dalam menjelaskan makna Alquran, bahkan dengan mempertanyakan
ayat yang mutashabih dianggap bid’ah.*

. Relasi Tafsir dengan Takwil

Tafsir dan takwil memiliki peran yang sama dalam ilmu Alquran,
yaitu sebagai penjelas makna yang terkandung dalam Alquran. Meski
demikian tentu adanya dua istilah pasti memiliki perbedaan tertentu.
Hal senada juga diungkapkan oleh al-Zarkashi bahwa yang benar
adalah membedakan antara tafsir dan takwil.** Untuk menilai sejauh
mana persamaan dan perbedaan keduanya maka perlu dijelaskan relasi
antara keduanya. Menurut pandangan pengkaji ilmu Alquran,
Kerwanto menyimpulkan ada tiga pandangan terkait relasi tafsir dan
takwil: %

Pertama, al-tasawi, yang berarti tafsir dan takwil merupakan
sinonim kata. Walaupun sebagai sinonim kata, namun sesungguhnya
kata takwil dimaknai sebagai tafsir yang mendalam (al-tafsir al-
‘amiq).*® Pendapat demikian ini dapat ditemukan dalam literatur tafsir
klasik, seperti Abii Ja’far al-TabarT menggunakan istilah takwil dalam
karya tafsirnya.*’

Kedua, al-mutabayin, jika sebelumnya tafsir dan takwil sinonim
kata maka pendapat kedua justru membedakan antara keduanya. Tafsir
berkaitan dengan kata, sedang takwil berkaitan dengan kalimat.*® Atau

42 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 226

43 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 224

44 Badruddin Muhammad al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Uliim al-Quran, hal. 416

45 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 244

46 Had1 Ma’rifah, al-Ta ‘wil fi Mukhtalaf al-Madhahib wa al-Ara’, hal. 11

47 Dalam kitab tafsirnya, at-Tabari menggunakan kalimat “al-Qawl fi al-Ta 'wil....”
48 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 220
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tafsir sebagai wujud dhihni sedangkan takwil wujud kharij.*®

Sebagaimana pandangan al-Tabataba’1 dan Ibn Taimiyah bahwa takwil
bersifat wujiidi bukan mafhimi.

Adapun menurut paradigma sufistik, penjelasan makna Alquran
terbagi menjadi dua, lahir dan batin. Sehingga penjelasan lahir disebut
dengan tafsir, sedang batin Alquran merupakan wilayah takwil.>® Salah
satu yang dapat dijadikan contoh adalah kitab tafsir Ibn ‘Arabi, dalam
mukadimahnya penulis menyebutkan bahwa Kkitab tersebut bukanlah
suatu bentuk tafsir akan tetapi hasil dari takwil berupa pengalaman
spiritual oleh seorang sufi.>! Dengan demikian pentakwilan suatu ayat
tidak dapat dilakukan dengan kaidah-kaidah dalam kajian tafsir.

Ketiga, al-‘umim wa al-khusiis al-muglaq, yaitu tafsir lebih
umum dibandingkan takwil. Di antara tokoh yang berpendapat
demikian adalah Hadi Ma’rifah, dengan konsep takwil yang telah
dibahas pada sub-bab takwil. Takwil lebih khusus dikarenakan dalam
takwil mengandung usaha atau upaya khusus dalam menjelaskan
Alguran lebih mendalam.5?

Klasifikasi di atas dapat disimpulkan bahwa apabila tafsir dan
takwil adalah sama maka keduanya dapat diterapkan kaidah dan
metode yang sama dalam menjelaskan Alquran. Akan tetapi jika
keduanya berbeda, tentu proses penerapannya berbeda. Sehingga tafsir
dan takwil memiliki kaidah dan metode masing-masing.

Meski beragam pendapat, namun sudah selayaknya kembali pada
tujuan dari tafsir dan takwil itu sendiri, yaitu sebagai penjelas makna
suatu ayat. Sehingga apapun proses perolehan makna tersebut baik
mukashafah atau bukan, seharusnya diuaraikan berdasarkan kaidah
yang disepakati agar penjelasan makna sampai pada masyarakat dan
dapat menjadi petunjuk dalam kehidupannya.®®

49 Manna’ al-Qattan, Mabdahith fi ‘Uliam al-Quran, hal. 320

%0 Badruzzamn M. Yunus, Pendekatan Sufistik dalam Menafsirkan Al-Quran,
(jurnal: Syifa al-Qulub, vol.2, no.1, 2017), hal. 6

51 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi,
2001), cet. 1, jil. 1, hal.6

52 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 245

53 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 246
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B. Tafsir Sufi

Dalam istilah kajian Alquran biasanya tafsir sufi dikenal dengan
istilah tafsir ishari, penyebutan istilah tafsir sufi dikarenakan tafsir
tersebut banyak lahir dari pelaku suluk atau dikenal dengan kaum sufi.>*

Al-isharah secara bahasa berarti al-ima’, sedangan secara istilah
berarti apa yang terkandung dalam suatu penyataan tidak ternyatakan
secara langsung.>® Menurut al-Rida’1, al-isharah secara bahasa berarti al-
‘alamah dan al-tma, baik berupa ucapan, perbuatan ataupun pemikiran,®®
atau dalam istilahnya yaitu memanfaatkan suatu makna di luar konsensus
kata tersebut.>” Selanjutnya ia membagi al-isharah dengan dua macam,
hissiyah dan dhihniyah. Dalam Alqguran, kata al-isharah disebutkan hanya
sekali pada saat Maryam memberikan isyarat pada bayinya tatkala
kaumnya menuduhnya telah berzina.*®

Sedangkan yang dimaksud dengan tafsir al-isharah adalah tafsir
yang berkaitan dengan isyarat batin suatu ayat.>® Bagi kaum sufi
pengamalan ritual atau biasa dikenal dengan suluk dapat
mengantarkannya pada tahap di mana mereka mampu menyingkap makna
ayat-ayat Alquran. Ini menunjukan bahwa mereka meyakini bahwa setiap
ayat mengandung makna lahir dan batin, dan batin Alquran hanya dapat
dicapai lewat jalan suluk.?® Pandangan tersebut sejalan dengan definisi
tafsir ishari al-Dhahabi, yaitu penyingkapan makna-makna Alquran
dibalik makna lahirnya berdasarkan isyarat-isyarat yang tampak pada
pesuluk.®® Adapun menurut Quraish tafsir ishari adalah penyingkapan
makna ayat-ayat Alquran yang diperoleh bukan dari bunyi katanya akan

5 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 369

% Khalid Abdurrahman al-‘Ak, Usil al-Tafsir wa Qawa iduhu, hal. 205

% Al-Mustafawi, al-Tahqgiq fi Kalimat al-Quran [-Karim, hal. 180, asal kata
shawara; lihat juga: Muhammad °‘All al-Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa
Ittijahatuhu: Dirasah Muqaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, (Beirut: Markaz al- Hadharah
li Tanmiyah al-Fikr al-Islami), hal. 260

5 Muhammad ‘Al1 al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
260

%8 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 144

% Muhammad ‘Al1 al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
261

0 Manna’ al-Qattan, Mabahith fi ‘Uliam al-Quran, hal. 346

1 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, (Kairo: Maktabah
Wahbah, t.t), jil. 2, hal. 261
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tetapi kesan yang hadir pada seseorang yang memiliki kejernihan hati dan
pikiran tanpa menolak keberadaan makna katanya.®?

Berbeda dengan definisi di atas, al-‘Ak membuat defini tafsir ishar
pada dua jenis.%® Pertama, al-isharah yang hanya dipahami oleh ahl al-
tagwa dan orang saleh. Kedua, al-isharah pada ayat-ayat kauniyah yang
dapat dipahami oleh ilmuan pada bidang pengetahuan sains yang biasa
disebut dengan tafsir’ilmi. Namun biasanya tafsir ishari atau sufistik erat
kaitannya dengan takwil, sebagaimana disebutkan sebelumnya bahwa jika
takwil dan tafsir berbeda maka dalam penerapannya tidak dapat
menggunakan metode yang sama. Seperti Jalal dalam menjelaskan makna
takwil terbagi menjadi dua,® takwil sebagai penyingkapan makna ayat
mutashabihat dan takwil sebagai penyingkapan seluruh makna batin
Alquran, pada jenis kedua inilah yang disebut juga tafsir ishari.

Dari penjelasan tersebut, dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud
dengan tafsir ishari adalah tafsir yang menekankan pada aspek batin
Alguran dan penyingkapan makna-maknanya lewat jalan penyucian diri.®®
Sebagaimana dalam tradisi tafsir klasik, tafsir ishari diartikan sebagai
tafsir ayat-ayat Alquran secara esoterik yang diperoleh lewat isyarat-
isyarat yang tampak pada pesuluk.%® Dengan demikian, berdasarkan
klasifikasi yang dibuat al-‘Ak, tafsir ‘ilm1 tidak termasuk dari bagian
tafsir isharf.

C. Sejarah Tafsir Sufi

Pengertian tafsir sufi sebagai penyingkap makna melalui penyucian
diri, tentu memiliki hubungan erat dengan tasawuf sebagai media
penyucian diri. Karena lahirnya tafsir sufi itu sendiri merupakan hasil
interaksi yang dilakukan para sufi terhadap Alquran, baik melalui
pembacaan, perenungan, ataupun pengamalan spiritual.%” Selain itu,
penafsiran esoterik Alquran juga mendapat legitimasi dari Alquran, hadis
Nabi Saw, ahl al-bayt, dan juga para sahabat. Sebagaimana riwayat dalam

52 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 369

83 Khalid Abdurrahman al-*Ak, Usil al-Tafsir wa Qawa 'iduhu, hal. 206

8 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fatihah: Mukadimah, (Bandung: PT Remaja
Rosdakarya, 2000), cet. 2, hal. 13

8 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 150

% |slah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika hingga Ideologi,
(Yogyakarta: LkiS, 2013), hal. 270

87 Arsyad Abrar, Epistemologi Tafsir Sufi: Studi terhadap Tafsir al-Sullami dan al-
Qushayri, (Paska Sarjana: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2015), hal. 26
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al-Bukhari tentang kisah Ibn ‘Abbas yang diundang dalam pertemuan
bersama sahabat veteran Badr untuk menjelaskan maksud dari Q.S. al-
Nasr (110): 1.%8 Dengan demikian dapat dipahami bahwa benih dari tafsir
sufi sudah ada pada masa awal Islam,®® namun tidak semua sahabat
mampu mencapai pemahaman terhadap esoterik Alquran.

Penafsiran batin Alquran menurut al-Tabataba’T mulai berkembang
sejak adanya penerjemahan buku-buku filsafat Yunani ke dalam bahasa
Arab, vyaitu pada akhir abad pertama hijriyah.”® Kemudian terus
berkembang dan berbanding lurus dengan maraknya kajian tasawuf.”*
Sehingga dalam periodesasinya tafsir sufi dapat dikelompokan pada lima
fase:’? (1) periode paling awal; (2) periode awal tafsir-tafsir sufi ditulis;
(3) periode syi’ah; (4) periode tafsir sufi klasik besar; (5) periode
kontemporer.

Pembagian periodesasi di atas sejalan dengan periodesasi yang
dibuat oleh Rosihon Anwar dalam disertasinya. Dalam penjelasannya,
periode pertama merupakan periode pada masa Nabi dan sahabatnya.”
Periode kedua adalah periode awal tafsir sufi ditulis, lebih detilnya pada
periode ini terbagi menjadi tiga periode kecil di dalamnya,’® yaitu periode
awal, pertengahan, dan akhir. Pada periode awal dimulai dari abad ke-3
H/ke-9 M, ditandai dengan lahirnya karya tafsir sufi, al-Tafsir al-Quran
al-‘Azim, atau dikenal dengan tafsir al-TustarT (200-283 H) merupakan
koleksi tafsir sufi tertua yang ditemukan,” dan diakhir abad ini muncul

8 Al-Bukhari meriwayatkan dari Ibn ‘Abbas, “suatu hari Umar Ibn Khatab
memasukkanku bersama para sahabat veteran Badr, kemudian seakan-akan mereka
menanyakan alasan kebersamaanku dengan mereka. Umar berkata: apa maksud dari Q.S.
al-Nasr: 1? Sebagian sahabat menjawab: kami diperintahkan untuk bertazmid dan istighfar
saat Allah memberikan kemenangan bagi kita. Lalu Umar menanyakan kepadaku (lbn
‘Abbas), aku jawab: tidak, kemudian Umar bertanya lagi: apa yang kamu pahami dari ayat
tersebut? Akupun menjawab bahwa ayat tersebut mengandung makna tanda ajal/kematian
Rasulullah Saw. Umar lalu berkata: saya tidak tahu sebelum engkau mengatakannya”.
Lihat: Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiran, jil. 2, hal. 263

9 Muhammad °Ali al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
261

70 Muhammad Husain al-Tabataba’1, al-Mizan, jil. 1, hal. 5

"1 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 153

2Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam: Tafsir-Tafsir
Esoteris Tradisional al-Quran, diterjemahkan oleh: Rahmani Astuti, (Bandung: Mizan,
2002), cet. 1, hal. 32

3 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 155

4 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 40

S Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 39
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tafsir sufi, Haqaiq al-Tafsir, kKarya al-Sullami (330-412 H). Adanya karya
al-Sullami ini menjadi tonggak kemandirian tafsir sufi dari ilmu tafsir
pada umumnya. Mengingat bahwa karya tafsir sufi tertua tidak murni
sebagai tafsir esoterik.”® Selanjutnya pada periode pertengahan, muncul
Laraif al-Isharat, karya al-Qushayri (376-448 H) yang menjadi model
apik dalam harmonisasi antara tarekat dengan syariat. Bahkan al-Qushayri
dinilai sebagai salah satu tokoh terbaik.”” Pada masa ini juga terdapat dua
tokoh terkemuka, seperti Abii hamid al-Ghazali dengan karyanya Ydagqiit
al-Ta 'wil,"® Mishkat al-Anwar, dan lhya’ Ulim al-Din. Tokoh keduanya
adalah Abii Muhammad Ruzbihan Baqli al-Shirazi pengarang kitab ‘Arais
al-Bayan fi Haqaiq al-Quran,(666 H). Kitab ini banyak mengandung
ulama sebelumnya, khususnya al-Sullami dan al-Qushayri.”® Dan diakhir
periode ini yaitu pada abad ke-8 H, dengan hadirnya dua aliran
terkemuka, yaitu Najm al-Din al-Kubra dan Ibn ‘Arabi. Kedua aliran
tersebutlah yang menjadi jembatan bagi kaum Syiah dalam perkembangan
tafsir sufi selanjutnya.®

Periode ketiga merupakan periode syiah, pada saat pusat tafsir
esoterik Alquran mulai berpindah ke Persia. Di mulai dari abad ke-8 H
hingga ke-10 H. Tafsir-tafsir yang lahir pada abad ini di antaranya adalah:
Tafsir al-Muhit al-A zam wa al-Bahr al-Khadm fi Ta 'wil Kitab Allah al-
‘Aziz al-Muhkam, karya Haidar al-Amuli (w. 794 H/1392 M) dan Tafsir
al-Quran al-Karim karya Mulla Sadra (W. 1050 H/1640 M).8! Meski
penganut syiah berkeyakinan yang berhak menafsirkan Algquran adalah
para imam, sebagai pewaris Nabi Saw namun mereka tidak menutup
kemungkinan adanya penafsir selain imam, yaitu orang-orang yang secara
spiritual terkoneksi dengan imam akhir zaman, imam Mahdi.®?

