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Abstrak

Beberapa kriteria penting yang harus diperhatikan oleh mufassir
dalam menentukan makna batin (esoterik) Al-Qur’an adalah tidak boleh
bertentangan dengan zhahir teks, hadis-hadis yang mutawatir dan prinsip-
prinsip penting agama (dbaruriyat ad-din). Begitu ketatnya persyaratan yang
harus dipenuhi dalam tafsir maka tidak sedikit beberapa produk tafsir isyari
(tafsir sufi) dianggap menyimpang dan terjebak dalam zafsir bi al-ra’yi al-
madzmum (tafsir tercela). Oleh karenanya, penting dilakukan beberapa kajian
ulang secara mendalam terhadap beragam pendekatan maupun kaidah-
kaidah tafsir yang dapat dipergunakan sebagai media penyingkapan maupun
penjelasan makna batin Al-Qur’an.

Pada artikel ini, penulis berusaha memperjelas posisi penting kaidah
aljaryi wa al-Intibag dalam tafsir Al-Quran, yang sangat mungkin dalam
beberapa hal kurang diperhatikan oleh beberapa pakar tafsir. Bagi penulis,
kaidah ini dapat menjadi penjembatan dalam penentuan validitas makna
batin Al-Quran sebab elemen utama kaidah ini adalah hadis-hadis yang
berelasi dengan konteks nuzul ayat. Prinsip kerja utama kaidah ini adalah
berusaha menerapkan acuan tertentu yang dimaksudkan oleh ayat Al-Qur’an
kepada beberapa individu berbeda pada zaman dan tempat yang berbeda
dengan konteks nuzul awal ayat. Kaidah ini berupaya untuk menemukan
makna baru dati konsep umum ayat yang diabstraksi dari data hadis yang
berelasi dengan konteks nuzul-nya.
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Abstract

Some important criteria that must be considered by the
commentator in determining the inner (esoteric) meaning of the Qur'an are
that it must not conflict with the literal text, mutawatir hadiths and important
religious principles (dbaruriyat ad-din). Once the requirements that must be
met in the interpretation are so strict, not a few products of isyari
interpretation (Sufi interpretation) are considered deviant and trapped in
tafsir bi al-ra’yi al-madimum (despicable interpretation). Therefore, it is
important to carry out several in-depth reviews of various approaches and
rules of interpretation that can be used as a medium for revealing and
explaining the inner meaning of the Qut'an.

In this article, the author tries to clarify the important position of
the rule of aljaryi wa al-Intibag in the interpretation of the Qut'an, which is
very likely in some cases not paid attention to by some commentators. For
the author, this rule can be a bridge in determining the validity of the inner
meaning of the Qur'an because the main element of this rule is the hadiths
that are related to the context of the nuzs/ verse. The main working principle
of this rule is to try to apply certain references intended by the verses of the
Qur'an to several different individuals at different times and places with the
context of the initial #uzu/ of the verse. This rule seeks to find new meanings
from the general concept of the verse which is abstracted from hadith data
that is related to the context of its nuzul.

Keywords: aljaryi wa al-intibag, referensitial interpretation (a/l-tafsir al-tatbiqi);

esoteric interpretation

PENDAHULUAN

Salah satu bentuk karakter unik Al-Qur’an terdapat pada kandungan
bahasanya, yang padat dan kaya makna sehingga berpeluang besar untuk
ditafsirkan secara beragam. Bak sajian makanan, Al-Qut’an merupakan
hidangan ilahi yang dapat disajikan dengan dengan berbagai pendekatan.
Salah satu bentuk pendekatan penyajian kandungan Al-Qur’an yang patut
untuk diperhitungkan adalah pendekatan yang lebih menekankan pada aspek
esoteris (batin)-nya (2019). Bahkan, dalam beberapa hal tafsir yang hanya
menggunakan pendekatan tekstual akan menyebabkan persoalan tersendiri.
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Misalnya, bagaimana kita memahami pesan-pesan tekstual pada Q.S. al-
Bagarah [2]: 191, yang memerintahkan kita untuk membunuh (memerangi)
orang non-muslim dimanapun kita berada? Siapakah sosok yang
dimaksudkan ayat? Apakah ayat ini dapat diberlakukan pada setiap non-
muslim atau hanya sebatas pada individu-individu tertentu saja? Selanjutnya,
bagaimana kita mengaitkan pesan tekstual ayat dengan kehidupan
masyarakat kontemporer saat ini yang cenderung heterogen? Dan, masih
banyak lagi seperangkat pertanyaan yang bisa dikaitkan dengan pesan ayat
ini.

Walaupun begitu urgen dan penting, penyajian tafsir dengan
pendekatan batini masih memiliki beberapa persoalan, terutama pada
kesahihan (validitas) metode penjelasan maknanya. Berdasarkan kesahihan
metode, tafsir dengan pendekatan batini dapat dibagi menjadi dua model,
yaitw: ‘yang dibenarkan (a/sahsh)’ dan ‘yang tidak dibenarkan (ghairn al-
sahih). Menurut al-Asfahani, tafsir bathini yang dibenarkan (alsahih)
merupakan tafsir yang memiliki kesesuaian makna dengan semantik kata
(dildlah alfad), serta tidak keluar dati konteks katanya (munasabah). Lebih
lanjut, ia menegaskan bahwa tafsir batini yang dibenarkan (alsahih)
merupakan salah satu bentuk dari implikasi sebuah pernyataan, yang biasa
disebut sebagai penjelasan dari tujuan sebuah ayat (ALl fahani 2011). Bagi
Kamal al-Haidari, persyaratan terpenting dari tafsir batini yang dibenarkan
(al-sahih) adalah makna batin tidak bertentangan dengan makna zahirnya,
hadis mutawatir dan prinsip-prinsip penting dalam agama (Hasan 2012).

Dalam konteks ini, maka yang dimaksudkan sebagai tafsir batini
yang dibenarkan (a/sahzh) dalam merupakan hasil dari takwil batin Al-
Qur’an yang tetap bersandar pada kriteria-kriteria tertentu. Kriteria-kriteria
yang harus dipenuhi dalam tafsir bathini, diantaranya: (a). memperhatikan
aspek zhahir dan batin secara bersamaan, (b). menjaga kesesuaian (a/-
mundsabab al-qaribah) antara zhahir dan batin, (c). menjaga syarat-syarat tafsir
(d). tidak menyalahi muhkamat al-Qur'an, dalil-dalil rasional, dan penerapan
batin maupun konsep umum (a/-mafhiin al-'dm) pada ayat (AL] fahant 2011).

Kemudian, untuk menuju makna batin Al-Qur’an, mufassir
disyaratkan untuk menempuh beberapa tahapan (langkah) tafsir berikut: (a).
menentukan tujuan ayat, (b). menghilangkan spesifikasi ayat, (c). menjaga

unsur-unsur intrinsik (a/-‘anasir al-dakbilah) dalam tujuan ayat tersebut,
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kemudian (d). mengeluarkan konsep umum ayat (mafhim ‘am) dati ayat dan
menerapkannya pada konteks tempat dan waktu yang berbeda (ALl fahant
2011).

Sebaliknya, yang dimaksud sebagai tafsir bathini ‘yang tidak
dibenarkan (gairu al-sahih)’ adalah pentakwilan ayat-ayat Al-Qut’an dengan
menggunakan shubad batini atau melalui teori-teori (fondasi-fondasi) tertentu
dalam tasawuf (irfan), serta menyalahi makna zhahir Al-Qur’an. Tafsir
bathini ‘yang tidak dibenarkan (ghairu al-sahih)’ juga bisa dimaknai sebagai
upaya mencapai makna batin dengan tidak menjaga kriteria-kriteria yang
sudah baku dalam tafsir; tanpa memperhatikan indikator-indikator rasional
(al-qarain al-‘agliah) maupun indikator-indikator tekstual (al-garain al-nagliah)
(ALl fahant 2011). Tafsir seperti ini, sebagaimana diungkapkan Tabataba’,
lebih tepatnya disebut sebagai tafsir referensial tercela (Zafsir al-tatbigi al-
mazmiinl) (1417).

