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Abstrak: Artikel ini mengkaji tentang pandangan Sabl al-Tustari terhadap al-Qur'an. Sebagai
Mufasir Sufi pertama yang menulis tafsir sufi, al-Tustari telah meletakkan prinsip-prinsip
penafsiran sufistik terhadap al-Quran. Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan (li-
brary study) yang data-datanya berasal dari sumber-sumber tertulis. Sumber utama penelitian
ini adalah Tafsir al-Qur'an al’Azim. Pendekatan penelitian yang digunakan adalah pendekatan
struktural yang digagas oleh Robert Scholes dengan kerangka interpretatif dan komparatif. Tu-
lisan ini menunjukkan bahwa di antara pandangan al-Tustari terhadap al-Qur'an yang penting
dan menjadi dasar atas interpretasi sufistiknya adalah al-Qur'an merupakan kitab berbahasa
Arab serta memiliki empat level makna; zahir, batin, hadd dan matla”

Kata Kunci: Tafsir Sufi; Sahl al-TustarT; Asumsi terhadap al-Qur’an

Pendahuluan

Tafsir al-Qur’an merupakan sebuah proses dialektis dari dua hal hasrat untuk
menggali pemahaman dari teks sekaligus upaya untuk mengkontekstualisasikan
pemahaman tersebut dalam ruang dan waktu tertentu. Dalam proses penafsiran ter-
hadap al-Qur’an, setiap mufasir berhadapan dengan teks yang sama (teks al-Qur’an)
sekaligus keyakinan yang sama pula; bahwa al-Qur’an memuat pesan, ajaran, dan
tuntunan universal bagi manusia. Namun pada saat yang sama, setiap mufasir juga
terikat dengan konteksnya masing-masing; latar belakang, motif, perspektif, serta
tujuan-tujuan yang berbeda-beda.! Implikasinya, pluralitas tafsir al-Qur’an menjadi
fakta yang sulit dipungkiri. Bahkan sebuah karya tafsir pada periode tertentu yang
bertautan secara intens dengan karya-karya tafsir sebelumnya pun tetap saja di da-
lamnya terdapat perbedaan meski dalam bentuknya yang sangat subtil.?

Sebagian peneliti berasumsi bahwa persoalan pluralitas penafsiran itu dilatarbe-
lakangi oleh dua hal mendasar. Pertama, karena watak al-Qur’an sendiri yang dalam
banyak kasus memang membuka ruang perbedaan dalam penafsiran,’ seperti aspek
qgirdat, amm-khdiss, haqiqah-majaz, mujmal-mubayyan, mutlag-muqayyad, dan lain
sebagainya.® Meskipun sebagian dari ayat-ayat al-Qur’an juga cenderung menutup
adanya variasi penafsiran atasnya.” Kedua, faktor yang hadir di luar teks al-Qur’an.
Faktor kedua ini berhubungan aspek-aspek yang melingkupi para penafsir seperti
aspek teologi, budaya, sosial, politik, psikologi, maupun intelektual.® Sebuah ayat
boleh jadi ditafsirkan secara sama oleh sekelompok mufasir sekaligus pada saat yang
sama ditafsirkan secara berbeda oleh kelompok mufasir yang lain.

Tentang fakta pluralitas penafsiran ini, Andrew Rippin menulis,

“Mufasir-mufasir yang berbeda memiliki perhatian-perhatian serta tujuan-tujuan yang

juga berbeda. Dan itu tercermin dari bobot yang mereka bubuhkan pada setiap elemen,

seperti sejarah, tata bahasa, ilmu semantik, fikih, teologi, atau kisah. Seluruh mufasir
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mengerahkan seluruh perhatian mereka kepada proses analisa teks [al-Qur’an] berdasar-
kan “dunia eksternal”, apa pun definisi istilah tersebut bagi masing-masing mereka,

dengan tujuan memecahkan setiap konflik yang muncul serta membuat teks [al-Qur’an]

itu menjadi ‘jelas’.””

Sejalan dengan fakta pluralitas makna dan tafsir al-Qur’an di atas, kaum Sufi
memandang al-Qur’an sebagai teks yang mengandung pluralitas sekaligus multi-
plisitas-dimensi makna. Tak ubahnya seperti berlian, al-Qur'an memancarkan ki-
lauan makna berdasarkan sudut pandang dan penghayatan yang berbeda.® Sebab itu,
upaya-upaya penafsiran al-Qur’an akan selalu terbuka lebar dan berlangsung secara
terus-menerus (endless interpretation).” Dan seorang Sufi, melalui pengalaman spir-
itualnya, memiliki kemampuan khusus untuk menyingkap berbagai lapisan makna
itu sesuai dengan magdim-nya.'

Kendati demikian, kehadiran tafsir sufi kerap diapresiasi secara variatif; dari yang
menerima, menolak, sampai pada menerima sebagian dan menolak sebagian. Bagi
sebagian kalangan sarjana, tafsir Sufi adalah bentuk interpretasi al-Qur’an yang ber-
sifat mistis-dikonstruktif."" Kalangan ini memandang penafsiran yang dilakukan
oleh kaum Sufi sebagai bentuk liberasi interpretasi terhadap al-Qur’an yang pada
satu sisi semata-mata didasarkan pada pengalaman mistis-spiritual dan melepas ket-
erikatannya terhadap ketentuan dimensi tekstual pada sisi lain. Bahkan tradisi
penafsiran yang dilakukan oleh kaum Sufi, secara agak simplistis, dianggap tidak
memiliki basis metodologi yang kuat secara teoritis. Sebaliknya, penafsiran kaum
sufi tersebut diasumsikan sekedar bentuk interpretasi yang didominasi oleh inspirasi
spiritual yang bertolak dari asosiasi kesatuan moral, literal, spiritual, dan simbol
maknawi."

Bahkan bagi kalangan literalis-formalistik, tafsir sufi seringkali dikategorikan se-
bagai penafsiran batini;'? yang sarat dengan distorsi, heresi, dan hanya mengimani
sisi esoterik sebuah ayat al-Qur’an saja serta mengabaikan sisi eksoteriknya.'* Misal-
nya Haqa'iq al-Tafsir karya al-Sulami (w. 412 H/1021 M) yang mendapat kritik
tajam dari beberapa kalangan sekaligus dianggap sebagai representasi dari model in-
terpretasi (takwil) Baitini." Tafsir sufi pun pada akhirnya diasumsikan sebagai opo-
san terhadap posibilitas makna lain yang dikonstruksi melalui perangkat bahasa (/in-
guistic) dan transmisi historis.'®

Berdasarkan uraian di atas, tulisan ini berasumsi bahwa perbedaan interpretasi
lahir terutama akibat perbedaan metode yang digunakan oleh masing-masing
mufasir."” Tetapi, di samping persoalan metode, tulisan ini akan menunjukkan
bahwa perbedaan tafsir seringkali dipengaruhi secara lebih mendasar oleh perbedaan
asumsi atau pra-anggapan (presupposition) yang dianut oleh masing-masing mufasir
terhadap teks al-Qur’an sendiri.'”® Dengan kata lain, perbedaan interpretasi al-
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Qur’an dipengaruhi oleh perbedaan metode tafsir, dan perbedaan metode tafsir di-
pengaruhi oleh perbedaan asumsi serta pra-anggapan tentang al-Qur’an. Karena itu,
tulisan ini akan memusatkan perhatiannya dalam mengelaborasi terkait bagaimana
dan sebagai apa al-Qur’an diposisikan oleh Sahl al-Tustari (w. 283 H/896 M) dalam
struktur pemikirannya sebagaimana ia jelaskan dalam karyanya 7afsir al-Quran al-
“Azim. Pemilihan objek tulisan ini didasarkan pada dua hal. Pertama, tafsir ini meru-
pakan produk tafsir paling awal dalam tradisi tafsir sufi."” Kedua, penafsiran sufistik
al-Tustari memiliki pengaruh yang cukup besar terhadap tradisi tafsir sufi pada
masa-masa berikutnya, seperti Haqa'iq al-Tafsir karya ‘Abd al-Rahman al-Sulami
(w. 412/1021), al-Qusyairi (w. 465/1072), al-Ghazali (w. 505/1111), al-Suhrawardi
(w. 587/1191), Ibn ‘Arabi (w. 638/1240).2°