Periode keempat sebagai periode tafsir sufi klasik besar yaitu sekitar
abad kesebelas sampai ketiga belas. Periode di mana tafsir sufi klasik
mulai dipublikasikan.®® Sedangkan periode kelima merupakan periode

8 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 42

" Shams al-Din al-Dawiidi, Tabaqgdt al-Mufassirin, (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1983), jil. 1, hal. 346

78 Kitab ini telah hilang

9 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 43

80 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 44

81 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 156

82 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 49

8 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 156
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kontemporer atau masa kini yang dimulai dari abad keempat belas hingga
sekarang ini. Yang termasuk pada kategori ini adalah al-Mizan fi Tafsir
al-Quran, karya al-Tabataba’t dan Tafir ayah Basmalah, karya Imam al-
KhomeinT (w. 1989 M).8
D. Epistemologi Tafsir Sufi

Epistemologi tafsir sufi terdiri dari dua kata; epistemologi dan tafsir
sufi. Epistemologi berasal dari bahasa Yunani, episteme (pengetahuan)
dan logos (perkataan, pikiran, ilmu). Istilah tersebut muncul sejak adanya
kaum sofis yang mempertanyakan dasar-dasar dari suatu pengetahuan.®
Menurut KBBI yang dimaksud dengan epistemologi atau dalam bahasa
Inggris disebut epistemology adalah cabang ilmu filsafat tentang dasar-
dasar dan batas-batas pengetahuan (asal pengetahuan).®® Selain
epistemologi, terdapat istilah lain yang juga memiliki makna yang sama,
yaitu gnosiologi. Merupakan telaah kritis dan analitis terhadap dasar-dasar
teoritis pengetahuan atau bisa disebut sebagai teori pengetahuan.®’

Awalnya kajian epistemologi sebagai cabang dari ilmu filsafat,
namun seiring perkembangannya kajian tersebut menjadi bagian penting
bagi cabang pengetahuan lainnya, salah satunya adalah tafsir.%® Sebagai
disiplin keilmuan, objek tafsir terbatas pada metode memahami dan
menjelaskan makna-makna Alquran,®® namun apabila ditinjau dari
epistemologinya maka tafsir yang dimaksud adalah seperangkat
metodologi yang digunakan dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran yang
meliputi sumber, metode, dan validitas penafsiran.®® Ketiga aspek tersebut
berlaku bagi seluruh jenis tafsir, baik yang eksoteris ataupun esoteris.
Adapun dalam pembahasan ini khusus menjelaskan epistemologi pada
tafsir sufi, berikut uraian masing-masing aspek dari epistemologi tafsir:

8 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 156

8 J. Sudarminta, Epistemologi Dasar: Pengantar Filsafat Pengetahuan,
(Yogyakarta: Penerbit Kanisius, 2002), cet. 10, hal. 18

8 https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/epistemologi, diakses pada 06 Okt 2019,
pukul 10.34 WIB

87 J. Sudarminta, Epistemologi Dasar: Pengantar Filsafat Pengetahuan, hal. 18

8 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS Group,
2012), cet. 2, hal. 8

8 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, jil. 1, hal.

% Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, cet. 2, hal. 10
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1. Sumber Penafsiran

Sumber tafsir atau dalam bahasa Arab disebut dengan al-masdar
al-tafsiriyah memiliki kemiripan dengan metode tafsir (al-manhaj al-
tafsiriyah), namun sesungguhnya keduanya berbeda. Metode tafsir
merupakan cara yang digunakan dalam menjelaskan maksud ayat
Alquran, sedangkan sumber tafsir adalah bahan utama yang digunakan
dalam memahami ayat Alquran.®

Menurut Muthahhari Alquran mengisyaratkan manusia dapat
memperoleh pengetahuan di antaranya melalui beberapa sumber, yaitu;
alam, akal, hati, dan sejarah. %

Selain sumber pengetahuan, aspek lain yang perlu diperhatikan
adalah instrumen pengetahuan, yaitu alat untuk mengetahui. Telah
disebutkan dimuka bahwa sumber pengetahuan secara umum terdiri
dari empat sumber maka setiap sumber memiliki alat untuk
mendapatkan pengetahuan tersebut. Alam, sebagai salah satu sumber
pengetahuan manusia yang tidak dapat dicapai tanpa adanya alat untuk
mengetahui, dalam hal ini yang dapat dijadikan alat atau instrumen
mengetahui adalah indra. Di sini peran indra sebagai pencerap
pengetahuan yang bersifat empiris.®® Di samping indra, manusia juga
memiliki akal. Peran akal sebagai sumber pengetahuan adalah
menganalisis atau memilah sesuatu. Untuk dapat mengaktifkan
perannya, akal menjadikan premis-premis burhani sebagai
instrumennya. Sedangkan untuk pengetahuan yang bersumber dari hati,
tidak dapat dicapai kecuali dengan jalan penyucian jiwa. Dengan
demikian instrumen bagi hati adalah penyucian jiwa (tazkiyah al-
nafs).®* Adapun untuk sejarah merupakan bagian dari alam, sehingga
instrumen yang dapat digunakan sama, indra. Namun dalam sejarah
juga melibatkan akal dalam menganalisis, karenanya butuh pula
premis-premis sebagai instrumennya.

Adapun pada ilmu tafsir, di antara bahan-bahan yang dapat
dijadikan sumber penafsiran adalah: Alquran, riwayat, akal, ‘ulim al-
Quran, bahasa Arab, ilmu humaniora, dan kesucian jiwa. Sumber-

%1 Talal al-Hasan, Maniq Fahm al-Quran: al-Asas al-Manhajiyah li al-Tafsir wa
al-Ta 'wil fi Daw Ayah al-Kursi, (Qum: Dar Faraqid, 2012), jil. 1, hal. 410

9 Murtadha Muthahhari, Teori Pengetahuan: Catatan Kritis atas Berbagai Isu
Epistemologis, diterjemahkan oleh: Muhammad Jawad Bafagih, (Jakarta: Sadra Press,
2019), cet. 2, hal. 51 dan 68

9 Murtadha Muthahhari, Teori Pengetahuan, hal. 26-27

% Murtadha Muthahhari, Teori Pengetahuan, hal. 56
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sumber tersebut apabila diringkas setidaknya ada tiga sumber; naqgl,
aql, dan mukashafah.®®
Dalam kaitannya dengan tafsir sufi, yang dapat dijadikan sebagai
sumber tafsir adalah mukashafah, sebagaimana telah disebutkan pada
definisi tafsir sufi itu sendiri, yaitu suatu penafsiran dari kesan suatu
ayat yang hadir pada seseorang yang memiliki kejernihan hati.*® Hal
serupa juga telah dikemukakan oleh al-Dhahabi dalam mendefinisikan
tafsir sufi/ishari. Untuk lebih jelasnya berikut penjelasan tentang
mukashafah dan validitasnya sebagai sumber tafsir:
a. Mukashafah
Pada dasarnya Alquran memberikan perhatian terhadap hal-
hal yang bersifat zahir dan batin.®” Untuk menembus makna-makna
batin Alquran, tentu perlu pada usaha sungguh-sungguh dalam
menyucikan jiwa. Sebab hanya orang-orang yang disucikan yang
mampu menyentuh kitab yang mulia (Alquran) tersebut (QS. al-

Waql’ah (56), 79), :')j;@/’ ;BS\ YL m ‘}!.

Penafsiran terhadap ayat di atas oleh al-Shirazi dilakukan
dengan menampilkan beberapa tafsiran, salah satu di antaranya
adalah ia memahami bahwa hakikat dan pemahaman terdalam dari
ayat-ayat Alquran tidak mampu dicapai kecuali bagi orang-orang
yang telah disucikan. Sedang menurut al-Suyuti, yang dimaksud
dengan al-mutahhariin adalah orang-orang yang dekat dengan Allah
(al-mugarrabin), penafsiran tersebut ia peroleh lewat riwayat dari
Ion Abbas.%®

Untuk mencapai kedudukan sebagai hamba yang dekat atau
yang disucikan Allah, para sufi memperbanyak riyadah mereka
sebagai bentuk tazkiyah an-nafs (penyucian jiwa). Dalam proses
penyucian jiwa ini, para sufi menempuh 3 dasar: pertama, mereka
memulai perjalanan spiritualnya dengan mengosongkan diri (jiwa)

% M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, cet. 3, hal. 349

% M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 369

% Murtada Mutahhari, Teori Pengetahuan: Catatan Kritis atas Berbagai Isu
Epistemologi, diterjemahkan oleh: Muhammad Jawad Bafagih, (Jakarta: Sadra Press, 2019),
cet. 2, hal. 57

9 Nasir Makarim al-Syirazi, al-dmthal fi tafsir Kitabillah al-Munzal, (Madrasah al-
Imam ‘Al Ibn Abi Talib, 1426 H), jil. 13, hal. 535, lihat: Jalal al-Din al-Suyiti, ad-Dur al-
Manthir fi al-Tafsir bi al-Ma thar, (Beirut: Dar Thya™ al-turath al-‘Arabi, 2001), jil. 8, hal.
26
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dari sifat-sifat kecintaan terhadap dunia atau yang disebut dengan
takhalli; kedua, setelah diri kosong dari sifat-sifat duniawi maka
para sufi menggantinya atau menghiasi diri mereka dengan sifat-
sifat terpuji yang dinamakan dengan tahallz, dan ketiga, merupakan
puncak dari perjalanan spiritual, di mana ketika diri telah
termanifestasi sifat-sifat ketuhanan (tajalli).

Tiga dasar di atas sebagai persiapan para sufi dalam
memahami kalam Allah (Alquran), dikarenakan Alquran oleh
kebanyakan orang dipahami secara harfiah dan menghasilkan
berbagai aturan yang bersifat praktis dan material sehingga para
guru sufi menyaratkan untuk membaca Alquran dengan cara yang
berbeda.1%

Adapun cara yang dimaksud adalah lewat penyingkapan ilmu
oleh Allah (al-kashf) atau dalam bahasa imam al-Ghazali sebagai
ilmu laduni.’®® Yaitu ilmu yang berasal dari sisi Tuhan atau
mauhibah bagi hamba-hamba pilihan-Nya. Karena anugerah
tersebut sehingga mereka mampu menyingkap makna-makna batin
yang tersembunyi dalam ayat-ayat Alquran, bahkan makna dibalik
huruf-hurufnya.%?

Secara bahasa kata tersebut berarti terangkatnya hijab/tabir.
Dalam sebuah kalimat kashafat al-mar’ah wajhaha (wanita itu
menyingkapkan wajahnya), maksudnya adalah ia mengangkat
cadarnya (nigab). Sedangkan secara istilah yaitu mengetahui apa-
apa dibalik hijab, bisa berupa makna-makna gaib dan hal-hal yang
bersifat hakiki baik secara eksistensial ataupun penyaksian.%®

Penyucian jiwa tersebut ditempuh melalui pengamalan ritual-
ritual, baik amalan zahir ataupun batin. Amalan-amalan tersebut
dilakukan atas dasar itiba’ al-anbiya’ hingga menjadikan hati

% Aboebakar Atjeh, Pengantar llmu Tarekat, (Solo: Ramadhani, 1988), cet. 5 hal.
30

10 Lynn Wilcox, Wanita dan Alquran dalam Perspektif Sufi, diterjemahkan oleh:
Dictia, (Bandung: Pustaka Hidayah, 2001), cet. 1, hal. 36-37

101 lmu laduni adalah ilmu yang bersumber dari Allah tanpa melalui suatu
perantara, lihat: Abli Hamid al-Ghazali, llmu Laduni, diterjemhahkan oleh: M. Yaniyullah,
(Jakarta: Hikmah, 2003), cet. 2, hal. 47

102 Khalid Abdurrahman al-*Ak, Usil al-Tafsir wa Qawa 'iduhu, hal. 210-213

103 Dawiid al-Qaysari, Sharak Fusiis al-Hikam, ditakgig oleh: Hasan Hasan Zadah
al-Amuli, (Qum: Intisharat Daftar Tablighat Islami Hauzah ‘Ilmiyyah, 1382 Q), jil. 1, hal.
127
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mereka jernih dan kemudian Tuhan menampakkan segala rahasia-
rahasia-Nya, yang sebelumnya tidak mereka ketahui. Pemberian
seperti ini merupakan anugerah Tuhan bagi orang-orang yang
dikehendaki-Nya.%

Menurut pensharah kitab Fusiis al-Hikam, Dawud al-Qaysari
al-Kashf terbagi menjadi dua macam; al-ma’nawi (maknawi) dan
al-sart (formal). Yang dimaksud dengan al-kashf al- sir7 adalah
penyingkapan yang terjadi di alam imaginal (mithal) melalui lima
indra batin, seperti: penyaksian (mushahadah), pendengaran
(sima’), penciuman (istinshagq), pengecapan (dhawq), dan sentuhan
(mulamasah).*® Jenis penyingkapan ini berupa hal-hal yang bersifat
duniawi ataupun ukhrawi, namun dua hal ini bisa menjauhkan
seorang sufi dari Allah. Sehingga kebanyakan dari mereka
mengabaikan penyingkapan ini dan fokus pada cita-cita mereka,
yaitu untuk lenyap dalam Allah (al-fana‘ fi Allah) dan kekal
dengan-Nya (al-baga ‘ bihi).*%®

Sedangkan dalam al-kashf al-ma’nawi, penyingkapannya
tanpa disertai forma tertentu, (baik bentuk, warna, ukuran, bunyi,
rasa atau lainnya) akan tetapi manifestasi-manifestasi nama Ilahi
yang Maha Mengetahui lagi Maha Bijaksana. Yaitu dengan
tampaknya makna-makna gaib serta hakikat-hakikat konkrit
eksternal.’%” Pada penyingkapan ini terdapat pula tingkatan-
tingkatannya, diawali dengan intuisi (al-zads), cahaya kesucian (al-
nir al-qudst), ilham (mushahadah qalbiyah), penyaksian ruh (al-
shuhiid al-rithi), as-sir dan al-khafi.*%®

Kedua jenis kashf tersebut masing-masing memiliki tingkatan
dan apabila seorang sufi (salik) berhasil menjadikannya sebagai
karakter diri maka ilmunya bersambung dengan ilmu al-Haq*® yang
bersumber dari galb diri manusia.'*

b. Validitas Mukashafah

104 Talal al-Hasan, Man¢iq Fahm al-Quran, hal. 404

195 Dawiid al-Qaysari, Sharah Fusis al-Hikam, hal. 127-129
196 Dawiid al-Qaysari, Sharah Fusis al-Hikam, hal. 129-130
107 Dawiid al-Qaysari, Sharak Fusiis al-Hikam, hal. 132

198 Dawiid al-Qaysari, Sharah Fusis al-Hikam, hal. 133-134
109 Dawiid al-Qaysari, Sharah Fusis al-Hikam, hal. 135

110 Murtada Mutahhari, Teori Pengetahuan, 56
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Salah satu permasalahan penting dalam tafsir sufi adalah
sumber pengetahuannya yang berupa kashf. Ini karena menurut
sebagian pakar, kashf bukanlah sebuah pengetahuan yang dapat
dijadikan sebagai sumber secara universal, akan tetapi sifatnya yang
subjektif  sehingga hanya berlaku bagi individu yang
memperolehnya.!!

