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agaimana fenomena tafsir di Indonesia? Pertanya-

an ini sangat menarik untuk ditelaah lebih jauh,

tentunya dengan melibatkan beberapa dimensi

penting tentangnya. Dalam konteks keindonesiaan, studi

al-Qur ’ân patut dipandang selaku bagian integral dari

perkembangan Islam. Terkait dengan itu, banyak hal yang

layak diketengahkan untuk mencermati perkembangan tafsir

di negeri ini, semisal historisitas perkembangan, karya tafsir

lokal, dimensi kontemporer, dan beberapa aspek lainnya.

Semuanya merupakan elemen dasar yang patut dicermati

untuk memotret fenomena tafsir di Nusantara. Terkait dengan

itu, Jurnal Studi al-Qur’ân (JSQ) edisi III ini hadir dengan

mengetengahkan beberapa tulisan tentang tafsir dan al-

Qur’ân dalam konteks keindonesiaan.

Mengawali JSQ III ini, disuguhkan sebuah artikel dengan

pendekatan tematik seputar tinjauan al-Qur’ân tentang relasi

antarumat beragama yang ditulis oleh M. Ali Nurdin. Tulisan

ini mengelaborasi secara apik ayat-ayat al-Qur ’ân yang

bersinggungan dengan toleransi antarumat beragama. Pada

rubrik artikel utama, disajikan uraian tentang sejarah awal

perkembangan tafsir di Nusantara-Melayu terkait erat dengan

relasi ulama negeri ini dengan Tanah Haram Mekkah (atau

Timur Tengah). Kendati demikian, tak terbilang nilai lokal

B
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keindonesiaan yang turut tampil dalam karya-karya tafsir

Nusantara. Yang jelas, tafsir merupakan sebuah disiplin

keilmuan yang berkembang secara konstan. Uraian runtut

tentang ini ditulis oleh Anthony H. Johns dengan pendekatan

historis yang kaya data.

Tinjauan kontemporer tentang penafsiran al-Qur’ân

ditulis oleh Nasaruddin Umar dengan kajian kritis tentang

tinjauan sosial dalam penafsiran al-Qur’ân yang mengurai

karya M. Dawam Rahardjo. Dengan elaborasi beberapa kata

kunci dalam al-Qur’ân yang menjadi karakteristiknya, karya

Dawam tersebut diulas secara argumentatif. Tinjauan lain

ditulis oleh Faried F. Saenong yang mengelaborasi ideologi-

sasi sejarah tafsir al-Qur’ân di Indonesia. Artikel ini memapar-

kan pemetaan karya tafsir yang beredar di negeri ini ke

dalam tipologi tafsir modernis dan tradisionalis dengan

bertolak pada beberapa faktor seperti referensi yang

digunakan, permasalahan yang disorot, dan sebagainya.

Salah satu khazanah tafsir lokal berbahasa Bugis diulas

oleh M. Rafii Yunus Martan. Guru besar ‘Ulûm al-Qur’ân ini

mengelaborasi sebuah tafsir karya AG. H. Daud Ismail

dengan metodologi penafsirannya yang unik sekaligus

mengintrodusir nilai-nilai lokal dalam tafsirnya, terutama yang

berhubungan dengan pelestarian bahasa Bugis. Artikel

berikutnya ditulis oleh Ahsin Sakho Muhammad yang

mengulas Tafsir Depag yang merupakan karya penting

dalam khazanah tafsir Nusantara. Tulisan ini lebih banyak

mengulas revisi karya yang dihasilkan oleh sebuah tim yang

diketuainya. Upaya penyegaran studi tafsir di Tanah Air juga

dicermati oleh M. Syairozi Dimyathi. Praktisi pendidikan ini

mengkritisi ketimpangan kurikulum tafsir di Pesantren dan

Madrasah Tsanawiyah di Indonesia. Ketimpangan yang

dimaksud terletak pada arah pembelajaran yang tidak adaptif

dengan realitas faktual masyarakat Indonesia serta kurang

akomodatifnya kurikulum tafsir terhadap perkembangan

teknologi.

Pada rubrik interview, dihadirkan hasil wawancara salah
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seorang redaktur kami di Canberra dengan Anthony H. Johns

yang mengulas seputar tantangan dan prospek tafsir al-

Qur’ân di Indonesia. Sedangkan pada rubrik ‘Ulûm al-Qur’ân

diketengahkan uraian tentang fenomena menarik di Tanah

Air yang belum banyak ‘tersentuh’ secara akademis, yaitu

seni baca al-Qur’ân yang ditulis oleh Eva F. Amrullah.

Uraian tentang tafsir Marâh Labîd karya Nawawi Banten

ditulis oleh Mustamin Arsyad. Tulisan yang mengisi rubrik

profi l tafsir/mufasir ini lebih menyorot kontribusi tafsir

tersebut dalam perkembangan studi tafsir di Nusantara.

Sedangkan pada rubrik review tesis/disertasi diketengahkan

uraian tentang peta tafsir di Indonesia dalam satu dasawarsa

(1990-2000). Tesis tersebut adalah buah karya Islah Gusmian

yang dielaborasi oleh Hamka Hasan. Selain mengelaborasi

pemetaan karya tafsir Indonesia, Hamka juga memaparkan

beberapa dimensi penting yang absen dari tesis tersebut

yang dapat dijadikan research space dalam upaya pemetaan

karya tafsir Nusantara selanjutnya. Pada rubrik survei

bibliografis dihadirkan review singkat belasan buku menarik

yang terkait dengan tafsir dan ‘ulûm al-Qur’ân. Selamat

membaca!
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H
ubungan antarumat beragama di belahan dunia

mana pun, tidak terkecuali di Indonesia, mengalami

masa pasang surut. Secara normatif, agamawan

pada umumnya dan ulama tafsir pada khususnya telah

berusaha keras untuk memberi penjelasan berdasarkan

sudut pandang masing-masing. Tulisan ini adalah bagian

dari ikhtiar untuk menjelaskan pandangan al-Qur’ân tentang

hubungan antarumat beragama dalam al-Qur’ân. Sebelum

memaparkan uraian tentang masalah itu, penting untuk

menjawab sebuah pertanyaan, Apakah benar Allah SWT.—

sebagaimana disebutkan dalam al-Qur ’ân—menurunkan

berbagai macam agama? Hal ini dipandang penting untuk

dijelaskan mengingat ada sementara pandangan yang

M. Ali Nurdin

HUBUNGAN ANTARUMAT
BERAGAMA DALAM
PANDANGAN AL-QUR’ÂN
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menyatakan bahwa Allah SWT. dari ‘sononya’ telah menurun-

kan berbagai macam agama. Itu berarti semua agama yang

ada adalah berasal dari Allah. Kalau berasal dari Allah, berarti

semuanya benar. Pandangan tersebut populer dengan istilah

“pluralisme agama”.

“Islam Umum” dan “Islam Khusus”

Tema ini sudah cukup banyak dibahas oleh para

cendekiawan di antaranya berpangkal dari penjelasan dalam

Q.S. Âli ‘Imrân [3]: 19: “Sesungguhnya agama di sisi Allah

adalah Islam…”. Ini diperkuat dalam surah yang sama ayat

85: “Dan barang siapa mencari agama selain Islam, dia

tidak akan diterima, dan di akhirat dia termasuk orang-

orang yang rugi.” Berdasarkan dua ayat tersebut, muncul

dua pendapat yang berbeda; kelompok pertama dan inilah

mayoritas ulama, khususnya ulama tafsir berpendapat bahwa

agama yang benar dan yang diridhai oleh Allah SWT. adalah

Islam. Sementara kelompok kedua memahami kata Islam

dalam ayat tersebut sebagai sikap pasrah. Dengan begitu,

agama apa pun yang dianut oleh seseorang asalkan mereka

bersikap pasrah secara total kepada Allah adalah benar.

Pandangan kelompok kedua ini secara logika sederhana

saja tampak rapuh. Pertama, jelas sekali bahwa setiap

agama memiliki konsep teologi (akidah), ritual ibadah, standar

moralitas yang berbeda, sehingga bagaimana mungkin

dikatakan sama. Kedua, kalau semua agama benar, mengapa

Nabi Muhammad saw. ‘repot-repot’ mengajak para penguasa

(lewat korespondensi) di sekitar Jazirah Arab saat itu untuk

masuk Islam. Demikian halnya dengan orang-orang Yahudi

dan Nasrani di Madinah yang saat itu diajak oleh Rasulullah

saw. untuk menerima Islam. Dan, masih sederet pertanyaan

yang dapat membantah argumen kelompok kedua. Kembali

ke pertanyaan pembuka, apakah benar Allah menurunkan

berbagai macam agama? Jawabannya sangat jelas “tidak”.

Al-Qur’ân tidak pernah menyinggung bahwa Allah telah

menurunkan berbagai macam agama. Agama yang diturun-
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kan oleh Allah hanya satu, yaitu Islam dalam arti yang

sebenarnya. Agama yang diturunkan kepada seluruh Nabi

yang pernah diutus Allah adalah satu yaitu Islam. Bahwa

syariatnya berbeda-beda, “ya”, namun tidak dalam hal

akidahnya. Para ulama biasanya menyebut agama yang

diturunkan kepada para nabi sebelum Nabi Muhammad saw.

sebagai Islam dalam “arti umum”, sementara yang diturunkan

kepada Nabi Muhammad saw. sebagai Islam dalam “arti

khusus”. Maksudnya, Islam yang dibawa Nabi Muhammad

adalah penyempurnaan ajaran Islam yang pernah diturunkan

oleh Allah SWT. kepada segenap nabi sebelumnya.

Dari penjelasan di atas, boleh jadi sementara orang

akan menilai bahwa ajaran Islam eksklusif, dan tidak toleran.

Jawabannya bisa “ya”, bisa “tidak”. Islam memang sangat

eksklusif dan tidak toleran dalam hal akidah. Umat Islam

tidak boleh kompromi dalam hal akidah (lebih detail akan

dijelaskan bagian akhir tulisan ini). Sementara dalam

masalah-masalah yang berkaitan dengan etika/moral hubung-

an antarsesama manusia, al-Qur’ân sangat inklusif. Dalam

masalah ini, tidak ada kitab suci yang seinklusif al-Qur’ân.

Masalah inilah yang akan dibahas dalam tulisan ini.

Persaudaraan dalam al-Qur’ân

Persaudaraan yang diperintahkan al-Qur’ân tidak hanya

tertuju kepada sesama Muslim, tetapi juga kepada sesama

warga masyarakat yang non-Muslim. Salah satu alasan yang

dijelaskan al-Qur’ân adalah bahwa manusia itu satu sama

lain bersaudara karena mereka berasal dari sumber yang

satu. Q.S. al-Hujurât [49]: 13 menegaskan hal ini:

“Hai manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu dari

seorang laki-laki dan seorang perempuan dan menjadikan
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kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku supaya kamu

saling mengenal. Sesungguhnya orang yang paling mulia

di antara kamu di sisi Allah ialah orang yang paling bertakwa

di antara kamu. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui

lagi Maha Mengenal.”

Persamaan seluruh umat manusia ini juga ditegaskan

oleh Allah dalam Q.S. al-Nisâ’ [4]: 1:

“Hai sekalian manusia, bertakwalah kepada Tuhan kamu

yang telah menciptakan kamu dari diri yang satu, dan

menciptakan darinya pasangannya; Allah memperkembang-

biakkan dari keduanya laki-laki yang banyak dan perem-

puan. Dan bertakwalah kepada Allah yang dengan nama-

Nya kamu saling meminta dan (peliharalah pula) hubungan

silaturrahim. Sesungguhnya Allah Maha mengawasi kamu.”

Kedua ayat di atas adalah ayat-ayat yang turun setelah

Nabi saw. hijrah ke Madinah (Madaniyah), yang salah satu

cirinya adalah didahului dengan panggilan 

(ditujukan kepada orang-orang yang beriman). Namun demi

persaudaraan, persatuan, dan kesatuan, ayat ini mengajak

kepada semua manusia yang beriman dan yang tidak

beriman  (wahai seluruh manusia) untuk saling

membantu dan saling menyayangi, karena manusia berasal

dari satu keturunan, tidak ada perbedaan antara laki-laki

dan perempuan, kecil dan besar, beragama dan tidak

beragama. Semua dituntut untuk menciptakan kedamaian

dan rasa aman dalam masyarakat, serta saling menghormati

hak-hak asasi manusia.

Ayat tersebut memerintahkan bertakwa kepada “rabba-
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kum” tidak menggunakan kata “Allah” untuk lebih mendorong

semua manusia berbuat baik, karena Tuhan yang meme-

rintahkan ini adalah “rabb”, yakni yang memelihara dan

membimbing, serta agar setiap manusia menghindari sanksi

yang dapat dijatuhkan oleh Tuhan yang mereka percayai

sebagai pemelihara dan yang senantiasa menghendaki

kedamaian dan kesejahteraan bagi semua makhluk. Di sisi

lain, pemilihan kata itu membuktikan adanya hubungan

antara manusia dan Tuhan yang tidak boleh putus. Hubung-

an manusia dengan-Nya itu, sekaligus menuntut agar setiap

orang senantiasa memelihara hubungan antara manusia

dan sesamanya. Dalam kaitan inilah, Sayyid Quthb menyata-

kan bahwa sesungguhnya berbagai fitrah yang sederhana

ini merupakan hakikat yang sangat besar, sangat mendalam,

dan sangat berat. Sekiranya manusia mengarahkan pen-

dengaran dan hati mereka kepadanya, niscaya telah cukup

untuk mengadakan berbagi perubahan besar di dalam

kehidupan dan mentransformasinya dari beraneka ragam

kebodohan kepada iman, keterpimpinan dan petunjuk

kepada peradaban yang sejati dan layak bagi manusia.1

Nabi saw. juga menegaskan hal ini dalam beberapa

hadis, di antaranya:

2

1 Sayyid Quthb, Fî Zhilâl al-Qur’ân, II, h. 101.

2 Ahmad ibn Hanbal, al-Musnad, (Kitâb Bâqî Musnad al-Anshâr), No.

Hadis 22391. Hadis ini dalam Mu’jam al-Mufahras lî Alfâdz al-Hadîts dan
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“Abu Nadhrah meriwayatkan dari seseorang yang men-

dengar khotbah Nabi saw. pada hari Tasyriq, di mana Nabi

saw. bersabda, ‘Wahai manusia, ingatlah sesungguhnya

Tuhan kamu satu dan bapak kamu satu. Ingatlah tidak

ada keutamaan orang Arab atas orang bukan Arab, tidak

ada keutamaan orang bukan Arab atas orang Arab, orang

hitam atas orang berwarna, orang berwarna atas orang

hitam, kecuali karena takwanya apakah aku telah me-

nyampaikan? Mereka menjawab, “Rasulullah saw. telah

menyampaikan”.

3
 

“Dari Abu Hurairah berkata, Rasulullah saw. bersabda, “Se-

sungguhnya Allah tidak memandang kepada bentuk rupa

dan harta benda kamu, tetapi Dia hanya memandang

kepada hati kamu dan amal perbuatan kamu .”

4

“Dari Hudzaifah ra. berkata, Rasulullah saw. bersabda,

“Semua kamu adalah keturunan Adam dan Adam berasal

dari tanah…”

juga dalam CD Room yang memuat sembilan kitab hadis, hanya diriwayatkan

oleh Imam Ahmad sendirian, dan nilai hadis ini adalah Mursal Shahâbî,
karena Abû Nadhrah adalah seorang dari kalangan tâbi‘în dan dalam

meriwayatkan hadis tersebut tidak menyebut nama sahabat. Ia hanya

menyebut bahwa ia menerimanya dari seorang yang mendengar pidato

Nabi saw. Hadis yang mursal nilainya dha‘îf. Meskipun demikian, dilihat

dari matan hadis tersebut substansinya tidak bertentangan dengan nilai-

nilai al-Qur’ân.

3 Muslim, Shahîh Muslim, (Kitâb al-Birr wa al-Shilah wa al-Âdâb),
No. Hadis 4651; Ibn Mâjah, Sunan Ibn Mâjah, (Kitâb al-Zuhd), No. Hadis.

4133.

4 Ibn Katsîr, Mukhtashar Ibn Katsîr, jilid III, h. 368.
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Beberapa ayat yang mengaskan hal ini antara lain Q.S.

al-A‘râf [7]: 189 dan Q.S. al-Zumar [39]: 6 menyatakan bahwa

seluruh umat manusia diciptakan dari diri yang satu.

Sedangkan dalam Q.S. Fâthir [35]: 11, al-Mu’min [40]: 67;

al-Mu’minûn [23]: 12-14 diterangkan asal-usul kejadian

manusia, yaitu dari tanah kemudian dari setetes air mani

dan proses-proses selanjutnya.

Beberapa ayat dan hadis di atas menjelaskan bahwa

dari segi hakikat penciptaan, manusia tidak ada perbedaan.