Penafsiran yang meninggalkan makna zhahir dan tidak
menggunakan kriteria-kriteria dan kaidah tafsir yang berlaku disebut pula
sebagai tafsir rasional tercela (a/tafsir bi al-rayi al-mazmim) (Yana 2020).
Tafsir rasional tercela (a/fafsir bi al-ra’yi al-mazZmin) juga disebut sebagai
sebuah tafsir yang tidak menggunakan metode (/a manhaji), dan bersandar
pada kecenderungan pemikiran personal dan hawa nafsu (hasan 2012).
Untuk menghindari terperangkap pada penafsiran semacam ini, maka
disyaratkan bagi seorang mufassir untuk memperhatikan kriteria dan kaidah
tafsir yang berlaku sehingga makna zhahir menjadi sesuatu yang primer (a*
ma’nd al-wwwali) dan makna batin sebagai makna sekunder (alma’nd al-
thanawi) (hasan 2012).

Tafsir bathini (esoterik) sebagaimana dijelaskan di atas- diterima dan
bisa dikategorikan sebagai sebuah produk tafsir yang diterima (muktabar)
dengan beberapa syarat, seperti: makna batin tidak terjadi pertentangan
antara makna batin dengan zhahirnya, demikian pula tidak bertentangan
dengan hadis mutawatir dan prinsip-prinsip penting dalam agama (1995).

Jadi, secara metodis, persyaratan validasi metode tafsir bathini
begitu ketat, sehingga implikasinya adalah setiap jenis tafsir bathini (esoterik)
yang tidak menjaga kriteria-kriteria validitas metode akan ditolak secara
otomatis. Dapat disimpulkan pula, bahwa dengan kriteria-kriteria tersebut
maka sebagian besar produk tafsit bathini yang ditulis oleh mufassir-sufi
tidak memenuhi kualifikasi tafsir yang dibenarkan.
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Berangkat dari latar belakang tersebut, maka menjadi penting
(urgen) dilakukan kajian ulang terhadap seperangkat epistemologi tafsir yang
telah ada (Fauzi 2022); yang dalam beberapa hal sangat mungkin untuk
ditelaah dan dipahami ulang dengan sudut pandang baru.

Pada tulisan ini, penulis menawarkan kaidah aljaryi wa al-intibag
sebagai salah satu alternatif untuk menjembatani persoalan metode
penggalian dan penjelasan makna batin Al-Qur’an, serta tata cara
menghubungkan keterkaitan antara makna batin dengan zhahirnya. Alasan
pemilihan kaidah ini adalah secara teoritis, kaidah al-jaryi wa al-intibag telah
dikenal secara luas di literatur Islam- khususnya produk-produk tafsir Syiah-
yang mana perangkat utamanya adalah hadis (riwayat-riwayat). Selain itu,
secara praktis, kinerja kaidah ini adalah berupaya untuk menemukan makna-
makna baru dari konsep umum ayat yang diabstraksi dati data-data hadis
(riwayat), yang berelasi dengan konteks pertama (n#zsil ayat), yang kemudian
berupaya menerapkannya pada referensi-referensi baru sesuai dengan
konteks zaman mufasir.

METODE PENELITIAN

Kajian ini menggunakan metode penelitian kepustakaan dengan
pendekatan deskriptif-analitis. Kajian ini bisa disebut sebagai kajian tafsir
lintas madzhab sebab peneliti berusaha untuk membandingkan dan
mempertemukan khazanah tafsir dan pemikiran dua mazhab besar dalam
Islam; antara ahlusSunnah dan syiah. Selain itu, kajian ini bisa disebut pula
sebagai kajian komparatif sebab peneliti berusaha membandingkan ragam
pemikiran dalam aliran tafsir; kemudian berusaha mencari artikulasi tertentu
yang dapat menjadi media dan jalan tengah pada beberapa konsep pemikiran
dan tema kajian yang telah ditentukan.

Tahapan penelitian komparatif dapat penulis sederhanakan sebagai
berikut: (1). Menentukan tema; (2). Identifikasi aspek-aspek yang hendak
dikomparasikan; (3). Mencari keterkaitan dan faktor-faktor yang
mempengaruhi antar konsep; (4). Menunjukan kekhasan dari masing-masing
pemikiran tokoh (mazhab) yang dikaji; (5). Menganalisis secara mendalam
dan kritis; (6). Menyusun kesimpulan-kesimpulan (Mustaqgim 2014).

TEMUAN DAN PEMBAHASAN
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Maksud dari Kaidah al-Jaryi wa al-Intibagq.

Kaidah ini tersusun dari kosakata aljaryi dan al-Intibag. Secara
bahasa, aljaryi berarti al-saylan, sesuatu yang menunjukan gerak sepanjang
tempat (Mul] tafawi, t.t.). Berjalan dari sesuatu ke sesuatu yang lain. Secara
istilah, a/jaryz berarti berarti penerapan (aplikasi) makna kosakata ayat-ayat
Al-Quran pada referensi baru selain dari referensi aslinya, pada konteks
nuzil-nya (Mibadi 2007). Demikian pula, makna kata a/-intibag memiliki
kemiripan makna dengan a/jaryi sebagai penerapan maksud ayat Al-Qur’an
kepada referensi-referensi tertentu. Pada aplikasi kaidah ini, suatu ayat
memungkinkan untuk diterapkan pada beberapa referensi selain dari
referensi sempurnanya/ pertamanya (a/-miSdag al-atam). Dengan pemaknaan
seperti ini, maka makna ayat memiliki konsep yang luas, yang bisa diterapkan
pada banyak referensi, tidak hanya dibatasi pada referensi sempurnanya/
pertamanya saat turun ayat tersebut. Jadi, secara singkat, kita bisa menyebut
bahwa kaidah aljaryi wa al-intibag merupakan ungkapan untuk menerapkan
kosakata (ayat-ayat) Al-Qur’an pada referensi-referensi baru (al-masadiq al-
Jjadidah); yang berbeda dengan nuzil-nya (Khamsin, t.t.).

Dengan kaidah ini, seorang mufassir dituntut untuk mampu
menerapkan (menemukan) referensi-referensi baru sebagai maksud dari
ayat, yang berbeda dengan zaman dan tempat nuzial-nya. Sehingga, dengan
demikian maka seorang mufassir tidak hanya membatasi hukum suatu
kejadian pada seseorang yang menjadi sebab turunnya suatu ayat, akan tetapi
berusaha memberlakukan kandungan-kandungan esoterik Al-Qur’an bagi
seluruh generasi manusia, melampaui waktu dan tempat turunnya wahyu.
Kaidah ini berdasarkan kepada keyakinan bahwa Al-Qur’an merupakan kitab
universal, tidak hanya dikhususkan bagi bangsa tertentu, demikian pula
kandungan-kandungannya tidak pula hanya diikat oleh referensi-referensi
aslinya, yang hanya terbatas pada batasan waktu dan tempat asalnya.

Kaidah ini memiliki kemiripan dengan sebuah kaidah tafsir yang
sudah populer di literature Ahlussunnah, kaidah a/-guran salih /i &kulli jaman
wa matkan. Yakni, sebuah upaya untuk melepaskan pesan tekstual Al-Qur’an
dari batasan waktu dan tempat tertentu. Dengan demikian, melalui kaidah
ini diyakini bahwa Al-Qur’an adalah kitab suci bersifat abadi, yang berlaku
untuk setiap waktu dan tempat. Pesan-pesan tekstualnya memberikan arahan
kepada setiap semua manusia, terlepas dari ikatan budaya dan peradaban
mereka. Tetlepas pula, dari ikatan-ikatan tempat, baik mereka hidup di
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belahan dunia manapun, dan pada setiap periode sejarah apapun (Khalidi
2003).