Pada dasarnya problem validitas sumber ada dalam setiap
pengetahuan.!'? Sehingga masing-masing dari cabang pengetahuan
memiliki tolok ukur yang berbeda dari yang lainnya, seperti ilmu
induksi dan deduksi yang bergantung pada alat indrawi dan akal
atau seperti filsafat dalam membedakan yang benar dari yang salah
dengan ilmu logika.!*

Hal yang sama juga berlaku pada kashf bagi seorang sufi,
karenanya untuk memgetahui mukdashafah yang benar dari yang
salah mereka memiliki dua tolok ukur, umum dan khusus. Pertama,
umumnya para sufi mengukur kebenaran kashf berdasarkan
kesesuaiannya dengan Alquran dan hadis. Sebab dua hal tersebut
merupakan penyingkapan sempurna Nabi Muhammad Saw. Kedua,
syarat khusus penyingkapan, yaitu dengan menyandarkan kashf
pada hasil kashf sufi muktabar sebelumnya.l** Sedangkan menurut
Yazdan Panah untuk mengukur kebenaran dari kashf dapat
menggunakan 3 tolok ukur; syariat, pengalaman sufi muktabar, dan
akal .1t

Pertama, syariat atau disebut sebagai standar umum (al-mizan
al-‘am). Telah disebutkan sebelumnya bahwa benar salahnya
sebuah penyingkapan dapat diukur berdasarkan kesesuaiannya
dengan Alquran dan hadis. Hal ini dikarenakan menurut para sufi
hasil penyingkapan harus diukur dengan hasil penyingkapan yang
lebih tinggi tingkatannya dan mereka meyakini tingkatan tertinggi
adalah penyingkapan yang diperoleh oleh Nabi Muhammad Saw
(Alguran dan hadis).!*®

11 Muhammad ‘Alf al-Rida’i al-Ashfahani, Manahij al-Tafstr wa Ittijahatuhu, hal.
280

112 Yazdan Panah, al- ‘Irfan al-Nazari: Mabadiihi wa Usiilihi, (Beirut: Markaz al-
Hadarah litanmiyah al-Fikr al-Islami, 2014), hal. 88-89

113 Dawiid al-Qaysari, Sharah Fusis al-Hikam, muhaggig: Jalaluddin al-Ashtiyani,
(Tehran: al-Shirkah al-‘Ilmiyah wa al-Thaqafiyah linnashr, 1375), cet. 1, hal. 101

114 Dawiid al-Qaysari, Sharak Fusis al-Hikam, hal. 101

115 Yazdan Panah, al- ‘Irfan al-Nazari: Mabadiihi wa Usiilihi, hal. 90

116 Yazdan Panah, al- ‘Irfan al-Nazari: Mabadiihi wa Usiilihi, hal. 91
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Kedua, al-mizan al-khas atau guru sulul (mursyid). Perjalanan
spiritual bukanlah suatu perjalanan yang mudah ditempuh. Sehingga
untuk dapat meniti jalan tersebut seorang salik harus memiliki guru
(mursyid) pembimbing. Sebab adanya mursyid dapat menunjukan
pada kita pengalaman-pengalaman yang berasal dari Tuhan atau
pengalaman yang berasal dari selain-Nya. Oleh karena itu seorang
guru berperan penting sebagai tolok ukur (standar) kevalidan hasil
kashf seorang salik.!’

Ketiga, akal sebagai al-mizan al-thalith. Berbeda dari dua
standar sebelumnya yang telah digunakan sufi dahulu, sebab akal ini
merupakan standar baru dalam mengukur validitas kashf. Masuknya
akal sebagai standar baru mulai ada sejak Ibn ‘Arabi sehingga
muncul aliran baru dalam irfan, yaitu irfan nazari.*'® Ini karena akal
dinilai mampu memilah antara kashf yang benar dari yang batil.

Dari penjelasan tersebut dapat disimpulkan bahwa kashf
secara valid dapat dijadikan sebagai sumber pengetahuan dengan
tiga syarat; (1) sesuai Alquran dan hadis; (2) adanya pengakuan dari
sufi muktabar; dan (3) sesuai dengan akal pikiran, rasio.

2. Metode Penafsiran

Dalam kajian ilmu tafsir Alquran, menurut lzzan yang menjadi
kajian epistemologi tafsir adalah metode tafsirnya.’'® Yang dimaksud
dengan metode adalah the way of doing anything.'?® Sedang dalam
KBBI metode diartikan sebagai cara tertentu yang digunakan dalam
melakukan suatu pekerjaan agar tercapai sesuai dengan yang
diinginkan.'?* Adapun metode tafsir dalam istilah ilmu tafsir Alquran
biasa disebut dengan manhaj al-tafsir, yaitu cara yang digunakan
mufasir dalam menjelaskan maksud ayat-ayat Alqurant?? yang berpijak
pada kaidah-kaidah yang telah disepakati serta diakui kebenarannya
agar sampai pada tujuan penafsiran.'?® Dengan menggunakan metode
yang tepat, dapat mengantarkan manusia pada tujuan dari ilmu yang

103

117 Yazdan Panah, al- ‘Irfan al-Nazari: Mabadiihi wa Usiilihi, hal. 94
118 Yazdan Panah, al- ‘Irfan al-Nazari: Mabadiihi wa Usiilihi, hal. 96
119 Ahmad lzzan, Metodologi Ilmu Tafsir, (Bandung: Tafakur, 2007), cet. 3, hal.

120 Abdul Mustagim, Metode Penelitian al-Quran dan Tafsir, (Yogyakarta: Idea

Press, 2015), cet. 1, hal. 17

121 https://kbbi.kemendikbud.go.id/entri/metode, diakses pada tanggal 26 Agustus

19, pukul. 20.42 WIB

122 Talal al-Hasan, Manahij Tafsir al-Quran: min Abhdth samahah al-Muraji’ ad-

Dint As-Sayyid Kamal al-Haidart, hal. 31

123 Abdul Mustagim, Metode Penelitian al-Quran dan Tafsir, hal. 17


https://kbbi.kemendikbud.go.id/entri/metode
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dipelajari.*?* Sehingga dalam sebuah penafsiran metode tafsir berperan
penting di dalam menjaga Alquran dari penyelewengan.

Salah satu problematika dalam tafsir sufi terletak pada metode
tafsirnya, khususnya keterkaitan antara makna batin dengan
zahirnya.'® Namun pada dasarnya setiap mufasir memiliki metode
tersendiri dalam karya tafsir sufinya, ada yang menafsirkan Alquran
diawali dengan makna literal ayat seperti tafsir Mulla Sadra dan ada
juga yang hanya menafsirkan ayat secara batinnya seperti al-Sullam.

Telah dijelaskan sebelumnya bahwa metode tafsir sangat erat
hubungannya dengan sumber tafsir, sehingga penggunaan metode
tafsir bergantung pada sumbernya. Tentu tafsir sufi yang bersumber
dari mukashafah maka metode yang digunakan menurut Rida’1 adalah
al-tafsir bi al-ishari. Adapun tiga klasifikasi menurut Gusmian pada
bab sebelumnya tidak mengisyaratkan pada metode khusus bagi tafsir
sufi sehingga baik tafsir sufi ataupun bukan dapat menggunakan ketiga
jenis metode; periwayatan, pemikiran, atau interteks.

3. Validitas Penafsiran

Untuk menilai validitas suatu tafsir, menurut Mustagim dapat
diukur dengan tiga teori kebenaran; koherensi, korespondensi, dan
pragmatisme.126

Teori korespondensi merupakan teori kebenaran dengan cara
mengukur kebenaran sebuah pengetahuan (penafsiran) dengan
kesesuaian realitasnya, sedangkan teori koherensi adalah suatu
pengetahuan dapat dikatakan benar apabila konsisten terhadap
metodologi yang digunakan. Artinya hasil penafsiran dapat dinyatakan
sebagai karya yang benar maka harus konsisten terhadap proposisi
yang telah dibangun sebelumnya. Adapun teori pragmatis adalah
pengetahuan dapat dinilai benar apabila memiliki manfaat.'?’

Ketiga teori di atas berbeda dari tolok ukur yang dirumuskan
Rida’1 dalam menilai validitas tafsir sufi. Dalam kitabnya Manahij al-
Tafsir wa Ittijahatuhu, ia menyebutkan beberapa persyaratan yang

124 Muhammad ‘Ali al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu:
Dirasah Mugqaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, (Beirut: Markaz al- Hadharah li Tanmiyah
al-Fikr al-Islami), hal. 16

125 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 4

126 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, cet. 2, hal. 83

127 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, cet. 2, hal. 83, lihat: J.
Sudarminta, Epistemologi Dasar: Pengantar Filsafat Pengetahuan, hal. 130-134
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dapat digunakan untuk menilai tafsir sufi, di antaranya;*?® (1) Tidak
mengabaikan makna zahir dan tidak mengakuinya sebagai satu-satunya
makna yang dimaksudkan; (2) Pengambilan makna batin tidak asing
dari makna zahirnya; (3) Menjaga ketetapan dan ketepatan dalam
menghilangkan kekhususan sehingga dapat mengambil konsep umum
dari suatu ayat; (4) Tidak menyalahi dalil pasti (gar7); (5) Adanya
dukungan dari dalil akal (agli) dan teks (ragli); (6) Mengeluarkan
konsep umum dan kaidah universal dari suatu ayat.

Syarat-syarat di atas lebih rinci dibandingkan dengan persyaratan
yang dibuat oleh sebagian pakar ilmu Alguran seperti al-Zargani, al-
‘Ak, al-Dhahabi, ataupun Quraish Shihab. Menurut al-Zargani validitas
tafsir sufi dapat diukur dengan tiga syarat, yaitu:!?° (1) Makna tidak
bertentangan dengan zahir ayat; (2) Tidak meyakini sebagai satu-
satunya makna suatu ayat, bahkan al-Dhahabi mengharuskan adanya
penafsiran zahir dahulu sebelum masuk pada penafsiran batin;*3° (3)
Adanya bukti dan indikator yang mendukung. Tiga syarat tersebut oleh
al-‘Ak ditambah dengan dua syarat lainnya, yaitu: adanya dalil syarak
yang menguatkan serta tidak bertentangan dengan akal.*®

Dari beberapa syarat yang disebutkan di atas maka ditemukan
adanya persamaan dalam menilai validitas tafsir sufi, yaitu: (1) Tidak
bertentangan dengan makna zahir; (2) Tidak mengakui sebagai satu-
satunya makna yang dimaksud; (3) Tidak bertentangan dengan syariat
dan akal; (4). Adanya dukungan dari dalil syarak. Dengan demikian
disimpulkan bahwa keempat syarat tersebut dapat dijadikan tolok ukur
dalam menilai validitas tafsir sufi.

E. Tipologi Tafsir Sufi
Menurut Asadi Nasab klasifikasi tafsir sufi terbagi menjadi tiga
bagian,**? (1) kecenderungan penulis, (2) relasinya dengan makna zahir,

128 Muhammad ‘Al al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
288

129 Khalid Abdurrahman al-‘Ak, Usil al-Tafsir wa Qawa 'iduhu, hal. 208, lihat: M.
Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 370; Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-
Mufassiran, jil. 2, hal. 280

130 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, jil. 2, hal. 280

181 Muhammad ‘Alf al-Rida’1 al-Ashfahani, Mandahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
289

132 Muhammad ‘Al Asadi Nasab, al-Mandhij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, (Tehran: al-Majma’ al-Alami li Taqrib baina al-Madhahib al-Islamiyah, 2010), hal.
394
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dan (3) sistematika penulisannya. Sedangkan dalam disertasi Kerwanto,
tafsir sufi diklasifikasikan menjadi empat:'%3

1. Kecenderungan Penulis

Berdasarkan kecenderungan penulisnya, menurut al-Dhahabi,
‘Al Asadi Nasab dan Hadi Ma’rifah tafsir sufi dibagi menjadi dua
macam, Yaitu al-Tafsir al-Faydr dan al-Tafsir al-Nazari.*3* Pembagian
tersebut serupa dengan pembagian pada tasawuf itu sendiri, yaitu
Nazari dan ‘Amalr.*®®

Yang dimaksud dengan al-Tafsir al-Nazari adalah tafsir yang
dibangun berdasarkan premis-premis ilmiah kemudian mencari ayat
untuk dicocokan dan guna memperkuat dokrin mistik yang diyakininya
dan jauh dari ruh (esensi) Alquran.®*® Sehingga proses ini bukanlah
dimaksudkan sebagai tafsir Alquran akan tetapi berupa tazmil ayat
Alqguran. Biasanya pemikiran yang dibahas meliputi penciptaan
(mabda’), pembalasan (ma’ad), jiwa (anfus), dan kosmos (afaq).t*’
Tokoh pionir dalam tafsir ini adalah Ibn ‘Arabi, khususnya terkait
pembahasan wakdah al-wujid.

Berbeda dengan al-Tafsir al-Faydi yang dinilai sebagai tafsir
Alquran, sebab proses penafsirannya bukan diawali dengan teori-teori
tertentu. penafsiran jenis ini merupakan proses penyingkapan makna
batin Alguran lewat jalan penyucian diri atau dalam istilah tasawuf
dikenal dengan riyadah rithiyah.*® Sehingga dengan pelatihan tersebut

133 Dengan menambahkan pembagian tafsir sufi yang dilakukan oleh Hadi Ma’rifah
sebagai bentuk tipologi tafsir sufi berdasarkan validitas. Lihat: Kerwanto, Metode Tafsir
Esoeklektik, hal. 166

134 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, jil. 2, hal. 251;
lihat: Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassirin fi Thaubihi al-Qashib,
(Mashad: al-Jami’ah al-Ridawiyah li al-Ulum al-Islamiyah, 1426 H), jil. 2, hal. 959; lihat:
Muhammad ‘Al1 Asadi Nasab, al-Manahij al-Tafsirivah ‘Inda al-Shi’ah wa al-Sunnah, hal.
394; lihat: Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik, hal. 166

135 Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassiriin fi Thaubihi al-Qashib,
jil. 2, hal. 959 dan al-Tamhid fi ‘Ulim al-Quran, (Qum: Muassasah al-Tamhid, 2009), jil.
10, hal. 443

1% Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, jil. 2, hal. 261;
lihat: Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassiran fi Thaubihi al-Qashib, jil. 2,
hal. 959

137 Muhammad ‘Al Asadi Nasab, al-Mandhij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 394

138 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, jil. 2, hal. 261;
lihat: Muhammad Hadi Ma'’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassirin fi Thaubihi al-Qashib, jil. 2,
hal. 959
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dapat memperoleh ilham dalam memahami suatu ayat. Bila jenis
pertama berpijak pada teori-teori tentu maka pada jenis kedua
sebaliknya, yaitu berpijak dari suatu ayat baru tertangkap maknanya
melalui mukashafah atau pengalaman spiritual . **°

2. Relasi dengan Makna Zahir

Berdasarkan relasinya dengan makna zahir, tafsir sufi dapat
dibagi menjadi tiga macam: (1) tafsir sufi yang sejalan dengan makna
lahirnya; (2) tafsir sufi yang tidak sesuai dengan makna lahir namun
tidak juga bertentangan; (3) tafsir sufi yang bertentangan dengan
makna lahir.140

Pembagian di atas menurut Asadi Nasab masih terbagi menjadi
beberapa bagian,'*! di antaranya:

Pertama, tafsir sufi yang sesuai dengan makna zahir. Baik
penafsirannya diawali dengan pembahasan zahir ayat ataupun tidak.
Pada jenis ini, selain sesuai dengan zahir ayat juga memiliki dalil
pendukung, baik Alquran, hadis, atau mukashafah. Namun pada
dasarnya tanpa dalil pendukung, penafsiran sufistik seperti ini menurut
kriteria yang dibuat oleh para pakar tafsir adalah tafsir sufi yang dapat
diterima, karena tidak menyalahi zahir ayat.}*> Hanya saja penafsiran
sufistik yang disertai dengan dalil Alquran dan hadis adalah model
penafsiran yang terbaik.