Mereka semuanya sama, dari asal kejadian yang sama yaitu

tanah, dari diri yang satu yakni Adam yang diciptakan dari

tanah dan darinya diciptakan istrinya. Oleh karena itu, tidak

ada kelebihan satu orang individu dari individu lain, satu

golongan dari golongan lain, suatu ras dari ras lain, suatu

warna kulit dari warna kulit lain, seorang tuan dari pembantu-

nya, pemerintah dari rakyatnya, dan sebagainya. Karena

dasar asal-usul kejadian manusia seluruhnya adalah sama,

tidak layak seseorang atau satu golongan membanggakan

diri terhadap yang lain apalagi menghinanya.5

Dari uraian di atas tampak jelas bahwa misi utama al-

Qur ’ân dalam kehidupan bermasyarakat adalah untuk

menegakkan prinsip persamaan (egalitarian) dan mengikis

habis segala bentuk fanatisme golongan ataupun kelompok.

Dengan persamaan tersebut, sesama anggota masyarakat

dapat melakukan kerja sama sekalipun di antara warganya

terdapat perbedaan prinsip, yaitu perbedaan akidah. Per-

bedaan-perbedaan yang ada bukan dimaksudkan untuk

menunjukkan superioritas masing-masing terhadap yang

lain, melainkan untuk saling mengenal dan menegakkan

prinsip persatuan, persaudaraan, persamaan, dan kebebas-

an. Termasuk dalam hal kebebasan adalah kebebasan untuk

memeluk agamanya masing-masing. Al-Qur’ân secara tegas

menyatakan bahwa tidak ada paksaan untuk memeluk

5 Al-Thabâthabâ’î, al-Mîzân, jilid IV, h. 134-135.
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agama Islam, sebagaimana tersebut dalam Q.S. al-Baqarah

[2]: 256:

“Tidak ada paksaan untuk (menganut) agama (Islam);

sesungguhnya telah jelas yang benar dari jalan yang sesat.

Oleh karena itu, barang siapa yang ingkar kepada Thaghût

dan beriman kepada Allah, maka sesungguhnya ia telah

berpegang teguh kepada gantungan tali yang amat kuat

yang tidak akan putus. Allah Maha Mendengar lagi Maha

Mengetahui. ”

Dalam ayat di atas secara gamblang dinyatakan bahwa

tidak ada paksaan dalam menganut keyakinan agama. Allah

menghendaki setiap orang merasakan kedamaian. Adapun

kedamaian tidak dapat diraih selama jiwa tidak damai.

Paksaan hanya menjadikan jiwa tidak damai, sehingga tidak

ada paksaan dalam menganut akidah Islam. Konsiderans

yang dijelaskan ayat tersebut adalah karena telah jelas jalan

yang lurus.

Sebab turun ayat tersebut sebagaimana dikutip oleh

Ibn Katsîr yang bersumber dari Ibn ‘Abbâs adalah seorang

laki-laki Anshâr dari Bani Sâlim ibn ‘Awf yang dikenal dengan

nama Husayn mempunyai dua anak laki-laki yang beragama

Nasrani, sedangkan ia sendiri beragama Islam. Husayn

menyatakan kepada Nabi saw., “Apakah saya harus me-

maksa keduanya (untuk masuk Islam?)?”. Kemudian turunlah

ayat tersebut di atas.6

Ayat yang senada terdapat dalam Q.S. Yûnus [10]: 99-

100:

6‘Alî al-Shâbûnî, Mukhtashar Tafsîr Ibn Katsîr, jilid I, h. 232.
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“Jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua

yang ada di muka bumi seluruhnya. Maka apakah engkau

memaksa manusia supaya mereka menjadi orang-orang

mukmin semuanya, padahal tidak ada satu jiwa pun akan

beriman kecuali dengan izin Allah; dan Allah menimpakan

kekotoran kepada orang-orang yang tidak mempergunakan

akalnya. ”

Ayat di atas secara tegas mengisyaratkan bahwa

manusia diberi kebebasan untuk beriman atau tidak beriman.

Kebebasan tersebut bukanlah bersumber dari kekuatan

manusia melainkan anugerah Allah, karena jika Allah (dalam

ayat di atas diisyaratkan dengan kata rabb) menghendaki,

tentulah semua manusia yang berada di muka bumi beriman

seluruhnya. Ini dapat dilakukan-Nya antara lain dengan

mencabut kemampuan manusia dengan memilih dan meng-

hiasi jiwa mereka hanya dengan potensi positif saja, tanpa

nafsu dan dorongan negatif seperti halnya malaikat. Akan

tetapi, hal itu t idak dilakukan-Nya karena tujuan utama

manusia diciptakan dengan diberi kebebasan adalah untuk

diuji. Allah SWT. menganugerahkan manusia potensi akal

agar mereka menggunakannya untuk memilih.

Dengan alasan seperti i tu, dapat disimpul bahwa

segala bentuk pemaksaan terhadap manusia untuk memilih

suatu agama tidak dibenarkan oleh al-Qur’ân, karena yang

dikehendaki oleh Allah adalah iman yang tulus tanpa pamrih

dan paksaan. Seandainya paksaan itu diperbolehkan,

niscaya Allah sendiri yang akan melakukan, namun—seperti

dijelaskan dalam ayat di atas—Allah SWT. tidak melaku-

kannya. Untuk itulah, tugas para Nabi hanyalah untuk

mengajak dan memberi peringatan tanpa paksaan. Manusia

akan dinilai terkait dengan sikap dan responnya terhadap

seruan para nabi tersebut.
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Dalam ayat di atas terdapat klausa yang awalnya

ditujukan kepada Nabi Muhammad saw., yaitu apakah engkau

akan memaksa manusia ( ). Hal itu dipaparkan

oleh al-Qur’ân terkait dengan sikap Nabi Muhammad saw.

yang secara sungguh-sungguh ingin mengajak manusia

semua untuk beriman. Bahkan, sikap beliau terkadang

berlebihan, dalam arti di luar batas kemampuannya, sehingga

nyaris mencelakakan diri sendiri. Penggalan ayat di atas

dari satu sisi menegur Nabi Muhammad saw. dan orang yang

bersikap dan melakukan hal serupa, dan dari sisi yang lain

memuji kesungguhannya.7

Kode Etik Hubungan Antarumat Beragama

Dalam kaitan inilah al-Qur’ân memberi kode etik dalam

hubungan antarpemeluk agama. Beberapa kode etik ter-

sebut adalah:

Pertama , t idak bertoleransi dalam akidah. Dalam

hubungan bermasyarakat, al-Qur’ân sangat menganjurkan

agar umat Islam menjalin hubungan tidak hanya dengan

sesama Muslim, tetapi juga dengan warga masyarakat yang

non-Muslim. Meski demikian, toleransi tersebut bukanlah

dalam hal akidah. Hal ini secara tegas diisyaratkan dalam

Q.S. al-Kâfirûn [109]: 1-6:

7 Dalam kaitan ini, dalam Q.S. al-Kahf [18]: 6 Allah SWT. berfirman:

 “Maka (apakah) barangkali engkau akan membunuh dirimu karena
bersedih hati sesudah mereka berpaling, sekiranya mereka tidak beriman
kepada keterangan ini?” Ayat yang senada juga dijelaskan dalam Q.S.

Fâthir [35]: 8

 “Maka janganlah dirimu binasa karena kesedihan terhadap mereka.”
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“Katakanlah: ‘Hai orang-orang kafir, aku tidak akan me-

nyembah apa yang kalian sembah. Dan kalian bukan

penyembah Tuhan yang aku sembah. Dan aku tidak pernah

menjadi penyembah apa yang kalian sembah. Dan kalian

tidak pernah pula menjadi penyembah Tuhan yang aku

sembah, untukmulah agamamu dan untukkulah agamaku’”.

Sebab turun surah ini oleh sementara ulama terkait

dengan peristiwa datangnya beberapa tokoh kaum musy-

rikin di Mekkah, seperti al-Walîd ibn al-Mughîrah, Aswad

ibn ‘Abdul Muththalib, Umayyah ibn Khalaf, kepada Rasulullah

saw. yang menawarkan kompromi menyangkut pelaksanaan

tuntunan agama. Usul mereka adalah agar Nabi saw. bersama

umatnya mengikuti kepercayaan mereka, dan mereka pun

akan mengikuti ajaran Islam. Mereka menyatakan, “Kami

menyembah Tuhanmu—wahai Muhammad—setahun dan

kamu juga menyembah tuhan kami setahun. Kalau agamamu

benar, kami mendapatkan keuntungan karena kami juga

menyembah Tuhanmu; dan jika agama kami benar, kamu

juga tentu memperoleh keuntungan.” Mendengar usul

tersebut, Nabi saw. menjawab dengan tegas, “Aku berlindung

kepada Allah dari tergolong orang-orang yang mempersekutu-

kan Allah.” Kemudian turunlah surah di atas yang mengukuh-

kan sikap Nabi saw. tersebut.8

Usul kaum musyrikin tersebut ditolak Rasulullah saw.

karena tidak mungkin dan tidak logis terjadi penyatuan

agama-agama. Setiap agama berbeda dengan agama yang

lain, baik ajaran pokoknya maupun perinciannya. Oleh karena

itu, tidak mungkin perbedaan-perbedaan itu digabungkan

8 Al-Suyûthî, Lubâb al-Nuqûl fî Asbâb al-Nuzûl, dalam Hâmisyah Tafsîr
Jalâlayn, h. 382; ‘Alî al-Shâbûnî, Mukhtashar Tafsîr Ibn Katsîr, jilid III,

h. 685.
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dalam jiwa seseorang yang tulus terhadap agama dan

keyakinannya. Setiap penganut agama harus yakin sepenuh-

nya dengan ajaran agama atau kepercayaannya. Jika telah

yakin, mustahil mereka akan membenarkan ajaran yang

tidak sejalan dengan ajaran agama atau kepercayaannya.

Kerukunan hidup antarpemeluk agama yang berbeda

dalam masyarakat yang plural harus diperjuangkan dengan

catatan tidak mengorbankan akidah. Kalimat yang secara

tegas menunjukkan hal ini seperti terekam dalam surah di

atas, “Bagimu agamamu (silakan yakini dan amalkan) dan

bagiku agamaku (biarkan aku yakini dan melaksanakan-

nya). Ungkapan ayat ini merupakan pengakuan eksistensi

secara timbal balik, sehingga semua pihak dapat melaksana-

kan apa yang dianggapnya benar dan baik, tanpa memutlak-

kan pendapat kepada orang lain sekaligus tanpa mengabaikan

keyakinan masing-masing. Apabila ada pihak yang tetap

memaksakan keyakinannya kepada umat Islam, al-Qur’ân

memberi tuntunan agar mereka menjawab,

“Katakanlah, ‘Siapakah yang memberi rezeki kepada kamu

dari langit dan dari bumi?’ Katakanlah, “Allah”, dan se-

sungguhnya kami atau kamu pasti berada di atas kebenar-

an atau dalam kesesatan yang nyata. Katakanlah, “Kamu

tidak akan ditanya menyangkut dosa yang telah kami

perbuat dan kami tidak akan ditanyai tentang apa yang

kamu perbuat. Katakanlah, ‘Tuhan kita akan mengumpulkan

kita semua, kemudian Dia memberi keputusan antara kita

dengan benar. Dan Dialah Maha Pemberi keputusan lagi

Maha Mengetahui.” (Q.S. Saba’ [34]: 24-26).
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Gaya bahasa yang digunakan dalam ayat di atas oleh

sementara ulama disebut dengan isti lah uslûb al-inshâf,

yaitu si pembicara tidak secara tegas mempersalahkan mitra

bicaranya, bahkan boleh jadi mengesankan kebenaran

mereka.9 Ayat di atas tidak menyatakan kemutlakan kebenar-

an ajaran Islam dan kemutlakan kesalahan agama lain. Al-

Qur’ân menuntun kepada umat Islam dalam berinteraksi

sosial khususnya dengan non-Muslim untuk menyatakan,

“sesungguhnya kami atau kamu pasti berada di atas

kebenaran atau kesesatan yang nyata.” Mungkin kami yang

benar mungkin juga kalian, dan mungkin kami yang salah

dan mungkin juga kalian.

Pandangan tersebut juga didukung oleh penggunaan

redaksi dalam ayat di atas yang menyatakan, “kamu tidak

akan ditanyai tentang dosa yang telah kami perbuat

(ajramnâ).”  Kata dosa tersebut diungkap dalam bentuk

kata kerja masa lampau yang mengandung makna telah

terjadinya apa yang dinamai dosa tersebut. Sedangkan

ketika melukiskan perbuatan yang dilakukan oleh mitra

bicara dalam hal ini adalah non-Muslim, maka perbuatan

mereka t idak di lukiskan dengan dosa, tetapi dengan

“ tentang apa yang (sedang atau akan) kamu perbuat

( ‘ammâ ta‘malûn).  Untuk i tulah, ayat terakhir di atas

menegaskan bahwa masing-masing akan memper-

tanggungjawabkan pil ihannya. Biarlah Allah kelak yang

akan menjadi Hakim yang adil di akhirat. Dengan alasan

ini pula, al-Qur’ân melarang kaum Muslimin untuk mencerca

tuhan-tuhan atau sesembahan non-Muslim.

Kedua, tidak menghina Tuhan agama lain. Ayat yang

secara tegas melarang hal ini adalah Q.S. al-An ‘âm [6]: 108:

9 Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbâh, (Jakarta: Lentera Hati, 2006),

vol. XI, h. 380.
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“Dan janganlah kamu memaki sembahan-sembahan yang

mereka sembah selain Allah, maka (akibatnya) mereka akan

memaki Allah dengan melampaui batas tanpa pengetahuan.

Demikianlah kami perindah bagi setiap umat amal mereka.

Kemudian kepada Tuhan-nyalah mereka kembali, lalu Dia

memberitahu kepada mereka apa yang dahulu mereka

kerjakan.”

Salah satu riwayat yang populer menyangkut sebab

turun ayat ini adalah bahwa pada waktu Nabi saw. masih

tinggal di Mekkah, orang-orang musyrik mengatakan bahwa

Nabi saw. dan orang-orang mukmin sering mengejek berhala-

berhala tuhan mereka. Mendengar hal ini, mereka secara

emosional mengejek Allah SWT. Bahkan, mereka meng-

ult imatum Nabi saw. dan orang-orang Mukmin, “Wahai

Muhammad, hanya ada dua pilihan; kamu tetap mencerca

tuhan-tuhan kami, atau kami akan mencerca Tuhanmu?”

Kemudian turunlah ayat di atas.10

Kata tasubbû dalam ayat di atas terambil dari kata

sabba, yaitu ucapan yang mengandung makna penghinaan

terhadap sesuatu, atau penisbahan suatu kekurangan atau

aib terhadapnya, baik hal itu benar adanya, terlebih jika

tidak benar.11 Hal ini bukan berarti mempersamakan semua

agama. Ayat ini tidak memaksudkan seperti mempersalah-

kan satu pendapat atau perbuatan, juga tidak termasuk

penilaian sesat terhadap satu agama, bila penilaian itu

bersumber dari agama lain. Yang dilarang adalah menghina

tuhan-tuhan orang lain tersebut. Larangan ayat ini bukan

kepada hakikat tuhan-tuhan mereka, namun kepada peng-

10 Al-Wâhidî, Asbâb al-Nuzûl, h. 165-166; Muhammad ‘Alî al-Shâbûnî,

Mukhtashar Tafsîr, jilid I, h. 607.

11 Ibn Fâris, Mu’jam al-Maqâyis, h. 475.



455Hubungan Antarumat Beragama...JSQ, Vol. I, No. 3, 2006

hinaan, karena penghinaan tidak menghasilkan sesuatu

menyangkut kemaslahatan agama. Agama Islam datang

membuktikan kebenaran, sedang makian biasanya ditempuh

oleh mereka yang lemah. Akibat lain yang mungkin terjadi

adalah bahwa kebatilan dapat tampak di hadapan orang-

orang awam sebagai pemenang.

Ayat ini secara tegas ingin mengajarkan kepada kaum

Muslimin untuk dapat memelihara kesucian agamanya dan

menciptakan rasa aman serta hubungan harmonis antarumat

beragama. Manusia sangat mudah terpancing emosinya

bila agama dan kepercayaannya disinggung. Ini merupakan

tabiat manusia, apa pun kedudukan sosial dan tingkat

pengetahuannya, karena agama bersemi di dalam hati

penganutnya, sedangkan hati adalah sumber emosi. Hal

tersebut berbeda dengan pengetahuan yang mengandalkan

akal dan pikiran. Oleh karena itu, adalah mudah bagi

seseorang mengubah pendapat ilmiahnya, tetapi sangat

sulit mengubah kepercayaannya, walau bukti-bukti kekeliru-

an kepercayaan telah terpampang di hadapannya.12

Berpijak pada kode etik di atas, al-Qur’ân mendorong

kaum Muslimin untuk bekerja sama dengan pemeluk agama

lain. Dalam kaitan ini, al-Qur’ân memberi petunjuk sebagai-

mana dipaparkan dalam Q.S. al-Mumtahanah [60]: 8-9:

“Allah tidak melarang kamu untuk berbuat baik dan berlaku

adil terhadap orang-orang yang tidak memerangimu karena

agama dan tidak (pula) mengusir kamu dari negerimu.

12 Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbâh, vol. IV, h. 236.
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Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang berlaku

adil. Sesungguhnya Allah hanya melarang kamu menjadi-

kan sebagai kawanmu orang-orang yang memerangi kamu

karena agama dan mengusir kamu dari negerimu dan

membantu (orang lain) untuk mengusirmu. Dan barang

siapa menjadikan mereka sebagai kawan, mereka itulah

orang-orang yang zalim.”