Tabataba’t dalam kitab tafsirnya, menyebutkan, istilah a/jarys terambil
dari hadis-hadis ahlul bait nabi. Riwayat-riwayat yang dapat dijadikan sumber
kaidah aljary? ini sangat banyak. Salah satunya sebagai berikut:

V) A0 A 8 L i)l eda e oDl e Jiaa Ul el 8 Sl o Jaadll e
‘O&;)@@dﬂ@%uéhﬁdﬁjﬁdjglqﬁ“‘-ﬁéu;o@})&k@}
s ol (5 LS (g om am (S Al le die 5 (me Lo Ao aly gl aihay ALy 50 yeda 18

s e b ade sl LS padl)
“.... Dari al-Fudail Ibn Yasar berkata bahwa: Saya bertanya kepada Imam ]a far
tentang riwayat yang menjelaskan “Lidak ada satupun ayat dalam Al-Qur'an yang
tidak memiliki makna gabir dan batin. Tidak ada satn hurnf pun di dalamnya kecuali
ada had-nya. Demikian pula, setiap had memiliki matia’-nya”. la menjawab: “Zahir
ayat Al-Qur'an adalah tanzil-nya, sedangkan batinnya adalah takwilnya. Sebagian
dari matksud takwil ayat-ayat Al-Qur'an belum terjadi, serta maknanya akan selalu
betjalan sepanjang masa seperti berjalannya Matahari dan Bulan...” (Kashani 1415).

Kemudian Tabatabal menegaskan definisi kaidah ini sebagai
berikut: “Ini merupakan metode ahlul bait. Mereka (ahl bayt)
memberlakukan ayat Al-Qutr’an pada beberapa sumber (mawarid) yang
memungkinkan untuk diaplikasikan, walaupun posisinya di luar dari sumber
muzil-nya” (1417).

Sebagai contoh penerapan dari kaidah ini, kita bisa melihat
pernyataan Tabataba’l setelah menukil hadis yang bersumber dari Ja’far al-
Sadiq (Imam ke enam di Syiah). Yang dimaksud sebagai referensi dari
kosakata al-sirat al-mustagim dalam Q.S. al-Fatihah [1]: 6 adalah ‘Alf bin Abi
Talib (1417).

Al o) jiall Gaa)
“Bimbinglah kami ke jalan yang lnrus” (Q.S. al-Fatihah [1]: 6)

Terkait dengan tafsir ayat ini, Tabataba’t mengutip riwayat dari jalur
syiah, hadis riwayat al —Iyashi sebagai berikut:

(§) Oesall el asivaall Jal pall :JE () Galall oo
“Dari Jafar Shadiq berkata: “Amirul Mukminin (Al Ibn talib) adalab jalan yang
lurus” (1417).

Menurut Tabataba’i, berita (kabar) yang dipesankan dalam hadis

tersebut adalah dalam konteks a/jaryi. Sehingga, benda atau individu yang
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menjadi referensi sentral dalam sebuah riwayat hanya akan menjadi salah
satu dari referensi utama (wiSdaq) bagi ayat tersebut.

Pola penafsiran ayat sebagaimana yang dilakukan oleh Tabataba’l
tersebut juga akan kita temukan dalam literatur-literatur tafsir Ahlussunnah,
seperti hadis yang di-zakbrij oleh al-Suyuti dari Ibn ‘Abbas yang
menerangkan bahwa yang dimaksud sebagai a/-siat al-mustagim dalam ayat
tersebut adalah agama islam (dinul islam). Demikian juga, al-Suyuti
menyebutkan pula beberapa hadis yang bersumber dati Ibnu Mas’ad, yang
menerangkan bahwa a/l-Siat al-mustagim adalah Rasulullah, para Sahabat dan
Kitabullah (Al-Qut’an) (Suyd 11 1421).

Pada kaidah ini, kita bisa menentukan referensi-referensi baru (at
maSadiq al-jadidah) sebagai ganti dati referensi (wiSdag) pertamanya. Misalnya,
pada tafsir Q.S. al-Baqarah [2]: 265 berikut:

O3 \adial 333 s JRAS sl G B ) ilim s €Al a4 540 (3568 (58 (s

S (5 3hR5 Ly 400 5008 5 Lt A (18 i LT 238
“Pernmpamaan orang-orang yang menginfakkan barta mereka untuk mencari ridha
Allabh dan mempertegub jiwa mereka adalah seperti sebuab kebun di dataran tinggi yang
disiram oleh bujan lebat, laln ia (Rebun itn) menghasilkan buab-buahan dua kali lipat.
Jika hujan lebat tidak menyiraminya, hujan gerimis (pun memadai). Allah Maha

Melihat apa yang kamu kerjakan.” (Q.S. al-Baqarah [2]: 265).

Menurut keterangan al-Suyati dan Ibn Jumu'ah, ayat ini turun
berkaitan dengan All bin Abi Talib yang sedang berinfaq (Juwaizi 1415).
Jika pada nuzuil-nya, ayat tersebut menceritakan tentang All bin Abi Talib
yang telah menginfakkan hartanya hanya semata-mata mengharapkan ridha
Allah, maka dapat pula diterapkan kepada referensi-referensi baru kepada
setiap mukmin yang suka berinfaq (berdarma), yang hanya semata
mengharapkan keridhaan Allah Swt. Kepada setiap orang yang mencapai
maqam tuhani tertentu, sebagai al-ssiddiqin, a/-»uttagin dan al-muhsinin dan
sebagainya.

Contoh lain penerapan kaidah ini adalah kita bisa perhatikan pada
referensi yang diacu oleh Q.5. a/-‘Asr [103]: 2.

Sk Gl eyl )
“Sesunggubnya manusia benar-benar berada dalam ferngian,” (Q.S. al-‘Asr [103]:
2).

Menurut Ibn ‘Abbas, yang dimaksudkan oleh ayat ini sebagai orang
yang mengalami kerugian adalah Abu Jahl Ibn Hisham (Suyu |1 1421).
Berdasarkan penjelasan Ibn ‘Abbas, maka kita bisa terapkan referensi-
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referensi baru kepada setiap orang yang memiliki karakter seperti Abu Jahal,
seorang yang selama hidupnya menyia-nyiakan hidupnya untuk memusuhi
Nabi saw.

Hubungan antara Kaidah al-Jaryi wa al-Intibag dengan Tafsir
Referensial (Tafsir Tatbiqi)

Penafsiran Al-Qur’an dengan menckankan aspek-aspek referensi
sebagaimana diulas sebelumnya, yang mana seorang mufassir berusaha
menautkan penafsiran dengan riwayat-riwayat tafsiriah dapat disebut sebagai
tatbiq al-Quran atau fafsir tatbiqi.

Secara bahasa, fatbig terambil dari kata ta-ba-ga, yang berarti
‘meletakan sesuatu pada sesuatu lainnya yang semisal sehingga saling
menutupi’ Mul tafawi, t.t.). Makna inti (a/-as/ al-wahid) dati beragam derivasi
kata ini adalah bertemunya dua hal karena adanya kesesuaian (kesamaan)
diantara keduanya. Menurut al-Mustafawi, kata ini selain digunakan untuk
hal-hal yang inderawi (mahsisaf), dapat juga diterapkan pada hal-hal yang
maknawi (Mull tafawi, t.t.). Sedangkan secara istilah, sebagaimana
diungkapkan oleh Kamal al-Haidari, fathig merupakan penentuan dan
pembatasan acuan (miSdag) tertentu bagi suatu konsep umum. Penentuan
tersebut tidak hanya dibatasi pada keterangan yang bersumber dati asbab
nuziil ayat, akan tetapi berlaku juga bagi referensi-referensi baru lainnya yang
memenuhi persyaratan untuk diletakan maknanya (Hasan 2012).