Kedua, tafsir sufi yang tidak sesuai zahir dan tidak juga
bertentangan. Baik tafsir tersebut memiliki dalil pendukung berupa
Alquran, hadis dan mukashafah ataupun tidak. Secara hukum, tafsir
yang tidak berpijak pada zahir ayat tanpa disertai dalil pendukung
maka tidak dapat diterima.'*® Ini dikarenakan salah satu yang menjadi

139 Muhammad ‘AlT Asadi Nasab, al-Manahij al-Tafsirivah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 394

190 Muhammad ‘AlT Asadi Nasab, al-Manahij al-Tafsirivah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 395

141 Muhammad ‘Al Asadi Nasab, al-Mandhij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 395

142 Muhammad ‘Alf al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
288; lihat juga: Khalid Abdurrahman al-‘Ak, Usal al-Tafsir wa Qawa’iduhu, hal. 208; M.
Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 370; Muhammad ‘Ali Asadi Nasab, al-Manahij al-
Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-Sunnah, hal. 396

143 Muhammad ‘AlT Asadi Nasab, al-Manahij al-Tafsirivah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 397-399
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tolok ukur diterimanya model tafsir demikian adalah merujuk pada
zahir ayatnya.'4

Ketiga, tafsir sufi yang bertentangan dengan makna lahir.
Sebagaimana pada penjelasan dua jenis sebelumnya, pada jenis ini juga
serupa, yakni tafsir yang bertentangan dengan zahir baik disertai dalil
Alquran, hadis, dan mukashafah ataupun tanpa dalil pendukung. Secara
kaidah umum tentu jenis ketiga ini tidak dapat diterima sebagai
tafsir. 14

3. Sistematika Penulisan

Berdasarkan sistematika penulisannya Asadi Nasab membagi
tafsir sufi menjadi tiga klasifikasi:

Pertama, tafsir sufi yang ditulis tanpa menjelaskan makna
zahirnya terlebih dahulu, namun pada dasarnya penafsir tetap
mengakui keberadaan maknanya.'® Contoh penafsiran dengan model
seperti ini adalah tafsir al-Sullami, Hagaiq al-Tafsir. Dalam
mukadimahnya, al-Sullami berpendapat bahwa banyaknya penafsir
yang fokus pada pembahasan zahir Alquran sehingga dia bermaksud
mengumpulkan ungkapan-ungkapan batin Alquran dari para ahli
makrifat dalam satu buku®*’,

Kedua, menafsirkan ayat diawali dengan zahir ayat sebagaimana
kaidah umum penafsiran, baru kemudian menjelaskan isyarat-isyarat
batin yang terkandung di dalamnya berdasarkan perolehan yang
dicapai pada amalan suluk.}*® Asadi mengklasifikasikan tafsir Mulla
Sadra sebagai contoh penafsiran dengan model seperti ini, hal ini

144 Muhammad ‘Al al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
288

145 Menurut Quraish Shihab, meski makna yang diungkapkan benar, akan tetapi
tidak sesuai dengan katanya maka sementara ulama menolak jenis penafsiran tersebut. Lihat:
M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, hal. 370; lihat: Muhammad ‘Ali Asadi Nasab, al-
Manahij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-Sunnah, hal. 401

146 Muhammad ‘Al Asadi Nasab, al-Mandhij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 401

147 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagqdiq al-Tafsir, ditahgig oleh Sayyid
‘Imran, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2001), jil. 1, hal. 19

148 Muhammad ‘AlT Asadi Nasab, al-Manahij al-Tafsirivah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 402
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didukung oleh pernyataannya dalam mukadimah Tafsir al-Quran al-
Karim. 1%

“Di dalamnya (Tafsir al-Quran al-Karim) saya menyebutkan
penafsiran-penafsiran yang sesuai maknanya, lalu saya meringkas
pandangan para mufassir sesuai dengan fondasinya. Kemudian saya
mengikutinya dengan memberi tambahan berupa isyarat lembut yang
ada pada hal dan magam serta faidah-faidah yang dipancarkan oleh
yang maha memberi nikmat”.**

Ketiga, penafsiran sufistik yang memuat makna batin dan zahir
tanpa menyusunnya secara terpisah. Model seperti ini dapat ditemukan
pada beberapa literatur, baik dari Shi’ah seperti Bayan al-Sa’dadah fi
Magamat al- ‘Ibadah karya Sultan Muhammad al-Janabadhi atau Rizh

al-Bayan karya Isma’1l Haqqt al-Barwaswi dari Sunnah.™®

4. Validitas Metode

Tafsir sebagai jalan untuk menjelaskan maksud Alquran tentu
memiliki aturan tertentu untuk menjaganya dari penyelewengan, baik
pada penafsiran zahir ataupun batin Alquran. Untuk itu berdasarkan
validitas metodenya, al-Rida’T mengklasifikasikan tafsir sufistik pada
dua macam, sakih dan ghairu sahik. Baginya model pembagian seperti
itu adalah cara yang terbaik.!*2

Pertama, metode tafsir sufi sakih merupakan tafsir batin yang
menggunakan kaidah-kaidah muktabar dalam penafsirannya. Untuk
menilai validitas metode yang dimaksud, sehingga disusunlah kaidah-
kaidah atau syarat-syarat dalam menafsirkan batin Alquran. Adapun
langkah atau cara dalam mencapai makna batin adalah sebagai berikut:
(@) menetukan tujuan ayat; (b) menghilangkan pengkhususan pada
ayat; (c) menjaga unsur-unsur yang berkaitan dengan tujuan; (d)

149 Muhammad ‘Al Asadi Nasab, al-Mandhij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 402

150 Mulla Sadra, Tafsir al-Quran al-Karim, (Qum: Bidar, 1379 H), jil. 1 cet. 3, hal.
121-122

151 Muhammad ‘Al Asadi Nasab, al-Mandhij al-Tafsiriyah ‘Inda al-Shi’ah wa al-
Sunnah, hal. 402

152 Muhammad ‘Ali al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.
277
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mengeluarkan konsep umum ayat tersebut dan menerapkannya pada

konteks tempat dan waktu yang berbeda.

153

Kedua, metode tafsir sufi ghairu sakih, yaitu penafsiran yang
didasari pada penyaksian ruhani, teori-teori irfan, dan dibangun dengan
teori tasawuf. Selain itu disertai dengan penolakan makna zahir ayat
dan tanpa menggunakan kaidah-kaidah dalam mencapai makna batin
Alquran, sehingga penafsiran demikian ini dihukumi sebagai tafsir bi
al-ra ’yi.*® Dengan demikian, berdasarkan pembagian yang dibuat ‘Ali
al-Rida’1 tersebut sehingga al-tafsir al-faydi dan al-tafsir al-nazart
termasuk pada tafsir sufi ghairu sahih.

Tabel 3.1: Tipologi tafsir sufi

No Tipologi Tokoh Klasifikasinya
Tafsir Sufi Penggagas
1 |Kecenderungan | Al-Dhahabi, al-tafsir al-ishart al-nazart
penulis Hadi Ma’rifah, |al-tafsir al-ishari al-faydi
dan Asadi
Nasab
2 |Relasi dengan|Asadi Nasab Tafsir sufi sesuai makna zahir
makna zahir Tafsir sufi tidak sesuai makna
zahir dan tidak bertentangan
Tafsir  sufi  bertentangan
dengan makna zahir
3 |Sistematika Asadi Nasab Tanpa menyebutkan makna
penulisan zahir, namun penulis
mengakui keberadaan makna
zahirnya
Menjelaskan zahir ayat baru
kemudian isyarat batinnya
Makna zahir dan batin
tercampur
4 |Validitas ‘Ali al-Rida’1  |al-tafsir al-ishari al-sahih
metode al-tafsir al-ishart ghairu al-
sahih

287

278

158 Muhammad ‘Alf al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu, hal.

15 Muhammad ‘Al al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafstr wa Ittijahatuhu, hal.




BAB IV
EPISTEMOLOGI HAQAIQ AL-TAFSIR

Bab ini merupakan kajian inti penelitian, yaitu sebagai bab
penganalisisan masalah yang sedang dikaji. Sehingga pada kesempatan ini
akan dijelaskan aspek-aspek epistemologi tafsir sufi yang ada dalam Hagaig
al-Tafsir. Ini bertujuan untuk mengetahui bagaimanakah epistemologi yang
diterapkan al-Sullami pada karyanya tersebut. Namun sebelum membahas
tentang epistemologi Hagqaiq al-Tafsir, terlebih dahulu penulis melakukan
analisis terhadap kitab tersebut apakah dapat diterima sebagai kitab tafsir
atau tidak. Di samping itu akan dijelaskan juga pandangan para tokoh tafsir
dalam menilai kitab tersebut.

A. Kontroversi Haqaiq al-Tafsir
1. Pandangan Para Pakar

Sebagaimana telah dijelaskan pada bab sebelumnya bahwa
keberadaan tafsir sufi telan menuai pro-kontra dari kalangan pakar
ilmu Alquran, sehingga menjadi sebuah keharusan dalam melihat
posisi Hagaiq al-Tafsir dalam pandangan mereka. Menurut Abu
Abdullah al-Dhahabi, kitab tersebut merupakan Kkitab yang
mengandung penyelewengan dan qaramitah.

! Hal senada juga dinyatakan oleh al-Suyiiti dalam kitabnya,
Tabagat al-Mufassirin, sesungguhnya kitab Hagaiq al-Tafsir di
dalamnya mengandung bidah sehingga ia diklasifikasikan sebagai
tafsir tidak terpuji (tercela).?

Hagqaiq al-Tafsir, di dalamnya mengandung ungkapan-ungkapan
para sufi, salah satunya adalah Imam Ja’far al-Sadiq, bahkan penulisan
karya tersebut bertolak padanya. Oleh karenanya, Ibnu Taimiyah
menilai apa yang dinukil al-Sullami dari Imam Ja’far adalah suatu
kedustaan atasnya, sebagaimana telah dilakukan orang-orang
selainnya.® Bahkan ada juga yang menilai al-Sullami sebagai muhadith

! Shams al-Din al-Dawidi, Tabaqat al-Mufassirin, (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1983), jil. 2, hal. 143

2 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiriin, (Kairo: Maktabah
Wahbah, t.t), jil. 2, hal. 285

8 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, hal. 286, lihat:
Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassirian fi Thaubihi al-Qashib, (Mashad: al-
Jami’ah ar-Ridawiyah li al-Ulam al-Islamiyah, 1426 H), jil. 2, hal. 965
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yang bekerja sebagai pembuat hadis-hadis bagi kalangan sufi.
Karenanya apa yang ada dalam Hagaiq al-Tafsir tidak boleh dipercaya
sebab sebagiannya terdapat perkataan dari ulama zindik.* Di antara
kecaman yang ditujukan pada kitab tersebut, kecaman paling keras
berasal dari Ibnu Salah, ia menukil dari al-Wahidi bahwa al-Sullami
telah menyusun kitab Hagaiq al-Tafsir, jika ia mengakuinya sebagai
kitab tafsir maka sesungguhnya ia telah kufr.>

Meski menuai banyak kecaman dan hujatan atas karyanya,
namun sebagian pakar dan peneliti juga ada yang menanggapinya
dengan positif, bahkan memberikan sanggahan atas tuduhan-tuduhan
yang dinilai tanpa argumentasi mendasar. Abrar menjelaskan dalam
disertasinya, kritikan-kritikan tersebut pada dasarnya tidak dapat
dibenarkan, sebab yang mereka kritik atas dua hal:® (1) terkait
kredibilitas al-Sullami dalam periwayatan, dan (2) pemikiran sufi al-
Sullami1 yang terefleksi pada kitab Haqaiq al-Tafsir.

Pertama, untuk menyanggah kredibilitas periwayatan, Abrar
membantahnya dengan kualitas al-Sullami sebagai pakar dalam ilmu
hadis. Kemampuannya dapat dibuktikan dengan banyaknya periwayat
hadis yang berguru kepadanya, termasuk al-Hakim, pengarang kitab
al-Mustadrak.

Kedua, kritikan atas kitab Haqgaiq al-Tafsir, seperti halnya dalam
menanggapi pernyataan dari Ibnu Salah terkait klaim tafsir atas kitab
al-Sullami, padahal dalam mukadimah kitab tersebut al-Sullami tidak
menyatakan tulisannya sebagai sebuah Kkitab tafsir, akan tetapi
kumpulan isyarat-isyarat tersembunyi yang diungkapkan para sufi atas
ayat-ayat Alquran, yangmana isyarat tersebut tampak pada mereka
melalui penyingkapan yang Allah bukakan bagi mereka.” Begitu juga
kritikan Ibnu Taimiyah yang menolak kitab tersebut dengan alasan

4 Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar A’lam al-Nubald’,
(Beirut: Muassasah ar-Risalah, 1983), cet. 1, jil. 17, hal. 252

5 ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagaiqg al-Tafsir, dalam mukaddimah
pentakgig Sayyid ‘Imran, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2001), jil. 1, hal. 11, lihat:
Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar 4’lam al-Nubald’, hal. 255, lihat
juga: Muhammad Husain al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, hal. 286, lihat juga:
Muhammad Hadi Ma’rifah, al-Tafsir wa al-Mufassiran fi Thaubihi al-Qashib, hal. 264

& Arsyad Abrar, Epistemologi Tafsir Sufi: Studi terhadap Tafsir al-Sullami dan al-
Qushayri, (Paska Sarjana: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2015), hal. 66-67

" ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 19-20
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banyaknya riwayat dusta yang dinisbatkan kepada Imam Ja’far.
Penolakan tersebut pada dasarnya karena kekhawatiran adanya ajaran
syiah yang diadopsi oleh al-Sullami. Padahal fokus al-Sullami bukan
pada riwayat sekterian akan tetapi lebih pada perkataan Imam Ja’far
sebagai tokoh sufi. Bahkan secara umum ketokohan Imam Ja’far dalam
sejarah esoteris Alquran telah diakui, baik dari syiah ataupun sufi.®
Sebab Imam Ja’far sangat berperan dalam mempertemukan ajaran
spiritual sufi dan spiritual syiah,® di samping itu banyak jalur sufi
sebelum sampai ke sahabat dan kemudian ke Rasulullah Saw biasanya
melalui Imam Ja’far.?® Sehingga kritikan lbnu Taimiyah tertolak, di
samping itu al-Sullami yang notabenya sebagai pakar hadis tentu dapat
menyeleksi hadis-hadis yang da ’if dari yang sahih.!*

Dari penjelasan di atas dapat dipahami bahwa komentar-
komentar yang ditujukan kepada karya-karya sufi terkait pemahaman
mereka terhadap Alquran adalah penilaian secara subjektif dari pakar
ilmu Alguran. Demikian ini karena pada pihak lain, yaitu para sufi
tidak menyatakan apa yang mereka tulis terkait pemahaman suatu ayat
sebagai hasil dari proses penafsiran. Bahkan sebagian sufi secara jelas
menyatakan bahwa apa yang mereka tulis bukan bagian dari tafsir
Alguran, melainkan takwil suatu ayat ataupun pemahaman terhadap
lawazim al-kalam.*? Sehingga terjadinya kesalahpahaman antara pakar
ilmu Alquran (baca: ilmu tafsir) dengan para sufi tidak dapat
terhindari, bahkan berlanjut pada penilaian diterima atau ditolaknya
karya tersebut dengan tolok ukur kajian tafsir itu sendiri. Yang
kemudian oleh pakar tafsir karya-karya tersebut diklasifikasikan
sebagai tafsir sufi atau dikenal dengan istilah tafsir ishari.