Adapun tulisan-tulisan yang mengkaji tentang penafsiran sufistik al-Tustari ter-
hadap al-Qur’an sendiri telah banyak dilakukan. Namun, sejauh ini belum
ditemukan satu monograf utuh dan spesifik yang menganalisis tentang apa yang
menjadi objek tulisan ini; pandangan al-Tustari terhadap al-Qur’an. Penelitian-
penelitian terdahulu yang relevan dengan tulisan ini, misalnya artikel yang ditulis
oleh Umar Abidin dengan judul “Takwil terhadap al-Qur’an Menurut al-Tustari”.
Abidin menyatakan bahwa makna al-Qur’an menurut al-Tustari dikalsifikasikan
menjadi; makna zahir (exoteric meaning), batin (esoteric meaning), hadd (legal mean-
ing), dan matla‘ (deepest meaning). Sementara cara-cara penakwilan al-TustarT diurai
melalui elaborasi terhadap penafsirannya terhadap, misalnya, QS. Al-Nuar: 35.
Perumpamaan cahaya dalam al-Qur’an, bagi al-Tustarl, adalah sebuah lampu
(misbah), lampu yang menerangi pengetahuan, yang sumbunya adalah kewajiban
agama, yang minyaknya adalah keikhlasan dan yang cahayanya adalah cahaya pen-
capaian (spiritual). Setiap kali keikhlasan itu bertambah dalam kemurnian, maka
bertambahlah sinar cerah lampu itu, dan setiap kali kewajiban agama bertambah,
maka pada hakikatnya lampu itu bertambah cahayanya. Sementara dalam menafsir-
kan kata nsr dalam ayat tersebut oleh al-Tustari ditakwilkan sebagai Nur Muham-
mad.?' Begitu pula Yayan Mulyana dengan artikelnya yang berjudul “Konsep
Mahabbah Imam al-Tustari (200-283 H)”. Dalam tulisannya ini, Mulyana menya-
takan bahwa konsep mahabbah menurut al-Tustarl adalah suatu kerendahan hati
yang merasakan keagungan, kemuliaan dan kehadiran, serta ketenangan bersama Al-
lah. Dan mapabbah bisa dicapai ketika seseorang telah melampaui ma 7ifat sebagai
“kunci” atau pintu masuk menuju mapabbah.** Tulisan yang hampir mirip bisa dise-
butkan seperti “Telaah Tafsir Sufistik: Studi Atas Penafsiran Ayat-ayat tentang Nur
dalam Tafsir Al-Qurian Al-’Azim Karya Sahal al-Tustari” yang ditulis oleh Baihaki
dan Nor Faridatunnisa.

Lenni Lestari menulis “Epistemologi Corak Tafsir Sufistik”. Dalam tulisannya
ini, Lestari menegaskan bahwa corak tafsir sufi terbagi menjadi dua, yaitu zfsir sifi
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nazgari dan tafsir safi ishari. Sumber penafsiran corak tafsir sufi adalah intuisi dan
filsafat. Sementara pendekatannya adalah takwil. Metode yang digunakan adalah
taplili. Selain itu, Lestari juga menyebutkan bahwa dalam karya-karya tafsir Sufi bi-
asanya tidak semua ayat al-Qur’an ditafsirkan dalam nuansa tasawuf.? Tulisan se-
rupa bisa dijumpai dalam tulisan berjudul “Menguak Dimensi Sufistik dalam Inter-
pretasi al-Qur’an” karya Afrizal Nur. Tulisan ini sampai pada kesimpulan bahwa
dalam banyak kasus kelompok Sufi telah banyak melakukan penafsiran yang terlalu
jauh dan hanya memberikan intensi terlampau kuat pada aspek batin al-Qur’an.
Penafsiran semacam itu, lanjut Afrizal Nur, dipengaruhi kuat oleh ajaran filsafat
Helenisme.” Begitu juga tulisan “Interpretasi Sufistik dalam al-Qur’an: Telaah
Kritis Penafsiran Sufistik Atas Ayat-ayat Al-Qur’an” karya Ahmad Syatori. Tulisan
ini menegaskan bahwa terdapat distingsi yang kuat antara tafsir sifi nazari dan tafsir
sufi ishari. Yang pertama adalah praktik penafsiran sufistik yang hanya menekan
aspek batin al-Qur’an dan mengabaikan aspek lahiriah al-Qur’an. Sementara itu,
yang kedua adalah praktik penafsiran yang menekankan pada kedua sisi al-Qur’an
sekaligus, yakni batin dan zahir al-Qur’an.?®

Metode Penelitian

Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan (/ibrary study) yang data-
datanya berasal dari sumber-sumber tertulis,”” seperti buku, artikel, jurnal ilmiah,
dan lain sebagainya. Sebab itu, metode yang dipilih dalam penelitian ini adalah
metode penelitian kualitatif; prosedur penelitian yang didasarkan pada data-data ter-
tulis maupun gambar melalui langkah-langkah analisis data yang unik dan mampu
menggambarkan desain-desain yang berbeda;*® atau sebagai prosedur penelitian
yang menghasilkan data deskriptif berupa kata-kata tertulis atau lisan dari orang
maupun perilaku yang dapat diamati.”

Sumber data dalam penelitian ini diklasifikasikan menjadi dua; primer dan
sekunder. Sumber data primer dalam penelitian ini adalah karya tafsir al-Tustari,
yaitu Tafsir al-Quran al-‘Azim. Adapun data sekunder dalam penelitian ini akan
digali dari literatur-literatur lain yang relevan dengan penelitian ini, seperti metod-
ologi penelitian (research method), sejarah Islam (bistory of Islam), ensiklopedi bio-
grafis (kutub al-rijil wa al-tabaqat), dan lain sebagainya. Teknik pengumpulan data
yang digunakan dalam penelitian ini adalah teknik dokumentasi.** Melalui teknik
ini, semua informasi yang tersebar luas di banyak literatur itu akan diperlakukan
secara setara untuk kemudian dilakukan klasifikasi, determinasi, investigasi, dan
komparasi antara satu bagian dengan bagian lainnya.

Mengingat bahwa main purpose dari penelitian adalah hendak menguraikan pan-
dangan al-Tustari terhadap al-Qur’an, maka pendekatan yang digunakan dalam
penelitian ini adalah pendekatan struktural yang digagas oleh Robert Scholes dengan
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kerangkanya yang bersifat interpretatif dan komparatif. Pendekatan struktural ada-
lah pendekatan yang didasarkan pada asumsi bahwa suatu pemikiran adalah struktur
yang otonom dan dapat dipahami dari melalui relasi antar unsur-unsurnya.’!

Pada dasarnya, strukturalisme merupakan sebuah teori atau pendekatan yang
berkembang pesat dalam studi sastra. Robert Scholes menyatakan bahwa kajian ten-
tang strukturalisme meliputi lapangan yang cukup luas dan melibatkan banyak ahli
sastra dan linguistik. Dari sisi substansi dan pandangan para ahli, strukturalisme juga
mempunyai aspek yang luas, antara lain ia dapat dipahami sebagai: (i) movement of
mind (gerakan pemikiran), (ii) sebagai metode, (iii) sebagai evolusi kajian linguistik
dari Saussure sampai Jacobson, dan (iv) sebagai kajian polemik tentang teori puisi
antara Jacobson dan Levi-Strauss versus Riffaterre dengan konsep super reader-nya.**

Strukturalisme memuat nilai-nilai tertentu yang dapat dilihat, dengan jelas, da-
lam respons para strukturalis terhadap masalah epistemologi - khususnya dalam hub-
ungan subjek manusia dengan sistem persepsi dan bahasa sendiri, dan dengan dunia
objektif. Dalam perspektif epistemologis, pengertian struktur pada pokoknya be-
rarti, bahwa sebuah karya atau peristiwa di dalam masyarakat menjadi suatu kese-
luruhan karena ada relasi timbal balik antara bagian-bagiannya dan antara bagian
dan keseluruhan. Hubungan itu tidak hanya bersifat positif, seperti kemiripan dan
keselarasan, melainkan juga negatif, seperti misalnya pertentangan dan konflik.
Pengertian tentang struktur ini menyebabkan kaum strukturalis mementingkan
relasi-relasi antara berbagai lapisan yang terdapat dalam sebuah karya sastra.’® Jadi,
sebuah struktur dapat dilihat dari bermacam-macam segi penglihatan. Sesuatu
dikatakan mempunyai struktur, bila ia terdiri dari bagian-bagian yang secara
fungsional berhubungan satu sama lain. Bagian-bagian itu tergantung dari cara
melihat barang itu.* Dengan kata lain, struktur adalah bagaimana cara sebuah
bangunan atau organisme atau seluruhnya secara lengkap dibangun.®

Dalam konteks ini, berbicara tentang struktur karya sastra —sebagai organisme
yang hidup— mau tidak mau harus dipahami terlebih dahulu struktur ceritanya se-
bagai fakta sastra. Bagian-bagian dari episode dalam cerita itu diungkapkan satu per
satu sebagai satu kesatuan karya sastra. Jadi, secara struktural, setiap struktur dalam
cerita mempunyai fungsi masing-masing yang menyatukan seluruh jalannya cerita
itu. Satu elemen saja dari struktur cerita tidak diungkapkan sesuai dengan fungsinya,
maka karya sastra itu tidak lengkap.