Dari paparan di atas, terlihat jelas bahwa al-Qur’ân sangat

menghargai prinsip-prinsip pluralitas13 yang merupakan

realitas yang dikehendaki oleh Allah SWT. Pernyataan al-

Qur’ân dalam surah al-Hujurât [49]: 13, sebagaimana telah

dikutip di atas menunjukkan pengakuannya terhadap

pluralitas. Prinsip pluralitas ini juga dapat ditelusuri dalam

ayat lain yaitu Q.S. al-Rûm [30]: 22 yang menyatakan bahwa

13 Pluralitas mengandung arti “sebuah watak untuk menjadi plural”,

yang terkadang diidentikkan dengan istilah “pluralisme” yang dalam ilmu

politik didefinisikan sebagai: Pertama, sebuah teori yang menentang

kekuasaan monolitik negara, bahkan menganjurkan untuk meningkatkan

pelimpahan dan otonomi organisasi-organisasi utama yang mewakili

keterlibatan seseorang dalam masyarakat. Juga, percaya bahwa kekuasa-

an harus dibagi di antara partai-partai politik yang ada. Kedua, keberadaan

toleransi keragaman kelompok-kelompok etnis dan budaya dalam suatu

masyarakat atau negara, keragaman kepercayaan atau sikap yang ada

pada sebuah badan atau institusi, dan sebagainya.

(J.A. Simpson & E.S.C. Weiner, The Oxford English Dictionary, vol.

XI, (Oxford: Clarendon Press, 1989), edisi II, h. 1089.

Secara historis, istilah “pluralisme” diidentikkan dengan sebuah

aliran filsafat yang menentang konsep negara absolut dan berdaulat. Jika

pluralisme klasik merupakan reaksi terhadap doktrin hukum tentang

kedaulatan negara, pluralisme kontemporer yang muncul tahun 1950-an

dikembangkan tidak menentang kedaulatan negara, tetapi untuk me-

nentang teori-teori tentang elit. Pendapat ini merujuk pada definisi

pluralisme yang pertama, yang menekankan pluralisme politik. Namun,

pluralisme yang asli merujuk pada problem masyarakat plural, yang

penduduknya tidak homogen tetapi terbagi-bagi oleh kesukuan, etnis,

ras, dan agama—yang terkadang beberapa faktor ini menyatu dan

cenderung meningkatkan konflik. Asal-usul ini merujuk pada definisi kedua,

yang menekankan pada pluralisme sosial. (David E, Apter, Introduction
to Political Analysis, sebagaimana dikutip oleh Masykuri Abdillah,

Demokrasi di Persimpangan Makna: Respon atas Intelektual Muslim
Indonesia terhadap Konsep Demokrasi (1966–1993), (Yogyakarta: Tiara

Wacana Yogya, 1999), cet. I, h. 147.
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perbedaan bahasa dan warna kulit manusia harus diterima

sebagai kenyataan yang positif, yang merupakan salah satu

dari tanda-tanda kekuasaan Allah,

“Dan di antara tanda-tanda-Nya adalah penciptaan langit

dan bumi serta perbedaan lidah kamu dan warna kulit

kamu. Sesungguhnya pada yang demikian itu benar-benar

terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang alim.” 

Perbedaan tersebut tidak harus dipertentangkan se-

hingga harus ditakuti, tetapi harus menjadi titik tolak untuk

berkompetisi menuju kebaikan. Q.S. al-Mâ’idah [5]: 48

menegaskan hal ini:

“Dan Kami telah turunkan kepadamu al-Kitab dengan hak,

membenarkan apa yang sebelumnya, dari kitab-kitab dan

menjadi batu ujian terhadapnya; maka putuskanlah perkara

di antara mereka menurut apa yang Allah turunkan dan

janganlah engkau mengikuti hawa nafsu mereka dengan

meninggalkan kebenaran yang telah datang kepadamu.

Bagi masing-masing, Kami berikan aturan dan jalan yang

terang. Sekiranya Allah menghendaki, niscaya kamu dijadi-

kan-Nya satu umat (saja), tetapi Allah hendak menguji kamu

terhadap pemberian-Nya kepada kamu, maka berlomba-
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lombalah berbuat aneka kebajikan, hanya kepada Allah-

lah kembali semuanya, lalu diberitahukan-Nya kepada

kamu apa yang telah kamu perselisihkan dalam meng-

hadapinya.”

Menyikapi fakta pluralitas sosial tersebut, al-Qur’ân

menganjurkan agar umat Islam mengajak kepada komunitas

yang lain (khususnya Yahudi dan Nasrani) untuk mencari

suatu pandangan yang sama (kalimah sawâ’) . Hal ini

ditegaskan dalam Q.S. Âli ‘Imrân [3]: 64:

“Katakanlah wahai ahl al-kitâb, marilah menuju kepada

suatu kalimat (ketetapan) yang tidak ada perselisihan

antara kami dan kamu, bahwa tidak kita sembah kecuali

Allah dan kita tidak mempersekutukan Dia dengan sesuatu

pun dan tidak (pula) sebagian kita menjadikan yang lain

sebagai tuhan-tuhan selain Allah. Jika mereka berpaling,

maka katakanlah: Saksikanlah, bahwa kami adalah orang-

orang Muslim yang berserah diri (kepada Allah).”

Selanjutnya, apa yang dimaksud dengan kalimah

sawâ ’? Dalam ayat tersebut telah terjawab bahwa titik temu

itu adalah bahwa masing-masing hanya akan menyembah

Allah SWT. dan tidak menyekutukan-Nya (berlaku syirik).

Apakah akidah ahl al-kitâb i tu benar-benar seperti yang

dimaksud dalam ayat tersebut ataukah sudah mengalami

penyimpangan sehingga dinilai syirik oleh al-Qur’ân? Ini

adalah persoalan yang cukup krusial dan butuh pemaparan

yang komprehensif dan argumentatif. Hanya saja, tulisan

ini tidak ditujukan untuk menjawab pertanyaan tersebut.[]
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TAFSIR AL-QUR’ÂN DI
DUNIA INDONESIA-MELAYU:
Sebuah Penelitian Awal*

i  pusat wilayah Asia Tenggara, khususnya

Semenanjung Melayu, Sumatra, dan Jawa, terdapat

banyak bukti tentang islamisasi di kawasan ini yang

berlangsung dalam kurun enam abad. Banyak aspek tentang

kehidupan keluarga, struktur sosial, hukum, dan sistem

pemerintahan terbentuk oleh pengaruh Islam, serta sejumlah

kosakata Arab terintrodusir ke dalam beberapa bahasa lokal

seperti Melayu dan Jawa. Hingga era modern ini, bentuk

D

*Di-Indonesia-kan oleh Syahrullah Iskandar dari Anthony H. Johns,

“Qur’anic Exegesis in the Malay-Indonesian World: An Introduction Survey”

dalam Abdullah Saeed (ed.), Approaches to the Qur’an in Contemporary

Indonesia, (New York: Oxford University Press, 2006), h. 17-36.



460 JSQ, Vol. I, No. 3, 2006Anthony H. Johns

adaptasi huruf atau tulisan Arab masih banyak digunakan,

baik dalam karya-karya bertema agama maupun yang

bertema sekuler. Selain itu, banyak karya sastra dan ke-

agamaan yang berasal dari bahasa Arab atau terinspirasi

oleh sumber-sumber berbahasa Arab, dan sedikit pengaruh

Persia.

Selama satu milenium, bahasa Melayu menjadi ba-

hasa yang paling banyak digunakan di kawasan ini, dan

sejak awal abad XV, bahasa ini memil iki peran khusus

dalam dakwah Islam. Peran ini terdokumentasi dalam

beberapa manuskrip Melayu yang terpelihara dalam per-

pustakaan lokal, museum, koleksi keluarga, serta beberapa

lembaga di Eropa. Banyak di antaranya yang muncul

sebelum akhir abad XVI namun tidak memberi gambaran

yang lengkap tentang transmisi dan perkembangan disiplin

keilmuan tradisional yang menjadi dasar kehidupan umat

Islam, seperti tafsir, Hadis, dan fikih. Banyak karya yang

terkait dengan disiplin tersebut ditemukan di pusat-pusat

kota yang biasanya merupakan kota pelabuhan di se-

panjang Nusantara. Karya-karya ini tidak mencapai jumlah

yang signifikan, yang diharapkan dapat menarik perhatian

para peneliti, atau menjadi standar riset tentang Islam di

kawasan tersebut.

Sumber-sumber seperti itu sulit dimengerti dan tidak

lengkap. Kesulitan ini semakin menjadi dengan adanya

fakta bahwa kelangsungan hidup manuskrip di daerah tropis,

atau di kawasan yang politiknya tidak stabil, hanya merupa-

kan masalah kesempatan saja. Kesempatanlah yang men-

jaga karya-karya sehingga masih bertahan atau telah dikopi

di kawasan itu, dan kesempatanlah yang membuat karya-

karya itu dikoleksi dan dibawa ke Eropa dan akhirnya tersebar

ke berbagai perpustakaan dan museum, ketika kapal-kapal

Eropa pertama memasuki kawasan tersebut pada akhir abad

XVI. Jadi, sumber-sumber primer yang tersedia tidak re-

presentatif untuk penyebaran berbagai mazhab dan aliran.

Sumber-sumber primer ini juga sangat mendalam. Seolah-
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olah tidak problematik, pengatalogan manuskrip-manus-

krip ini tidak dapat diandalkan.1

Hal ini berhubungan khusus dengan minimnya manus-

krip, tetapi ini dapat direfleksikan dalam keadaan yang lain.

Bahasa Arab merupakan bahasa teks dasar yang digunakan

untuk perintah-perintah agama: terjemahan dan tafsir atas

teks ini dilakukan secara oral di dunia Melayu dan sangat

jarang ditulis. Jadi, proses islamisasi memunculkan sebuah

bentuk diglossia. Bahasa Arab, sebagai bahasa wahyu,

memiliki posisi khusus. Ini membuat bahasa Arab memiliki

otoritas terus-menerus dalam beberapa hal, yaitu: agama,

intelektual, dan kehidupan sosial di semua bahasa lokal

di kawasan itu. Semua ini terus memainkan perannya dalam

masyarakat, sehingga dalam beberapa tahun bahasa-bahasa

lokal itu menyerap berbagai kata Arab. Bahasa Arab

kemudian menjadi bahasa pembelajaran yang otoritatif, dan

bahasa Melayu menjadi bahasa populer. Lama setelah itu,

vernakularisasi terjadi, dan sejak pertengahan abad XVI,

terdapat sejumlah terjemahan karya-karya berbahasa Arab

ke dalam bahasa Melayu dan sejumlah karya asli berbahasa

Melayu yang masih bertahan.

Dalam mengupayakan sebuah pendekatan sejarah

terhadap tafsir di dunia Melayu, artikel ini tidak lebih dari

membuat profi l perkembangan disiplin ini berdasarkan

beberapa karya-karya yang masih bertahan. Pendekatan

saya kemudian menjadi eklektik. Artikel ini mengambil

starting point dari sejumlah perspektif, tetapi tidak mampu

menjelaskan seluruhnya. Namun, ada satu premis dasar

yang mesti diterima, terlepas dari pendekatan apa pun yang

digunakan atau bidang kajian Islam mana pun yang diteliti.

Studi Islam di kawasan yang sekarang mencakup Indonesia

1 G.W.J. Drewes, dalam Directions for Travellers on the Mystic Path,

(The Hague, 1977), h. 198, menjelaskan bahwa Van Ronkel, salah satu

kurator penting manuskrip-manuskrip asal Melayu, tidak menganggap

persoalan asal-usul sebagai persoalan penting.
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i tu pertama-tama mesti terkait dengan pendudukan kota

dan negara-negara (kota pelabuhan) yang dulunya merupa-

kan pusat pertama terbentuknya studi Islam dan penyebaran

agama itu. Ini semua merupakan tempat-tempat inti studi

Islam diajarkan dan dipelajari pertama kali, untuk memenuhi

kebutuhan masyarakat Islam yang sedang berkembang.

Di antara disiplin itu adalah tafsir al-Qur’ân yang menempati

posisi penting.

Entitas politik Islam terawal di kawasan Melayu terdapat

di kawasan pantai Utara dan Timur Sumatra. Eksistensi dan

nama-nama penguasanya dibuktikan dengan batu nisan,

tetapi hanya sedikit bukti sejarah, ekonomi, intelektual,

dan kehidupan beragama yang bertahan. Kita berada dalam

posisi yang lebih baik dari Kerajaan Malaka (1400-1511).

Ada banyak bukti tentang para rajanya, kekuasaan geo-

politiknya, dan kekayaan budaya lainnya yang dapat dirujuk

pada sejarah anekdot, yaitu sejarah Melayu.2 Akan tetapi,

tidak ada manuskrip yang bertahan hidup dari periode ini.

Resensi tertua sejarah Melayu ditulis pada 1612, dan

manuskrip tertua yang bertahan hidup adalah sebuah

salinan yang dilakukan oleh Raffles pada tahun-tahun awal

abad XIX.

Sebuah kerajaan lokal muncul dengan sejarah yang

sama dengan Aceh dan berlokasi di sebelah utara ujung

Sumatra sepanjang abad XVI. Kita patut bersyukur dengan

tersedianya banyak sumber, baik berbahasa lokal maupun

Eropa. Kita memiliki dasar yang lebih kuat tentang Aceh

daripada Malaka, meskipun ini masih bersifat relatif. Kita

misalnya dapat mengidentifikasi seorang penulis, Hamzah

Fansuri, yang hidup antara tahun 1550-1599,3 atau ke-

mungkinan, menurut penemuan mutakhir meninggal di

2 C.C. Brown, “Sejarah Melayu” atau “Malay Annals”: A Translation

of Raffles MS 18’, Journal of the Malayan Branch of the Royal Asiatic

Society (JMBRAS) 25 (1952), h. 55-171.

3 G.W.J. Drewes and L.F. Brakel, The Poems of Hamzah Fansuri,

(Dordrecht-Holland, Cinnaminson-USA, 1986).



463Tafsir al-Qur’ân di Dunia Indonesia-MelayuJSQ, Vol. I, No. 3, 2006

Mekkah tahun 1527.4 Beberapa data menunjukkan gambaran

kehidupannya: misalnya beliau belajar di Barus dan Pasai,

dan kemungkinan beberapa tahun di Shahr al-Nawi di

Thailand, mengunjungi Bagdad dan Madinah, berhaji, dan

boleh jadi menghembuskan napas terakhirnya di Mekkah.

Tak kalah pentingnya adalah sejumlah karya tulisnya yang

membuktikan bahwa ia adalah seorang penyair ulung. Karya

tulisnya itu termasuk lebih dari tiga puluh syair yang bertema

tasawuf dan sejumlah karya prosa bertema filsafat-tasawuf

yang ditulis dalam bahasa Melayu yang menyusun struktur-

nya. Tidak ada karya tafsir seperti itu yang diidentikkan

kepadanya. Namun, dalam karya prosa dan puisinya, beliau

menerjemahkan sejumlah ayat al-Qur’ân ke dalam bahasa

Melayu yang indah—kebanyakan ayat yang terkait dengan

tasawuf—di mana ia menjelaskan interpretasi sufistik dalam

tradisi Ibn ‘Arabî. Ia menyatukannya ke dalam syair-syair

dan mencampur bahasa Arab dan Melayu dengan kelihaian

yang luar biasa.

Salah satu contoh yang sangat indah dari salah satu

sajak empat barisnya (quatrains) terhadap Q.S. al-Ikhlâsh

[112]:

laut itulah yang bernama ahad

terlalu lengkap pada asy’us-samad

olehnya itulah lam yalid wa lam yulad

wa lam yakun lahu kufu’an ahad5

Untaian kata dan frasa Arab-Melayu terasa sangat fasih,

serta penjelasan yang bernuansa mistik dan teosofinya

amat jelas. Semuanya menggambarkan kejeniusan penulis-

nya. Tulisan-tulisan Hamzah merupakan hasil pergulatan

panjang dari penyatuan dua bahasa yang telah ditanamkan

akarnya oleh Islam di kawasan tersebut. Kemampuan yang

4 Claude Guillot and Ludvik Kalus ‘La Stèle funéraire de Hamzah

Fansuri’, Archipel 60 (2000), h. 3-24.

5 Drewes, Hamzah Fansuri, h. 54.
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ia tunjukkan dan kecenderungan religius yang ia ekspresikan

memiliki karakter kesusastraan yang sangat besar. Terjemah-

an pertama al-Qur’ân ke bahasa Melayu, dan selanjutnya

akar-akar tradisi tafsir, dapat ditemukan dalam karya-karyanya.

Banyak alasan keberlangsungan syair-syair tersebut.

Syair-syair tersebut ditulis oleh seorang sufi besar tentang

spiritual yang sangat bernilai bagi mereka. Ini juga disebab-

kan oleh nilai tinggi yang ada dalam syair yang dilestarikan

tersebut, meskipun ada persaingan mazhab yang menyebab-

kan kehancurannya. Hal ini terlepas dari fakta bahwa

beberapa di antaranya menemukan jalan kembali ke

Belanda. Meskipun tulisan-tulisannya bukan tafsir, karya

tesebut merupakan bukti—meski tidak sepenuhnya—adanya

tradisi tafsir di Aceh saat ini.