8 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam: Tafsir-Tafsir
Esoteris Tradisional al-Quran, diterjemahkan oleh: Rahmani Astuti, (Bandung: Mizan,
2002), cet. 1, hal. 39

® Abdul Muahaya, Warisan Agung Tasawuf: Pemberhentian Spiritual dan Pesan
Suci Tasawuf al-Niffari dalam Kitab al-Mawagqif, (Jakarta: Sadra Press, 2015), cet. 1, hal. 82

10 Seperti pada tarekat nagsyabandiyah, lihat: Aboebakar Atjeh, Pengantar llmu
Tarekat, (Solo: Ramadhani, 1988), cet. 5, hal. 98

1 Muhammad Husain al-Dhahabi, al-tafsir wa al-Mufassirin, hal. 286

12 Muhammad ‘Ali al-Rida’T al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijaghdatuhu:
Dirasah Mugaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, (Beirut: Markaz al- Hadharah li Tanmiyah
al-Fikr al-Islami), hal. 264, lihat juga pada mukadimah tafsir Ibn ‘Arabi: Muhyiddin Ibn
‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, (Beirut: Dar Thya’ al-turath al-‘Arabi, 2001), cet. 1, jil. 1, hal.6
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Selanjutnya, dengan disusunnya metode tafsir sufi sehingga
karya-karya sufi atas ayat Alquran dimasukan pada klasifikasi tersebut,
supaya dapat dinilai validitasnya sebagai kitab tafsir. Hal ini
berdampak pada kecacatan atau tidak validnya tafsir sufi sebagai kitab
tafsir dan mendapat predikat sebagai tafsir yang tercela. Seperti halnya
yang dilakukan al-Rida’1 dalam menilai tafsir ishari, baik yang nazari
ataupun faydr sebagai tafsir ghairu sahih.

Dengan demikian, penilaian negatif atas karya al-Sullami yang
telah disebutkan sebelumnya sangat wajar terjadi manakala Hagaig al-
Tafsir diklasifikasikan sebagai kitab tafsir dan dikaji berdasarkan
kaidah-kaidah tafsir pada umumnya. Padahal sebagaimana diklarifikasi
oleh pen-tahgig kitab tersebut, Sayyid ‘Imran dalam menanggapi
komentar al-Wahidi terkait penisbatan kufr terhadap al-SullamT apabila
mengakui Hagaiq al-Tafsir sebagai kitab tafsir, secara jelas ia
mengatakan bahwa al-Sullami tidak menyatakan kitabnya sebagai kitab
tafsir. Begitupun dalam mukadimahnya tidak ditemukan ungkapan al-
Sullami yang menyatakan hal serupa, bahkan mengenai penamaan
kitabnya juga tidak dijelaskan.

Bisa jadi salah satu alasan mengapa pengkajian Haqaiq al-Tafsir
dengan bahan kajian ilmu tafsir karena kitab tersebut berisi penjelasan-
penjelasan terhadap ayat Alquran serta penamaannya juga
menggunakan istilah tafsir. Sehingga masih butuh pada penelusuran
terkait pandangan dan penamaan al-Sullami atas kitabnya tersebut,
apakah sebagai sebuah kitab tafsir atau bukan.

. Problematika Haqaiq al-Tafsir

Adalah sebuah tradisi ulama dahulu dalam menuliskan suatu
karya kemudian dinisbatkan kepada gurunya, terlebih kaum sufi yang
keilmuannya faqlid kepada guru (murshid).** Bahkan ada juga ulama
yang menulis tentang penjelasan ayat-ayat Alquran secara terpisah dan
kemudian dihimpun menjadi suatu kitab dengan nama Tafsir al-Quran

13 Dapat ditemukan beberapa kitab yang ditulis seorang murid dan dinishatkan

kepada gurunya, seperti pada kitab tafsir Ibn Arabi yang ternyata karya al-Kashani. Atau
tafsir al-TustarT yang aslinya adalah tulisan muridnya yang diambil dari perkataan-perkataan
al-TustarT, sehingga kitab tersebut dinisbahkan padanya. Lihat: Aba Muhammad Sahl bin
Abdullah al-Tustari, Tafsir al-Tustari, (Beirut: Dar al-Kutub al-l1lmiyah, 1423 H), jil. 1, hal.
8; Suteja, Tasawuf Lokal: Mencari Akar Tradisi Tasawuf Indonesia, (Cirebon: Pangger
Publishing, 2016), cet. 2, hal. 5
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al-Karim oleh orang-orang setelahnya, seperti yang terjadi pada kitab
tafsir Mulla Sadra.'* Lalu bagaimanakah dengan Hagqaiq al-Tafsir?
Ada kemungkinan penamaannya bukan berasal dari al-Sullami,
melainkan orang-orang setelahnya. Karena tidak ada keterangan
khusus mengenai itu di dalamnya, hanya saja ada istilah Hagaig yang
ditemukan pada mukadimahnya. Namun menurut catatan al-Dhahabi
dalam Siyar A’lam al-Nubala’ ditemukan perkataan al-Sullami terkait
kitabnya Hagqaiq al-Tafsir sebagai berikut:

Tatkala kami sampai di Baghdad, syeikh Abt Hamid al-Isfarayini

berkata kepadaku: aku ingin melihat kitab Hagaiq al-Tafsir, lalu

akupun memberikannya. Kemudian dia membacanya dan memintaku
untuk menjelaskan, dan akupun diberikan mimbar untuk itu.®

Selanjutnya ia juga menceritakan perjalanannya ke Hamadan dan
bertemu dengan penguasa setempat yang berminat terhadap tulisannya
(Hagqaiq al-Tafsir), kemudian dibuatkannya salinan kitab tersebut.
Begitu juga terjadi pada muridnya, al-Khashab ketika ia ke Mesir
banyak orang yang berminat pada kitab tersebut. Dengan demikian
catatan tersebut menunjukan bahwa Hagqaiq al-Tafsir telah dikenal dari
masa al-Sullami, namun sayangnya al-Dhahabi tidak menyebutkan
sumber yang dirujuk dari pernyataan tersebut. Sehingga belum ada
bukti kuat bahwa penamaan Hagqdiq al-Tafsir berasal dari al-Sullam1®
dan tidak pula dapat dipungkiri popularitas kitab tersebut di
masyarakat. Ini menunjukan keberadaan Hagqaiq al-Tafsir diterima dan
dipelajari sebagai rujukan dalam memahami ayat-ayat Alquran.

Selain menuliskan komentar-komentar sufi atas suatu ayat dalam
Hagqaiq al-Tafsir, al-Sullami memberikan ulasan tambahan pada karya
baru, yaitu Ziyadat Haqaiq al-Tafsir. Kitab tersebut berisi komentar
sufi secara ringkas, hanya berkedudukan sebagai pelengkap bagi karya
sebelumnya. Sebagai kitab pelengkap, sudah selazimnya al-Sullami
membahas kitab utamanya dalam mukadimah Ziyadat Haqaiq al-
Tafsir. Dari situlah penulis menemukan pernyataan langsung al-

1% Mulla Sadra, Tafsir al-Quran al-Karim, (Qum: Bidar, 1379 H), jil. 1 cet. 3, hal.
94-95

15 Shams al-Din Muhammad bin Ahmad al-Dhahabi, Siyar 4’lam al-Nubala’, jil.
17, hal. 248

16 Menurut al-Dhahabi, penamaan Haqaig al-Tafsir dilakukan oleh orang-orang
setelah al-Sullami. ini berarti nama tersebut bukan berasal dari penulisnya. Lihat:
Muhammad Husain al-Dhahabi, al-tafsir wa al-Mufassiran, hal. 285
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Sullam1 terkait penamaan kedua karyanya tersebut, Hagqdaiq al-Tafsir
dan Ziyadat Hagaiq al-Tafsir.’

Dengan ditemukannya bukti akan penamaan Kitab Hagaiq al-
Tafsir oleh al-Sullami, maka secara tidak langsung ia mengakui
kitabnya sebagai sebuah karya tafsir. Implikasi dari pengakuan tersebut
pada akhirnya menjadikan pakar ilmu tafsir setelahnya melakukan
kajian berdasarkan teori-teori dalam ilmu tafsir. Padahal menurut
hemat penulis, yang dimaksud dengan Hagqaiq al-Tafsir di sini adalah
pemahaman hakikat-hakitat ayat-ayat Alquran oleh ahli hakikat.
Sehingga kurang tepat manakala kitab tersebut dikaji berdasarkan ilmu
tafsir. Begitu juga dengan komentar-komentar negatif yang ditujukan
pada Haqaiq al-Tafsir terjadi manakala ada penyempitan makna tafsir
pada masa setelahnya.

Padahal yang dimaksud tafsir oleh tokoh pada masa awal adalah
dalam makna lughawi bukan yang telah dibakukan sebagai istilah
disiplin ilmu tertentu. Ini terbukti pada masa awal Islam istilah tafsir
dan takwil telah digunakan sebagai sebuah nama kitab yang berkaitan
dengan setiap penjelasan ayat-ayat Alquran, seperti: Ma’ani al-Quran,
karya al-Farra’ yang mengkaji linguistik Alquran; sedangkan
pemahaman sufistik terhadap Alquran oleh pengikut Sahl al-Tustart
disebut dengan Tafsir al-Quran al-‘Azim; dan Ibn Jarir al-Tabari
menyebut kitab tafsirnya dengan nama Jami’ al-Bayan ‘an Ta 'wil Ayat
al-Quran.®® Dengan adanya penyempitan makna tafsir, menjadikan
tafsir terbatas pada aturan formal yang terikat pada pemahaman literal
ayat dan mendapat pujian, sedang takwil sebaliknya. Sehingga
menjadikan pemahaman sufi tidak dapat lagi dikatakan sebagai upaya
penafsiran Alquran.

B. Epistemologi Haqaiq al-Tafsir
Telah disebutkan bahwa yang dimaksud dengan epistemologi tafsir
sufi adalah seluruh proses yang digunakan mufasir dalam memahami
maksud ayat-ayat Alquran. Adapun aspek-aspek di dalamnya meliputi:

17 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Ziyadat Haqaiq al-Tafsir, (Beirut: Dar al-
Mashriqg, 1995), cet. 1, hal. 1

18 Anwar Syarifuddin, Menimbang Otoritas Sufi dalam Menafsirkan al-Quran,
(Jurnal Studi Agama dan Masyarakat, vol. 1, no. 2, 2004), hal. 7
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1. Sumber Penafsiran

Sumber penafsiran merupakan salah satu faktor yang
mempengaruhi munculnya aneka ragam metode tafsir. Dengan
merujuk pada sumber yang berbeda maka metode penafsiranpun akan
berbeda, misalnya ketika mufasir banyak merujuk pada Alquran dan
hadis dalam menafsirkan suatu ayat maka akan melahirkan metode
tafsir bi al-ma thar atau ketika lebih mengoptimalkan peran akal maka
yang ada adalah metode ag/7 atau ijtihadr.'® Begitu juga dalam metode
ishart yang menjadikan pengalaman spiritual (mukashafah) sebagai
sumber rujukan.

Mengkaji sumber tafsir sufi dalam Hagaiq al-Tafsir berarti erat
kaitannya dengan dua hal, yaitu sumber pengetahuan sufi dan sumber
(bahan utama) yang digunakan sufi dalam memahami ayat-ayat
Alquran. Pengetahuan sufi sebagaimana telah dijelaskan pada bab
sebelumnya adalah berupa mukashafah, namun demikian tidak semua
sufi menjadikan hasil mukashafah-nya sebagai sumber dalam
menafsirkan Alquran.

Dari klasik hingga kontemporer ini tafsir sufi mengalami
perkembangan, meskipun tidak semarak perkembangan tafsir lainnya.
Perkembangan inipun mencakup pada aspek sumber penafsirannya.
Hal ini dapat dibuktikan dengan keberadaan literatur tafsir sufi dari
yang tertua (tafsir al-Tustar) hingga tafsir sufi terbaru. Perkembangan
ini berbanding lurus dengan kemajuan ilmu tasawuf itu sendiri,
ditandai dengan lahirnya dua aliran dalam tasawuf, nazari dan ‘amalr.

Basis dari tafsir sufi adalah sumbernya yang berupa mukashafah.
Hal ini oleh al-Dhahabi dan Rida’i kurang dijelaskan dalam
pembahasan tafsir sufi mereka. Padahal apabila merujuk pada literatur-
literatur tafsir sufi, maka ditemukan dua jenis penyingkapan, baik milik
pribadi penafsir ataupun milik orang lain, dan demikian itu tidak
membatalkan predikatnya sebagai tafsir sufi. Sebab banyak tafsir sufi
yang masih mempertahankan tradisi keilmuan secara lisan dari satu
generasi ke generasi setelahnya,?® terlebih dalam tasawuf hubungan
antara guru dengan murid sangat dekat secara spiritual dan ketaatan

1 Muhammad Shodig, metode Manthigi: Logika Kontekstual-Integratif Tafsir
Alquran, (Jakarta: Sadra Press, 2019), cet. 1, hal. 109-110
20 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 32
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murid terhadap guru sangat kuat. Sehingga sangat memungkinkan
seorang murid merujuk gurunya sebagai sumber dalam memahami
ayat-ayat Alquran.

Dengan demikian berdasarkan sumbernya, tafsir sufi terbagi
menjadi dua macam: (1) tafsir sufi yang bersumber pada pendapat dan
hasil mukashafah pribadi mufasir atau dengan sumber primer, seperti:
Tafsir al-Quran al-Karim, karya Mulla Sadra; dan (2) tafsir sufi yang
bersumber dari pendapat dan hasil mukdashafah sufi lainnya atau
dengan sumber sekunder, seperti: Tafsir al-Quran al-‘Azim atau
dikenal dengan Tafsir al-Tustart.