Strukturalisme adalah cara mencari realitas tidak dalam hal-hal individu, tetapi
dalam hubungan di antara mereka. Dalam hal ini, Wittgenstein mengatakan bahwa
dunia adalah totalitas fakta, bukan totalitas dari berpikir, dan faktalah yang menya-
takan atau menciptakan masalah. Dalam hal ini, strukturalisme seperti objek yang
masuk ke dalam objek lain yang antara satu dengan yang lainnya mempunyai hub-
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ungan. Keadaan objek itu selalu terhubung dengan strukturnya. Dalam struktural-
isme, form (bentuk) adalah bagian dari struktur, dan strukeur fakta (dalam teks sas-
tra) memuat struktur masalah sebagai bagian dari totalitas masalah yang ada dalam
fakta sastra. Dalam konteks ini, strukturalisme berusaha untuk mengeksplorasi hub-
ungan antara sistem sastra dan budaya yang merupakan bagian darinya. Struktural-
isme juga mendekati dunia teks yang senantiasa mempertimbangkan aspek semantik
dari setiap fitur tekstualnya.’

Selain itu, strukturalisme dapat mengklaim tempat istimewa dalam penelitian
sastra, karena ia berusaha untuk membangun sebuah model dari sistem sastra itu
sendiri sebagai referensi eksternal bagi penelitian individu. Menurut Scholes, ide
strukturalisme adalah ide sistem, yang lengkap, yang mengatur diri sendiri, ia adalah
entitas yang menyesuaikan dengan kondisi baru dengan mengubah fitur-ficurnya
dan tetap mempertahankan struktur sistematis. Setiap unit sastra dari kalimat indi-
vidu —untuk urutan seluruh kata— dapat dilihat dalam kaitannya dengan konsep sis-
tem. Secara khusus, kita dapat melihat karya-karya individu, genre sastra, dan se-
luruh sastra sebagai sistem yang terkait, dan sastra sebagai sebuah sistem berada da-
lam sistem yang lebih besar dari kebudayaan manusia.”

Berdasarkan uraian di atas, maka dapat dipahami bahwa strukturalisme sebagai
sebuah aliran dalam sastra adalah sebuah instrumen teoretik dan metodologis yang
berfungsi memahami dan mengungkapkan isi dan pesan yang ada dalam karya sastra
secara utuh dan komprehensif. Isi dan pesan dalam karya sastra itu bisa berupa aja-
ran-ajaran kebaikan dan kebajikan; bisa juga ideologi-ideologi yang berkembang da-
lam pikiran manusia dan masyarakat.

Dengan pendekatan struktural ini, maka asumsi dan pra-anggapan al-Tustari ter-
hadap al-Qur’an yang tersebar di beberapa bagian dalam karya tafsirnya akan dipan-
dang sebagai satu kesatuan yang utuh. Interpretatif karena tulisan ini hendak me-
nyelami pemikiran seorang tokoh yang tertuang dalam karya-karyanya guna me-
nangkap nuansa makna dan pengertian yang dimaksud secara khas sehingga tercapai
suatu pemahaman yang benar. Dan komparatif karena di tengah-tengah proses
penelitian ini, juga akan didapati kerja membandingkan satu sama lain.

Sahl al-Tustari: Mufasir Sufi Pertama

Al-Tustari adalah master Sufi pada abad ke 3 H./8 M. dari Tustar, sebuah kota
yang terletak di Barat Daya negara Iran di provinsi Khuzistan-Persia.® Nama
lengkapnya adalah Abu Muhammmad Sahl ibn Abd Allah ibn Yanus ibn ‘Isa ibn
‘Abdullah ibn Rafi’ al-Tustari biasanya disebut dalam sumber-sumber sebagai Sahl
ibn ‘Abdullah, julukannya (kunyah) adalah Aba Muhammad. Al-Tustari merupakan
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nisbah (nama yang menunjukkan kota asal seseorang atau wilayah asli) yang menun-
jukkan bahwa ia adalah penduduk asli Tustar dalam bahasa Arab atau Sustar dalam
bahasa Persia.*

Tidak dapat ditentukan secara pasti kapan tepatnya al-Tustari lahir. Beberapa
sumber bibliografis menyebutkan bahwa al-Tustari lahir antara 200 H./815.M atau
203 H./818 M. Massignon memilih untuk 203 H./818 M. Sementara Arberry ber-
pendapat bahwa al-Tustari lahir pada tahun 200 H./815 M.*’ Ibn Hallikan menya-
takan bahwa al-Tustari dilahirkan di Tustar pada 200/815 dengan merujuk pen-
dapat Ibn Al-Athir,*' atau pada 201/816 menurut penulis biografi lainnya.** Penulis
lain hanya menghitung mundur dari tanggal kematian Tustari untuk sampai pada
tahun 203 H./818 M. sebagai tanggal kelahirannya.

Sahl al-Tustari tumbuh di Tustar, dan pada usianya yang sangat dini, ia di-
pengaruhi secara kuat oleh pamannya dari pihak ibu (khdlun), Muhammad ibn Saw-
war. Dan proses pendidikan yang diwarisi oleh pamannya ini yang belakangan mem-
iliki pengaruh besar dalam pembentukan al-Tustari sebagai seorang Sufi. Dic-
eritakan bahwa pada suatu waktu, Tustari yang berusia tiga tahun bangun di malam
hari untuk melihat pamannya yang sedang melakukan salat malam, lalu pamannya
itu mengatakan kepadanya: Tidurlah, karena kamu menyibukkan hatiku.®

Al-Qushairi mengutip kisah tentang cara Muhammad ibn Sawwar menginisiasi
al-Tustari muda ke dalam perenungan terhadap Allah melalui latihan formula doa
yang berulang-ulang, yang mengesankan kehadiran Allah di benak praktisi. Praktik
doa ini, dalam esensi dan strukturnya, dapat dianggap sebagai salah satu preseden
awal zikir sufi dengan lidah (6i al-lisin), hati (galb), dan sanubari (a/-sirr). Kisah ini
ditransmisikan oleh ‘Umar ibn Wasil, seorang murid langsung dari al-Tustari, yang
menceritakan bahwa:

Suatu hari paman dari pihak ibu saya (khdlun), berkata kepada saya, ‘apakah kamu tidak

ingat (tadzkuru) Tuhan yang menciptakanmu?’ Saya menjawab, ‘bagaimana saya bisa

mengingat Dia?. Lalu dia mengatakan kepada saya, ‘katakan tiga kali di hatimu (bi-gal-
bika), ketika kamu mengganti pakaianmu, tanpa menggerakkan lidahmu (/isin):, Allah
bersamaku (Allah ma), Allah melihatku (Allah Nazhirun ilayya), Tuhan adalah saksiku

(Allah Shahidi). “aku melakukannya selama tiga hari dan kemudian memberi tahu dia

bahwa aku telah melaksanakannya [sebagaimana petunjuknya]. Dia mengatakan pa-

daku, ‘katakan tujuh kali setiap malam’. Aku melakukannya dan memberitahunya
bahwa aku telah melakukannya. Lalu dia mengatakan padaku, ‘katakan sebelas kali setiap
malam. Aku melakukannya, dan rasa manis muncul (wagaa) di hatiku (galbi) kare-
nanya. Ketika satu tahun berlalu, pamanku mengatakan padaku, ‘jagalah apa yang telah
aku ajarkan padamu, terus praktikkan itu hingga engkau masuk ke kubur. Sebab [amalan
itu] akan bermanfaat padamu di dunia dan akhirat. Selama bertahun-tahun, aku terus

mempraktikkan amalan ini dan aku mendapati (wajadtu) rasa manis (balawah) di

sanubariku yang paling dalam (si77) karenanya. Kemudian suatu hari, pamanku berkata
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kepadaku, ‘barang siapa yang Allah membersamainya, melihatnya dan menyaksikannya,

maka ia tidak akan mendurhakai-Nya? Jauhilah maksiat (iyyaka wal masiyata)’

Muhammad ibn Sawwar sendiri disebutkan dalam sumber-sumber sufi dan bio-
grafis dalam dua aspek: Pertama, sebagai paman al-Tustari dari pihak ibu sekaligus
guru pertamanya selama masa kanak-kanak hingga remaja. Kedua, sebagai seorang
ahli hadis yang darinya al-Tustari meriwayatkan sejumlah hadis. Tidak ada yang
diketahui tentang kehidupan Muhammad ibn Sawwar, juga tidak disebut sebagai
penulis dalam karya-karya biografi Muslim. Muhammad ibn Sawwar berbeda
dengan scorang gddi Bagdad, Sawwar ibn ‘Abdullah ibn Sawwar al-Tamimi al-
Anbari al-Basri (w.245 / 860).%

Pada usia enam atau tujuh tahun, al-Tustari memulai proses intelektualnya
dengan belajar di sekolah al-Qur’an (ku#tdb) setempat, di mana ia mulai menghatal
al-Qur’an. Di samping belajar formal, al-Tustari juga secara kontinu melaksanakan
ritual puasa, hanya makan roti gandum (hubz al-shi‘ir), sampai dia mencapai usia
dua belas tahun. Kemudian al-Tustarl mengatakan bahwa,