Al tathig dalam beberapa literatur kitab tafsir dikenal sebagai
penafsiran dengan menggunakan kaidah aljaryi wa al-intibag. Telah penulis
sebutkan sebelumnya bahwa Kaidah ini memiliki kemiripan prinsip dengan
kaidah yang telah dikenal dalam literatur ahlussunnah: a/-%brah bi ‘nmim alfad
ld bi kbusis al-sabab. Sebuah kaidah yang bisa dimaknai sebagai perluasan
makna dari konsep ayat (wafbim al-ayah). Suatu kaidah yang berusaha untuk
menerapkan  referensi-referensi yang diacu oleh ayat tertentu kepada
beberapa individu yang berbeda pada zaman dan tempat yang berbeda
dengan konteks historisnya (asbib nuzul). Dapat pula dikatakan, bahwa
kaidah ini terinspirasi dari keterangan beberapa hadis yang menjelaskan
semangat dan spirit universalitas Al-Qur’an (Mibadi 2007).
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Menurut sebagian mufasir, penafsiran Al-Qur’an dengan model tafsir
referensial (tafsir tatbhigi) semacam ini terbagi menjadi dua jenis: (a). Tafsir
referensial terpuji (fafsir tatbigi al-Mamdih), dan (b). Tafsir referensial yang
tercela (Zafsir tatbigi al-mazmin), bahkan dalam beberapa dapat disebut
sebagali tafsir rasional yang tercela (al-fafsir bi al-ra’yi al-maZmiim).

Tafsir referensial (fafsir tatbiqi) dengan menggunakan riwayat, dinilai
oleh mayoritas mufasir, dikategorikan sebagai salah satu model tafsir yang
diperbolehkan (terpuji), dan salah satu rahasia menuju batin Al-Qur’an.

Tafsir referensial tetpuji (tafsir tat biqi al-Mamdiih)

Tafsir referensial (fafsir tatbigi) bukan-lah sesuatu yang baru. Ia
merupakan langkah tafsir yang sudah dipraktekkan oleh para mufassir
terdahulu. Kita juga banyak menemukannya dalam berbagai kitab tafsir, baik
di kalangan tafsir Ahlussunnah maupun Syiah. Walaupun demikian,
penamaan secara khusus, bisa dikatakan sebagai jenis tafsir yang baru.

Sebagai contoh penerapan dari tafsir referensial terpuji (Zafsir tatbiqi
al-mamdih), kita bisa melihat bagaimana para mufasir penafsiran dan
menentukan maksud referensi yang diacu pada kosakata ab/ dzikr dalam Q.S.
al-Nahl [16]: 43.

O3 Y A G RN a1 15 2l oa 5 s Y SIS (e 5T L
“Kami tidak mengutus sebelum engkan (Nabi Mubammad), melainkan laki-laki yang
RKami beri wabyn kepadanya. Matka, bertanyalah kepada orang-orang yang mempunyai
pengetabuan (abl dikr) jika kanm tidak mengetahni” (Q.S. al-Nahl [16]: 43).

Jika kata al-dzikr diartikan sebagai pengetahuan (a/- %), maka yang
dimaksud sebagai ah/ dzikr yang dimaksudkan oleh ayat tersebut adalah
seluruh orang yang alim dan arif pada semua bidang keilmuan. Pemaknaan
ini berlandaskan pada konsep keumuman lafal dari makna kata ab/ dikr
(Shirazi 1421). Demikian pula saat mufassir menafsirkan kata ab/ dzikr
tersebut dengan ah/ al-kitib, hal ini tentu tidaklah berarti mufasir membatasi
keumuman lafal tersebut. Ia hanya sekedar melakukan tafsir referensial ayat
(tafsir tatbiqi), yang bersifat universal (a/-kulli) pada salah satu referensi acuan
(ahad al-ma$adig) dati ayat. Bahkan dalam konteks ini, ah/ al-kitab disebut
hanya sebagai salah satu objek referensi yang diacu oleh mufasir sebagai
salah satu referensi (wiSddq) kata dalam ayat tersebut (Shirazi 1421).

Demikian pula, saat Al-Qur’an dinamai sebagai al-dzikr, sehingga
dikatakan bahwa yang dimaksud sebagai ab/ dzikr adalah ah/ al-Qurin. Oleh
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karenanya, Nabi saw, para Ahlul Bait Nabi dan para Sahabat dapat pula
disebut sebagai ab/ dzikr (1417 H).

Jadi, aspek referensial pertama (fatbigi) dari abl dzikr adalah ahl al-
kitab. Aspek referensial kedua dari ab/ dzikr adalah Nabi saw, ahlul bait Nabi
dan para Sahabat. Karena konteks ayat ini berbicara tentang persoalan
akidah - agama, maka aspek-aspek referensial selanjutnya adalah siapa saja
(setiap orang) yang memenuhi persyaratan yang dapat dijadikan sebagai
rujukan dalam persoalan-persoalan agama. Dalam tafsir al-Qummi, tafsir
al-‘Tyast dan tafsir al-Saff, disebutkan beberapa riwayat dati jalur Syiah yang
menjelaskan tentang beberapa referensi acuan sebagai maksud dari ab/ dzikr,
diantaranya: Nabi saw, ahlul bait dan Al-Qur’an (Kashant 1415).

Penafsiran dengan menampilkan aspek-aspek referensial (zatbiqi)
sebagaimana di ulas di atas dapat disebut sebagai penerapan kaidah aljaryi
wa al-intibag, dimana seorang mufassir berupaya untuk menghubungkan
penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an dengan riwayat-riwayat tafsiriah, yang

menyebutkan referensi-referensi tertentu.

Tafsir referensial yang tercela (tafsir tat biqi al-mazmim).

Istilah fafsir tatbigi, selain memiliki makna ‘yang terpuji’ sebagaimana
dijelaskan di atas, ia juga bisa makna ‘yang tercela’. Tafsir tatbigi yang
dianggap tercela dapat pula disebut sebagai tahil. Yakni, mufasir meletakan
(memaksakan) teori-teori atau kesimpulan-kesimpulan pembahasan ilmiah
yang sudah selesai —seperti pembahasan pada kajian ilmu lainnya seperti:
filsafat, teologi (kalam), tasawuf dan sebagainya- kepada Al-Qur’an, serta
membawa pandangan-pandangan ilmiah tersebut pada tafsir Al-Qurt’an
untuk dijadikan dalil pendukung bagi teori-teori ilmiah tersebut.

Tafsir tatbigs seperti ini disebut sebagai ar-tafsir bi al-ra’yi sebagaimana
penuturan Tabataba’t dalam mugaddimah tafsirnya. la menuturkan sebagai
berikut: “(Sebagian) para teolog menjalankan proses penafsiran dengan cara
menyesuaikan (memaksakan) pandangan-pandangan teologisnya. Mereka
mengambil yang selaras (dengan pandangan teologisnya), serta
mentakwilkan (memalingkan) pandangan-pandangan yang berseberangan;
agar sesuai dengan kecenderungan aliran teologi-nya...”. Penafsiran
semacam ini, bagi Tabataba’i, lebih tepat disebut sebagai zatbig (tafsir
referensial yang tercela), bukan zafsir (1417).”
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Sesuai dengan pendapat TabatabaT atas, terdapat seorang pakar
tafsir lainnya, seperti: Kamal al-Haidari, menyebut Tafsir tatbigi al-mazmiim
(tafsir referensial yang tercela) sebagai fahmil. Selanjutnya, terkait dengan
persoalan ini, ia memperkenalkan dua istilah penting dalam tafsir, yakni
tahmil dan tandif. Tahmil, menurutnya, berarti membawa (memaksakan)
sejumlah pandangan-pandangan ilmiah seperti pandangan tentang filsafat,
kalam (teologi), irfan dan lainnya kepada Al-Qut’an. Misalnya, seorang
mufassir memiliki beberapa preposisi tentang al-mabda’, al-ma’ad, nubuwah
atau keyakinan-keyakinan tertentu, kemudian ia mencari justifikasi
kebenaran keyakinannya tersebut melalui analisa akal, atau melalui kaidah-
kaidah rasional dan filsafat yang ia pahami. Kemudian, ia mengumpulkan
ayat-ayat Al-Qut’an sebagai dalil pendukung pemahaman tersebut (Hasan,
t.t.). Cara semacam ini bisa disebut sebagai Tafsir tatbigi al-mazmim (tafsit
referensial yang tercela). Mayoritas pengkaji tafsir menolak model penafsiran
semacam ini.