Selain kedua jenis sumber tersebut, para penafsir sufistik kadang
menggabungkan dua sumber dalam sebuah karyanya, seperti pada
tafsir al-Qushayri. Sehingga menciptakan sumber ketiga pada tafsir
sufi, yaitu (3) sumber gabungan, yaitu sumber primer dan sumber
sekunder.

Adapun penelitian ini, yaitu Hagaiq al-Tafsir oleh para pakar
seperti, al-Dhahabi, Hadi Ma’rifah, dan al-Rida’1 diklasifikasikan
sebagai tafsir sufi.?* Pengklasifikasian tersebut menurut penulis karena
beberapa hal: (1) al-Sullami sebagai guru tasawuf; (2) kitab tersebut
berisi perkataan para sufi; (3) konten dalam Kkitab tersebut
mengisyaratkan makna batin Alquran. Dalam pembahasan sumber
penafsiran, Haqaiq al-Tafsir sebagaimana dalam mukadimah, al-
Sullam1 menyatakan bahwa banyaknya ulama yang membahas makna
zahir Alquran, baik masalah faidah-faidah dalam Alquran, i'rab,
nasikh-mansitkh, hukum-hukum, dan sebagainya sehingga ia berupaya
mengumpulkan perkataan para sufi yang berkaitan dengan makna batin
Alguran. Pemahaman tentang batin tersebut diperoleh dari hasil
mukashafah para sufi yang ia nukilkan.?? Dari pernyataan tersebut
dapat dipahami bahwa al-Sullami menjadikan perkataan sufi
sebelumnya, sebagai sumber tafsirnya, baik berupa teks tulis ataupun
lisan yang ia peroleh dari guru-gurunya.

2 Muhammad Hadi Ma’rifah, al-tafsir wa al-Mufassirin fi Thaubihi al-Qashib, jil.
2, hal. 963, lihat: Muhammad Husain al-Dhahabi, al-tafsir wa al-Mufassiran, jil. 2, hal. 284,
lihat: Muhammad ‘Alf al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu: Dirasah
Mugqaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, hal. 295

22 < Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 10
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Dengan membaca kitab tersebut, tentu dengan mudah diketahui
sejumlah sufi yang dijadikan sumber rujukan. Namun dalam tafsirnya,
al-Sullami tidak menyebutkan seluruh nama-nama sufi yang dirujuk,
hanya 100 nama sufi yang ia sebutkan.?® Di antara nama-nama yang
dirujuk adalah Abu al-Qasim al-Hakim, al-‘Abbas bin ‘Ata’, al-Junaid,
Abu Bakar bin Tahir, Manstur bin Abdullah, al-Husain bin Mansur,
Imam Ja’far al-Sadiq, dan lainnya. Sedangkan untuk sumber lainnya

kadang disebut dengan merujuk tempat, seperti uw\/d\ Jéatau  JG
csliidkadang juga hanya dengan kata |3 atau JG.2* Di samping

nukilan dari para sufi, sumber lain yang menjadi rujukan adalah hadis
Nabi dan juga hadis qudsi.®

Dalam tafsirnya, selain menggunakan sumber-sumber yang telah
disebutkan di atas, pada beberapa ayat kadangkala al-Sullami
menafsirkannya berdasarkan mukashafah pribadi, meski hanya
sedikit.?® Sehingga ini menunjukkan ketidakkonsistenan al-Sullami
antara pengakuannya pada mukadimah kitab dengan fakta
penafsirannya. Untuk itu pada dasarnya sumber yang digunakan al-
Sullami dalam kitabnya, Haqaiq al-Tafsir adalah sumber gabungan
dari pendapat dan mukashafah pribadi (sumber primer) serta pendapat
dan mukashafah sufi lainnya (sumber sekunder).

2. Metode Tafsir

Seperti yang telah disebutkan sebelumnya bahwa metode tafsir
bergantung pada sumber yang dijadikan rujukan dalam memahami ayat
Alguran dan cara yang digunakan mufasir dalam menjelaskan suatu
ayat. Berdasarkan teori yang ada terdapat perbedaan pendapat terkait
metode tafsir. Menurut al-Farmawi, metode tafsir terdiri dari empat;
tahlilt, ijmali, mugaran, dan mawdi’i. Sedangkan metode dalam
pandangan al-Rida’1, metode tafsir terbagi dua; nagis dan jami’.

B T. Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari: Kajian terhadap Kitab
Haqaiq al-Tafsir Karya Abi ‘Abd al-Rahman al-Sullami, (Paska Sarjana: UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta, 2008), hal. 49

24 < Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 55

%5 < Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 149

% Ada beberapa penafsian pribadinya, di antaranya lihat pada: ‘Abu ‘Abd al-
Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 32, 35, 71
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Di sini peran metode tafsir sangat penting dalam mencapai tujuan
penafsiran dan menjaganya dari penyimpangan, sehingga sebelum
menafsirkan Alquran, mufasir terlebih dahulu harus menentukan
metode yang akan digunakan agar terbebas dari penyimpangan.?’

Dalam pembahasan tafsir sufi, masalah yang paling sering
muncul adalah metode tafsir, khususnya menyoal aspek zahir dari
Alquran. Padahal apabila menilik pada Kkitab-kitab esoterik,
sesungguhnya di dalamnya juga mengandung aspek eksoteriknya,
seperti: bahasa, hukum, ataupun sejarah.?® Bahkan dalam tafsir yang
murni esoterik, bukan berarti penulis menafikan keberadaan makna
literalnya, justru karena banyaknya tafsir eksoterik sehingga mereka
perlu menampilkan makna lain dari Alquran atau aspek esoterik, ini
berarti secara implisit mereka mengakui zahir Alquran. Ada juga yang
sebelum menulis tafsir sufi terlebih dahulu menuliskan tafsir eksoterik,
seperti yang dilakukan oleh al-Qushayri?® yang lebih dahulu
menuliskan tafsir dengan manhaj yang biasa digunakan para tokoh
(eksoterik) dalam kitabnya al-Taysir fi al-Tafsir.>°

Adapun dalam kajian Hagaiq al-Tafsir secara eksplisit al-
Sullami menyatakan tulisannya berupa kumpulan perkataan para sufi
sebelumnya. Sehingga metode yang tampak adalah murni esoterik. Hal
ini berdampak pada banyaknya pemahaman sufistik terhadap suatu
ayat yang beragam, sebab masing-masing sufi memiliki kashf yang
berbeda, bergantung pada magam-nya. Untuk memahami metode yang
digunakan al-Sullami dapat diperoleh dengan mengkaji mukadimah
kitabnya dan beberapa penafsiran di dalamnya.

Pada mukadimah Hagaig al-Tafsir, salah satu faktor yang
menjadi pijakan al-Sullami dalam mengumpulkan perkataan para sufi
adalah adanya riwayat tentang adanya makna zahir, batin, had, dan
matla’ pada setiap ayat.’! Namun faktanya banyak tokoh yang lebih

2l Muhammad ‘Ali al-Rida’1 al-Ashfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuhu:

Dirasah Mugaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, (Beirut: Markaz al- Hadharah li Tanmiyah
al-Fikr al-Islami), hal. 16

28 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 55
29 Abdurrahman Habil, Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, hal. 54
30 Husnul Hakim, Ensiklopedi Kitab-Kitab Tafsir: Kumpulan Kitab-Kitab Tafsir

dari Masa Klasik sampai Masa Kontemporer, (Depok: Lingkar Studi al-Quran, 2013), cet.
1, hal. 30

31 ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 23
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cenderung pada kajian zahir Alquran. Kemudian ia berinisiatif untuk
mengumpulkan perkataan-perkataan para sufi yang berhubungan
dengan ayat-ayat Alquran. Salah satu yang menjadi rujukan utama
adalah perkataan Imam Ja’far, karena tidak tertib sesuai urutan mushaf
sehingga ia menyusunnya kembali berdasarkan tertib surah yang ada
pada mushaf. Selain Imam Ja’far, ia juga mengumpulkan perkataan sufi
lainnya dan menempatkannya pada ayat-ayat yang bersesuaian.®2
Meskipun ia terinspirasi dari riwayat yang menunjukkan levelitas
makna Alquran, namun dalam tafsirnya al-Sullami tidak memberikan
klasifikasi terkait levelitas makna pada masing-masing ayat yang ia
tafsirkan. Sehingga sulit bagi pembaca karyanya untuk mengetahui
level makna yang dimaksud dalam tafsirannya.

Setelah mengetahui upaya al-Sullami dalam menyusun karyanya,
maka akan ditemukan isi dari kitabnya berupa nukilan-nukilan seperti
dalam tradisi kitab hadis. Pada dasarnya karya demikian itu sering
terjadi pada para tokoh, mereka menjadikan karya-karya sebelumnya
berinteraksi satu sama lain sehingga dapat menciptakan satu
pemahaman baru terhadap suatu objek.>® Biasanya metode seperti itu
digunakan sebagai bahan dukungan atau bahan kritikan, seperti dalam
tafsir al-Amthal ketika al-Shirazi menafsirkan QS. al-Falag, ia
mengutip kitab tafsir sebelumnya atau pandangan lain dan kemudian
memberikan kritikan.®* Hal serupa juga terdapat pada tafsir al-
Qushayri, dalam menafsirkan QS. al-taubah (9): 119. Setelah
menguraikan maksud ayat tersebut kemudian ia menukilkan pandangan
lain terkait kata al-sadiqin dan pada akhirnya memberikan kesimpulan,
yang menunjukan adanya penyatuan pandangan dari al-Qushayri.®®

Berbeda  dengan  al-Sullami  yang  tidak  berupaya
mengkolaborasikan masing-masing nukilan dengan pandangan
pribadinya. Pada setiap ayat yang ditafsirkan, ia hanya menampilkan
beberapa pandangan para sufi tanpa memberikan uraian tertentu,

seperti dalam menafsirkan QS.Maryam (19):1; _e~¢S, menurut

615

32 < Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 20
3 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, hal. 228
34 Nasir Makarim al-Shirazi, al-Amthal fi Tafsir Kitab Allah al-Munzal, jil. 15, hal.

% Abd al-Karim al-Qushayri, Lataif al-Isharat, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah,

2007), cet. 2, jil. 1, hal. 452
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Ibrahim bin Shayban kaf” berarti Allah mencukupi kebutuhan ciptaan-
Nya, ha’ adalah Allah sebagai petunjuk, ya’ menunjukan Allah
menetapkan kebaikan dan rizki setiap ciptaan, ain mengisyaratkan
Allah Maha Mengetahui, dan sad menunjukan janji Allah benar.%
Setelah  menukil pandangan tersebut, kemudian al-Sullami
menampilkan pandangan Ibn °‘Ata’ tanpa ada penggabungan atau
penjelasan terkait maksudnya.

Contoh lainnya adalah dalam menafsirkan QS. al-Jin (72): 21.
Avyat tersebut ditafsirkan dengan menukil perkataan al-Junayd dan lbn
‘Ata’ tanpa ada penjelasan tentang keterkaitan ayat tersebut dengan
nukilan keduanya.®” Penafsiran seperti itu banyak ditemukan dalam
kitab tafsir al-Sullami, hal ini sejalan dengan apa yang telah
disampaikan pada mukadimah kitabnya. Karena menyandarkan
penafsiran terhadap perkataan sufi lainnya, akibat dari itu adalah tidak
semua ayat ia tafsirkan.

. Validitas Tafsir

Dalam menentukan validitas kebenaran suatu pengetahuan dapat
dilakukan dengan beberapa teori kebenaran yang ada. Begitu juga
dengan Hagaiq al-Tafsir yang dinilai sebagai tafsir sufi. Menurut
beberapa pakar ilmu Alquran, seperti al-‘Ak, Quraish Shihab, al-
Dhahabi, dan Rida’1 mereka menyusun beberapa persyaratan tertentu
sebagai tolok ukur validitas tafsir sufi sebagaimana penjelasan pada
bab sebelumnya.

Namun seiring berkembangnya ilmu tafsir, pemahaman kaum
sufi atas Alquran kemudian diklasifikasikan ke dalam tafsir ishart
dengan syarat-syarat tertentu yang berbeda dengan tafsir secara umum.
Berdasarkan syarat tersebut, untuk mengukur kevalidan Haqaiq al-
Tafsir sebagai kitab tafsir dapat diuji dengan syarat yang ada. Pertama,
meski al-Sullami menyatakan kitabnya berisi kumpulan perkataan ahli
hakikat, bukan berarti ia mengingkari makna zahir ayat. Hal ini dapat

% ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 420
37 ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 2, hal. 354,
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dilihat dalam menafsirkan QS. al-Bagarah (2): 208. 11451 1,51 UJ,U\ &g
B¢ ,led 3. Kata as-silmi menurut Junaid diartikan sebagai kerelaan

terhadap segala ketentuan (;L:'a’zjt,j L>,)1), yangmana secara bahasa kata

tersebut selain berarti damai juga mengandung makna kepasrahan dan
konsekuensi daripada arti pasrah adalah kerelaan. Sedangkan Ibn ‘Ata’
mengartikannya sebagai kepatuhan terhadap perintah dan menjauhi

larangan (253 Ll 5 53 131).%8 Di samping itu, al-Sullami telah

menyatakan secara jelas perihal penafsiran zahir yang telah banyak
dilakukan oleh pakar ilmu zahir, ini berarti ia mengakui keberadaan
tafsir zahir.

Kedua, tidak mengakui penafsirannya sebagai satu-satunya
makna yang dimaksud. Sebagai buktinya dalam tafsir al-Sullami tidak
hanya mengutip satu perkataan sufi, bahkan dalam satu ayat tidak
hanya menyebutkan satu nukilan namun beragam nukilan, seperti

dalam menjelaskan ayat ibadah pada QS. al-Fatihah (1): 5. JJ3 L 2|
Ietd, pada ayat tersebut setidaknya al-Sullami mengutip sebanyak 13

nukilan, ada ibadah yang dimaksudkan adalah keikhlasan dan
memohon pertolongan berupa penyingkapan rahasia-rahasia atau

beribadah dengan ilmu (CLJ\;; X% 2€) dan memohon pertolongan
bersadarkan makrifat (ujmib <l buind 46)5). Adapun di antara yang ia

nukil adalah perkataan dari Junaid, Qasim, Aba Ja’far al-Farghali.®®
Dengan mengumpulkan beragam pemahaman menunjukan bahwa al-
Sullami tidak membatasi makna tertentu bagi suatu ayat.

Ketiga, penafsirannya tidak bertentangan dengan syariat dan
akal. Secara pribadi al-Sullami termasuk pada tokoh sufi yang
mengkritik para sufi yang lalai terhadap syariat.*® Ini berarti ia sangat
menekankan aspek syariat dalam mencapai suatu hakikat, sebagaimana
dalam memahami QS. al-Maidah (5): 6 tentang kewajiban bersuci

38 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 70

39 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 36-38

40 Kritikan al-Sullami ini tercermin pada karyanya yang berjudul Risalah fi
Ghalatat al-Sifiyah
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sebelum menunaikan salat. Dalam penafsirannya, ia menukil dari Sahl
al-Tustari bahwa bersuci (raharah) tidak hanya sebatas menyucikan
anggota badan, bahkan memiliki tujuh macamnya, salah satunya
taharah pengetahuan dari kebodohan. Selain Sahl, ia juga menukil
perkataan Ibn ‘Ata’ bahwa yang Allah nilai dari seorang hamba adalah
batinnya. Sebagaimana riwayat dari Rasulullah Saw: “sesungguhnya
Allah tidak melihat seseorang dari rupa ataupun perbuatannya, akan
tetapi Dia melihat dari hatinya”. Lebih lanjut, Ibn ‘Ata’ menjelaskan
bahwa kesucian lahir dapat dilakukan melalui berwudu’ sesuai syariat
sedangkan kesucian batin ditempuh dengan membersihkan hati dari
penyakitnya, seperti hianat dan lain sebagainya.*! Ini menunjukan
selain pentingnya suci secara zahir namun kesucian batin lebih utama,
mengingat manusia sebagai makhluk multi-dimensi tentunya perlu
penyucian pada setiap dimensinya. Penafsiran demikian ini
menunjukan kesesuaian tafsir al-Sullami dengan syariat dan juga tidak
bertentangan dengan akal.