Bukti selanjutnya adalah sebuah penggalan karya tafsir.

Ini adalah sebuah manuskrip tertanggal sebelum tahun 1620

yang dibawa ke Belanda oleh sebuah armada Belanda.

Manuskrip ini terdiri dari terjemahan Melayu dan tafsir Q.S.

al-Kahf [18].6 Bahasanya sangat fasih dan idiomatis. Jelasnya,

karya tersebut termasuk kajian al-Qur’ân yang telah ter-

bangun dengan baik, dan yang—tidak kalah dari terjemahan

Hamzah—telah mencapai standar yang tinggi. Meskipun

tidak ada pengarang yang terindikasi, dapat dipastikan bahwa

karya tersebut adalah terjemahan Tafsîr al-Khâzin7 (w. 1340)

atas surah al-Kahf [18]. Karya ini merefleksikan perbedaan

penafsiran atas surah itu dan mazhab tasawuf yang berbeda

dengan Hamzah Fansuri. Selain itu, karya tersebut disiapkan

bagi pelajar di berbagai tingkatan. Karya ini juga menunjuk-

6 P.S. Van Ronkel, ‘An Account of Six Malay Manuscripts of the

Cambridge University Library’, Bijdragen tot tie koninklijk instituut

voor taal-land-en volkenkunde 46 (1896), 2 ff. Gambaran lebih detail

tentang penggalan tafsir dari koleksi ini, lihat Peter G. Riddell, Islam

and the Malay-Indonesian World, (London, 2001), h. 150-151.

7 ‘Alâ’ al-Dîn ‘Alî b. Muhammad b. Ibrâhîm al-Baghdâdî al-Khâzin,

Lubâb al-Ta’wîl fî Ma‘ânî al-Tanzîl, (Beirut, t.th.)
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kan tradisi studi Islam yang beragam, yang berasal dari

guru dan mazhab yang berbeda.

Dalam kesusastraan, Hamzah dikenal memiliki se-

jumlah pengikut. Diduga di antara mereka adalah seorang

rekan sesama warga Aceh, Syamsuddin,8 yang muncul

sebagai ulama terkemuka di Istana Sultan Iskandar Muda,

penguasa Aceh 1605-1636. Di awal abad tersebut, Aceh

telah menjadi sebuah kekuatan di kancah internasional.

Iskandar Muda menjalin hubungan erat dengan Dinasti

Utsmani dan Mughal sebagai penguasa kerajaan besar

Muslim di kawasan tersebut dan menerima misi dagang

dari Eropa. Banyak pengunjung asing ke Aceh ketika istana

merayakan dua hari besar dalam penanggalan Islam,

penghujung bulan suci Ramadan dan hari Kurban di bulan

Haji. Kawasan tersebut dikunjungi oleh ulama-ulama dari

Asia Selatan dan Timur Tengah, serta dikenal di seantero

Nusantara sebagai pintu gerbang menuju Mekkah.9 Bukti

tersebut menunjukkan bahwa madrasah yang mere-

presentasikan tradisi studi Islam yang berbeda berkembang

di kawasan tersebut.

Di masa Kesultanan Iskandar Muda, Syamsuddin

memangku tiga peran sekaligus, yaitu: ulama, menteri luar

negeri, dan penasihat pribadi raja. Beliau seorang pengikut

Naqsyabandi dan menggiring sang Sultan ke tarekat ter-

sebut. Dalam banyak karya, ia disebut sebagai Syaikh al-

Islâm. Sejumlah tulisannya yang bertema tasawuf telah

dipublikasi. Seperti halnya Hamzah Fansuri, ia termasuk

pengikut Ibn ‘Arabi, tetapi dalam tulisan-tulisannya terdapat

bentuk teosofi Ibn ‘Arabi yang berasal dari sufi India Utara,

Muhammad b. Fadhl Allâh, yang menjadi populer se-

8 Catatan lengkap tentang tulisan tokoh ini serta latar belakangnya

disajikan oleh C.A.O. van Nieuwenhuize, Syamsu’l-Din van Vasai, Bijdrage

tot de kennis der Sumatraansche Mystiek, (Leiden, 1945).

9 Snouck Hurgronje, The Achehnese, (Leiden, 1996), terj. A.W.S.

O’Sullivan. Lihat vol II, h. 1-4.
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peninggal Hamzah. Selain itu, beliau adalah penulis pertama

Melayu yang kita kenal menulis dalam bahasa Arab.10 Fakta

bahwa ia menulis dalam bahasa Arab dan Melayu—karya

ilmiahnya lebih banyak dalam bahasa Arab, sedangkan karya

eksposisinya (syarh) yang terkait dengan teosofi ditulis

dalam bahasa Melayu—merupakan gambaran lebih jauh

tentang tradisi diglossia yang telah hadir lebih awal.

Tidak ada karya Syamsuddin yang bertahan, termasuk

tafsir al-Qur’ân. Namun, sebagaimana kasus Hamzah, karya-

karyanya bertaburan dengan ayat-ayat dan frasa dari al-

Qur’ân. Kebanyakan dari ayat-ayat itu dibubuhi bahasan

tasawuf dan diterjemah ke dalam bahasa Melayu dengan

makna tasawuf tersebut.

Periode 1607 dan 1636 merupakan salah satu era

kreativitas dan prestasi gemilang dalam kehidupan intelek-

tual umat Islam di Aceh. Namun, sepeninggal Sultan Iskandar

Muda tahun 1636, perjuangan memperoleh kekuasaan

memuncak oleh representasi dua rivalitas pemikiran Islam,

yang turut dipicu oleh kedatangan ulama Gujarat, Nur al-

Din al-Raniri ke Aceh, yang kemudian meraih posisi penting

dalam istana Sultan Iskandar II, penerus Iskandar Muda.

Dengan penuh semangat, al-Raniri menyerang tradisi mistik

Syamsuddin dan Hamzah Fansuri. Kebanyakan kitab-

kitabnya dibakar dan pengikutnya dieksekusi. Al-Raniri

memangku jabatannya hingga tahun 1642, yang se-

peninggal Sultan Iskandar II tahun 1641 dan naiknya

Sultanah Safiyat al-Din yang berkuasa hingga tahun 1675,

ia menghilang dari sejarah orang-orang Aceh. Berapa banyak

kitab yang terbakar tidak diketahui pasti jumlahnya. Boleh

jadi kitab-kitab yang terbakar itu termasuk karya-karya tafsir.

Sultanah Safiyat al-Din memainkan peran penting dalam

10 Sebuah edisi karya berbahasa Arab-nya yang utama, Jawhar al-

Haqâ’iq, termaktub dalam karya van Nieuwenhuize, Samsu’l-Din, h. 245-

266.
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pengembangan tafsir di Aceh.11 Setahun sebelum peng-

angkatan Sultanah, ‘Abd al-Ra’uf Singkel (1615-90) me-

ninggalkan Aceh dan menghabiskan dua puluh satu tahun

di Tanah Suci. Beliaulah ulama Sumatra pertama yang

mengenyam pendidikan di Madinah dan beberapa kota di

Saudi Arabia dalam jangka waktu yang cukup lama. Lain

halnya dengan Hamzah Fansuri yang hanya dikenal pernah

berhaji ke Mekkah, ‘Abd al-Ra’uf Singkel kembali ke Aceh

pada tahun 1661 dengan menggendong ijazah untuk

menyebarkan Tarekat Syattariyah di Aceh, yang kemudian

menyebar luas sepanjang kepulauan Nusantara. Sultanah

Safiyat al-Din menjadi pelindung dan penyokong ‘Abd al-

Ra’uf Singkel. Di masa kekuasaan Sultanah itulah ia menyiap-

kan sebuah tafsir untuk keseluruhan ayat al-Qur’ân dalam

bahasa Melayu yang dinamai Tarjumân al-Mustafîd.12 Se-

jumlah manuskrip kitab ini masih dapat dijumpai, tetapi

semuanya tidak sempurna. Kitab tersebut diterbitkan di

Istanbul tahun 1880-an dan secara berkala dicetak ulang

di Singapura, Indonesia, dan Malaysia, tempat kitab tersebut

masih banyak digunakan.

Hingga belakangan, kitab ini tidak dikaji lebih jauh dalam

dunia akademik karena dianggap hanya sebagai terjemahan

bahasa Melayu dari kitab Anwâr al-Tanzîl karya al-Baydhâwî

(w. 1286). Hal tersebut dilatari oleh halaman buku paling

depan yang tidak tercetak (fly-leaf) memuat pernyataan tiga

ulama Mekkah bahwa karya tersebut tidak menambah,

mengurangi, maupun mengubah terjemahan sedikit pun

dari teks al-Baydhâwî. Berdasar keterangan tersebut, Snouck

Hurgronje menyebutnya sebagai “terjemahan Melayu” dari

Anwâr al-Tanzîl. Meskipun demikian, penelitian Peter Riddel

membuktikan bahwa kesimpulan seperti itu keliru,

11 Lihat P. Voohoeve, ‘‘Abd al-Ra’uf b. ‘Alî al-Djâwî al-Fansûrî al-

Sinkilî’, Encyclopaedia of Islam, ed. H.A.R. Gibb et. al., (Leiden, 1960-

2004), vol. I, h. 88.

12 ‘Abd al-Ra’uf al-Singkeli, Tarjumân al-Mustafîd, (Singapore, 1370/

1951).
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keterangan tiga ulama Mekkah tersebut tidak dapat diterima,

dan bahwa pernyataan Snouck Hurgronje disebabkan oleh

pembacaan yang tergesa-gesa terhadap naskah kitab ter-

sebut. Sejatinya, kitab tersebut merupakan terjemahan

Melayu kitab Tafsîr al-Jalâlayn, dilengkapi beberapa kutipan

dari al-Baydhâwî, dan uraian yang agak luas dari al-Khâzin

terhadap surah al-Kahf ke dalam bahasa Melayu, terutama

cerita-cerita tentang asbâb al-nuzûl, serta beberapa anotasi

tentang qirâ’ât yang diperoleh dari Tafsîr al-Jalâlayn ataupun

al-Baydhâwî.13

Identifikasi itu sangat penting karena beberapa alasan.

Salah satunya adalah gaya dan pendekatan karya itu jauh

dari tradisi tafsir sufi sebagaimana yang digandrungi Hamzah

dan Syamsuddin. Mungkin yang lebih penting lagi adalah

bahwa ‘Abd al-Ra’uf diam-diam setuju dengan karya tersebut.

Tafsîr al-Jalâlayn ‘karya bersama’ Jalâl al-Dîn al-Mahallî (w.

1459) dan Jalâl al-Dîn al-Suyûthî (w. 1505) acap kali disebut

hanya memberi sedikit kontribusi dalam pengembangan

tradisi tafsir. Kitab ini adalah penafsiran kata per kata terhadap

al-Qur’ân yang jelas dan ringkas, termasuk asbâb al-nuzûl

terkait, serta qirâ’ât dan beberapa persoalan terkait. Sebagai

sarana pendukung dalam kajian teks al-Qur’ân, kitab ini

bernilai besar. Terjemahan ‘Abd al-Ra’uf itu merupakan kredit

baginya sebagai seorang guru, sekaligus membuktikan

kesederhanaan dan dedikasinya. Alasan yang lebih jelas

lainnya adalah bahwa karya seperti al-Baydhâwî dengan

penyajian yang padat dan sering bergaya eliptis akan tidak

sesuai dengan sasaran ‘Abd al-Ra’uf.

Pentingnya karya ‘Abd al-Ra’uf Singkel akan lebih

banyak disorot ketika dilihat dalam konteks daftar manuskrip

Arab di Museum Nasional Indonesia di Jakarta. Daftar

tersebut memuat banyak manuskrip Tafsîr al-Jalâlayn yang

menunjukkan bahwa kitab itu merupakan karya terpopuler

13 Peter G. Riddel, Transferring a Tradition: ‘Abd al-Ra’uf al-Singkili’s

Rendering into Malay of the Jalâlayn Commentary, (California, 1990).
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dalam bidang tafsir14 di Hindia di masa pramodern. Tidak

banyak manuskrip Arab yang usianya melebihi abad XVIII,

dan tafsir sangat sedikit ditampilkan di antara manuskrip

tersebut. Meskipun begitu, terdapat salinan karya al-Bayhaqî

(w. 1101) Kitâb al-Tahdzîb fi Tafsîr al-Qur ’ân tahun 1652

(tahun ini menjadi penting ketika dicermati bahwa kita tidak

hanya mengkaji karya tafsir di kawasan tersebut, tetapi

juga karya tafsir yang dikenal di sana), demikian pula dengan

penggalan tafsir sufistik tanpa tahun, Tashdîq al-Ma‘ârif.

Setidaknya, popularitas Tafsîr al-Jalâlayn tidak diragu-

kan lagi. Tampaknya kitab ini telah dikenal luas sebelum

‘Abd al-Ra’uf menulis Tarjumân al-Mustafîd, dan ia menulis-

nya sebagai jawaban atas sebuah kebutuhan. Patut dicatat

bahwa tafsir secara mendasar bukanlah disiplin keilmuan

teoretis, melainkan pedagogis yang terinspirasi oleh

keinginan besar untuk menjelaskan wahyu secara jelas

dan akurat.

Poin penting lainnya adalah bahwa terjemahan ‘Abd

al-Ra’uf merupakan sebuah contoh klasik bentuk terjemahan

di sela-sela baris teks yang serupa dengan teks aslinya

(interlinear calque translation). Dalam hal ini, karya tersebut

berbeda dengan terjemahan ayat per ayat oleh Hamzah

Fansuri dan terjemahan anonim terhadap penafsiran al-

Khâzin atas Q.S. al-Kahf [18]. Bahasa Melayu ‘Abd al-Ra’uf

tidak selalu mudah untuk dimengerti pada saat pertama

kali dibaca. Namun, karya tersebut menyajikan bahasa Melayu

yang unik, yaitu konsisten secara internal sekaligus mudah

dimengerti bagi pembaca yang akrab dengan keunikan itu.

Intonasi kata yang dituturkan dalam banyak hal menjadikan-

nya mudah dimengerti yang boleh jadi sebelumnya tampak

samar. Dalam beberapa hal, ada sejumlah prosedur yang

solutif, sebagaimana sebuah terjemahan disertai penjelasan

14 P.S. van Ronkel, Supplement to the Catalogue of the Arabic

Manuscripts Preserved in the Museum Batavia Society of Arts and

Sciences, (Batavia, 1913), h. 17-29.
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atas terjemahan tersebut, diikuti dengan sinonim atas setiap

kata atau frasa yang ingin dijelaskan. Hasilnya, ini kemudian

menggiring orang pada Tafsîr al-Jalâlayn, sebuah karya

yang sebagai alat bantu, yang bagi penutur bahasa Melayu,

menjadi batu loncatan yang bermanfaat dalam memahami

teks Arab, sebagaimana seorang murid yang mencapai

kemajuan dalam bidang bahasa Arab. Karya tersebut tidak

pernah diulangi lagi, karena—sebagaimana tujuan awalnya—

ia sulit dikembangkan kemudian. Ini menjadikannya terus

populer di sekolah-sekolah agama lokal. Fakta bahwa

terjemahan itu mengikuti teks aslinya menjadikannya

referensi yang mudah dalam bahasa Arab. Dengan demikian,

karya ini sangat bermanfaat untuk tujuan pengajaran.

Sangat jelas bahwa peran Tafsîr al-Jalâlayn terus

bertahan di berbagai madrasah hingga kini. Seorang ahli

pendidikan Islam Indonesia, Abdul Kahar Muzakkir, yang

mengecap pendidikan di Kairo selama sebelas tahun antara

1925-1935, yang di antara guru-gurunya terdapat Rasyîd

Ridhâ dan al-Marâghî, pada tahun 1959 mencatat bahwa

kajian al-Qur ’ân di madrasah-madrasah Muhammadiyah,

sebuah sekolah Islam terbesar dan terorganisasi paling

baik di negeri ini, mengacu pada Tafsîr al-Jalâlayn.15

Dalam beberapa hal, karya terjemahan ‘Abd al-Ra’uf

merupakan momen penting sejarah studi Islam di Melayu.

Ini merupakan prestasi besar seorang ulama sekaliber ‘Abd

al-Ra’uf. Lebih dari itu, karya ini adalah terjemahan lengkap,

bahkan merupakan vernakularisasi  (pembumian melalui

bahasa lokal) al-Qur’ân yang melekat dalam sebuah karya

tafsir otoritatif. Selain itu,—terima kasih atas informasi

insidental yang ada dalam karya itu—terjemahan ini telah

meletakkan fondasi penghubung antara terjemahan

(tarjamah) dan tafsir (tafsîr) dalam bahasa-bahasa lokal. Karya

tersebut tidak diikuti karya sejenis, tetapi telah memosisikan

15 Mustafa Baisa, al-Abroor – Tafsir Djuz’ ‘Amma, (Surabaya, t.th.),

h. 9.
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diri sebagai sebuah referensi, jika enggan menyebutnya

sebuah tradisi. Selayaknya karya tersebut tidak dipandang

sebagai eksistensi dalam keterasingan. Patut ditekankan

juga bahwa karya tulis seperti ini dalam bahasa Melayu,

khususnya di kawasan dan sepanjang periode ini, adalah

tidak biasa. Pada masa itu juga, tradisi lisan pengajaran al-

Qur’ân amat dominan dan terus tumbuh, begitu pula dengan

perkembangan tafsir, bentuk dan penekanan yang di-

tempuh, berasal dari sebuah tradisi pengajaran yang bukti

dokumentasinya tidak selalu survive.16

Dari abad XVII dan setelahnya, karya-karya lokal tertulis

kian bertambah, baik yang berbahasa Melayu maupun Arab,

dan turut berkontribusi terhadap kekayaan dan keragaman

diskursus Islam di dunia Melayu. Penggerak utama penyubur-

an ini adalah the Jâwîs (Jâwî menjadi term yang digunakan

dalam bahasa Arab untuk menyebut jemaah haji atau pelajar

yang berasal dari berbagai daerah di Nusantara Melayu)

yang bermukim selama beberapa tahun (sebagaimana

dilakukan oleh ‘Abd al-Ra’uf), atau secara permanen, di Hijaz,

yang mengajar dan menulis dalam bahasa Arab dan Melayu

bagi penduduk di kawasan tersebut, dan tetap mengadakan

hubungan dengan kerabat dan koleganya melalui jemaah

haji yang kembali membawa berita keluarga dan kabar baru,

baik secara lisan maupun melalui surat dan manuskrip yang

mereka bawa.