Sebaliknya, berbeda dengan 7ahmil, maka pada fandif, mufasir
mendatangi Al-Qur’an, serta meminta jawaban secara langsung dari ayat-ayat
Al-Qur’an. Pada proses fandif, akal dan kaidah-kaidah rasional hanya sebatas
sebagai jalan petunjuk untuk memahami ayat-ayat Al-Qur’an (Hasan, t.t.).
Kebutuhan seorang mufasir terhadap seperangkat kaidah rasional (a/-gowaid
al-‘agliyah) dalam memahami kandungan teks Al-Qur’an seperti butuhnya
seperangkat kaidah bahasa arab (ilmu nahwu dan sharaf) dalam membantu
memahami bahasa arab (Hasan, t.t.).

Tabel 1. Ragam Tafsir Referensial (Tafsir Tatbigi)

Jenis Tafsir Validitas Penerapan Tafsir
tathigi
yang terpuji al-tafsir Penerapan Kaidah al-jaryi wa al-intibag
(al-Mamdiih) al-Sahih=

valid
yang tercela al-tafsir tahmil = memaksakan sejumlah
(al-mazniin) bi al-rayi= | pandangan-pandangan ilmiah

invalid tertentu kepada Al-Qur’an.

Untuk memahami lebih lanjut tentang Zafsir tatbigi al-mazmisim (tafsic

referensial yang tercela) semacam ini, kita bisa melihat bagaimana Tabataba’t
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mengkritik seorang filsuf pendahulunya Mulla Sadra saat menafsirkan Q.S.
al-Naml (27): 88. )
Loy D3 40 20,5 08 G0 53 ) e ALY 3 335 (a5 ala 165 ) 5355

O3S
“Engkan akan melibat gunung-gunung yang engkan kira tetap di tempatnya, padabal

ia berjalan seperti jalannya awan. (Demikianiah) penciptaan Allah menjadikan segala
sesuatu dengan sempurna. Sesunggubnya Dia Maba Teliti terbadap apa yang kamn
kerjakan.” (Q.S. al-Naml (27): 88).

Menurut Tabatabai, Mulla Sadrda menyatakan bahwa ayat itu
sebagai dalil pendukung teori filsafatnya (] aidati 2006). Menurutnya, dalam
teori Filsafat Hikmah Muta'aliyah, sudah ditetapkan berdasarkan proposisi-
proposisi logika bahwa seluruh alam dalam gerak substansi (a/harakah al-
Janbariah), (1417 H) termasuk di dalamnya adalah gunung. Dalam konteks
ini, walaupun Tabataba’l mendukung teori ini dalam kajian filsafatnya, akan
tetapi ia mengkritik penerapan tafsir demikian pada ayat-ayat Al-Qur’an
(1417 H). Penafsiran Mulla Sadra pada Q.S. al-Naml (27): 88 disebut oleh
Tabataba’t sebagai contoh dati tafsir tatbigi al-mazmisim (tafsir referensial yang
tercela). Bagi Tabataba’f, metode terbaik dalam penafsiran ayat-ayat Al-
Qur’an adalah ‘metode al-Quran dengan Al-Qurt’an (manbaj tafsir al-Quran bi
al-Quran)’.

Dalam tafsirnya, ia menjelaskan: ada dua cara untuk memahami Al-
Qur’an. Yang pertama, kita melakukan pengkajian secara ilmiah dan filosofis
suatu masalah yang ditampilkan oleh ayat hingga kita mendapatkan jawaban
yang benar dari masalah tersebut, kemudian memaksakan pemikiran
tersebut  (fahmil) pada ayat-ayat Al-Qur’an (1417 H). Tabataba
membenarkan metode seperti ini secara ilmiah, akan tetapi ia menolak
penerapan demikian terhadap Al-Qur’an (1417 H).

Metode yang kedna adalah menafsirkan Al-Qur’an dengan Al-
Qur’an. Yakni: penerapan manbaj tafsir al-Quran bi al-Quran. Maka, mufasir
meminta penjelasan makna suatu ayat melalui tadabbur ayat-ayat Al-Qur’an
itu sendiri. Tandasnya, bagaimana mungkin Al-Qur’an tidak menjelaskan
dirinya sendiri, padahal ia menegaskan bahwa ia menjelaskan segala sesuatu
(1417 H) sebagaimana diisyaratkan Q.S. al-Bagarah [2]: 185 dan Q.S. al-Nahl
[16]: 89. )
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“Bulan Ramadhan adalah (bulan) yang didalamnya diturunkan AlL-Qur'an sebagai
petunjuk bagi manusia dan penjelasan-penjelasan mengenai petunjuk itu serta pembeda
(antara yang hak dan yang batil)...” (Q.S. al-Baqarah [2]: 185). o

e Otallall (5 535 440 55 (5385 oo IS UL ol Sl W
“... Kami turunkan Kitab (Al-Qur'an) kepadamn untuk menjelaskan segala sesnatn
sebagai petunjuk, rabmat, dan kabar gembira bagi orang-orang Muslim.” (Q.S. al-
Nahl [16]: 89).

Dalam konteks ini, saya sebagai penulis kurang setuju dengan
pendapat Tabataba’l dalam penilaiannya terhadap penafsiran Mulla Sadra
pada Q.S. al-Naml (27): 88. Bisa disebut bahwa, yang dilakukan oleh Mulla
Sadra, bukanlah #ahmil atau memaksakan pandangan filsafatnya dalam
penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an melainkan lebih tepatnya dapat disebut
sebagai fandif sebagaimana ulasan Kamal al-Haidari terhadap klasifikasi jenis
tafsir. Bisa dikatakan bahwa, yang dilakukan oleh Mulla Sadra adalah bukan
menafsirkan ayat, akan tetapi sebaliknya, hendak menunjukan bahwa ayat
ayat tersebut menginspirasi teori filsafatnya. Dalam epistemologi filsafat
Hikmalh al-Muta aliyah, diketahui, pada proses penggalian (upaya penemuan)
makna (maqam al-thubit, the context of discovery), seorang filsuf dapat
menemukan inspirasi sebuah teori ilmiah dari tiga beberapa hal, seperti: bisa
melalui mukdshafah, turats (Al-Qur’an dan sunnah orang-orang terpercaya)
maupun argumentasi rasional (burban ‘agl). Demikian pada tahapan
justifikasi (pembuktian) suatu teoti (magdm ithbai), seorang filsuf harus
menggunakan argumentasi rasional (burhan).

Pendapat penulis ini diperkuat oleh penjelasan Mulla Sadra dalam
kitab tafsirnya yang menjelaskan bahwa teorinya tentang gerak substansi
(harakah  janhariyah) tersebut disaksikan secara rohani. Berdasarkan
penyaksian ruhaniah (wukdshafah), ia menyaksikan bahwa seluruh entitas
substansi alam semesta selalu bergerak mengarah kepada Allah swt (zawajjuh
ila Allah). Tidak ada satupun dari entitas substansi maupun formal
eksistensial yang menyimpang (tidak berjalan sesuai dengan tujuan
penciptaannya, menuju a/-hazrah al-ilahiah). Ia pula menyaksikan bahwa tiap
substansi selalu berubah dari satu form ke form lainnya menuju suatu gerak
menyempurna. Temuan mukdashafah tersebut diperkuat dengan mukdashafab
Qurani melalui tadabbur ayat-ayat Al-Qur’an, khususnya Q.S. al-Naml [27]:
88. Secara tekstual, ayat tersebut memberikan gambaran (visualisasi) gerak
alam semesta, walaupun sekilas tampak diam (U adra, t.t.). Menurut penilaian
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penulis, Mulla Sadra tidak-lah hendak melakukan pemaksaan pandangan
teori filsafat pada ayat Al-Qur’an. Akan tetapi, menginformasikan sumber
pengetahuan yang diperoleh.