Keempat, adanya dalil pendukung dari syarak. Salah satu dari
rukun Islam adalah kewajiban berpuasa pada bulan Ramadhan.

Alquran menyebutkan kata yang berasal dari sl-sebanyak 13 kali dan

tersebar dalam tujuh surah. Penyebutan tersebut mencakup puasa wajib
dan jenis puasa lainnya. Hanya saja dalam tafsirnya, al-Sullami
menafsirkan dua ayat yang berkaitan dengan puasa, yaitu pada QS. al-
Bagarah (2): 185 dan QS. al-Ahzab (33): 35.42 Allah Swt berfirman:

s 25 v§w= ign 545, dalam menafsirkan ayat tersebut, al-Sullami

menjelaskan makna dari perintah puasa tidak sebatas menahan makan
dan minum, akan tetapi menahan diri dari hawa nafsu dan juga
perbuatan sia-sia. Penafsiran ini didukung dengan penyebutkan hadis
dari Rasulullah Saw tentang orang yang sia-sia dalam puasanya.*?
Sedangkan dalam menjelaskan QS. al-Ahzab (33): 35 tentang ornag-
orang yang berpuasa, al-Sullami menukil perkataan al-Qarmisi yang

1 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 171-172

42T, Mairizal, Penafsiran dengan Pendekatan [Sh(j}’l_,‘ hal. 165

43 Yang dimaksud adalah hadis berikut: @fiv wlp fe des S &, lihat: *Abu “Abd al-
Rahman al-Sullami, Hagaiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 70-71, lihat: hadis ke-1603, kitab as-Saum,
al-Hakim, al-Mustadrak ‘ala al-Sahihain, ditahgiq oleh Muhammad Matraji, (Beirut: Dar
al-Fikr, 2009), jil. 1, hal. 539



72

menyebutkan tiga tingkatan dalam puasa, yaitu: (a) puasa ruh dengan
tidak banyak berangan-angan; (b) puasa akal dengan menahan hawa
nafsu; dan (c) puasa tubuh dengan menahan diri dari makan dan
minum.**

Bahkan dalam memahami ayat cahaya (QS. an-Nir (24): 35), al-
Sullami menukil perkataan sufi yang memahami ayat tersebut dari
zahir kemudian batin ayat, seperti perkataan Ibn ’Ata‘ sebelum
memahami ayat cahaya bagi kalangan 'urafa’, ia menjelaskan makna
cahaya secara zahir, yaitu sebagai 12 bintang-bintang yang menghiasi
langit dunia. Adapun maksud ayat cahaya secara batin adalah 12 sifat
yang menghiasi hati seorang ‘arif’ seperti; dhihn, raja’, haya’, yaqin,
ma rifah, basirah, mahabbah, dan lainnya.*® Di samping menampilkan
makna zahir, al-Sullami juga memberikan dalil syara’ berupa hadis
Rasulullah Saw.*®

Dengan terpenuhinya syarat-syarat di atas, sehingga Haqgaiq al-
Tafsir secara valid dapat diterima sebagai tafsir sufi dan berbagai
kecaman yang telah disebutkan sebelumnya dengan sendirinya maka
tertolak. Namun sebagai konsekuensi dari penyempitan makna tafsir
sehingga tidak semua pemahaman sufi terhadap suatu ayat menjadi
bagian tafsir, akan tetapi mereka menyebutnya sebagai takwil. Hal ini
dimaksudkan untuk menghindari kesalahpahaman antara pakar tafsir
dengan kaum sufi dalam memahami maksud Alquran.

Validitas Hagqaiq al-Tafsir tersebut merupakan hasil dari analisis
antara penafsiran di dalamnya dengan teori validitas tafsir sufi.
Menurut Gerhard Bowering dan Paula Nwyia terdapat perbedaan
riwayat Imam Ja’far dalam Hagqaiq al-Tafsir dari Kitab-kitab lainnya,
seperti dalam tafsir al-Qummi dan tafsir ‘Ayyashi.*’ Sehingga untuk
membahas valid tidaknya riwayat tersebut masih membutuhkan kajian

4 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdaiq al-Tafstr, jil. 2, hal. 146

4 ¢Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Hagaiq al-Tafstr, jil. 2, hal. 45. Perkataan Ibn
’Ata‘ ini serupa dengan penjelasan makna cahaya bagi kalangan awam, lihat: Abdi Hamid al-
Ghazali, Mishkah al-Anwar: Tafsir Ayat Cahaya, diterjemahkan oleh: Hasan Abrori dan
Manshur Abadi, (Surabaya: Pustaka Progressif, 2002), cet. 2, hal. 36

4 Hadis yang disebutkan menurut al-Ghazali isnadnya jayyid, ‘Abu ‘Abd al-
Rahman al-Sullami, Haqaiq al-Tafsir, jil. 2, hal. 45

47 Farhana Mayer, Spiritual Gems: The Mystical Quran Commentary Ascribed to
Ja'far al-Sadiq as Contained in Sullami’s Haqaiq al-Tafstr, (Kanada: Fons Vitae, 2011),
hal. xxvii
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lebih dalam terkait tolok ukur keabsahannya dengan teori lain, seperti
takhrij hadis sebagai pendekatan dalam menilai sahih atau da’if-nya
suatu hadis. Sedangkan validitas hasil mukashafah di dalamnya dapat
diukur dengan prinsip-prinsip yang telah disebutkan pada bab
sebelumnya (baca: bab iii), dengan logika dan disertai dukungan
berupa dalil syarak.
C. Rekonstruksi Epistemologi Tafsir Sufi

Dari uraian epistemologi tafsir sufi pada Haqaiq al-Tafsir di atas
terlihat bahwa pandangan mainstream yang ada, tidak menjelaskan
epistemologi tafsir sufi secara terperinci, khususnya terkait pada sumber
ataupun metode tafsir sufi. Oleh karenanya peneliti menggagas klasifikasi
baru dalam kajian epistemologi tafsir sufi. Untuk menjelaskan perbedaan
antara pandangan mainstream dengan pandangan yang peneliti temukan,

maka dapat dilihat pada sajian gambar berikut ini:
Gambar 4.1: Pandangan Mainstream Epistemologi Tafsir Sufi

1. Sumber
Tafsir:
mukashafah

Epistemologi
Tafsir Sufi

N

2. Metode Tafsir: 3. Corak Tafsir:
Tahlilt Tasawuf nazari
bi al-Ishart Tasawuf ‘amali

Diagram di atas merupakan pandangan tafsir sufi dari para tokoh
ilmu tafsir, seperti al-Dhahabi, ‘Ali Rida’1, dan al-Farmawi. Dalam karya
yang mereka tulis, hanya menampilkan pembahasan tafsir sufi secara
umum, Khususnya terkait dengan sumber tafsir dan juga metodenya. Bisa
jadi karena keberadaan tafsir sufi masih dalam pro dan kontra bagi para
pakar, sehingga mereka lebih banyak membahas pandangan para tokoh
terhadap tafsir sufi daripada cara kerja dari tafsir sufi itu sendiri.
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Adapun hasil dari Kkajian terhadap Hagaiq al-Tafsir dengan
beberapa perbandingan terhadap kitab tafsir sufi lainnya maka ditemukan
klasifikasi baru dalam beberapa aspek yang ada dalam epistemologi tafsir
sufi, yaitu pada sumber dan metode tafsir sufi.

1. Sumber Tafsir

Telah dijelaskan sebelumnya bahwa sumber tafsir meliputi dua
hal; pertama, sumber pengetahuan mufasir (sufi) dan kedua, sumber
mufasir dalam menafsirkan.

Secara umum para pakar ilmu tafsir menjelaskan bahwa tafsir
sufi diperoleh dari kesan suatu ayat yang hadir pada diri yang memiliki
kecerahan hati atau seorang sufi. Sehingga pengetahuannya merupakan
pengetahuan hudiri atau mukashafah yang dalam istilah al-Sullami
disebut sebagai ilmu laduni, ilmu khusus bagi Rasulullah Saw dan para
siddigan.*®

Di samping memperoleh pengetahuan tentang sesuatu, dalam
perjalanan spiritual juga para sufi mendapatkan pengalaman lainnya.
Apabila ditinjau dari segi fungsinya, maka pengalaman-pengalaman
religius yang dialami oleh para sufi terbagi menjadi dua vyaitu;
pengetahuan fudiri dan pengalaman hudiari yang dalam istilah
Yusufian disebut dengan pegalaman yang menghasilkan sebuah
pengetahuan (makrifat) dan pengalaman yang menghidupkan,
memberikan kesan emosional pada pesuluk (dhawq).*® Untuk lebih
mudah memahaminya dapat dilihat pada gambar berikut ini:

Gambar 4.2: Sumber Pengetahuan Sufi

Pengalaman
menghidupkan/ ”ml'il-lr;?zz[il'WUf
Pengalaman pengalaman hudiiri
Sufi
Pengalaman
Berpengetahuan/ 'Im?VJ;;ZWUf
pengetahuan hudiirt :

4 <Abu ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Haqdiq al-Tafsir, jil. 1, hal. 76
4 Hasan Yusufian, Kalam Jadid: Pendekatan Baru dalam Isu-Isu Agama,
diterjemahkan oleh: Ali Passolowangi, (Jakarta: Sadra Press, 2014), cet. 1, hal. 294
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Meski sumber dari tafsir sufi adalah mukashafah seorang sufi,
namun tidak semua sufi menjadikannya sebagai rujukan dalam
menafsirkan ayat-ayat Alquran. Bahkan di antara para sufi malah
menjadikan  mukashafah sufi lainnya sebagai sumber dalam
menafsirkan, seperti yang sudah ada dalam literatur tafsir sufi. Hal
tersebut yang oleh para pakar belum dijelaskan secara rinci. Jika
diuraikan maka sumber tafsir sufi dapat dibagi menjadi tiga,
sebagaimana yang tergambar berikut ini:

Gambar 4.3: Sumber Penafsiran

Sumber
Penafsiran
1 . 1 1

Sumber Primer] |Sumber umber Sekunder
(mukashafah Gabungan (mukashafah sufi|
pribadi) (primer-sekunder)| [lain)

contoh: Tafsir lbn| [contoh:  Hagqaiql |contoh: Tafsir al-
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. Metode Tafsir
Adanya perincian terhadap sumber tafsir sufi, berimplikasi pada
penggunaan metode dalam tafsirnya. Apabila pada pandangan
mainstream tafsir sufi para pakar hanya mengklasifikasikan pada
metode al-zafsir bi al-ishari atau metode tahlili/ijmali maka dalam
merekonstruksi metode tafsir, peneliti menampilkan metode-metode
yang telah digunakan dalam literatur-literatur tafsir sufi. Adapun
metode-metode yang dimaksud adalah sebagai berikut ini:
a. Penukilan
Yang dimaksud dengan metode penukilan ini adalah tafsir sufi
yang berisi kumpulan perkataan sufi yang disusun seperti
periwayatan dalam ilmu hadis. Disebut penukilan karena sumber
perkataannya bukan berasal dari Nabi Saw ataupun para imam serta
sahabat-sahabat Nabi Saw, sehingga metode demikian tidak dapat
diklasifikasikan sebagai tafsir periwayatan (al-tafsir bi al-ma’thir).
Selain itu istilah penukilan secara umum dapat digunakan juga
sebagai riwayat-riwayat yang derasal dari Nabi Saw, para imam,
dan sahabat. Adapun contoh tafsir yang menggunakan metode ini
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adalah Tafsir al-Quran al-‘Azim, yang dinisbatkan pada Sahl bin
Abdullah al-Tustarf.
. Pemikiran Pribadi

Metode tafsir sufi kedua atau pemikiran, meski disebut
dengan istilah pemikiran namun yang dimaksud sesungguhnya
adalah penafsiran sufi bersumber dari hasil mukashafah pribadinya
yang kemudian oleh pemilik kashf diolah dan dinarasikan dalam
bentuk gagasan sebagai tafsiran Alquran oleh pribadi mufasir.
Literatur tafsir seperti ini dapat ditemukan pada karya-karya tafsir
sufi klasik ataupun kontemporer, seperti Ta 'wilat al-Kasani..
. Gabungan

Seperti halnya sumber tafsirnya berupa gabungan dari
mukashafah milik pribadi dan sufi lainnya, maka pada metode
tafsirnya tentu tidak hanya berisi pemahaman penafsir. Dengan
mengumpulkan antara pemahaman pribadi dengan pemahaman sufi
lain, para penafsir berbeda dalam menyikapinya. Sebagian mufasir
berupaya menyelaraskan atau mengharmonisasikan beragam
pamahaman dengan suatu kesimpulan dan sebagian lainnya hanya
menampilkan ragam pemahaman dalam tafsirnya. Sehingga dari
literatur yang ada, metode gabungan ini terbagi menjadi dua;
pertama, adanya upaya harmonisasi, seperti pada Tafsir al-Quran
al-Karim, karya Mulla Sadra dan kedua, tanpa adanya upaya
tersebut, seperti pada Hagaiq al-Tafsir, karya al-Sullami.

Gambar 4.4: Metode Tafsir Sufi
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BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan
Berdasarkan hasil penelitian yang penulis lakukan, maka
kesimpulan yang didapat dari rumusan masalah skripsi ini adalah:

1. Secara umum tafsir sufi bersumber pada pendapat dan hasil
mukashafah para sufi. Hal ini berbeda dengan Hagqaiq al-Tafsir,
yangmana al-Sullami menafsirkan ayat-ayat Alquran tidak hanya
bersumber dari pendapat dan hasil mukashafah pribadinya (sumber
primer) namun juga menukil pendapat dan hasil mukashafah para
pendahulu sufi (sumber sekunder). Dengan demikian sumber yang
digunakannya adalah gabungan dari dua sumber yang telah disebutkan.

2. Dari hasil bacaan terhadap Hagaiq al-Tafsir, terlihat bahwa metode
yang digunakan al-Sullami adalah menukilkan pendapat para sufi,
sebagaimana yang ia sebutkan dalam mukadimah kitabnya. Sehingga
terlihat dalam tafsirnya seperti menggunakan metode periwayatan
dalam tradisi hadis. Namun dengan melakukan penelusuran terhadap
kitab tersebut ternyata tidak hanya menggunakan metode penukilan,
namun terkadang ia juga menggunakan pemikiran pribadinya, sehingga
dapat disimpulkan metode yang digunakan al-Sullami adalah metode
gabungan antara penukilan dengan pemikiran pribadinya. Hanya saja ia
tidak berupaya untuk mengkolaborasikan masing-masing penafsiran,
baik antara pendapat pribadi dengan sufi lainnya ataupun pendapat
antar sufi yang ia nukil.