Salah satu hal penting dari proses ini adalah terjemahan

bahasa Melayu—yang ditulis pada abad XVIII—kitab Lubâb

Ihyâ’ ‘Ulûm al-Dîn, ringkasan karya besar al-Ghazâlî (w. 1111)

yang kemungkinan ditulis oleh saudaranya, Ahmad. Ter-

jemahan ini ditulis oleh ‘Abd al-Shamad Palembang di Thaif

antara tahun 1760-1780 dan menjudulinya Sayr al-Sâlikîn.17

16 Diskusi tentang ini dan yang terkait dengan permasalahan di atas,

lihat A.H. Johns, “The Qur’an in the Malay World: Reflections on ‘Abd al-

Ra’uf of Singkel (1615-1693)”, Journal of Islamic Studies 9:2 (1998), h.

120-145.

17 Drewes, Direction for Travellers on the Mystic Path, h. 222.
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‘Abd al-Shamad mengikuti model ‘Abd al-Ra’uf dan selainnya

sebagai guru yang sederhana dan berdedikasi. Beliau tidak

berkontribusi langsung dalam bidang tafsir, tetapi banyak

kutipan al-Qur ’ân dan Hadis termaktub dalam karya ini.

Dengan demikian, penelitian terhadap sesuatu yang disebut

tafsir sekunder (secondary tafsir) dalam karyanya ini,

terjemahan dan tafsirnya terhadap ayat-ayat al-Qur’ân yang

dijadikan sebagai dalil, tentu menambah pengetahuan kita

tentang bentuk tafsir yang masyhur saat itu, karena karya

‘Abd al-Shamad, selain isinya sebagai terjemahan karya

al-Ghazâlî, mengandung banyak kutipan dari berbagai karya.

Perlu dicatat juga bahwa meskipun tidak berada di kampung

halamannya, terdapat bukti tentang perhatian ‘Abd al-Shamad

dalam bidang politik terkait dengan kekuasaan Belanda di

sana.

Sebelum seperempat akhir abad XIX, kita menemukan

kontribusi lainnya di bidang tafsir dari seorang Jâwî, yang

sama nilainya dengan kontribusi ‘Abd al-Ra’uf. Ini adalah

karya tebal dua volume berbahasa Arab yang ditulis di Mekkah

oleh seorang yang bernama al-Nawawî (1815-1898) dari

sebuah kampung Tanara di Banten, Jawa Barat, yang telah

menetap secara permanen di Mekkah setelah tahun 1835.18

Karya yang ditulis dalam bahasa Arab ini sekali lagi me-

nunjukkan eksistensi tradisi diglossia dalam studi Islam di

dunia Melayu. Karya tersebut memiliki arti penting, bukan

hanya karena dicetak di Timur Tengah, melainkan juga karena

menjadi sebuah karya dasar (basic work) tafsir, bahkan di

Timur Tengah, dan kemungkinan satu-satunya karya ber-

bahasa Arab yang ditulis oleh seorang Jâwî. Karya tersebut

masih dicetak ulang di Kairo, dan beredar luas sebagai kitab

tingkat menengah (mutawassith) di Malaysia dan Indonesia,

dua negara yang mencetak ulang kitab tersebut.

18 A.H. Johns, “Islam in he Malay World: An Exploratory Survey with

Some Reference to Quranic Exegesis” dalam A.H. Johns dan R. Israeli,

Islam in Asia, vol. II: Southeast and East Asia, (Jerussalem, 1984), h.

131-132.
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Latar belakang al-Nawawî adalah tipikal dari banyak

ulama Jâwî yang tidak dikenal, meskipun tidak banyak yang

menyamai kedalaman pengetahuannya. Kita beruntung

karena Snouck Hurgronje bertemu dengannya di Mekkah

tahun 1884, dan pada volume kedua karyanya Mekka in

the Latter Part of the Nineteenth Century, ia memberi sketsa

pendek yang sangat indah (an exquisite thumbnail) tentang

kepribadian al-Nawawî.19 Hurgronje menyebut bahwa ketika

mereka berjumpa, al-Nawawî adalah pemimpin yang diakui

oleh masyarakat Jâwî, dan telah belajar dan mengajar di

Mekkah selama tiga puluh tahun. Di l ima belas tahun

pertama, ia menarik diri dari aktivitas mengajar dan meng-

alokasikan waktunya untuk menulis. Hurgronje menambah-

kan bahwa al-Nawawî menginspirasi banyak orang Melayu,

Jawa, dan Sunda untuk mendalami Islam. Ketika Hurgronje

menemuinya (dan berbincang lama dengannya), al-Nawawî

telah menulis banyak buku, yang kebanyakan diterbitkan

oleh penerbit Kairo, antara tahun 1880-1886, termasuk,

pada tahun 1881, Fath al-Majîd, sebuah anotasi (syarh)

karya salah satu gurunya, al-Nahrâwî, yang berjudul al-Durr

al-Farîd. Pada tahun yang sama, ia menulis anotasi kitab

Âjurûmiyyah (buku tata bahasa Arab), Lubâb al-Bayân, dan

pada tahun 1886, Dzarî‘ah al-Yaqîn, sebuah anotasi terhadap

karya al-Sanûsî (w. 1486) yang sangat terkenal.

Yang paling penting buat kita adalah pernyataan

Hurgronje bahwa al-Nawawî telah menulis sebuah tafsir

utuh atas al-Qur’ân yang kemudian diterbitkan oleh penerbit

Mekkah.20 Sekiranya al-Nawawî mengirimnya ke penerbit

sekitar tahun 1884 dan telah meluangkan waktu untuk

menulisnya sekitar lima belas tahun lebih awal, kita dapat

menduga bahwa ia mulai menulisnya menjelang akhir 1860-

an. Ia kemudian dicetak ulang oleh penerbit al-Halabî di

19 Snouck Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the Nineteenth

Century, (Leiden, 1931), h. 268-272.

20 Snouck Hurgronje, Mekka, h. 271.
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Kairo dalam dua volume yang masing-masing terdiri dari

500 halaman, dengan karya al-Wâhidî (w. 1076) Kitâb al-

Wajîz fî Tafsîr al-Qur ’ân al- ‘Azîz di garis pinggir (margin/

hâsyiyah). 21

Al-Nawawî menamai karyanya dengan Marâh Labîd.

Dalam kata pengantarnya, ia mengutarakan alasan konven-

sional untuk memulai karyanya, yaitu bahwa beberapa

koleganya meminta untuk itu. Ia juga memberi beberapa

alasan keragu-raguannya—lantaran Hadis yang mengecam

orang yang menafsirkan al-Qur’ân sesuai pendapat pribadi-

nya. Oleh karena itu, ia mengikuti model pendahulunya

untuk melestarikan pengetahuan, bukan untuk memberi

tambahan terhadapnya. Ia menunjukkan bahwa setiap

zaman butuh penyegaran pengetahuan (renewal of know-

ledge), dan menutup karyanya dengan berkata, “Semoga

usaha (dalam menghasilkan) karya ini dapat membantu saya,

dan kepada semua yang awam pengetahuannya seperti

saya.” Terkait dengan otoritas yang telah dimilikinya, ia

membuat daftar kitab al-Futûhât al-Ilâhiyyah,22 Mafâtîh al-

Ghayb (yang lebih dikenal dengan al-Tafsîr al-Kabîr) karya

Fakhr al-Dîn al-Râzî (w. 1209), al-Sirâj al-Munîr,23 Tanwîr al-

21 Al-Nawawî, Marâh Labîd: Tafsîr al-Nawawî, (Kairo, t.th.)

22 Judul lengkap buku ini adalah al-Futûhât al-Ilâhiyyah bi-Tawdhîh

Tafsîr al-Jalâlayn li al-Daqâ’îq al-Khafiyyah yang ditulis oleh Sulaymân

b. ‘Umar al-‘Ujaylî al-Azharî (w. 1790). Diterbitkan pertama kali oleh Bulaq

tahun 1275/1858 yang edisinya terdiri dari empat volume, Kairo, 1318/

1900. Brockelmann (Geschichte der arabischen Litteratur (GAL), vol.

II, h. 353) sering kali merujuk pada al-Jamal dan karyanya, yang meng-

gambarkannya sebagai seorang tradisionalis dan anggota sebuah kelompok

yang mengembangkan penggunaan Sunnah untuk menjawab penggunaan

pendapat pribadi dalam urusan agama. Informasi selanjutnya, ia merujuk

pada al-Jabartî, yang mencatat bahwa ia sangat terkenal karena kesalehan

dan asketismenya (ia tetap membujang), yang menjadi Khalifah Tarekat

Khalwatiyah, mengajarkan tafsir, Hadis, dan fikih di sekolah-sekolah

Ashrafiyah yang terkenal itu, yang didirikan oleh Sultan al-Malik al-Ashraf

Barsbay pada tahun 1423.

23Judul lengkap buku ini adalah al-Sirâj al-Munîr fî al-I‘ânah ‘alâ

al-Ma‘ârif ba‘d Ma‘ânî Kalâm Rabbinâ al-Hakîm al-Khabîr yang ditulis

oleh Muhammad b. Muhammad al-Khatîb al-Syirbînî (w. 1570). Paling tidak,

ada dua edisi cetaknya yang masing-masing terdiri dari empat volume:
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Miqbâs, dan Tafsîr Abû al-Su‘ûd.24 Semua manuskrip kitab

tersebut terdapat di Kairo dan di beberapa kota di Timur

Tengah, yang kemungkinan termasuk di Mekkah dan

Madinah. Tak pelak lagi, al-Nawawî memiliki akses terhadap

kitab-kitab itu.

Pada tataran ini, t idak mungkin membuat sebuah

analisis yang cermat terhadap penafsiran al-Nawawî secara

keseluruhan untuk menilai lingkup dan karakter tafsirnya,

dan tidak ada jaminan bahwa contoh random penafsiran

sebuah surah akan mendatangkan kesimpulan yang benar

terhadap al-Qur’ân secara keseluruhan. Namun, jelas bahwa

al-Tafsîr al-Kabîr karya al-Râzî memainkan peran besar—

jika enggan menyebutnya peran sentral—terhadap karya

al-Nawawî. Ini adalah contoh kasus penafsirannya atas Q.S.

Shâd [38].25 Hal ini dengan sangat mencolok karena pada

kesimpulan tafsirnya terhadap surah itu, ia mengetengahkan

banyak kutipan dari al-Râzî kata demi kata (verbatim), yang

diawali dengan, “Ini, yang saya mengajakmu, bukanlah

sebuah agama yang butuh banyak kewajiban hukum untuk

membuktikan autentisitasnya, melainkan sebuah agama,

autentisitas yang dibuktikan dengan rasio.”26 Oleh karena

itu, mengikuti al-Râzî, ia berpandangan bahwa logika atau

al-Khayriyyah, Kairo 1311/1893, dan Bulaq, 1285/1868. Informasi biografis

tentangnya tidak banyak. Terdapat beberapa catatan dari Brockelmann

(GAL, vol. II, h. 320; GAL Supplement, vol. II, h. 441) dan sebuah paragraf

dalam catatan al-Dzahabî terhadap karyanya dalam al-Tafsîr wa al-

Mufassirûn, 2 volume, (Kairo, 1976), vol. I, h. 338-345.

24 Al-Nawawî, Marâh Labîd, h. 2. Nama lengkapnya adalah Abû al-

Su‘ûd Muhammad b. Muhammad al-Amadî (1492-1544). Menurut al-Dzahabî

(al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, vol. I, h. 345), ia memiliki reputasi yang

sangat tinggi. Lihat juga Brockelmann, GAL, vol. II, h. 438. Tafsirnya

ini diterbitkan pertama kali oleh Bulaq tahun 1275/1858 dalam lima volume

cetakan, Kairo, 1347/1928.

25 Lihat A.H. Johns, “On Qur’an Exegetes and Exegesis: A Case Study

in the Transmission of Islamic Learning” dalam Peter G. Riddel dan Tony

Street, Islam: Essays on Scriptures, Thought and Society, (Leiden dan

New York, 1997), h. 3-49.

26 A.H. Johns, “On Qur’an Exegetes and Exegesis”, h. 39.
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rasio berfungsi sebagai dasar keyakinan terhadap hari

akhirat, sebagai penguat bahwa penciptaan itu punya

tujuan, dan menegaskan pentingnya keadilan untuk me-

lindungi tatanan dunia. Tak kalah pentingnya, ia mengikuti

peran penting al-Râzî yang secara tersirat diperoleh dari

penjelasannya, di mana al-Râzî menolak banyak kisah, yang

kemudian ditolak oleh Ibn Katsîr sebagai isrâ’îliyyât. Peng-

gunaannya terhadap otoritas lain secara umum tidak lebih

dari sekadar penggunaan terjemahan kata atau frasa, dan

biasanya alat-alat kepustakaan.27

Penafsiran al-Râzî terhadap surah itu sekurang-kurang-

nya lima kali lebih panjang dari penafsiran al-Nawawî, dan

isinya sangat bervariasi, yang tidak praktis memberi sebuah

catatan utuh atas karya al-Nawawî. Sebagai contoh, ia

menghilangkan beberapa penjelasan teologis dan hukum

yang dikembangkan al-Râzî secara meluas. Meskipun begitu,

karya tersebut jelas dan terang merefleksikan personalitas

yang dilekatkan Snouck Hurgronje kepada al-Nawawî.

Sepintas terlihat bahwa ada sedikit daya tarik tersendiri

dari karya tersebut. Hanya saja, al-Nawawî adalah seorang

guru yang berdedikasi untuk kepentingan orang-orang

senegaranya: ia memahami kebutuhan mereka ketika datang

ke Mekkah dalam rangka studi, dan ia menulis dengan cara

yang mudah mereka pahami. Ia menyiapkan karyanya

dengan cara seperti itu agar mereka mampu memperoleh

kemampuan dan kepercayaan diri untuk mengkaji karya-

karya yang lebih rumit. Karya ini menjadi dasar studi atas

berbagai karya otoritatif lainnya dan mengembangkan

kemampuan untuk belajar dari salah seorang di antara

mereka dan orang lain.

Akan tetapi, ini bukanlah sasaran akhir atau prestasi

akhir al-Nawawî. Ia juga tidak membatasi sumbernya pada

karya-karya yang disebutkan dengan nama atau penulis

27 A.H. Johns, “On Qur’an Exegetes and Exegesis”, h. 41.
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dalam pengantarnya. Pada bagian hâmisy (catatan pinggir)

edisi al-Halabî kitab Marâh Labîd tercetak Kitâb al-Wajîz

karya al-Wâhidî yang sering diparafrasa atau dikutip dalam

karya al-Nawawî sendiri. Kajian kontekstual yang disajikan

oleh karya-karya asbâb al-nuzûl sering kali membantu

memberi gambaran khusus tentang kerangka kemanusiaan

dan untuk menonjolkan dimensi kemanusiaan Muhammad.

Al-Nawawî meningkatkan sebuah kesadaran bahwa kata-

kata, khususnya partikel, memiliki sebuah makna yang

ditentukan oleh konteks.

Walaupun sulit menemukan segala sesuatu yang

menunjukkan karakter Indonesia di dalamnya, tafsir ini

secara jelas merefleksikan asumsi kuat bahwa karya ini

dianggap sebagai karya normatif bagi pelajar-pelajar dan

jemaah haji dari India yang datang kepadanya. Tafsir ini

juga menyajikan sebuah elaborasi dan pengayaan tradisi

Tafsîr al-Jalâlayn yang oleh Abdul Kahar Muzakkir sebut

sebagai “tafsir paling dominan” di tahun 1959.28 Ia juga

dipersembahkan untuk mengurangi pengaruh tradisi pe-

nafsiran Ibn ‘Arabi di kawasan tersebut. Lebih dari itu, karya

tersebut cocok untuk dijelaskan secara lisan dalam bahasa

Melayu. Ia juga menyiapkan dasar studi terhadap karya al-

Râzî dan beberapa karya yang lebih maju lagi.