Hubungan antara Kaidah al-Jaryi wa al-Intibaq dengan Makna Batin
Al-Qur’an.
Secara bahasa, terma a/-batin berarti ‘selain yang nampak’ (&bildf al-
ghubr). Dengan demikian, a/-batin merupakan lawan kata (antonim) dari a/-
zhahir. Sebanding dengan kontradiktori dua terminologi: a/-ghabir dan al-
batim, al-zhubar dan al-butzn (Mulltafawi, tt.). Terma batin (a/-batin)
merupakan istilah Al-Qur’an yang dengan mudah kita menemukannya dalam
beberapa ayat, misalnya dalam Surat Q.S. al-Ram [30]: 7; Q.S. Lugman [31]:
20 dan Q.S. al-Hadid [57]: 3. Dalam Al-Quran, kita juga menemukan
beberapa kata-kata yang diderivasi dari kata ba-tha-na yang secara umum
menunjukan lawan dari zhahir, yang menjelaskan berbagai aspek, seperti:
negara (kota), hewan, manusia, perut dan sebagainya (Q.S. al-Fath [48]: 24;
al-Nir [24]: 45; Ali Imran [3]: 35; al-Nahl [16]: 66, 78; al-‘An’am [6]: 139 dan
al-Baqarah [2]: 174) (Shirazi 1421 H).
Selain dalam Al-Qut’an, terma ini juga akan kita temukan dalam
beberapa riwayat berikut:
6 Al s ale ) (oo dll Jus ) JB JE die dll (o) se (gl 2o e
Lonll zlag oy 5 seda 4l GILAN (i pal) ans
“Dikabarkan dari Abdurrahman Ibn ‘Auf, Rasulullah saw bersabda: “Al-Qur'an

berada di bawalh ‘Arsyi. la memiliki abir dan batin, yang akan menjadi hujjab bagi
para hamba” (Suya ]1 1421 H).
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“Dari Ibn Abbds yang mengatakan: “Al-Qur'an itu memiliki banyak cabang dan

pengetabuan, zabir dan batin; yang tiada habis keajaibannya, tiada fercapai tujuannya.

Siapapun yang masuk ke dalamnya dengan ramabh, maka ia selamat. Dan sebaliknya,

_yang masuk dengan kasar, maka ia celaka. Di dalamnya, ada berita dan perumpamaan,

halal- haram, nasikh-mansikh, muhkam-mutashabib, habir- batin. Zabhirnya adalah

bacaan, sedangkan batinnya adalab takwil. Dudnklah bersama ALQur'an dengan para

Ulama, dan janhilah dengan Al-Qur'an orang-orang yang bodoh” (Suytl 11 1421 H).
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Dua riwayat riwayat tersebut menunjukan adanya dimensi batin dalam
Al-Qur’an. Dalam jalur riwayat lain, misalnya dalam madzhab teologi Syiah,
kita akan juga mudah menemukan riwayat sejenis, yang menjelaskan adanya
dimensi batin Al-Qur’an. Diantaranya, riwayat yang bersandar kepada Ali
Ibn Abi Thalib berikut:

uﬁwujub;)«-kkijy“‘-" AN Ga Gl 5 a5l Sias
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“Imam Ali menuturkan, Akn mendengar Rasulullah saw bersabda: “Lidak satu pun
ayat AlL-Quran kecuali memiliki Zhabir dan bating tiada satu pun darinya kecuali
memiliki takwil. “Dan tidak ada yang mengetabni takwilnya kecuali Allah dan orang-
orang yang mendalam pengetabunannya (Q.S. Ali Imran [3]: 7)”. Dalam riwayat
lainnya, “Tiada satn buruf-pun kecuali memiliki had dan matla’, selain zhabir-nya.
Batinnya merupakan takwil” (Majlist 1403 H).
Secara istilah, pembahasan kata ini memiliki keterkaitan dengan

istilah takwil. Bahkan, sebagian mufasir seperti Hadi Ma’rifah menyebut
batin Al-Qur’an sebagai istilah lain dari takwil (Ma’rifah 2009). Batin
dianggap sebagai makna sekunder, selain makna primer. Jika zhahir
merepresentasikan  makna primer (alma’na al-awwal)), maka batin
merepresentasikan makna sekunder (alma'na al-thanawi) (Ma’rifah 2009). Ia
juga memaknai batin sebagai konsep umum yang tersembunyi di balik
zhahir, atau konsep umum yang ter abstraksi dari suatu ayat (Ma’rifah 2008).

Jika Hadi Ma’rifah hanya membatasi penjelasan batin Al-Qur’an
dalam satu poros makna, yakni memaknai batin Al-Quran sebagai
pemahaman (a/-fahm), maka menurut pakar tafsir lainnya seperti Kamal al-
Haidari, persoalan batin Al-Qut’an selalu berputar pada dua poros, yakni:
batin sebagai makna (a/-7arafi) dan batin sebagai realitas eksternal (a/-wujsdi)
(J aidari 20006).

Batin sebagai (alma’rafi), memiliki kemiripan dengan arti batin
sebagai pemahaman (a/fahm) sebagaimana gagasan Hadi Ma’rifah diatas.
Sedangkan, batin sebagai realitas eksternal (al-wujidi) merupakan hakikat
yang terdapat di balik (di luar) teks. Jika, pandangan pertama adalah kategori
konseptual, maka pandangan kedua merupakan afinitas realitas ontologis
(Jaidatt 2006). Masing-masing dari ragam pemaknaan terhadap batin ini
memiliki tingkatan batin. Beberapa ahli tafsir yang memiliki pandangan
kedua ini adalah sebagian sufi dan filsuf seperti: al- Gazali, Ibn ‘Arabi, Mulla
Sadra dan Tabataba™.
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Dalam konteks ini, al-Gazali mengungkapkan demikian: “Al-
Qur’an yang ada di kedua tangan kita memiliki wujud lain di a/-lauh al-mahfiid,
tidak sebagaimana wujud dalam »ushaf yang berbentuk huruf, susunan kata,
ayat-ayat dan surat-surat. Dalam a/-lauh al-mahfid, tersimpan ilmu ilahi yang
bersifat tetap, yang menggambarkan hakikat Al-Quran yang berbentuk
realitas-realitas berupa perkara ‘ainiyab. Sekiranya kita bandingkan antara Al-
Quran (yang ada di tangan kita) dengan Al-Quran (yang di al-lanh al-mahfid),
maka seperti jasad dengan ruh; perumpamaan (almithal) dengan sesuatu yang
diumpamakan (al-mutamaththil). Al-Qut’an (yang di a/-lauh al-mahfid) tidak
berbentuk huruf yang tertulis dengan kata-kata (Kisar 2010).”

Pandangan al-Gazali tersebut memiliki kesamaan dengan
pandangan Tabatabal yang diungkapkan dalam tafsirnya. Secara umum
uraiannya sebagai berikut: “Dibalik apa yang kita baca dan renungkan dari
Al-Qur’an ada sesuatu yang dinamakan al-kitib al-hakim. 1a bukan berupa
kategori kata-kata dan makna-makna yang ditunjukan oleh kata-kata
tersebut. Ia merupakan hakikat takwil. Jiwa yang tidak suci pada diri kita yang
menghalangi kita terhalang untuk menyentuh takwil tersebut (1417 H).”

Jadi, baik pandangan pertama (al-ma’rafi al-mafhimi) maupun kedua
(al-wujndi al-misdaqi) tetap menganggap bahwa batin Al-Qur’an memiliki
tingkatan-tingkatan makna. Letak perbedaan terdapat pada kategorinya, jika
yang pertama menganggap batin merupakan kategori konseptual yang
terdapat di benak kita, sedangkan yang kedua menganggap batin sebagai
kategori hakikat-hakikat wujud eksternal-nya. Perbedaan teori tersebut
berangkat dari perbedaan teori tentang hakikat Al-Qur’an.

Bagi yang meyakini batin tersebut bukanlah kategori konseptual
maupun pemikiran teoritis, maka analogi filsafat dan argumentasi-
argumentasi rasional tidak bisa digunakan untuk mempersepsi kandungan
batin tersebut. Sedangkan, bagi yang berpandangan bahwa batin Al-Qur’an
merupakan kategori konseptual, maka analisis rasional dan kebahasaan

merupakan salah satu-satunya jalan menuju batin Al-Qur’an.