«

etika aku berusia tiga belas tahun, aku dihantui oleh satu masalah. Kemudian aku
meminta keluargaku (#//i) agar mengirimku ke Basrah untuk mengungkap masalah itu.
Aku datang ke Basrah dan bertanya kepada para ulama terkemuka di kota itu, tetapi
tidak satu pun dari mereka yang dapat memberikan jawaban jelas”.*

Berhubung al-Tustari tidak menemukan jawaban yang memuaskan akan persoa-
lan yang dia alami di Basrah, maka ia melanjutkan pencarian jawaban atas persoa-
lannya ke ‘Abbadan, yaitu kepada seorang ulama bernama Aba Habib Hamzah ibn
‘Abdullah al-’Abbadani. Kata al-Tustari, ‘aku bertanya padanya tentang masalahku
dan dia menjawabnya (#jibani). Kemudian aku tinggal bersamanya selama beberapa
waktu (muddah), memperoleh banyak manfaat dari ajarannya (67 kalamibi), dan
menerima pendidikan etika melalui cara-caranya bertingkah laku (ata addab bi ada-
bihi). “Y

Di ‘Abbadan, al-Tustari mengalami penglihatan (a/-7a’) terhadap Nama
tertinggi Tuhan (ism Allah al-'azam) yang tampaknya memiliki dampak kuat pada
al-Tustari karena pengalaman ini merupakan salah satu dari sedikit pengalaman mis-
tik yang diungkapkan oleh Tustarl sebagai pernyataan autobriografisnya. Pengala-
man ini direkam di dua tempat dalam 7afsir al-Tustari. Pertama, ketika menafsirkan
awal ayat Kursi (QS. 2: 255). Al-Tustari menyatakan: “Ini adalah ayat paling agung
dalam kitab Allah (badzibi al-"azam dyat fi kitab Allah) di dalamnya terdapat Nama
Allah yang paling agung, tertulis di langit dengan cahaya hijau dalam satu baris dari
timur ke barat. Saya biasa melihatnya tertulis seperti itu pada malam /zilat al-qadr
ketika saya berada di ‘Abbadan.*® Kedua, ketika menafsirkan awal surat Ali ‘Imran
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(QS. 3: 2). Tustari menjelaskan ayat: “Allah, tidak ada Tuhan selain Dia, Yang Ma-
hahidup, yang terus menerus mengurus (makhluk-Nya)” (3,2) itu adalah nama Al-
lah paling agung yang tertulis di langit dengan cahaya hijau dari timur ke barat”.®
Setelah tinggal bersama Abu Habib Hamzah di ‘Abbadan, al-TustarT kembali ke
tempat asalnya, Tustar dan mempraktikkan laku hidup mistik. Laku hidup ini ter-
gambar jelas dalam ungkapan al-Tustar berikut.
“Lalu aku kembali ke Tustar. Saat itu, makanku telah dikurangi sampai-sampai orang-
orang akan membeli gandum (sya%7) bagiku dengan satu Dirham, menggilingnya, dan
memanggangnya menjadi roti untukku. Setiap malam, sekitar fajar aku akan berbuka
puasa hanya dengan satu ons (roti itu), tanpa garam atau lauk-pauk (idam). Sehingga
satu dirham itu bisa cukup setahun untukku. Setelah itu aku memutuskan untuk ber-
buka puasa tiga hari sekali, lalu sekali setiap lima hari, lalu sekali setiap tujuh hari, lalu
sekali setiap dua puluh lima hari. Aku melanjutkan praktk ini selama dua puluh ta-

hun”.>°

Praktik puasa dan lapar tampaknya telah menjadi ciri khas praktik mistik al-
Tustari sepanjang hidupnya.”! Banyak anekdot dalam sumber-sumber biografis Sufi
menggambarkan al-Tustari sebagai seorang praktisi puasa. Konon al-Tustari makan
sekali setiap lima belas hari. Dan apabila bulan Ramadhan tiba, dia hanya makan
satu suap, dan berbuka puasa dengan air minum saja.>* Bahkan al-Tustari menyebut-
kan bahwa “aku menjadi lemah ketika kenyang dan menjadi kuat ketika lapar”.>
Sebagaimana disebutkan oleh al-Sarraj bahwa ‘al-Tustari pernah menahan diri dari
makanan selama tujuh puluh tahun; apabila ia makan maka ia menjadi lemah; se-
baliknya, jika ia lapar maka ia akan kuat’.*

Akhirnya al-Tustarl wafat di Basrah pada bulan Muharram tahun 283 H./896
M. Meskipun al-Sulami menyebutkan 273 H./886 M. dan 283 H./896 M. dan Ibn
Al-Atir menambahkan 233 H./847 M. sebagai kemungkinan tanggal kematian al-
Tustari, namun, tampaknya, tahun 283 H./896 M. adalah tahun yang paling valid
sebagai tahun kematiannya. Untuk 233 H./847 M. adalah kesalahan yang jelas,
mungkin karena kesalahan sekribal. Indikasi yang membenarkan 283 H./896 M.
dan menentang 273 H./886 M. sebagai tanggal kematian al-Tustarl adalah sebagai
berikut: Muhammad b Salim, yang meninggal pada 297 H./909 M., mungkin me-
layani al-Tustarl selama enam puluh tahun; Abu Bakar As-Sijzi mendengar al-
Tustarl meriwayatkan hadis-hadis Nabi pada tahun 275 H./888 M.; beberapa orang,
yang disebutkan dalam al-Tabaqat al-Safiyyah karya al-Sulami, sebagai murid
Tustari, meninggal pada kuartal ketiga abad ke-4 H./ ke-10 M.; sebagian besar sufi
dan sumber sejarah cenderung lebih memilih 283 H./896 M. daripada tanggal lain
tentang kematian al-Tustari.

Sumber bibliografi pramodern mencantumkan sekitar empat belas judul karya

berbeda yang dianggap berasal dari al-Tustari.”® Namun, hanya dua dari karya yang
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terdaftar itu menemukan padanan makna yang nyata di antara karya-karya al-
Tustari yang masih ada, yaitu komentarnya tentang al-Qur’an dan sebuah karya ten-
tang kisah-kisah para nabi (Qisas al-Anbiya’), meskipun tidak ada korespondensi
yang tepat antar judul-judul tersebut.’® Di sisi lain, terdapat karya-karya lain yang
masih ada dan dianggap sebagai karya al-Tustari, sementara sebagian lainnya tidak
terdaftar di antara sumber-sumber bibliografi awal. Yang penting di antara ini adalah
tiga koleksi ucapan al-Tustari yang disimpan dalam sebuah manuskrip di Per-
pustakaan Kopriilii di Istanbul, MS, no. 727 (tertanggal abad ke-7 H.). Karya-karya
tersebut diberi judul: Kizdb al-Sharh wa al-Bayan lima Ashkala min Kalam Sahl;
Kitab al-Mu aradhah wa al-Radd ‘ala Abl al-Firaq wa Abl al-Da'dwa fi al-Abwal,
Kalimat al-Imam al-Rabbani Sahl b. ‘Abd Allih al-Tustari”” Karya lain yang juga
diatribusikan pada al-Tustari tetapi tidak terdaftar dalam literatur-literatur biblio-
grafi adalah Risdlat Hal-Hurafyang tampaknya hanya disimpan dalam satu manusk-
rip, yaitu koleksi Chester Beatty, CH. Beatty 3163/3. Risalah ini merupakan karya
ringkas yang sebagian besarnya terdiri dari eksposisi metafisik dan kosmologis ten-
tang hubungan antara Tuhan, nama-Nya, sifat-Nya, ciptaan-Nya, dan makna hu-
ruf-huruf.® Karya lainnya adalah Lazi if al-Qisas yang terdiri dari 17 bab, 11 di an-
taranya berhubungan dengan refleksi halus pada nabi tertentu, dimulai dengan
Adam dan diakhiri dengan Muhammad, sedangkan tiga bab sisanya terdiri dari
anekdot Sufi dan bagian tentang ibadah dan Basmalah.”® Judul lain yang terdaftar di
antara karya-karya al-Tustari, adalah Risilat al-Manhiyyat,”® sementara al-Risilab fi

al-Hikam wa al-Tasawwuf,®*

mewakili kumpulan ajaran-ajaran al-Tustarl yang di-
ambil dari al-Risalah al-Qushairiyyah.