3. Validitas tafsir sufi dapat diukur dengan persyaratan yang telah
dirumuskan oleh pakar ilmu Alquran, dengan demikian hasil analisis
terhadap Hagaiq al-Tafsir menyimpulkan kitab tersebut secara valid
dapat dijadikan sebagai rujukan tafsir Alquran.

B. Saran
Penelitian ini bukanlah penelitian yang sempurna, untuk itu butuh
penyempurnaan yang sifatnya melengkapi hasil penelitian. Jika dalam
penelitian ini hanya mengkaji epistemologi dari Hagaiq al-Tafsir, yang
meliputi sumber, metode, dan validitasnya maka peneliti menyarankan
untuk melakukan pengkajian lebih dalam terhadap beberapa masalah
lainnya, seperti: tolok ukur (standarisasi) penukilan yang dilakukan oleh
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al-Sullami atau sikap penulis terhadap nukilan-nukilan, seperti penukilan
dengan kata gila, apakah sependapat ataukah berlawanan dengannya.
Selain itu penelitian ini juga masih menyisakan persoalan terkait validitas
riwayat Imam Ja’far yang dinukil oleh al-Sullami, karena menurut sumber
lain riwayat-riwayat tersebut sangat lemah dan masih membutuhkan pen-
takhrij-an.



79

DAFTAR PUSTAKA

Abrar, Arsyad, Epistemologi Tafsir Sufi: Studi terhadap Tafsir as-Sullami
dan al-Qusyayri, Paska Sarjana: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta,
2015

‘Ak, Khalid Abdurrahman, Usil at-Tafsir wa Qawa’iduhu, Beirut: Dar an-
Nafais, 1986

Amin, Habibi, Membangun Epistimoogi Tafsir Sufi: Intervensi Psikologi
Mufassir, jurnal an-Nuha, vol. 2, no. 2, 2015

Amirin, Tatang M, Menyusun Rencana Penelitian, Jakarta: PT Grafindo
Persada, 1995 cet. 3

Anwar, Rosihan, Ulum Alguran, Bandung: Pustaka Setia, 2010, cet. 2

‘Arabi, Muhyiddin Ibnu, Tafsir Ibn ‘Arabi, Beirut: Dar Thya’ at-Turath al-
‘Arabi, 2001, cet. 1, jil. 1

Ashfahani, Muhammad ‘Ali Ridha’i, Manahij at-Tafsir wa ittijahatuhu:
Dirasah Mugaranah fi Manahij Tafsir al-Quran, Beirut: Markaz al-
Hadharah li Tanmiyah al-Fikr al-Islami

Atjeh, Aboebakar, Pengantar Ilmu Tarekat, Solo: Ramadhani, 1988, cet. 5

Dawadi, Shams al-Din, Tabaqgat al-Mufassirin, Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1983, jil. 2

Dhahabi, Shams al-Din Muhammad bin Ahmad, Siyar A’lam an-Nubala’
Beirut: Muassasah ar-Risalah, 1983, cet. 1, jil. 17

Dhahabi, Muhammad Husayn, at-Tafsir wa al-Mufassirin, Kairo: Maktabah
Wahbabh, tanpa tahun, jil. 2

Faridy, Heri MS, dkk (ed), Ensiklopedi Tasawuf, Bandung: Angkasa, 2008,
cet. 1, jil. 1

Farmawi, Abd al-Hayy, Metode Tafsir Maudhu’i dan Cara Penerapannya,
diterjemahkan oleh: Rosihon Anwar, Bandung: Pustaka Setia, 2002,
cet. 1

Gama, Cipta Bakti, Posisi Tasawuf Teoritis dalam Tinjauan Logika Tafsir
Alquran, jurnal Tanzil, vol. 1, no. 2, 2016

Ghazali, Aba Hamid, Ilmu Laduni, diterjemhahkan oleh: M. Yaniyullah,
Jakarta: Hikmah, 2003, cet. 2

......... , Mishkah al-Anwar: Tafsir Ayat Cahaya, diterjemahkan oleh: Hasan
Abrori dan Manshur Abadi, Surabaya: Pustaka Progressif, 2002, cet.
2



80

Gusmian, Islah, Khazanah Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika hingga
Ideologi, Yogyakarta: LkiS, 2013

Haidari, As-Sayyid Kamal, Ta 'wil al-Quran: an-Nazariyah wa al-Mu tiyat,
Iran: Dar Faraqid, 2006

Hakim, al-Mustadrak ‘ala as-Sahihain, ditahgig oleh Muhammad Matraj,
Beirut: Dar al-Fikr, 2009, jil. 1

Hakim, Husnul, Ensiklopedi Kitab-Kitab Tafsir: Kumpulan Kitab-Kitab
Tafsir dari Masa Klasik sampai Masa Kontemporer, Depok:
Lingkar Studi al-Quran, 2013, cet. 1

Hasan, Talal, Manahij Tafsir al-Quran: min Abhath samahah al-Muraji’ ad-
Dini As-Sayyid Kamal al-Haidart

.......... Mantiq Fahm al-Quran: al-Asas al-Manhajiyah li at-Tafsir wa at-
Ta'wil fi Daw Ayah al-Kurst, (Qum: Dar Faraqid, 2012), jil. 1

Izzan, Ahmad, Metodologi IImu Tafsir, Bandung: Tafakkur, 2011, cet. 3

J.R. Raco, Metode Penelitian Kualitatif: Jenis, Karakteristik dan
Keunggulannya, Jakarta: PT Grasindo, 2010

Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Sebuah Pendekatan Tafsir Integratif
dalam Mamahami Kandungan Batin Al-Quran, Bandung: Mizan
Pustaka, 2018

Mairizal T, Penafsiran dengan Pendekatan Ishari: Kajian terhadap Kitab
Hagqgaiq at-Tafsir Karya Abii ‘Abd al-Rahman al-Sullami, Paska
Sarjana: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2008

Manzir, Ibnu, Lisan al- ‘Arab, Kairo: Dar al-Ma’arif, t.t

Ma’rifah, Muhammad Hadi, at-Tafsir wa al-Mufassirin fi Thaubihi al-
Qashib, Mashad: al-Jami’ah ar-Ridawiyah li al-Ulim al-Islamiyah,
1426 H, jil. 2

......... , at-Tamhid fi ‘Uliam al-Quran, Qum: Muassasah at-Tamhid, 2009, jil.
10

......... , at-Ta 'wil fi Mukhtalaf al-Madhahib wa al-Ara’, Tehran: al-Majma’
al-‘Alami li at-Taqrib baina al-Madhahib al-Islamiyah, 2006, cet. 1

Mayer, Farhana, Spiritual Gems: The Mystical Quran Commentary Ascribed
to Ja'far al-Sadig as Contained in Sullami’s Haqaiq al-Tafsir,
Kanada: Fons Vitae, 2011

Mibadi, Muhammad Fakir, Qawa’id at-Tafsir Laday ash-Shi’ah wa as-
Sunnah, Tehran: al-Mu’awaniyah ath-Thaqafiyah, 2007



81

Muahaya, Abdul, Warisan Agung Tasawuf: Pemberhentian Spiritual dan
Pesan Suci Tasawuf al-Niffari dalam Kitab al-Mawagif, Jakarta:
Sadra Press, 2015, cet. 1

Musadad, Asep Nahrul, Tafsir Sufistik dalam Tradisi Penafsiran Alquran:
Sejarah Perkembangan dan Kontruksi Hermeneutis, Jurnal Farabi,
vol.12, no. 1, 2015

Mustafawi, at-Tahqiq fi Kalimat al-Quran [-Karim, Tehran: Markaz Nashr
Athar al-‘Allamah al-Mustafaw1, 1385 H, jil. 9

Mustagim, Abdul, Epistemologi Tafsir Kontemporer, Yogyakarta: LKiS
Group, 2012, cet. 2

......... , Metode Penelitian al-Quran dan Tafsir, (Yogyakarta: Idea Press,
2015), cet. 1

Mutahari, Murtaza, Pengantar Iimu-ilmu Islam, diterjemahkan oleh Ibrahim
Husain al-Habsyi, dkk, Jakarta: Pustaka Zahra, 2003, cet. 1

.......... Teori Pengetahuan: Catatan Kritis atas Berbagai Isu Epistemologi,
diterjemahkan oleh: Muhammad Jawad Bafaqih, Jakarta: Sadra
Press, 2019, cet. 2

Nasab, Muhammad ‘Ali Asadi, al-Manahij at-Tafsiriyah ‘Inda as-Shi’ah wa
as-Sunnah, Tehran: al-Majma’ al-Alami 1li Taqrib baina al-
Madhahib al-Islamiyah, 2010

Nasr, Seyyed Hossein (ed), Islamic Spirituality Foundations, diterjemahkan
olen: Rahmani Astuti dalam Ensiklopedi Tematis Spiritualitas
Islam, Bandung: Mizan, 2002, cet. 1

Panah, Yazdan, al- ‘Irfan al-Nazari: Mabadiihi wa Usilihi, (Beirut: Markaz
al-Hadarah litanmiyah al-Fikr al-Islami, 2014

Qattan, Manna’, Mabahith fi ‘Uliam al-Quran, Kairo, Maktabah Wahbah, t.t

Qaysari, Dawud, Shara/ Fusis al-Hikam, ditakgig oleh: Hasan Hasan Zadah
al-Amuli, Qum: Intisharat Daftar Tablighat Islami Hauzah
‘Ilmiyyah, 1382 H, jil. 1

Qushayri, Abd al-Karim, Lataif al-Isharat, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah,
2007, cet. 2, jil. 1

Qutb, Sayyid, fi Zilal al-Quran, Kairo: Dar as-Sharik, 2011, jil. 6

Rahman, Yusuf, Survei Bibliografis Kajian al-Quran dan tafsir di Barat:
Kajian Publikasi Buku dalam Bahasa Inggris Sejak Tahun 2000an,
Journal of Quran and Hadith Studies, vol. 4, no.1, 2015



82

Rakhmat, Jalaluddin, Tafsir Sufi Al-Fatihah: Mukadimah, Bandung: PT
Remaja Rosdakarya, 2000, cet. 2

Ratna, Nyoman Kutha, Metodologi Penelitian: Kajian Budaya dan limu
Sosial Humaniora pada Umumnya, Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
2010, cet.1

Sadra, Mulla, Tafsir al-Quran al-Karim, Qum: Bidar, 1379 H), jil. 1 cet. 3

Saeed, Abdullah, Reading the Quran in the Twenty-first Century: A
Contextualist Approach, diterjemahkan oleh Ervan Nurtawab,
Bandung: Mizan, 2016, cet. 1

Sahabuddin (ed), Ensiklopedia Alquran: Kajian Kosakata, Jakarta: Lentera
Hati, 2007

Schimmel, Annemarie, deciphiring the signs of god: a phenomenological
approach to islam, diterjemahkan oleh: M. Khoirul Anam,
Mengurai Ayat-Ayat Allah, Depok: Inisiasi Press, 2005

Shihab, M. Quraish, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang
Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Quran,
Tangerang: Lentera Hati, 2013, cet. 3

......... , al-Lubab: Makna, Tujuan, dan Pelajaran dari Surah-Surah al-
Quran, (Tangerang: Lentera Hati, 2012), cet. 1

.......... Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Quran,
Tangerang: Lentera Hati, 2005, cet. 3, vol. 13

Shirazi, Nasir Makarim, al-Amthal fi tafsir Kitabillah al-Munzal, Madrasah
al-Imam “Alf Ibn Abi Talib, 1426 H, jil. 13

Shodig, Muhammad, metode Manthiqi: Logika Kontekstual-Integratif Tafsir
Alguran, Jakarta: Sadra Press, 2019, cet. 1

Sudarminta, J, Epistemologi Dasar: Pengantar Filsafat Pengetahuan,
Yogyakarta: Penerbit Kanisius, 2002, cet. 10

Sullami, ‘Abu ‘Abd al-Rahman, Hagqaiq at-Tafsiv, ditahgig oleh Sayyid
‘Imran, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2001

......... , Sufi-sufi Wanita: Tradisi yang Tercadari, diterjemahkan oleh: Ahsin
Mohammad, Bandung: Pustaka Hidayah, 2004, cet. 1

......... , Tabagat as-Sifiyah, ditahgig oleh Niur ad-Din Sharibah, Kairo:
Maktabah al-Khanji, 1986, cet. 3

.......... Ziyadat Haqaiq at-Tafsir, Beirut: Dar al-Mashriq, 1995, cet. 1

Suteja, Tasawuf Lokal: Mencari Akar Tradisi Tasawuf Indonesia, Cirebon:
Pangger Publishing, 2016, cet. 2



83

Suyuti, Jalal al-Din, al-lzgan fi ‘Uliim alQuran, Beirut: Muassasah ar-Risalah
Nashirtn, 2008

......... , ad-Dur al-Manthir fi at-Tafsir bi al-Ma’thir, Beirut: Dar Thya at-
Turath al-‘Arabi, 2001, jil. 7 dan jil. 8

Syarifuddin, Anwar, Menimbang Otoritas Sufi dalam Menafsirkan al-
Quran, Jurnal Studi Agama dan Masyarakat, vol. 1, no. 2, 2004

Tabataba’l, Muhammad Husayn at-Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Quran,
Beirut: Muassasah an-Nashr al-Islami, 1425 H, jil. 1 dan 19

Taftazani, Abu al-Wafa’ al-Ghanimi, Sufi dari Zaman ke Zaman: Suatu
Pengantar Tentang Tasawuf, diterjemahkan oleh: Ahmad Rofi’
‘Utsmani, Bandung: Pustaka, 2003

Tasi, Muhammad 1bn al-Hasan, at-Tibyan fi Tafsiv al-Quran, Qum: Dhawi
al-Qurba, 1431 H, jil. 1

Tustar1, Abit Muhammad Sahl bin Abdullah, Tafsir al-Tustari, Beirut: Dar
al-Kutub al-limiyah, 1423 H, jil. 1

Zarkashi, Badruddin Muhammad, al-Burhan fi ‘Ulim al-Quran, Kairo: Dar
al-Hadith, 2006

Wilcox, Lynn, Wanita dan Alguran dalam Perspektif Sufi, diterjemahkan
oleh: Dictia, Bandung: Pustaka Hidayah, 2001, cet. 1

Yunus, Badruzzamn M, Pendekatan Sufistik dalam Menafsirkan Al-Quran,
jurnal: Syifa al-Qulub, vol.2, no.1, 2017

Yusufian, Hasan, Kalam Jadid: Pendekatan Baru dalam Isu-lsu Agama,
diterjemahkan oleh: Ali Passolowangi, Jakarta: Sadra Press, 2014,
cet. 1

https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/takwil, diakses pada 28 Juli 2019, pukul
09.15 WIB

https://kbbi.kemendikbud.go.id/entri/metode, diakses pada tanggal 26
Agustus 19, pukul. 20.42 WIB



https://kbbi.kemdikbud.go.id/entri/takwil
https://kbbi.kemendikbud.go.id/entri/metode