Tabel 2. Ragam Teori tentang Makna Batin Al-Qur’an
Teori Tentang Implikasi
Makna Batin
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Batin sebagai makna | Batin merupakan kategori konseptual yang
konseptual | terdapat di benak kita.
(al-ma’raff al-mafhiami) | Analisis rasional dan kebahasaan merupakan

salah satu jalan menuju batin Al-Qur’an.

Batin sebagai realitas | Batin sebagai kategori hakikat-hakikat wujud
eksternal | eksternal.

(al-wuyjddi al-misdagi) | Berawal dari aspek zhahir dan analisis rasional,

kemudian jika hendak menggali kandungan

selanjutnya, maka tidak ada jalan lain kecuali

melalui penyucian jiwa (tabarab al-galb).

Bagi penulis, kaidah aljaryi wa al-intibig dapat pula menjadi
penengah persoalan ini. Secara gagasan/ inisiasi, sangat mungkin makna
batin Al-Qur’an dihasilkan dari #bdam, buah penyucian diri (jiwa) oleh para
sufi dan filsuf. Akan tetapi, saat pemaparan dan penjelasan makna batin
tersebut dimediasi oleh seperangkat kaidah dan metode tafsir. Kaidah aljary:
wa al-intibag merupakan salah satu alternatif kaidah, yang dapat
dipergunakan untuk menjelaskan makna batin Al-Qur’an.

Beberapa Model Penerapan Kaidah al-Jaryi wa al-Intibaq dalam
Penggalian Makna Batin Al-Qur’an.

Saat diterapkan, kaidah aljaryi wa al-intibag bisa berupa
(membentuk) beragam model berikut:

Pertama, menyebutkan dan menjelaskan salah satu referensi (misdaq)
suatu ayat. Penyebutan referensi (wi$ddq) merupakan salah satu bagian dari
model pembahasan aljaryi wa al-intibag sebagaimana diulas di atas.
Penyebutan referensi (wiSdag) merupakan salah satu karakteristik sebagian
tafsir, khususnya pada literatur tafsir syiah dan tafsir sufi (tafsir isyari). Dalam
literatur Syiah, penyebutan referensi sebagai objek acuan kosakata ayat
merupakan yang lazim ditemukan. Selain itu, melimpahnya riwayat-riwayat
yang menckankan pada referensi-referensi tertentu sebagai maksud dari
makna ayat.

Bagi penulis, walaupun inspirasi kaidah ini berasal dari literatur
Syiah, akan tetapi prinsip-prinsip dasarnya terdapat pula di berbagai literatur
ahlussunnah, sehingga layak untuk diperhitungkan untuk dipergunakan
dalam penggalian makna batin (esoterik) ayat-ayat Al-Qur’an.
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Sebagaimana yang disebutkan oleh al-Mibadji, riwayat-riwayat yang
berkaitan dengan kaidah aljaryi wa al-intibag setidaknya dapat dibagi menjadi
empat bagian, diantaranya: perfama, menjelaskan keseluruhan referensi
(misdag); kedna, menyebutkan referensi paling sempurna (al-miSdag al-akmal));
ketiga, menyebutkan salah satu dari beberapa referensi; atau, yang keempat,
menyebutkan referensi yang tidak diketahui banyak orang (wajbil)- yang
mana riwayat menyebutkannya ulang agar diingat lagi oleh manusia (Nasab
2010).

Sebagai contoh dari penyebutan salah satu referensi (wiSddg) suatu
ayat, kita dapat melihat bagaimana al-Qummi dalam kitab tafsirnya menukil
riwayat yang menjelaskan maksud dari kata mata air surga (‘aiz) dalam Q.S.
al-Mutaffifin [83]. 28. R .

OO g Qo e
“(Yaitn) mata air yang diminum oleh mereka yang didekatkan (kepada Allah).” (Q.S.
al-Mutaffifin [83]: 28).

Bersandar kepada Riwayat yang bersandar kepada salah satu imam
Syiah, Muhammad al-Baqir menyebutkan bahwa Rasulullah, ‘Ali Ibn Ab1
Talib, Fatimah, Hasan dan Husein sebagai referensi-referensi sempurna bagi
ayat tersebut (Qummi 1403 H).

Gl 5 Gl S3AL0 5 Guia 3l el 5 0m U505 26 5 sh5RAN gy Lo L

LA
“... mata air yang diminum oleh al-Mugarrabiin, mereka adalah Rasulnllab, ‘Al 1bn
Abi Talib, Fatimah, Hasan, Husein dan para Iman Abl bait Nabi Saw..”.

Penjelasan semacam ini juga akan kita temukan dalam literatur tafsir
ahl sunnah sebagaimana al-Suyutl dalam zafsir al-Dur al-Manthar menukil
beberapa riwayat yang bersandar pada patra sahabat dan para Tabiin yang
menjelaskan bahwa maksud dari ai-kanthar dalam Q.S. al-Kautsar [108]: 1
adalah Al-Qur’an, kenabian (nubunwwabh) dan sungai di surga (Suyall11421 H).
“Sesunggnbnya Kami telah memberimn (Nabi Mubammad) nikmat yang banyak.”
(Q.S. al-Kautsar [108]: 1).

Demikian juga, al-Fakhr al-Razi dalam tafsirnya mengulas sekitar
empat belas makna dari kata aikantsar. Salah satu makna yang ia sebutkan
adalah keturunan nabi saw seperti Muhammad al-Bagqir, Ja'far al-Sadiq dan
yang lainnya yang menjadi tokoh besar dalam Islam (Razi 1420 H). Jelas
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disini bahwa makna secara global dari a/-kantsar adalah kebaikan yang
banyak, akan tetapi dalam konteks ini, makna tersebut diprediksikan kepada
beberapa referensi (maSddig), seperti: Al-Qur’an, kenabian (nubuwah), sungai
di surga dan keturunan Nabi saw.

Hal sejenis dapat kita lihat bagaimana al-Suyati menyebutkan
beberapa riwayat yang menunjukan contoh-contoh referensi sebagai
representasi dari konsep umum ayat Q.S. al-Wagiah [56]: 10.

ORA GFLS
“Selain itn, (golongan fketiga adalah) orang-orang yang paling dabulu (beriman).
Merekalah yang paling dabuln (masnk surga).” (Q.S. al-Wagiah [56]: 10).

Dari beberapa riwayat yang disebutkan oleh as-Suytthi, maka yang
dimaksud wa al-sabigiina al-sabigina dalam ayat tersebut adalah Yusa’ Ibn Nan
(kaum Nabi Musa), Habib al-Najjar (kaum Nabi Tsa), ‘Ali Tbn Abi Talib,
Salman al-Farisi, Bilal dan sahib (beberapa sahabat Nabi Muhammad saw)
(Suyall1 1421 H).

Kembali kepada penjelasan sebelumnya tentang penerapan kaidah
aljaryi wa al-intibag, maka maksud yang disebutkan oleh riwayat-riwayat
tersebut tidaklah dimaksudkan untuk membatasi maknanya. Akan tetapi,
hanya sekedar menyebutkan sebagian referensi sempurna di zaman turunnya
ayat. Sehingga, makna yang terkandung dalam beberapa kata kunci ayat Al-
Qur’an tersebut dapat pula diterapkan (diprediksikan) pada setiap orang
yang memiliki kemiripan (kesamaan) karakter pada individu-individu yang
direfer (diacu) oleh ayat tersebut.

Kedna, dengan menyebutkan batin Ayat.

Aljaryi wa al-intibaq juga bisa dimaknai sebagai batin ayat itu sendiri
sebagaimana penjelasan dari Hadi Ma’rifah bahwa batin ayat adalah makna
sekunder (al-ma’na al-thanawi) dati ayat, yang terdapat dibalik makna zahir dan
makna primernya (alma'na al-awwali). Di balik makna zahir tersebut,
tersimpan konsep umum yang bersifat universal, melintasi kurun waktu dan
tempat, yang dapat diterapkan/diprediksikan pada objek-objek baru
(Ma’rifah 2009). Riwayat-riwayat yang dipergunakan pada kaidah aljaryi wa
al-intibag dapat menjadi garinah dan dalil menuju batin ayat.