Adapun Tafsir al-Qur'an al-’Azim merupakan sebuah komentar atau penafsiran
al-Tustari terhadap ayat-ayat tertentu dalam al-Qur’an. Tafsir al-Tustari ini, seperti
banyak karya Sufi lainnya pada periode ini, bukanlah komposisi tulisan tangan al-
Tustari, tetapi adalah komentar terhadap al-Qur’an yang disampaikan secara lisan
olehnya kepada murid-muridnya, lalu mereka mencatat dan menyebarkannya. Di
kemudian hari, Tafsir ini kemudian disusun dan ditulis, dengan beberapa tamba-
han.®? Meskipun manuskrip Tafsir yang paling awal berasal dari abad ke-9 H./15
M. dan ke-10 H./16 M., otoritas yang dikutip oleh seorang juru tulis anonim da-
lam pendahuluan arketipe asli dari manuskrip-manuskrip ini memungkinkan untuk
menentukan tanggal arketipe ini jauh lebih awal, hingga pertengahan abad ke-6
H./12 M.%* Namun, karena banyak komentar yang dikutip atas nama al-Tustari oleh
Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami dalam Haga iq al-Tafsir,* yaitu kata demi kata yang
identik dengan komentar di 7afsir al-Tustari, maka ada kemungkinan bahwa yang
terakhir sudah ada dalam bentuk tertulis setidaknya pada akhir abad ke-4 H./10 M
atau awal abad ke-5 H./11 M. Secara keseluruhan, 7afsir al-Tustari mencakup
komentar pada ayat-ayat yang dipilih dari semua surat al-Qur’an, yaitu sekitar 1000
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ayat. Seperti yang dikatakan Bowering, kemungkinan penafsiran al-Tustar terhadap
al-Qur’an disampaikan selama sesi-sesi di mana al-Qur’an dibacakan.®

Asumsi al-Tustari terhadap al-Qur’an

Dalam disertasi yang berjudul “The Hermeneutical Theory of Nasr Hamid Aba
Zayd: The Analytical Study of His Method of Interpreting the Qur'an”, Yusuf Rah-
man menyatakan, dengan mengutip Norman Calder,”” bahwa metode yang
digunakan oleh seorang mufasir dapat dianggap lebih penting daripada produk
penafsiran yang dia hasilkan, bahwa perbedaan interpretasi lahir terutama akibat
perbedaan metode yang digunakan oleh masing-masing mufasir.®® Tetapi, di
samping persoalan metode, Yusuf Rahman juga mensinyalir bahwa perbedaan tafsir
seringkali dipengaruhi secara lebih mendasar oleh perbedaan asumsi atau pra-angga-
pan (presupposition) yang dianut oleh masing-masing mufasir terhadap teks al-
Qur’an sendiri.”” Dengan kata lain, perbedaan interpretasi al-Qur’an dipengaruhi
oleh perbedaan metode tafsir, dan perbedaan metode tafsir dipengaruhi oleh perbe-
daan asumsi serta pra-anggapan tentang al-Qur’an. Berikut ini akan diuraikan ten-
tang bagaimana dan sebagai apa al-Qur’an diposisikan oleh al-Tustari dalam
struktur pemikirannya.

Dalam mukaddimah tafsirnya, al-Tustarl menjelaskan bahwa al-Qur’an adalah
mediator keselamatan manusia. Ia mengutip hadis Nabi yang diriwayatkan oleh Ibn
‘Abbas bahwa,

“[suatu ketika] aku pernah bertanya kepada Rasulullah saw. bagaimana caranya agar
selamat nanti di akhirat?. Dia menjawab: kamu harus tetap berpegang pada Kizibullah,
karena di dalamnya terdapat informasi tentang mereka yang datang sebelum kalian dan
berita tentang mereka yang akan datang setelah kalian. Ia adalah hukum di antara kalian
dalam masalah agama kalian, yang dengannya Allah telah membuat kalian menyembah-
Nya, dengannya kalian bisa mencapai ma 7ifah; dan siapa pun yang mencari petunjuk di
selainnya [dengan cara lain], maka Allah akan menyesatkannya. Ia adalah perintah Allah
Yang Bijaksana, dan ia adalah jalan yang lurus, dan ia adalah obat yang bermanfaat. Ia
adalah kitab yang membuat Jin tidak pernah mau berhenti setiap kali mereka
mendengarnya, mereka berkata ‘Sesungguhnya kami telah mendengarkan Al Quran
yang menakjubkan. (yang) memberi petunjuk kepada jalan yang benar, lalu kami
beriman kepadanya. Dan kami sekali-kali tidak akan mempersekutukan seseorang pun
dengan Tuhan kami.” [QS. al-Jin: 1-2]77°
Untuk memperkuat asumsi di atas, di bagian lain dalam tafsirnya, al-Tustarl juga
mengutip sebuah hadis Nabi bahwa “al-Qur’an adalah pemberi syafaat dan diterima
syafaatnya, ia menjadi saksi yang dibenarkan. Barang siapa yang diberi syafaat oleh
Al-Qur’an, maka ia selamat [kelak di hari kiamat] dan barang siapa yang tidak
mengindahkannya maka ia celaka.””!
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Al-Tustari juga menganggap al-Quran sebagai kitab yang indah sekaligus
memuat makna yang luas dan dalam. Ia berkata “al-Qur’an adalah kitab yang bagian
zahirnya sangat indah dan batinnya sangat dalam”. Keindahan dan kedalaman kan-
dungan al-Qur’an membuat segala pemahaman tak berdaya di depannya. Untuk
menunjukkan itu, al-Tustari kemudian mengutip sebuah ayat al-Qur’an,

“Dan (ingatlah) ketika Kami hadapkan serombongan jin kepadamu yang mendengarkan

Al-Qur’an, maka tatkala mereka menghadiri pembacaannya, lalu mereka berkata, ‘Di-

amlah kamu (untuk mendengarkannya).” Ketika pembacaan telah selesai, mereka kem-

bali kepada kaumnya (untuk) memberi peringatan. Mereka berkata, “Hai kaum kami,
sesungguhnya kami telah mendengarkan kitab (Al-Qur’an) yang telah diturunkan
sesudah Musa yang membenarkan kitab-kitab yang sebelumnya lagi memimpin kepada

kebenaran dan kepada jalan yang lurus. [QS. al-Ahgaf: 29-30]7

Asumsi al-Tustari ini selaras dengan pendapat yang menyatakan bahwa teks suci
(al-Qur’an) merupakan manifestasi firman Tuhan yang tak terbatas, schingga ia
selalu hadir dan mengaktual. Sebab itu, setiap kata di dalamnya sarat dengan muatan
makna sebagai representasi atas realitas-realitas ketuhanan yang tidak terhingga.”
Tentang multiplisitas makna yang dikandung al-Qur’an ini, al-Sulami menyatakan
bahwa tafsir sufistik merupakan upaya menyelami kedalaman isi al-Qur’an yang
memuat “rahasia eksklusif” (khawdss al-asrar), seluk-beluk kehalusan (lara’ifj, dan
keajaiban-keajaiban yang tersembunyi (makninat badi’i).”* Serupa dengan itu,
Basytni juga menyatakan sebagai pengantar terhadap tafsir sufi yang ditulis al-
Qusyairi bahwa tafsir sufistik mencakup penggalian atas seluk-beluk rahasia dan ca-
hayaNya (latdif asraribi wa anwaribi), isyarat-isyarat-Nya yang sangat halus (dagig
isyaratibi), alegori-Nya yang sangat halus (khdfi rumizibi), dan segala rahasia-Nya
yang tersembunyi (makninatibi).”” Ada beberapa ayat al-Qur’an yang dijadikan se-
bagai basis atas asumsi-asumsi hermeneutis para Sufi ini. Di antaranya adalah bahwa
al-Qur’an memuat semua persoalan (QS. al-An’am: 38, QS. Yasin: 12), al-Qur’an
memuat pelbagai macam rahasia (QS. al-Hijr: 21),7 dan al-Qur’an merupakan man-
ifestasi ilmu Tuhan yang tak terhingga (QS. Lugman: 27).”