Paradoksnya adalah bahwa meskipun dalam banyak

hal, tafsir karya al-Nawawî itu termasuk tradisional, untuk

tidak menyebutnya model lama, karya tersebut mengadopsi

astronomi Ptolemaik; misalnya, pendekatannya konsisten

dengan ide-ide para Reformis. Bahkan, karya ini turut

membuka jalan bagi mereka yang ditandai dengan tiga untai

rasionalisme; acap kali merujuk ke kehidupan Muhammad

sebagai makhluk termulia dalam uraian tentang teks al-

Qur ’ân; mistisisme ‘sederhana’ atau spiritualitas yang

tertanam dalam karyanya yang lain; dan membuang jauh-

jauh isrâîl iyyât.

28

 
Baisa, al-Abroor, h. 9.
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Singkatnya, karya al-Nawawî memberi ringkasan yang

baik sekali atas pemahaman klasik terhadap al-Qur’ân dan

mengantarnya ke suatu fokus tentang tafsir al-Qur’ân akhir

abad pertengahan yang tidak diketahui umum. Pada saat

yang sama, terima kasih atas elemen rasional tafsir karya

al-Nawawî ini yang diambil dari tradisi al-Râzî (untuk tidak

dicampuradukkan—ini mesti ditekankan—dengan Rasionalis-

me Pencerahan). Karya al-Nawawî ini ada sepanjang bangkit-

nya sebuah orde baru, yang dirintis oleh Muhammad ‘Abduh

dan Jamâl al-Dîn al-Afghânî (1838-1897).

Orang Melayu (Jâwîs) di Kairo turut serta secara antusias

dalam gerakan para reformis, yang tentu saja dikobarkan

oleh dimensi polit ik, pendidikan, maupun agama, dan

gerakan ini telah ada sejak dini di dunia Melayu. Kenyataan-

nya, surah-surah yang tertulis dalam bahasa Arab dari Jawa,

Sumatra, Singapura, dan Kalimantan mulai muncul dalam

jurnal yang diasuh Muhammad ‘Abduh, al-Manâr, sejak edisi-

edisi tahun pertama, 1898.29

Respon terhadap gerakan tersebut sangat luas. Banyak

mahasiswa dari berbagai daerah jajahan Inggris dan Belanda

di kawasan Asia Tenggara yang sedang menimba ilmu di

Timur Tengah terinspirasi oleh gerakan baru tersebut, dan

mulai memperlihatkan pengaruhnya ketika mereka pulang,

dengan menjadikan al-Qur’ân dan Sunnah sebagai dasar

legitimasi kemerdekaan, mereformasi sistem pendidikan

di sekolah-sekolah agama dari bentuk halaqah menjadi

metode shaff, dan menyiapkan buku teks yang berjenjang

dalam pengajaran agama. Terjadi pergeseran metode untuk

menyederhanakan penjelasan atas al-Qur ’ân, termasuk

mereduksi muatan isrâ’îliyyât yang berlebihan, dan sejumlah

qirâ’ât yang dalam banyak hal kurang signifikan sesuai

kesepakatan yang meluas terhadap qirâ’ah  Hafsh, yang

29 J. Bluhm, “A Preliminary Statement on the Dialogue Established

between the Reform Magazine al-Manar and the Malayo-Indonesian World”,

Indonesia Circle, (Nov, 1983), h. 35-42.



479Tafsir al-Qur’ân di Dunia Indonesia-MelayuJSQ, Vol. I, No. 3, 2006

memuncak pada edisi resmi al-Qur’ân Mesir tahun 1929.

Selain itu, ada titik tekan terhadap asbâb al-nuzûl, Hadis,

Sîrah Nabawiyah Muhammad, dan al-Qur’ân itu sendiri dalam

menafsirkan al-Qur’ân. Terdapat juga pembaruan penekanan

terhadap Islam sebagai agama akal, seiring dengan desakan

penggunaan akal yang disebutkan dalam al-Qur’ân yang

dimanfaatkan untuk meyakinkan kaum Yahudi dan musyrik

Mekkah tentang kebenaran klaim Muhammad sebagai nabi.

Terlepas dari semua aktivitas tersebut, dokumentasi

perkembangan tafsir belumlah memadai. Meski demikian,

Abdul Kahar Muzakkir, dalam karya yang disebutkan se-

belumnya, memberi gambaran yang baik tentang para

mufasir Mesir abad XX yang karyanya terkenal di Hindia

Belanda (Indonesia). Ia menempatkan Muhammad ‘Abduh

dan Rasyîd Ridhâ di bagian terdepan. Ia menambahkan

bahwa Thanthâwî Jawharî (w. 1940) memiliki minat yang

serius atas Islam di Indonesia, dan bahwa ‘Abd al-‘Azîz Jâwis

(w. 1928) memiliki perhatian yang sama, dan ini sangat

instrumental membuka pintu sekolah-sekolah negeri di Mesir

bagi pelajar-pelajar dari Indonesia (termasuk dirinya). Ia juga

mencatat bahwa ia sendiri merupakan seorang murid dari

al-Marâghî (w. 1945) selama dua tahun di Dâr al-‘Ulûm selama

masa karya Tafsîr al-Marâghî dicetak.30

Peran yang dimainkan oleh para penduduk berdarah

Arab di Indonesia cukup terabaikan dan sulit diukur

komponennya dalam perkembangan tafsir di negeri ini.

Dengan kelebihan memiliki leluhur Arab, dalam beberapa

hal, mampu menjalankan kepemimpinan, dan memberi

kontribusi bagi kehidupan Islam dengan upaya-upaya

perintis dalam membangun sekolah-sekolah, menulis, dan

memberi kuliah di berbagai studi klub dan organisasi dalam

bahasa Arab dengan bantuan para juru bahasa. Bahkan,

pada titik ini diglossia masih memainkan peran penting.

Representasi yang penting dari kelompok ini adalah

30 Baisa, al-Abroor, h. 13-15.
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Ahmad Soorkatie yang menempatkan dirinya sebagai seorang

guru di Batavia tahun 1908. Ia merupakan elemen penting

dalam pendirian sekolah-sekolah, perintis ide-ide reformasi

Muhammad ‘Abduh. Meskipun seorang sayyid, ia menulis

dengan penuh antusias menentang klaim bahwa para sayyid

dominan di kawasan tersebut. Ia mengajarkan berbagai hal

dengan menggunakan bahasa Arab dibantu oleh seorang

juru bahasa. Kebanyakan dari kuliah-kuliah yang ia sampaikan

direkam oleh saudaranya dan ditulis dalam sebuah manuskrip

yang terdiri dari beberapa ratus halaman, yang mayoritas

berkarakter biografis.31 Manuskrip ini mencakup satu seri

kuliah tentang al-Qur’ân berbentuk tafsir. Penafsirannya atas

surah pertama al-Qur’ân, al-Fâtihah, dalam sebuah kuliah

pada 25 Juli 1937 pada kelompok Jam‘iyyah di Batavia,

memberi bukti atas keterampilan tafsirnya, maupun salah

satu aspek kehidupan intelektual Islam di Indonesia se-

panjang tahun 1930-an.

Meskipun gaya penyajiannya berbentuk ceramah,

tetapi prinsip dasarnya jelas, yaitu adanya keseragaman,

bahkan keinginan besar dalam mengorganisasi bahan yang

merujuk ke ‘Abduh: yaitu pernyataan bahwa Tuhan me-

nurunkan al -Qur ’ân sebagai sebuah kehendak, bukan

karena sifat dasar-Nya untuk berbuat demikian. Pernyataan

ini merefleksikan tipe pencerahan dari rasionalisme yang

terdapat dalam tradisi para reformis. Soorkatie menyerukan

peran akal dalam agama. Menurutnya, al -Qur ’ân me-

nyediakan sarana intelektual bagi manusia untuk

menemukan Tuhan melalui penggunaan akal. Setiap tahap

argumentasinya hanya didukung oleh kutipan dari al-Qur’ân.

Dalam hal ini, ia tidak menafsirkan al-Qur’ân dengan al-

Qur’ân, tetapi lebih menggiring al-Qur’ân untuk mendukung

31 Miss Bluhm (lihat footnote no. 29), yang menulis disertasi tentang

kontak antara kelompok al-Manâr dan ulama Indonesia, mengungkap materi

ini dalam riset lapangannya di Jakarta pada 1983 ketika ia menemui

anggota keluarga Soorkatie. Ia memberi materi ini kepada saya secara

personal, dan saya sangat berterima kasih kepadanya.
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ide dan ajaran yang diusung oleh tradisi para reformis

yang sejalan dengan keinginannya.

Sejak akhir tahun 1920-an dan seterusnya, sejumlah

terjemahan al-Qur ’ân dalam bentuk juz per juz, bahkan

seluruh isi al-Qur’ân, mulai bermunculan.32 Usaha ini di-

dukung oleh kondisi di bulan Oktober 1928 saat itu, ketika

gerakan nasional yang baru jadi di Indonesia membentuk

sebuah bahasa nasional. Kongres Pemuda Indonesia yang

diadakan di Batavia memberi resolusi yang menyatakan

bahwa mereka satu bangsa dan mengakui satu tanah air

dan satu bahasa. Bahasa tersebut adalah bahasa Melayu

di bawah sebuah nama baru dan dengan persona baru,

yaitu bahasa Indonesia yang menjadi bahasa persatuan

nasional di kawasan tersebut yang memiliki lebih dari 300

bahasa dan kelompok etnis. Karena usaha tersebut dilaku-

kan untuk mengembangkan bahasa Indonesia menjadi

kendaraan tetap (stable vehicle) wacana sekuler dari sebuah

negara-bangsa yang modern dan budaya literal, demikian

pula untuk memperkaya nuansa keagamaan dari bahasa

tersebut, yang selanjutnya melengkapi kelanjutan me-

masyarakatkan pengajaran Islam dalam bahasa lokal, maka

dasarnya telah diciptakan.

Pada tahun 1938, Mahmud Yunus menerbitkan

Tarjamat al-Qur’an al-Karim, yang telah dimulai pada tahun

1924. Ini merupakan karya pertama yang dapat diakses

dalam bahasa Melayu untuk keseluruhan ayat al-Qur’ân sejak

karya ‘Abd al-Ra’uf, Tarjumân al-Mustafîd, yang muncul

sekitar tiga abad sebelumnya. Selain itu, dalam konteks

reformasi agama, karya ini cukup berbeda, karena meskipun

disertai teks Arab, penjelasan dan tafsirnya juga dijelaskan

lagi dalam catatan kaki. Dengan kata lain, terjemahan al-

Qur’ân dengan memuat seluruh ayatnya bersifat indepen-

den. Ini merupakan prestasi yang luar biasa, dan Riddell

32 Karya awal tentang ini adalah yang dibuat oleh Mahmud Yunus,

Tafsîr Qur’ân Karîm, (Jakarta: dimulai tahun 1922 dan dicetak pertama

kalinya secara keseluruhan tahun 1938).
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mengatakan bahwa karya tersebut telah dicetak sebanyak

dua puluh tiga kali, daftar yang terbaru adalah pada tahun

1977.33

Proses tersebut semakin cepat setelah Indonesia

meraih kemerdekaan pada tahun 1945. Ada beberapa

terjemahan al-Qur’ân, tetapi dua di antaranya telah ada.

Salah satunya adalah al-Qur’an dan Terjemahnya.34 Dicetak

pertama kali tahun 1970, karya ini telah mengalami sekian

kali cetak ulang, termasuk perubahan dalam ejaan bahasa

Indonesia. Teks Arab dan terjemahan Indonesia dicetak

berdampingan, sementara penjelasan dan catatan ditulis

dalam catatan kaki. Setelah didukung oleh Menteri Agama

RI, di Arab Saudi karya tersebut memiliki status de facto

sebagai terjemahan al-Qur’ân berbahasa Indonesia. The

King Fahd Complex for the Printing of the Holy Qur’ân

mencetak ulang terjemahan itu dalam format yang indah,

dan diberikan kepada para jemaah haji Indonesia dan

segenap pengunjung Tanah Haram.

Terjemahan lain dengan karakter yang berbeda dilaku-

kan oleh krit ikus sastra, H.B. Jassin, al-Qur’an al-Karim

Bacaan Mulia, yang dicetak pertama kali tahun 1977.35 Karya

ini juga disertai teks Arab, tetapi aslinya dalam dua bentuk,

yaitu: Pertama, terjemahan Indonesia-nya bertujuan me-

nunjukkan unit makna, struktur dialog, dan menerangkan

poin-poin penekanan retorik. Untuk alasan inilah, Jassin

menyebutnya sebagai “terjemahan puitis”. Kedua, karya

ini tidak memiliki catatan atau penjelasan sehingga arus

bahasan al-Qur ’ân dapat memberi pengaruh langsung

terhadap pembaca.

Karya-karya tafsir yang lengkap dengan makna kata

33 Riddell, Islam and the Malay-Indonesian World, h. 267.

34 Al-Qur’an dan Terjemahnya, (Jakarta, 1980)

35 H.B. Jassin, al-Qur’an al-Karim Bacaan Mulia, Edisi II (Jakarta,

1982)
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masih terbilang sedikit, meskipun banyak tafsir atas be-

berapa surah, khususnya karya-karya yang menjelaskan

surah-surah penting tertentu seperti Yâsin [36] dan juz

terakhir al-Qur ’ân, Juz ‘Amma [Q.S. 78-114]. Federspiel

melakukan sebuah survei dan membuat periodisasi aktivitas

tafsir di Indonesia antara 1900 dan 1994, yang menunjuk-

kan bahwa saat penulisan karya tersebut, telah ada sepuluh

tafsir al-Qur’ân lengkap di Indonesia.36 Meskipun penelitian

demikian membutuhkan riset tersendiri, patut dicatat juga

bahwa terjemahan Indonesia atas karya para perintis dan

ideolog tradisi radikal Islam seperti al-Mawdûdî (1903-1979)

dan Sayyid Quthb (1906-1960) telah bercampur, beberapa

di antaranya dengan karya-karya dalam tafsîr ‘ilmî, beberapa

di antaranya terinspirasi oleh karya-karya yang diterbitkan

di Timur Tengah dan selainnya menjadikan karya Bucaille,

The Bible, the Qur’an and Science sebagai titik awal. Ada

sebuah karya dalam sepuluh volume yang diterbitkan atas

bantuan Departemen Agama,37 dan sebuah lagi karya ulama

terkenal, Hamka (w. 1981) yang dari 1976 hingga wafatnya

1981 menjabat Ketua Umum Majelis Ulama Indonesia (MUI).

Di antara karya yang disebutkan Federspiel, ada dua

yang penting dibahas. Salah satunya adalah karya sarjana

Aceh, Hasbi ash-Shiddieqy, Tafsir al-Qur’an al-Madjied ‘an-

Nûr’.38 Karya ini dicetak juz per juz dan diterbitkan secara

terpisah. Contoh metodologinya dapat diambil dari Juz

‘Amma. Ia menyajikan pengantar umum bagi setiap surah,

dengan mengemukakan hal-hal yang menghubungkan

sebuah surah dengan surah sebelumnya. Selanjutnya, ia

menjadikan surah itu bagian demi bagian menurut pemaham-

annya terhadap unit-unit maknanya. Ia melakukan terjemahan

36 H.M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

(Ithaca, NY), h. 130 & 72.

37 Al-Qur’an dan Tafsirnya, (Jakarta, 1975), diterbitkan oleh Proyek

Pengadaan Kitab Suci al-Qur’an, Departemen Agama Republik Indonesia.

38 Diterbitkan oleh Bulan Bintang, (Jakarta, 1964).
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harfiah atas ayat-ayat di setiap bagian, disertai dengan banyak

parafrasa. Ia akhirnya memberi kesimpulan maknanya,

sehingga pelajaran yang ditarik menjadi jelas. Selanjutnya,

ia menyimpulkan Q.S. ‘Abasa [80]: 1-10:

Dalam ayat-ayat ini, Allah SWT. menegur Nabi saw. karena

memalingkan mukanya dari Ibn Ummi Maktûm ketika sedang

berbincang dengan pemuka-pemuka Quraish yang diharap akan

memeluk Islam. Allah menjelaskan bahwa Ibn Ummi Maktûm telah

siap memeluk Islam. Sementara itu, pemuka Quraish akan menolak

ajakan tersebut, apa pun usaha yang dilakukan Nabi.

Tafsir karya Hamka dinamai Tafsîr al-Azhar. Judul kitab

tersebut adalah simbol keharuman sebagaimana nama

Universitas al-Azhar di Kairo, meskipun kata azhar juga

berarti paling bersinar atau paling terang. Berbeda dengan

karya ash-Shiddieqy yang berbentuk prosa, Hamka adalah

seorang orator dan novelis. Ia memiliki gaya penulisan yang

kaya, mengobarkan semangat, dan menarik hati. Tafsir ini

mulai ditulis ketika ia masih dalam tahanan di tahun-tahun

akhir kekuasaan Sukarno, dan diterbitkan pertama kali tahun

1967. Edisi tebalnya muncul pada 1970 dan edisi terbaru

hadir pada 1992.39 Feener, dalam Studia Islamika,40 meng-

gambarkannya—dengan gaya hiperbolis—sebagai ‘salah satu

usaha terpenting (the most enterprising endeavor) dalam

penafsiran al-Qur’ân modern, tidak hanya di Asia Tenggara,

tetapi juga di dunia Islam secara umum’.41

Seperti halnya dengan karya ash-Shiddieqy, Tafsîr al-

Azhar awalnya diterbitkan dalam bentuk per juz. Namun,

tidak seperti karya ash-Shiddieqy, karya ini diharapkan

menjadi karya ensiklopedis. Sebagai pedoman bagi para

pembaca, ia menyebut sumber-sumber yang ia rujuk: karya-

39 Versi terbaik dari edisi sepuluh volume diterbitkan oleh Pustaka

Nasional Singapura tahun 1992. Edisi terbaru dicetak ulang tahun 2001.