Salah satu contoh penerapan bentuk (model) ini adalah bagaimana
al-Huwaizi menafsirkan Q.S. al-Nahl [16]: 16.

O35 2l Sude
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“(Dia juga menciptakan) tanda-tanda. Dengan bintang-bintang mereka mendapat
petunjuke.” (Q.S. al-Nahl [16]: 106).

Al-Huwaizi menafsirkan kata a/-najm dalam ayat ini dengan merujuk
pada sebuah riwayat, yang secara zahir bermakna bintang langit yang menjadi
pemandu dan juru petunjuk seseorang dalam kegelapan malam (di darat
maupun di laut) sebagai petunjuk arah kiblat. Kemudian, ia menyebutkan
beberapa riwayat lainnya untuk menjelaskan bahwa yang dimaksud kata a/-
najm dalam ayat tersebut adalah Rasulullah saw (] uwaizi 1415 H).

Secara batin, diri Rasulullah saw adalah bintang (a/-najm) karena ia
menjadi juru petunjuk (a/-hadi) menuju jalan yang lurus (a/-sirat al-mustaqin).
Secara zahiri, bintang langit merupakan referensi (wz$dag) dari konsep umum
dari kata al-najm. Sedangkan, secara batin, diri rasulullah saw menjadi salah
satu referensi sempurna (al-miSddq al-atam) dari konsep umum kata al-najm
tersebut.

Ketiga, dengan melakukan abstraksi makna (fajrid al-ma’nd), serta
menghilangkan sifat-sifat khususnya (iga al-khusisiab).

Aljaryi wa al-intibaq juga bisa dimaknai sebagai perluasan makna dari
konsep ayat (mafhim al-gyah), sebagaimana telah diaplikasikan dalam
beberapa literatur tafsir syiah saat menafsirkan kata al-gistds (neraca) dalam
Q.. al-Isra [17]: 35 scbagai seorang ‘al-iman’.
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“Sempurnakaniah takaran apabila kamu menakar dan timbanglah dengan timbangan

yang benar. Itulah yang paling baik dan paling bagus akibatmya”. (Q.S. al-Isra [17]:
35).

Terkait dengan ayat ini, al-Majlisi meriwayatkan sebuah hadis yang

cukup panjang menerangkan salah satu maksud (makna) dari kata al-gistas
(neraca) sebagai berikut:

. wy‘}s’;ﬁjum\&u\wd.\ﬂ\ﬁjeuy‘}@

.. Dari Isa ibn Dawud al-Najjar, dari Abal Hasan Musa 1bn Ja'far ... Ja'far
Shodiq mengatakan, yang dimaksud sebagai -qistas (neraca) — adalah al-Imam. la

mernpakan manifestasi keadilan bagi selurnl makbluk. Demikian-lah sunnab para
Imam...”. (HR. al-Majlisi) (Majlist 1403 H).
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Penafsiran model ini, berarti seorang mufassir menghapus sifat-sifat
khusus dalam makna kata algistas (neraca). Yang pada awalnya kata al-gistas
(neraca) ini digunakan untuk mengukur dan menimbang berbagai barang,
maka kemudian, mufassir memberlakukan juga makna ini pada seorang
manusia. Imam, dalam keyakinan teologi Syiah, merupakan manusia
(pribadi) yang digunakan untuk mengukur perilaku dan amal pengikutnya,
sebagai parameter pribadi ideal.

Dalam tradisi spiritual Tarekat ahlusSunnah, biasanya juga terdapat
sosok suci, yang dikenal sebagai mursyid. Seorang mursyid memiliki fungsi
yang sangat sentral, sebagai parameter untuk menimbang adab dan perilaku
murid. Dengan demikian, dengan kaidah ini maka mursyid dapat diacu
sebagai referensi maksud batini kata a/-gistds (neraca) dalam ayat ini.

Contoh semisal akan kita temukan dalam beberapa literatur tafsir
Ahlussunnah. Misalnya, riwayat yang bersandar kepada Umar bin Khaththab
tentang Q.S. al-Ahqaf [46]: 20. )
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“Pada hari (ketika) orang-orang yang kufur dibadapkan pada neraka, (dikatakan
kepada mereka,) “Kamn telah menghabiskan (rezeki) yang baik dalam kebidupan
duntamu dan bersenang-senang dengannya. Pada bari ini kamu dibalas dengan agab
yang menghinakan karena kamu takabur di bumi, padabal tidak berbak (untuk
sombong), dan (juga) karena kamu selalu durhaka.” (Q.S. al-Ahqaf [46]: 20).

Al-Suyuti menukil riwayat yang menjelaskan sebuah peristiwa
berikut: “Suatu hari Umar melihat tangan Jabir yang sedang memegang
dirham. Kemudian, Umar bertanya kepada Jabir: “Untuk apa vang dirham
yang kamu pegang?” Jabir menjawab: “Saya hendak membeli daging untuk
kelnarga saya.” Kemudian Umar mengatakan: “Kapan saja kamu menginginkan
daging, maka kamu membelinya. Bagaimana pendapatmu tentang ayat ini (Q.S. al-
Ahgaf [46]: 20)” (Suyull1 1421 H).

Dari riwayat tersebut, kita memahami bagaimana Umar
menerapkan makna ayat — dimana orang-orang kafir telah menghabiskan
hartanya untuk kesenangan duniawi; dan melupakan kehidupan ukhrawi-
kepada seorang mukmin yang hendak membeli daging untuk kebutuhan
keluarga. Umar, dalam hal ini, mengkategorikan seorang mukmin yang
melalaikan urusan akhirat demi urusan dunia yang sebagai salah satu
referensi (miSdaqg) makna ayat tersebut.

Tabel 3. Model-Model Penerapan Kaidah al-Jaryi wa al-Intibag
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Model-Model Penerapan Kaidah al-Jaryi wa al-Intibag:
Menyebutkan dan menjelaskan salah satu referensi (wiSdig) suatu ayat.
2 Menyebutkan batin Ayat.
3  Melakukan abstraksi makna (fajrid al-ma’nd), serta menghilangkan
sifat-sifat khususnya (zlgd al-khussisiab).

Dari beberapa penjelasan diatas diketahui secara jelas bahwa sangat
memungkinkan bagi kita untuk mendapatkan makna batin Al-Qur’an
melalui kajian secara mendalam terhadap riwayat-riwayat, khususnya melalui
penerapan kaidah aljaryi wa al-intibag. Melalui penerapan kaidah ini, maka
seorang mufassir sangat memungkinkan untuk mendapatkan makna batin,

khususnya terkait dengan tafsir referensial (zafsir misdagi).

KESIMPULAN

Berdasarkan pada penjelasan sebelumnya, dapat disimpulkan bahwa
kaidah tafsir al-jaryi wa al-intibag dapat dipergunakan menjadi salah satu
media untuk menjembatani jarak antara makna zhahir dan batin. Makna
batin yang dihasilkan dari penerapan kaidah ini sudah selayaknya
diperhitungkan dan diterima keabsahannya karena basis dari kaidah ini
adalah data-data nagliah yang bersumber dari riwayat-riwayat.

Melalui  penerapan kaidah ini secara teliti maka sangat
memungkinkan bagi mufassit untuk menemukan makna batin ayat.
Referensi-referensi pertama yang diacu oleh riwayat menjadi makna dasar
(pertama). Langkah selanjutnya, mufasir berusaha menemukan makna
konotatifnya dengan cara melakukan pelucutan (abstraksi) sifat-sifat
khususnya dan berusaha menemukan konsep umum yang bersifat universal
(generalisasi), yang tersimpan dalam ayat. Kemudian, sifat umum tersebut
diprediksikan pada referensi-referensi baru yang memenuhi persyaratan
penerapan secara kontekstual. Hasil dari penerapan kaidah ini dapat disebut
sebagai tafsir referensial (fafsir tatbiqi) pada ayat-ayat Al-Qur’an.
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