Bahkan al-Tustari juga mengasosiasikan al-Qur’an dengan ilmu Allah sebelum
penciptaan. Hal tersebut dapat ditemukan ketika al-Tustari ditanya oleh seseorang
tentang pengetahuan Allah (%/m Allah) tentang hamba-hamba-Nya,

“apakah ia [ilmu-Nya] adalah sesuatu yang tampak bagi-Nya setelah Dia menciptakan

mereka, atau sebelum Dia menciptakan mereka?. Al-Tustarl menjawab dengan men-

gutip ayat al-Qur’an ‘Bahkan (yang didustakan mereka itu) ialah Al-Qur’an yang mulia’

(QS. al-Buraj: 21], yaitu kitab mubkam ‘yang tersimpan dalam (tempat) yang terjaga

(Lawh Mahfiz)’ [QS. al-Burij: 22] sebelum mereka diciptakan. Pengetahuan Allah ten-

tang hamba-hamba-Nya dan apa yang akan mereka lakukan sudah lengkap sebelum Dia

menciptakan mereka. [Ini tidak menyiratkan bahwa] Dia memaksa mereka untuk ber-
maksiat, memaksa mereka untuk taat, atau mengabaikan mereka dari pengaturan-Nya.
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Sebaliknya, Dia memberikan perhatian kepada apa yang dijanjikan kepada mereka yang
mendustakan ketetapan-Nya, Dia berkata: “...barangsiapa menghendaki (beriman), hen-
daklah dia beriman, dan barangsiapa menghendaki (kafir), biarlah dia kafir...” [QS. al-
Kahfi:29], dengan cara mengancam, karena mereka [sebenarnya] tidak memiliki daya
(hawl) atau kekuatan (quwwa) kecuali sesuai dengan pengetahuan-Nya terdahulu ten-
tang mereka, yang akan datang dari-Nya, dan kepada mereka, Dia berfirman: “...Dan
apabila Allah menghendaki keburukan terhadap suatu kaum, maka tak ada seorang pun
yang dapat menolaknya...” [QS. al-Ra’d: 11]. Kebaikan dari Tuhan adalah perintah yang
Dia berikan dukungan (wiliyah), dan kejahatan dari Tuhan adalah larangan yang Dia

berikan perlindungan (ismah).””®

Selain itu, al-Tustarl juga menjelaskan bahwa al-Qur’an adalah cahaya dan satu-
satunya jalan bagi manusia untuk menuju Allah. Ia menyatakan bahwa,

“Al-Qur’an adalah tali atau ikatan (/abl) antara Allah dan hamba-Nya. Barangsiapa yang
berpegang teguh padanya, maka ia akan selamat, karena Allah telah menjadikan al-
Qur’an sebagai cahaya (7sr) sebagaimana firman Allah: ... tetapi Kami menjadikan Al
Quran itu cahaya, yang Kami tunjuki dengan dia siapa yang kami kehendaki di antara
hamba-hamba Kami [QS. al-Syira: 52]. 77

Ketika diminta untuk menjelaskan definisi ini ia mengatakan:

“Ini berarti bahwa mereka tidak memiliki jalan kepada-Nya kecuali melalui Al-Qur’an
dan pemahaman [semua] yang telah ditujukan kepada mereka di dalamnya tentang apa
yang dimaksudkan dari mereka, serta mempraktikkan ilmu itu semata-mata karena Allah
dengan ikhlas, dan mengikuti Sunnah Nabi Muhammad yang diutus kepada mereka”®

Di samping itu, al-Tustari juga menjelaskan bahwa al-Qur’an yang di dalamnya
memuat penjelasan Allah tentang mubkam-mutashibib, balil-haram dan amr-nahy
adalah kitab berbahasa Arab. Semua isi dan kandungan al-Qur’an dijelaskan melalui
bahasa Arab. Sebagaimana firman Allah “Sesungguhnya Kami menjadikan Al-
Quran dalam bahasa Arab supaya kamu memahami(nya) [QS. al-Zukhraf: 3]”. Dari
bahasa Arab inilah semua kandungan al-Qur’an baik dimensi eksoterik maupun es-
oterisnya dapat digali.®*’ Hal ini menunjukkan bahwa, bagi al-Tustari, pemahaman
terhadap bahasa Arab adalah prasyarat esensial dalam memahami dan menafsirkan
al-Qur’an. Sebab tanpa bekal pemahaman memadai tentang bahasa al-Qur’an, maka
pembacaan dan penafsiran atasnya hanya akan mengantarkan pada penyimpangan
dari maksud Allah.

Tentang uraian di atas, maka al-Tustarl juga menjelaskan bahwa kepatuhan pada
tekstualisme al-Qur'an—yang berbahasa Arab, adalah prinsip yang menjadi basis
utama dalam menyingkap makna al-Qur’an.

“... Allah telah berfirman, Dia Yang Mahakuasa dan Agung, ‘Kami telah menjadikannya
sebagai Al-Qur’an dalam bahasa Arab’ [QS. al-Zukhruf: 3] - yaitu, kami telah men-
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jelaskannya dalam bahasa Arab yang jelas dengan huruf-huruf alfabet (72w jam) yang te-

lah Allah tetapkan dengan jelas pada kalian—dengannya kalian mencapai pengetahuan

tentang eksoterik (zahir) dan esoterik (bdtin) [maknanya].”®

Konsepsi tentang aspek kebahasaan ini merupakan sesuatu yang signifikan karena
ia berkaitan erat dengan aspek tekstualitas al-Qur’an. Pada dasarnya tafsir sufi meru-
pakan penafsiran yang berbasis pada pengalaman esoterik-spiritual, namun pendeka-
tan ini tidak secara otomatis menanggalkan konstruksi eksoterisme al-Qur’an.® Se-
tiap mufasir, apa pun latar belakang dan spesifikasi keilmuannya, dituntut men-
guasai berbagai perangkat linguistik maupun stilistik, yang memungkinkan baginya
melakukan analisis tektual- linguistik terhadap al-Qur’an, tak terkecuali kaum Sufi.
Nasr Hamid Aba Zayd dalam konteks ini menjelaskan bahwa makna signifikansi
merupakan makna perluasan yang sama sekali tidak terlepas dari makna tekstual.
Sebelum melangkah menuju signifikansi, proses pemaknaan harus terlebih dahulu
mengacu kepada realitas teks beserta kandungan kebahasaannya.®* Pendapat serupa
juga pernah diungkapkan oleh William C. Chittik bahwa makna sebuah teks tidak
bisa terlepas dari ruang lingkup pemahaman teks itu sendiri, sechingga sebuah upaya
interpretasi dengan muatan apa pun harus selalu merupakan makna lanjutan dari
makna tekstual.® Dengan demikian, penafsiran simbolik-alegoris yang langsung ma-
suk pada makna lain tanpa menjadikan kaidah tata bahasa dan realitas objektif teks
sebagai basisnya dapat berimplikasi pada produksi tafsir yang menyimpang.

Interpretasi sufistik adalah pemaknaan spiritual teks yang menjadikan makna
tekstual sebagai landasan awal (starting point), sehingga tidak akan pernah menegasi-
kannya. Pemaknaan esoterik dengan demikian merupakan makna tambahan yang
tetap menekankan signifikansi nilai moral-spiritual, sechingga ia tidak akan berten-
tangan dengan makna lahir ayat. Makna-makna mistik-spiritual ini terkandung
secara inheren dalam teks al-Qur’an, akan tetapi hanya orang yang terlebih dahulu
melakukan penyucian diri dan olah-batin secara terus-menerus, yang memiliki ka-
pasitas dan kelayakan untuk menerima singkapan rahasia-rahasia ini. Hal ini sebagai
mana dijelaskan oleh Louis Massignon bahwa praktik-praktik adab sufistik, seperti
konstansi dan frekuensi tilawah al-Qurin, meditasi, praktik ibadah, sama’, dan zikir,
merupakan sumber mistisisme Islam sekaligus fondasi sufistik dalam penafsiran teks
suci itu sendiri.®

Dalam salah satu karyanya, Mishkar al-Anwar, al-Ghazali menekankan pent-
ingnya peran dimensi lahir al-Qur’an dalam tafsir ishdri, yang membedakannya dari
penafsiran sekte Batini. Al-Ghazali dalam hal ini menuturkan,

“Sesungguhnya penegasian makna literal adalah [ajaran] mazhab Batiniyyah, yang

melihat hanya dengan sebelah mata terhadap salah satu alam, tanpa mengetahui palare-

litas antara dua alam (alam tampak dan alam tak tampak), tidak pula memahami aspek
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ini. Sementara penegasian rahasia-rahasia (al-Qur’an) adalah ajaran Hashwiyyah (For-
malis). Orang yang melihat hanya aspek lahirnya adalah seorang literlis-formalistik, dan
orang yang hanya meyakini aspek batin adalah seorang b4zini. Namun orang yang meng-
gabungkan kedua aspek itu adalah orang yang sempurna (pemahamannya). Oleh karena
itu Nabi bersabda, ‘al-Qur’an memiliki makna lahir dan makna batin, batasan (badd)
dan tujuan final (matla’)... Alih-alih, saya katakan bahwa Musa memahami perintah
untuk menanggalkan kedua terompahnya dengan melepaskan (keterikatan hatinya)
dari dua alam, sehingga dia melaksanakan perintah itu secara lahir dengan menanggalkan
kedua terompahnya, dan secara batin dengan melepas kedua alam tersebut. Hal ini
merupakan upaya mengambil pelajaran, yakni proses menyeberang (al-‘ubir) dari satu

hal kepada hal lain, dari makna lahir ke rahasia batin (sirr).”®

Kutipan pernyataan al-Ghazali di atas menunjukkan bahwa terdapat distingsi an-
tara pemaknaan sufistik dengan pemaknaan bazini. Distingsi tersebut dapat dilihat
dari penjelasan tafsiran di atas, yaitu kaum sufi tidak serta merta menolak makna
tekstual ayat dengan mengatakan bahwa Musa hakikatnya tidak memiliki dua
terompah atau tidak mendengar perintah Tuhan yang memerintahkan padanya un-
tuk melepas kedua terompahnya.®® Dengan demikian, tafsir sufistik memadukan an-
tara makna tekstual dengan makna spiritual secara proporsional. Hal ini berbeda
dengan pendekatan batini yang hanya mengimani makna mistis-alegoris, yang dapat
diketahui hanya oleh imam ma'sim,* sehingga mereka cenderung menolak makna
tekstual ayat yang telah menjadi pemahaman mainstream.