40 R.M. Feener, “Notes Towards the History of Qur’anic Exegesis

in South-East Asia”, Studia Islamika: Indonesian Journal for Islamic Studies

5:3, (1998), h. 47-76.

41 Dikutip oleh Riddell, Islam and the Malay-Indonesian World, h.

266.
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karya tafsir berbahasa Arab dari al-Thabarî hingga Sayyid

Quthb, karya-karya berbahasa Melayu, demikian halnya

koleksi dan syarah kitab-kitab Hadis, dan karya-karya standar

dalam fikih maupun tasawuf. Atas dasar ini, dengan ditulis

selama beberapa tahun sebagai ‘âlim, dan sebagaimana

yang ia kembangkan di setiap juz, ia mengangkat beragam

isu setelah memberi terjemahan Indonesia terhadap ke-

lompok ayat tertentu. Thus, karya tersebut merupakan karya

tafsir secara terminologis, dan mencakup diskursus yang

terkait dengan fikih, refleksi spiritual, cerita-cerita, khotbah,

dan persoalan polemis dalam isu-isu politik kontemporer.

Di dalamnya, kita dapat melihat dan mendengar Hamka

sebagai seorang ‘âl im, penceramah, pemikir, penulis,

reformis dan tradisionalis (saat itu masih dalam artian

sempit), dan orang yang memiliki wawasan, pengetahuan,

serta pernyataan yang tegas.

Secara keseluruhan, karya tersebut menunjukkan

keterlibatan dirinya dengan teks al-Qur’ân dalam kerangka

luas ide-ide reformis sebagaimana terefleksikan dalam karya

Rasyîd Ridhâ. Ia mempertahankan sebuah keyakinan bahwa

al-Qur’ân diturunkan kepada Nabi secara verbal; ia menolak

teosofi di balik banyaknya interpretasi sufistik atas ayat-

ayat al-Qur’ân, demikian halnya dengan fantasi tafsîr ‘ilmî

dengan menyatakan bahwa meskipun al-Qur’ân tidak berisi

penemuan ilmiah modern, secara tersirat al-Qur’ân men-

desak pembacanya untuk melakukan penemuan ilmiah.

Dalam kerangka kebangkitan Rasyîd Ridhâ juga, ia menolak

isrâ’ î l iyyât, cerita yang dibawa oleh orang Yahudi yang

masuk Islam untuk menafsirkan al-Qur’ân dan untuk meng-

gambarkan kehidupan nabi-nabi sebelum Muhammad. Secara

filosofis, ia menawarkan penerimaan yang bersyarat ter-

hadap konsep kebebasan berkehendak ( free will) dan

tanggung jawab manusia tanpa menjadi seorang neo-

Muktazilah.42

42 Riddell, Islam and the Malay-Indonesian World, h. 275-276.
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Meskipun demikian, ada sedikit hal yang terbilang

radikal dalam tafsirnya. Ia adalah seorang yang unggul di

masa dan generasinya, dan tidak beranjak jauh melampaui

pemikiran Rasyîd Ridhâ. Ia tidak memanfaatkan pertimbang-

an teoretis Fazlur Rahman, peletak kaidah penafsiran

kontekstual al-Qur’ân, dan yang meninggal sebelum karya

Abû Zayd mencapai kemasyhurannya. Kendati demikian,

gaya penafsirannya sekarang sudah ketinggalan.

Boleh jadi, bentuk tafsir ini sesuai zamannya. Dalam

beberapa hal, ini sangat penting untuk menegaskan bahwa

tafsir merupakan sebuah disiplin keilmuan yang berkembang

secara konstan. Perubahan dan gerakan baru dalam kehidup-

an budaya dan politik Indonesia saat ini sedang menciptakan

arus dan penekanan segar dalam tafsir. Jadi, ada beberapa

pendekatan baru yang berasal dari refleksi yang terus

berlanjut terhadap hakikat dan fungsi ilham. Seorang perlu

merujuk tidak hanya pada pendekatan logika al-Qur’ân yang

digagas oleh Nurcholish Madjid, tetapi juga pada pendekatan

segar yang dirintis oleh Quraish Shihab dalam karyanya seperti

Membumikan al-Qur’an43 dan, lebih khusus lagi, dalam

karyanya untuk mengembangkan metode al-tafsîr al-

mawdhû‘î (tafsir tematik) di Indonesia dengan bukunya

Wawasan al-Qur’an.44 Dalam kejelasan dan fokusnya, karya

ini menawarkan jalan untuk meraih cakrawala baru.[]

43 M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an: Fungsi dan Peran

Wahyu dalam Kehidupan Masyarakat, (Jakarta, 1992).

44 M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an: Tafsir Maudhu’i atas

Pelbagai Persoalan Umat, (Jakarta, 1996).
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S
Pendahuluan

etiap pembaharu akan menyusun tafsirnya sendiri.

Pernyataan ini memberi kesan tersendiri kepada

Dawam Rahardjo (selanjutnya: Dawam). Sudah lama

ia merasa kurang puas dengan berbagai model penafsiran,

dan sudah lama pula ia berobsesi untuk mengenalkan model

pendekatan baru terhadap al-Qur’ân. Prakarsa Dawam untuk

menerbitkan Jurnal Ulumul Qur’ân dan dengan kolom

khususnya mengenai Ensiklopedi al-Qur’ân, demikian pula

makalah-makalah yang disampaikannya dalam berbagai

seminar, menjadi bukti betapa besar atensinya dalam hal

tersebut. Namun, obsesi itu baru mewujud setelah

diterbitkannya Ensiklopedi al-Qur’ân, suatu karya monumen-

Nasaruddin Umar

REFLEKSI SOSIAL DALAM
MEMAHAMI AL-QUR’ÂN:
Menimbang Ensiklopedi al-Qur’ân
Karya M. Dawam Rahardjo
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tal yang bakal memberi nuansa baru dalam memahami ayat-

ayat suci al-Qur’ân.

Banyak hal menarik yang patut untuk disimak dari buku

Ensiklopedi al-Qur’ân ini. Dawam—yang lebih dikenal sebagai

guru besar ilmu ekonomi dan peneliti senior ilmu-ilmu sosial—

mempunyai perhatian yang cukup serius untuk mengkaji

metodologi pemahaman al-Qur’ân. Belum jelas, apakah usaha

Dawam ini dimotivasi oleh kesadaran individualnya sebagai

seorang Muslim yang hidup di lingkungan keluarga santri,

atau—lebih dari itu—ia seorang ilmuwan sosial yang aktif

di lapangan, lantas menemukan kesenjangan antara ajaran

al-Qur’ân dan realitas masyarakat Muslim. Ia melihat adanya

dikotomi antara doktrin agama yang cenderung lebih

dogmatis dan normatif, sementara realitas sosial cenderung

semakin rasional dan technical. Atau, mungkin juga ia

distimulasi oleh pandangan Geertz yang melihat adanya

kegelisahan umat, karena tradisi dan institusi di mana agama

mewujudkan dirinya sudah mulai termakan usia.1 Apa pun

motivasinya, yang jelas Dawam dengan rasa tawaduk telah

menyatakan ketidakpuasannya terhadap metodologi tafsir

yang ada selama ini.

Meskipun dengan rendah hati Dawam mengakui

keterbatasannya belum memenuhi persyaratan memadai

sebagai seorang mufasir yang telah ditetapkan jumhur

ulama, seperti menguasai berbagai cabang ilmu bahasa

Arab, memahami semua riwayat asbâb al-nuzûl, dan lain

sebagainya, tetapi dengan perantaraan karya-karya ter-

jemahan yang sudah ada, Dawam mampu menawarkan

penafsiran segar, melakukan sintesis intelektual dengan

mengintrodusir berbagai pengalaman dan teori ilmu-ilmu

sosial yang dikuasainya dalam memahami al-Qur’ân.

Kedalaman penguasaan bahasa tidak dapat dihindari,

terutama yang berkenaan dengan pemahaman asal-usul,

1 Clifford Geertz, Islam Observed Religious Development in Marocco

and Indonesia, (Chicago & London: t.p., 1975), h. 3.
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tashrîf, dan sejarah penggunaan sebuah kosakata. Dawam

cukup tanggap akan hal ini, kendati di beberapa hal kamus

yang digunakan sebagai rujukan terasa belum memadai,

sehingga terkesan pembahasan beberapa entri belum

mencakup seluruh jangkauan makna yang sesungguhnya.

Apalagi hampir seluruh entri yang dipilih sudah menjadi

kosakata bahasa Indonesia yang dibakukan. Dapat

dicontohkan dengan kata fithrah, islâm, taqwâ, amânah,

rahmah(t), rûh, syaythân, nabî, khalîfah, ‘adl (adil), fâsiq,

ummah, ‘ilm, jihâd, rizq, dan ribâ.

Meskipun uraian Dawam dalam buku ini tidak terbebas

dari beberapa kelemahan, sebagaimana akan dijelaskan

kemudian, karya tebal ini dapat dimaknai sebagai sebuah

autokri t ik terhadap penafsiran para ulama. Setidaknya,

Ensiklopedi al -Qur ’ân hadir untuk memberi referensi

bandingan dalam menyelesaikan persoalan-persoalan

kekinian yang kian sophisticated. Paling tidak, beberapa

kelemahan penafsiran yang telah ada dapat di lengkapi

oleh karya-karya i lmuwan lain seperti halnya kehadiran

buku ini.

Sekelumit tentang Dawam Rahardjo

Nama lengkapnya ialah M. Dawam Rahardjo, lahir di

Solo 20 April 1942. Beliau lahir dari keluarga pesantren.

Ayahnya seorang yang pernah belajar di Pesantren Jamsaren

dan Manba‘ul Ulum. Pesantren yang disebut terakhir dikenal

telah banyak melahirkan ulama dan cendekiawan yang

piawai, semisal Prof. Munawir Sjadzali, satu-satunya Menteri

Agama RI yang menjabat dua periode. Menurut pengakuan

tulus Dawam, ayahnyalah yang pertama kali menanamkan

kecintaannya terhadap al-Qur’ân, sebagaimana ayahnya

dianggap sebagai seorang mufasir. Meskipun hanya sebagai

ibu rumah tangga, ibu Dawam juga diakui berperan penting

dalam menumbuhkan rasa cintanya terhadap al-Qur’ân. Sejak

kecil ia mendapatkan motivasi itu, sehingga tidak heran

kalau dalam suasana keluarganya, pengaruh tradisi ke-
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agamaan terlihat cukup kuat. Kendati demikian, ia berterus

terang bahwa minatnya mempelajari al-Qur’ân baru mulai

muncul pada tahun 1980-an, ketika usianya telah menginjak

empat puluh tahun.2 Saat itu, ia tengah menjabat Direktur

LP3ES (Lembaga Penelitian, Pendidikan, dan Penerangan

Ekonomi & Sosial).

Pendidikan dasar dan menengah ditempuhnya di Solo,

yaitu pendidikan umum dilakukan di pagi hari dan pendidikan

agama (madrasah dîniyyah) di sore hari. Setelah menyelesai-

kan pendidikan menengahnya, ia memperoleh kesempatan

mengecap pendidikan di Borah High School Amerika Serikat

(1060-1961). Setelah itu, ia kembali ke Indonesia menyelesai-

kan pendidikannya di Fakultas Ekonomi Universitas Gadjah

Mada, Yogyakarta (1962-1969).

Setelah memperoleh gelar sarjana ekonomi di universi-

tas bergengsi ini dan didukung oleh potensi dan pengalam-

an individu yang padat sejak kecil, tidak heran kalau Dawam

dapat diterima di Bank of Amerika sebagai Staf Departemen

Kredit. Konon, ia dipromosikan pada salah satu jabatan

penting di bank yang memiliki cabang di berbagai negara

ini, bukannya diterima malah memilih keluar secara

terhormat dari bank ini.

Melihat latar belakang keluarga dan pengalaman hidup

Dawam, pengembaraannya di dunia tafsir sesungguhnya

bukan sekadar hobi atau semacam pengalaman instrumen-

tal, sebagaimana layaknya ilmuwan umum yang hendak

membasahi benaknya dengan ilmu-ilmu agama dari dahaga

“ilmu-ilmu sekuler” yang digelutinya. Tidak sedikit ilmuwan

umum melakukan kajian-kajian keagamaan sebagai disiplin

sampingan, karena selain memberi kepuasan tersendiri bagi

yang bersangkutan, hal itu juga diminati oleh kalangan

masyarakat. Informasi agama, lisan maupun tulisan, dari

2 Dawam Rahardjo, Paradigma al-Qur’ân: Metodologi Tafsir dan

Kritik Sosial, (Jakarta: PSAP Muhammadiyah, 2005), cet. I, h. 1.
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kalangan intelektual umum acap kali lebih menarik dibanding

dari kalangan intelektual Islam.

Ini suatu pertanda umum bahwa sesuatu yang valid

secara intelektual tidak dijamin akan diterima secara luas

dalam masyarakat. Bahkan, ada sesuatu yang lemah secara

intelektual, tetapi lebih mudah diterima masyarakat, karena

penggagasnya berstatus sosial yang penting. J ika per-

kembangan ini terus berlanjut, proses penghayatan dan

pendalaman ( force) makna agama akan dikesampingkan

oleh orientasi kesemarakan (scope). Yang lahir kemudian

adalah emosi keagamaan (rel igiousness), bukannya ke-

sadaran intelektual agama dalam bermasyarakat (religious

minded).

Dawam pernah menduduki sejumlah jabatan penting,

seperti Rektor Universitas “45” Bekasi, Guru Besar sekaligus

Direktur Pascasarjana Universitas Muhammadiyah Malang,

Ketua ICMI Pusat, Ketua Majelis Ekonomi PP.

Muhammadiyah, Direktur PT. Cides Persada Consultan,

Ketua Yayasan Mitra Usaha, Komisaris Utama Pusat Pe-

ngembangan Agribisnis, Ketua Dewan Direktur Pusat

Pengembangan Masyarakat Agrikarya, Ketua Redaksi Jurnal

“Ulumul Qur’ân”. Saat ini, ia menjadi dosen di sejumlah

Perguruan Tinggi, Ketua Yayasan Lembaga Studi Agama

dan Filsafat (LSAF), Presiden Direktur The International

Institute of Islamic Thought Indonesia (IIITI), dan sejumlah

jabatan lainnya.

Dawam memilih profesi yang terkait langsung dengan

umat. Bakatnya sebagai penulis menjadi kekhususan beliau.

Ia menjadi wartawan dan kolumnis di berbagai media cetak

di Indonesia serta menulis artikel pada sejumlah media

cetak dalam dan luar negeri. Ia juga pernah menjadi Pe-

mimpin Umum jurnal ilmiah PRISMA (1980-1986). Bahkan,

sejak mahasiswa, ia pernah menjabat Ketua Redaksi Majalah

Dewan Mahasiswa UGM, “GEMA” (1968-1969). Ia juga pernah

menjadi anggota pengurus dan anggota biasa pada banyak
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organisasi, baik di tingkat nasional dan regional maupun

internasional.

Kegemaran lain yang pantas dikagumi ialah kegigihan-

nya dalam mengoleksi buku-buku. Buku-buku bermutu yang

baru terbit dari mancanegara, khususnya yang bertema

keislaman, melengkapi perpustakaan pribadinya. Sedikit

sekali cendekiawan Muslim yang mempunyai berbagai

koleksi buku dan jurnal seperti dia. Yang tak kalah menarik-

nya, buku-buku saku yang biasanya kurang diminati oleh

ilmuwan karena dianggap tidak advance, turut tersimpan

dalam koleksinya. Bahkan, buku-buku kecil itu juga sering

dikutipnya. Ini semua membuktikan bahwa Dawam betul-

betul seorang scholar.

Penulisan Ensiklopedi al-Qur’ân

Ensiklopedi al-Qur’ân adalah kumpulan artikel Dawam

yang dimuat secara berkala dalam sebuah kolom khusus

di Jurnal Ulumul Qur’ân. Entri-entri yang dibahas adalah

pilihan dari beberapa konsep yang terkait dengan sosial

kemasyarakatan dalam al-Qur’ân.

Meskipun berupa kumpulan artikel,—kata orang kumpul-

an artikel tidak layak disebut sebuah buku—namun kelihatan-

nya sejak awal dirancang untuk menjadi sebuah buku serius.