Adapun konsepsi al-Tustari yang lain tentang al-Qur’an adalah pandangannya
terkait proses pewahyuan dan muatan al-Qur’an. Al-Tustari menjelaskan bahwa,

“Allah menurunkan Al-Qur’an dalam lima bagian dari lima ayat sekaligus: lima ayat jelas

(mupkam), lima ayat ambigu (mutashabib), lima tentang apa yang diperbolehkan (halil),

lima tentang apa yang dilarang (barim), dan lima ayat parabola (amzhil). Orang beriman

yang gnosis (ma ‘rifah) kepada Allah, melaksanakan yang jelas (mupkam), mengimani
yang ambigu (mutashibih), menghalalkan yang halal (balil), mengharamkan yang haram

(hardm) dan memahami perumpamaannya (amthilahu). Sebagaimana firman Allah QS.

Al-’Ankabut: 43 “... dan tidak yang akan memahaminya kecuali mereka yang

berilmu”—yaitu, mereka yang memiliki pengetahuan (‘i/m) tentang Allah dan khu-

susnya mereka yang ma rifah kepada-Nya.”

Hal di atas selaras dengan apa yang pernah diisyaratkan oleh Henry Corbin
bahwa penafsiran al-Qur’an yang dilakukan oleh para Sufi mempostulasikan simbol-
simbol yang bertebaran dalam teks al-Qur’an, dan karenanya menuntut imajinasi
aktif untuk menggali setiap makna yang tersimpan di dalamnya.”’ Kendati
demikian, Chittick menegaskan bahwa hal tersebut tidak berarti para sufi menga-
baikan seluruhnya aspek tekstualisme al-Qur’an. Hanya saja, para sufi menilai bahwa
rasionalitas murni tidak akan pernah mengantarkan pada pemaknaan yang
sesungguhnya karena ia kerap kali lahir dari prasangka dan kecenderungan terhadap
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hal-hal duniawi. Karena itu, satu-satunya “tolok ukur” yang paling reliable dalam
menggali pemahaman terhadap wahyu adalah Tuhan dan bukan daya manusia yang
serba terbatas. Untuk mencapai itu semua, maka jalan yang harus ditempuh manusia
adalah pengabdian kepada Tuhan secara total, membaca al-Qur’an dan men-
gaplikasikan seluruh disiplin spiritual yang sesuai dengan prinsip-prinsip syariah.”?
Di bagian lain dalam tafsirnya, al-Tustari juga menyatakan bahwa Al-Qur’an juga
memuat nama dan sifat Allah. Dalam interpretasinya tentang al-hurif al-mugatta'ah
pada permulaan Surat al-Baqarah, A/if Lam Mim [2: 1], ia menjelaskan bahwa,
“Alif Lam Mim adalah nama Allah, di dalamnya terdapat makna dan sifat-sifat Allah
yang hanya diketahui oleh orang yang memiliki pemahaman atasnya [ya rifubi abl al-
fahm bihi] meskipun bagi kelompok tekstualis (24l al-zahir) dalam nama Allah ini ter-
dapat makna yang variatif. Jika huruf-huruf ini terpisah, maka [ia akan membentuk
susunan]; a/if adalah karya Allah (za7if Allah) Dia membuat segala sesuatu sebagaimana
Dia berkehendak, /im adalah sifat lemah lembut-Nya yang kekal (lutfubhu al-qadim) dan
mim adalah sifat kemuliaan-Nya yang agung (majdubu al-‘azim). Al-Tustar berkata: ‘se-
tiap kitab yang Allah turunkan memiliki rahasia, dan rahasia al-Qur’an adalah ayat-ayat
pembuka surat (fawatih al-suwar). fawatip al-suwar adalah nama dan sifat-sifat Allah,
misalnya alif lam mim sad, alif lam ra’, alif lam mim ra’, kif ha’ ya ‘ain sid, 1@’ sin mim
dan pa mim sin qaf. Jika huruf-huruf ini digabung, maka ia akan membentuk nama Allah
yang Agung, yaitu apabila huruf-huruf tersebut diambil secara berurutan dari satu surat
dan surat sesudahnya lalu dikelompokkan, seperti alif lam ra’, ha mim dan nin maka
akan [membentuk nama Allah] a/-Rapman (Yang Maha Pengasih).””

Selain asumsi-asumsi di atas, pandangan al-Tustari terkait tingkat atau level
makna al-Qur’an barangkali adalah asumsi paling penting atas konstruksi penafsiran
esoterisnya terhadap al-Qur’an. Hal tersebut ia jelaskan di bagian pendahuluan
tafsirnya bahwa,

“setiap ayat Al-Qur’an memiliki empat makna: eksoterik (z@hir) dan esoterik (batin),

batas (badd) dan titik transendensi (matla). Makna eksoterik adalah pembacaan

(tilawah), makna esoterik adalah pemahaman (fzhm) dari ayat tersebut, makna batas

adalah apa yang halal dan haram, dan titik transendensi adalah tempat hati yang ter-

angkat (ishrdf) [dari mana ia memandang] makna yang dimaksudkan, sebagai pema-
haman dari Allah, Yang Mahakuasa dan Agung adalah Dia (fighan min Allih). Penge-
tahuan lahiriah [Al-Qur’an] adalah pengetahuan [yang dapat diakses oleh] orang secara
umum (‘dmm); sedangkan pemahaman tentang makna-makna batinnya dan makna yang

dimaksudkan adalah [untuk] orang-orang tertentu (khadss)...”*

Dalam literatur tafsir disebutkan bahwa konsep multiplitas makna al-Qur’an ini
didasarkan pada hadis Nabi Muhammad yang diriwayatkan oleh Ibn Mas’ad
bahwa, “al-Qur’an diturunkan atas tujuh huruf. Dan setiap huruf memiliki [aspek]
zdhr dan batn. Dan setiap padd memiliki matla”*> Menurut Zahra Sands, hadis ini
memang menjadi rujukan utama bagi para sufi tentang dimensi makna al-Qur’an.
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Bahkan Abua Ja‘far al-Tabari (310 H./923 M.), yang bukan mufasir sufi, juga men-
gutip hadis ini dalam pendahuluan tafsirnya. Meskipun, lanjut Sands, bahwa pem-
ahaman al-Tabari menunjukkan hal yang berbeda dari apa yang dipahami secara
umum oleh para Sufi.”®

Dalam pernyataannya di atas, al-Tustari telah menunjukkan bahwa makna bazin
dimaksudkan untuk orang-orang terpilih, dan bahwa pemahaman tentang makna
ini berasal ‘dari Allah’. Sebagaimana hal tersebut ia jelaskan dalam penafsirannya
terhadap ayat, “... maka mengapa orang-orang itu (orang-orang munafik) hampir-
hampir tidak memahami pembicaraan (sedikit pun)”. Menurut al-Tustari, mereka
tidak memahami pembicaraan atau wacana (a/l-kbitab).””

Pandangan ini sesuai dengan pendapat al-Shatibi yang menyatakan bahwa, pada
hakikatnya, makna zahir adalah makna literal (zdhir al-tilawah) atau makna linguis-
tik (al-mafhiam al-'arabi), sementara makna batin adalah apa yang dikehendaki
(murad) oleh Allah. Orang-orang musyrik Arab yang mengingkari kebenaran ajaran
Islam sebetulnya mampu memahami makna zahir al-Qur’an. “Bagaimana tidak,”
tulis al-Syatibi, “sementara al-Qu’an diturunkan dengan bahasa mereka?”. Hanya
saja, orang-orang musyrik itu tidak mampu memahami makna baitin al-Qur’an,
yakni kehendak Allah dalam menurunkannya.”®

Pemaknaan ishari terhadap al-Qur’an merupakan interpretasi melalui persaksian
jiwa (interpretation through the self).” Pendekatan sufistik terhadap teks sebagai jarin-
gan makna berlapis, tak lepas dari anugerah ilmu kashf, yang mampu menjangkau
realitas multi-dimensi. Alexander Knysh dalam Islamic Mysticism menjelaskan, kashf
merupakan epistemologi sufistik, yang berfungsi menyibak tirai pekat, yang
menghalangi seseorang dari persaksian dunia ekstra fenomenal (¢he extra-phenomenal
world). Ketika tirai pekat ini tersingkap, seseorang dapat mengetahui misteri-misteri
spiritual dari realitas semesta dan rahasia-rahasia kondisi jiwa, tanpa perantara re-
fleksi rasional.’™ Multiplistas makna al-Qur’an merupakan konsekuensi logis dari
pandangan kosmologi sufistik, yang mengukuhkan status ontologis multi-lapisan
alam. Ta'wil dalam konteks ini merupakan instrumen yang diasumsikan dapat
menjembatani antara konstruksi teks suci dengan penyaksian dimensi-dimensi spir-
itual.'!

Ja’far al-Subhani menyatakan bahwa jiwa manusia diibaratkan layaknya cermin,
yang mampu memantulkan pada permukaannya realitas-realitas alam gaib, sehingga
ia mendapati berbagai bentuk dan makna- makna yang tidak mungkin didapatkan
memalui indra maupun akal. Namun demikian, seperti halnya keterpantulan ben-
tuk-bentuk material pada cermin bergantung pada kejernihan cermin, begitu pula
terpantulnya realitas-realitas gaib pada jiwa menyaratkan kejernihan dan kesucian
jiwa dari noda-noda dosa dan akhlak tercela.'* Jiwa suci dengan penglihatan batin
seperti ini pada gilirannya mampu menyingkap kualitas-kualitas spiritual ketika
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membaca al-Qur’an dari kedalaman horizonnya. Mengenai status ontologis pan-
dangan ini, Kristin Zahra Sands menegaskan bahwa bahasa simbolik-metaforis yang
digunakan kaum sufi dalam penafsiran al-Qur’an bukan sekedar bentuk fantasi
belaka, namun merupakan realitas objektif, yang lahir dari hubungan dialektis an-
tara pemikiran dan tatanan kosmos. Gaya bahasa dan diskursus yang digunakan da-
lam penafsiran sufistik mungkin saja tampak seperti metaforis, namun hakikatnya ia
merupakan deskripsi akan pengalaman langsung yang mereka alami dalam alam
spiritual.'”® Dengan demikian, inklinasi kosmologis yang riil memberikan pengaruh
sangat signifikan terhadap asumsi hermeuneutika sufistik.

Prinsip serupa diungkapkan oleh al-Tustari bahwa:

“Sesungguhnya Allah tidak mengambil sebagai sahabat (wa/i) salah satu umat Muham-

mad tanpa mengajari mereka Al-Qur’an, baik dari segi lahiriah maupun batin. Mereka

berkata, ‘Kami tahu tentang aspek luarnya, tetapi apa aspek dalamnya?” Dia menjawab,

‘Itu adalah pemahamannya (fzhm); dan pemahamannya itulah yang dimaksudkan.”'"*

Lebih dari sekali dalam tafsirnya, al-Tustari memperingatkan agar tidak menafsir-
kan Al-Qur’an menurut keinginan atau hawa nafsu (2hwd) sendiri. Misalnya ketika
ia menafsirkan firman Allah “adapun orang-orang yang dalam hatinya condong pada
kesesatan, mereka yang mengikuti yang mutashabihar untuk mencari-cari fitnah dan
untuk mencari-cari takwilnya, padahal tidak ada yang mengetahui takwilnya kecuali
Allah” [QS. Ali ‘Imran: 7]. Al-Tustari menafsirkan kata ‘fitnah’ sebagai kekufuran
(al-kufr). Sedangkan kalimat ‘ibtighi’a ta’wilihi ia tafsirkan sebagai ‘upaya inter-
pretasi al-Qur’an yang sesuai dengan keinginan diri mereka sendiri’. Adapun dalam
menafsirkan kalimat ‘wa al-rasikhin fi al-%lm, dia mengutip ucapan “Ali ibn Abi
Talib:

“[orang-orang yang mendalam ilmunya] adalah orang-orang yang dilindungi oleh ilmu

agar tidak terjerumus [ke dalam tafsir al-Qur’an] sesuai dengan keinginan (bawa) atau

dengan argumen-argumen (al-hujaj al-madribah), tanpa [kesadaran terhadap] yang tak
terlihat [misteri] (dina al-ghuyib) pada sesuatu yang Allah anugerahkan kemuliaan
kepada mereka atas rahasia-rahasia-Nya yang tak terlihat (asraribi al-mughayyababh) dari

dalam khazanah pengetahuan.”'”

Sesuai dengan pengertian bahwa makna esoterik dan ‘misteri tak terlihat’ al-
Qur’an adalah sesuatu yang berharga yang dapat diungkapkan langsung oleh Allah
(kepada beberapa orang pilihan tertentu, atau para kekasih-Nya), al-Tustari juga
menyampaikan kesadarannya akan sifat misterius yang terkadang makna batin al-
Quran tidak bisa diungkapkan—al-Qur’an tidak akan pernah bisa dipahami
[seutuhnya]. Sebagaimana hal tersebut terlihat ketika al-Tustari menafsirkan ayat al-
Qur’an, “katakanlah (Muhammad), seandainya lautan menjadi tinta untuk (menu-

lis) kalimat-kalimat Allahku, maka pasti habislah lautan itu...”: [QS. al-Kahfi: 109].

Refflelks, Vol 22, No 1 (2023) DOI: 10.15408/ref.v22i1.25233



68 | Ahmad Ali Fikri & Yusuf Rahman

“Kitabnya adalah bagian dari ilmu dan keajaiban-Nya, dan jika seorang hamba diberi
seribu pemahaman untuk memahami setiap huruf al-Qur’an, dia tidak akan pernah
mencapai titik akhir dari ilmu Allah di dalamnya karena kitab-Nya adalah kalam-Nya
yang qadim, dan perkataan-Nya adalah salah satu sifat-Nya, dan sifat-Nya tidak ada
habisnya, sebagaimana Dia yang tidak memiliki akhir. Semua yang dapat dipahami dari

»106

kalam-Nya adalah sebanyak Dia membuka hati para kekasih-Nya.

Demikianlah beberapa konsepsi dan asumsi al-Tustar terhadap al-Qur’an. Mes-
kipun pandangannya terhadap al-Qur’an di atas pada dasarnya bersifat tipikal, da-
lam arti bahwa ia dianut dan diyakini oleh mayoritas—untuk tidak menyatakan se-
luruh—umat Islam. Kendati demikian, beberapa konsepsi di atas, terutama status
al-Qur’an sebagai sebuah kitab berbahasa Arab dan memiliki empat level makna te-
lah menjadi bagian krusial dari prinsip-prinsip tafsir ishdri yang diaplikasikan al-
Tustari dalam menafsirkan al-Qur’an.

Kesimpulan

Demikianlah uraian singkat terkait pandangan al-Tustari terhadap al-Qur’an.
Adapun pandangan dan pra-anggapan al-Tustari terhadap al-Qur’an adalah kalim
Allah yang gadim dan bukan makhluk; kitab yang bagian zahirnya sangat indah dan
batinnya sangat dalam; kitab yang memuat penjelasan Allah tentang mubkam-mu-
tashabih, halil-haram dan amr-nahy; kitab berbahasa Arab dan karenanya ia hanya
bisa didekati dengan pemahaman atas bahasa Arab yang memadai; kitab yang men-
jadi satu-satunya jalan bagi manusia untuk menuju Allah; kitab yang menjadi tali
atau ikatan (pabl) antara Allah dan hamba-Nya, kitab yang di dalamnya mengan-
dung nama (asma) dan atribut (a/~sifar) Allah; kitab yang diturunkan dalam lima
bagian dari lima ayat sekaligus: lima ayat jelas (mubkam), lima ayat ambigu (mu-
tashabih), lima tentang apa yang diperbolehkan (/alil), lima tentang apa yang dil-
arang (param), dan lima ayat parabola (amthil); serta sebuah kitab yang mengan-
dung empat level makna, yaitu zahir, bitin, hadd dan matla’; Makna eksoterik ada-
lah pembacaan (#7ldwah), makna esoterik adalah pemahaman (fzhm) dari ayat terse-
but, makna batas adalah apa yang halal dan haram, dan titik transendensi adalah
tempat hati yang terangkat (ishrdf) [dari mana ia memandang] makna yang dimak-
sudkan, sebagai pemahaman dari Allah, Yang Mahakuasa dan Agung adalah Dia
(fighan min Allah). Dari sekian beberapa pandangannya terhadap al-Qur’an terse-
but, barangkali pandangan bahwa al-Qur’an adalah kitab berbahasa Arab serta
mengandung empat level makna merupakan pandangan al-Tustari terhadap al-
Qur’an yang paling fundamental dan sangat mempengaruhi penafsiran sufistiknya.

Implikasi dari pandangan al-Tustarl bahwa al-Qur’an sebagai kitab berbahasa
Arab adalah upaya-upaya penafsiran atas al-Qur’an tidak bisa mengabaikan aspek
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