Budhy Munawar-Rachman, Wakil Pemimpin Redaksi Jurnal

Ulumul Qur’ân dan penyunting buku ini, mengakui bahwa

entri-entri dalam Ensiklopedi al-Qur’ân hampir tidak terjadi

pembahasan yang tumpang-tindih dan pengulangan. Ini

menunjukkan bahwa sejak awal tulisan-tulisan itu dirancang

untuk dijadikan sebuah buku. Obsesi Dawam untuk

membuat suatu karya monumental yang berisi pemahaman

terhadap beberapa ‘konsep kunci’ dalam al-Qur’ân dengan

wawasan ‘kekinian’ yang bernuansa keindonesiaan akhirnya

mewujud. Kiranya tidak berlebihan kalau dalam Kata Peng-

antar Cak Nur dalam buku ini, memberi sanjungan, “Di sinilah

harus dibuat penilaian tentang letak dan berharganya buku
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karya Prof. M. Dawam Rahardjo ini, yaitu sebagai suatu

bentuk sumbangan pemahaman ajaran Islam, dalam hal

ini khususnya al-Qur’ân, yang kreativitasnya dibentuk oleh

lingkungan budaya Indonesia.”3

Terbitnya buku ini t idak lepas dari banyaknya per-

mintaan beberapa pihak, seperti pusat-pusat kajian keislam-

an misalnya Yayasan Wakaf Paramadina dan Lembaga Studi

Agama dan Filsafat (LSAF), dan permintaan-permintaan

secara perorangan lainnya, meminta agar artikel-artikel

Dawam diterbitkan ke dalam sebuah buku. Bahkan, Yayasan

Wakaf Paramadina telah menyelenggarakan paket kursus

yang khusus mengkaji artikel-artikel dalam buku ini. Atas

dasar itu, Penerbit Paramadina bekerja sama dengan Jurnal

Ulumul Qur’ân menerbitkan buku ini.

Ensiklopedi al-Qur’ân t idak semata-mata kumpulan

artikel yang pernah dimuat dalam Ulumul Qur’ân. Di dalamnya

terdapat beberapa artikel baru yang belum pernah dimuat

di media-media cetak sebelumnya, seperti artikel-artikel

yang ada di bagian awal dan bagian penutup. Lagi pula,

telah diadakan penyempurnaan beberapa artikel, sehingga

antara satu artikel dan artikel lainnya terdapat konsistensi

dan keterkaitan (munâsabah).

Entri yang dibahas dalam buku ini berjumlah 27 buah,

yaitu: fitrah, hanîf, ibrâhîm, dîn, islâm, taqwâ, ‘abd, amânah,

rahmah, rûh, nafs, syaythân, nabî, madînah, khalîfah, ‘adl,

zhâlim, fâsiq, syûrâ, ûlû al-amr, ummah, jihâd, ‘ i lm, ûlû

al-albâb, rizq, ribâ, dan amr ma‘rûf nahy munkar. Kita

berharap agar Dawam masih terus membuat karya lanjutan,

sebab entri yang diangkat dalam buku ini baru sebagian

kecil dari sekian banyak entri yang ada dalam al-Qur’ân.

Analisis Metodologi

Ensiklopedi al-Qur’an t idak dapat dikelompokkan ke

3 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân: Tafsir Sosial Berdasarkan

Konsep-Konsep Kunci, (Jakarta: Paramadina, 2002), cet. II, h. xxxiii.
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dalam tafsîr tahlîlî karena tidak membahas ayat-ayat al-Qur’ân

secara kronologis. Uraian-uraian dalam buku ini tidak banyak

memerhatikan unsur dan langkah penafsiran tahlîlî, seperti

kajian semantik dan linguistik, kajian munâsabah dan sabab

al-nuzûl. Dawam juga tidak mengidentif ikasi waktu dan

tempat suatu ayat diturunkan; apakah ayat makkiyyah atau

madaniyyah.

Metodologi Ensiklopedi al-Qur’ân agak mirip dengan

metode mawdhû‘î karena keduanya berangkat dari tema-

tema tertentu yang dipilih sebelumnya. Meskipun begitu,

langkah-langkah yang ditempuh dalam buku ini tidak persis

identik dengan metode mawdhu‘î. Jika yang dimaksud tafsîr

mawdhû‘î ialah yang memenuhi langkah-langkah penafsiran

mawdhû‘î. Langkah-langkah penting dalam metode tafsîr

mawdhû‘î ialah mengidentifikasi konteks penggunaan tema-

tema yang dipilih dengan memerhatikan munâsabah ayat

tersebut, kemudian mengkaji sabab al-nuzûl, dan meng-

analisis apakah ayat-ayat itu ‘âm atau khâsh, muthlaq atau

muqayyad, nâsikh atau mansûkh, muhkam atau mutasyâ-

bih, makkiyyah atau madaniyyah.4 Adapun uraian terhadap

beberapa tema dalam buku ini terkesan masih bersifat

generik dan—seperti yang diakui sendiri oleh Dawam—masih

butuh tambahan penjelasan yang lebih mendalam.

Jika dalam tafsîr mawdhû‘î penekanannya adalah

penjelasan makna suatu ayat melalui ayat-ayat lain, yang

dilengkapi dengan riwayat-riwayat yang berkenaan dengan

ayat tersebut, maka yang dominan dalam Ensiklopedi al-

Qur’ân adalah penjelasan suatu tema dengan konsep-

konsep non-ayat dan hadis. Jadi, unsur luar yang lebih

dominan dijadikan alat untuk memahami suatu tema. Belum

jelas, apakah ayat lebih kuat menjustifikasi teori; atau teori

yang lebih kuat menjustifikasi ayat.

Hal ini tidak mesti dimaknai sebagai suatu kelemahan.

4 ‘Abd al-Hayy al-Farmâwî, al-Bidâyah fî al-Tafsîr al-Mawdhû‘î, h.

62.
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Mungkin metode pendekatan yang digunakan dalam buku

ini justru yang lebih diperlukan, terutama untuk meng-

artikulasi konsep-konsep al-Qur’ân ke dalam realitas sosial.

Menurutnya, kita bisa bertolak dari suatu konsep ilmu-ilmu

sosial dan mencari keterangan dari al-Qur’ân sebagai sumber

petunjuk. Kita juga bisa bertolak dari istilah-istilah dalam

al-Qur’ân, dan selanjutnya ilmu-ilmu sosial yang kita pakai

dalam membantu memahami suatu ayat.5

Kita tidak boleh pernah menyangsikan kepiawaian para

mufasir terdahulu. Mereka menguasai segala seluk bahasa

Arab, menghafal di luar kepala seluruh ayat yang ada dalam

al-Qur’ân, dan di antara mereka juga ada yang menghafal

ribuan hadis. Namun, dengan segala kelebihannya, kitab-

kitab tafsir mereka ternyata masih belum dapat menawarkan

solusi terhadap persoalan-persoalan empiris yang semakin

canggih dalam masyarakat. Sebaliknya, terdapat pemikir-

pemikir yang tidak mempunyai kemampuan bahasa Arab

yang memadai, tidak menguasai banyak riwayat sabab al-

nuzûl, tetapi pemahamannya terhadap beberapa ayat sangat

menakjubkan. Hal itu dimungkinkan karena disiplin ilmu

yang betul-betul dikuasainya digunakan untuk menjelaskan

ayat-ayat yang berhubungan dengan disiplin ilmu tersebut.

Ayat-ayat kosmologi lebih mudah dipahami penjelasan-

nya dari para kosmolog ketimbang yang lainnya, ayat-ayat

berhubungan dengan kimia-biologi, lebih mudah diterima

penjelasan dari para ahlinya ketimbang dari yang lainnya,

karena mereka menguasai teknologi dengan laboratorium

lengkap, yang lebih memungkinkannya untuk memahami

lebih jauh ayat-ayat tersebut. Dawam yang dikenal sebagai

pakar di bidang ekonomi lebih mampu meyakinkan ke-

istimewaan ayat-ayat yang terkait dengan sosial-ekonomi

daripada yang lainnya.

Ketika mengurai konsep rizq dalam al-Qur’ân, Dawam

5 Dawam Rahardjo, Paradigma al-Qur’ân, h. 44.
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tidak saja menjelaskan ayat-ayat rizq, tetapi juga melibatkan

teori-teori dari para tokoh tersohor, seperti Ibn Khaldûn.

Dawam sepertinya menguasai betul bab-bab ekonomi yang

ada dalam Muqaddimah, karya monumental Ibn Khaldûn.

Menurut Dawam, pembahasan tentang rizq, oleh Ibn

Khaldûn diisti lahkan dengan lapangan penghidupan

(ma‘âsy), selalu dikaitkan dengan Tuhan, dan tanggung

jawab manusia sebagai khalîfah di muka bumi.6 Ketika

membahas konsep syûrâ, ia membandingkannya dengan

konsep demokrasi.7 Demikian halnya ketika mengurai

konsep ribâ, ia menyegarkan uraiannya dengan meng-

elaborasi konsep ribâ dalam lintasan sejarah, lalu mem-

bandingkannya dengan masalah perbankan.8

Dawam juga melibatkan teori-teori pasar dan ekonomi

klasik, David Ricardo (1772-1823) yang terkenal dengan

teori nilai kerjanya (labour theory of value), yang kemudian

dikembangkan oleh Karl Marx (1818-1883) dalam memahami

tumbuhnya kapitalisme, yang bersumber dari nilai lebih

(surplus value) atas dasar premis bahwa hanya tenaga kerja

manusia yang merupakan sumber dan pencipta nilai yang

terkandung dalam suatu komoditas. Pembahasan terasa

makin segar ketika Dawam mendiskusikannya dengan

ekonom dan mazhab neoklasik semisal Neon Walras (1837-

1990), Karl Manger (1840-1921), Will iam Stanley Jevons

(1835-1882), dan Alfred Marshall (1842-1924).9

Meskipun kebanyakan nama-nama ini bukan deretan

nama-nama ulama tafsir, namun Dawam tidak segan-segan

mengutipnya dalam menjelaskan konsep-konsep kunci

dalam al-Qur’ân. Terkait dengan teori-teori urusan keduniawi-

an, ia seolah tidak ingin menonjolkan faktor perbedaan

agama seseorang. Dengan jujur ia dapat mengagumi

6 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 575.

7 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 448-453.

8 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 611-615.

9 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 576.
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pendapat seseorang kalau

diyakininya benar, tanpa

harus menaruh curiga.

Berbeda dengan beberapa

mufasir klasik, bukan saja

mengesankan besarnya

buruk sangka mereka

terhadap sarjana-sarjana

non-Muslim, melainkan

juga terhadap para ulama

lain yang tidak semazhab

dengannya. Tidak jarang

seorang mufasir dari

mazhab Malikî ’mencaci-

maki’ mufasir dari mazhab

Syâfi ’ î ,  demikian pula

sebaliknya. Hal ini mungkin

bisa dimaklumi, bahwa umumnya pengarang kitab tafsir

mu‘tabar, seperti Tafsîr al-Jashshâsh, Tafsîr al-Qurthubî,

dan Tafsîr Ibn Katsîr hidup dalam suasana yang penuh

ketegangan antara dunia Islam dan dunia Kristen. Di

samping itu, para murid imam-imam mazhab, khususnya

Imam Abû Hanîfah, Imam Mâlik, lmam Syâfi ’ , dan Imam

Ahmad ibn Hanbal banyak terl ibat dalam perselisihan

mazhab. Antara satu pengikut dan pengikut lainnya saling

menyalahkan bahkan terkadang saling mengafirkan. Suasa-

na ini jelas tidak lagi dialami oleh Dawam yang hidup di

negara yang terkenal toleransi beragamanya.

Belum jelas latar belakang pemilihan topik yang

diangkat dalam Ensiklopedi al-Qur’ân. Boleh jadi, Dawam

melihat adanya kontroversi topik-topik tersebut, yakni

pemahaman yang berkembang dalam masyarakat mengenai

topik-topik tersebut tidak identik dan tidak konsisten dengan

konteks penggunaannya dalam al-Qur’ân. Misalnya, konsep

Islam, yang berkembang dalam masyarakat ialah agama

Islam yang dibawa oleh Nabi Muhammad saw. kemudian
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dianggapnya sebagai satu-satunya agama yang benar,

sedang agama lainnya adalah agama sesat. Sementara

Dawam menemukan bahwa yang dimaksud Islam dalam

al-Qur’ân ialah tidak sekadar itu, tetapi agama nabi-nabi

terdahulu juga adalah agama Islam, bahkan pengikut dari

nabi-nabi tersebut juga dapat disebut Muslim. Demikian

pula kata taqwâ tidak semata-mata berarti “takut” sebagai-

mana yang secara umum berkembang dalam masyarakat.

Kata ribâ yang berkembang dalam buku-buku fikih juga

tidak persis identik dengan konsep ribâ yang ada dalam

al-Qur’ân. Kajian sabab al-nuzûl dan kondisi objektif masya-

rakat Arab dikaji secara mendalam oleh Dawam sehingga

konsep ribâ dalam al-Qur’ân semakin jelas. Kiranya tidak

berlebihan jika dikatakan bahwa pembahasan tentang ayat-

ayat ribâ dalam buku ini lebih jelas dan aplikatif ketimbang

konsep ribâ yang dirumuskan dalam sejumlah kitab tafsir

mu‘tabar.

Keberadaan ilmu-ilmu sosial ternyata amat membantu

dalam memahami dan menjelaskan konsep-konsep kunci

dalam al-Qur’ân. Konsep fithrah dalam al-Qur’ân ternyata

lebih mudah dipahami setelah Dawam menjelaskannya

melalui teori evolusi dan membandingkannya dengan teori-

teori yang dikemukakan oleh para filsuf Barat. Figur Dawam

mengingatkan kita kepada para i lmuwan Syiah; selain

menguasai ilmu-ilmu keislaman, mereka juga menguasai

ilmu-ilmu filsafat. Selain memahami alur logika dan filsafat

Barat, mereka juga mampu menunjukkan kelemahan-

kelemahan pemikiran filsuf Barat dengan merujuk kepada

al-Qur’ân. Tidak sedikit kritik Dawam terhadap berbagai teori

yang dikembangkan dunia Barat, tetapi pada saat yang sama

juga melakukan autokritik terhadap karya-karya intelektual

ulama (Sunnî). Ketika membahas konsep ‘ i lm, ia secara

panjang lebar mengurai titik temu yang paralel antara agama

dan ilmu pengetahuan. Agak berbeda dengan jumhur ulama

yang memberi poin dan struktur lebih tinggi kepada agama.

Dawam malah cenderung untuk tidak membedakan antara
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kaum ulama dan kaum intelektual (umum), sebagaimana

polarisasi ulama versus intelektual yang pernah dan masih

berkembang dalam masyarakat.

Segi lain yang menarik dari buku ini adalah sepanjang

pembahasan nuansa keindonesiaannya sangat terasa. Bagi

Dawam, membudayakan nilai-nilai al-Qur’ân dalam kebudaya-

an Indonesia merupakan basis yang mempermudah kita

memahami kandungan al-Qur’ân.10 Perhatikan pembahasan-

nya pada topik ‘adl, Dawam menjelaskannya dengan

meminjam perspektif adil dalam budaya Jawa dan mengait-

kannya dengan Ratu Adil, serta rumusan keadilan dalam

perkembangan sejarah bangsa Indonesia dan berbagai faksi

politik di Indonesia.11 Bahkan, pembahasan topik ûlû al-

amr dipadati diskursus ûlû al-amr yang pernah hangat

dibicarakan dalam parlemen pada masa-masa awal pem-

bentukan Republik Indonesia.12

Gugatan dan Tawaran

Obsesi besar Dawam dalam buku ini tak dapat di-

sembunyikan. Sebagai seorang yang betul-betul memahami

permasalahan umat secara detail di lapangan, ia seolah

menggugat beberapa konsep, persepsi, metode, dan

penggunaan istilah-istilah yang, menurutnya, telah diterap-

kan secara keliru dalam masyarakat. Di sinilah kekhususan

Dawam karena ia tidak sekadar menyampaikan autokritik,

tetapi juga merumuskan tawaran-tawaran alternatifnya ke

dalam suatu konsep yang jelas.

Perhatikan misalnya ketika mengurai konsep taqwâ,

amânah, khalîfah, ‘adl, syûrâ, ûlû al-amr, dan jihâd, Dawam

membahasnya secara kritis berdasarkan pengalamannya

sebagai orang lapangan. Ia menggugat sejumlah konsep

10 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 18.

11 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 367.

12 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 461-465.
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yang disosialisasikan ke dalam masyarakat, tetapi pada

saat yang sama menawarkan tawaran alternatif yang

dianggapnya lebih ideal dan konstruktif. Kendati beberapa

konsep yang ditawarkan terasa terlalu ideal untuk masyarakat

sekarang, tetapi cepat atau lambat konsep itu akan disadari

menjadi konsep alternatif yang solutif.

Kritik metodologis yang ditujukan kepada para mufasir

tradisional (baca: jumhûr ‘ulamâ’), antara lain kurang memer-

hatikan aspek historisitas, teori-teori ilmu sosial, dan lebih

banyak mengulas segi-segi kebahasaan. Dawam memberi

beberapa contoh di bagian awal dan penutup bukunya,

betapa penting dan mendesaknya penerapan teori-teori

tersebut. Ketika ia menjelaskan makna Q.S. al-Fâtihah

dengan perspektif tawarannya, nuansa yang diperoleh dari

penjelasan tersebut terasa sangat segar dan aktual. Dengan

menerapkan penafsiran seperti ini, tidak terasa lagi adanya

jarak antara umat dan kitab sucinya. Di samping itu, obsesi

untuk menegakkan masyarakat egalitarian berdasarkan tata

nilai rabbâniyyah adalah lebih realistis dapat diraih dengan

menggunakan kerangka berpikir dan metodologis seperti

ini.

Ia juga menggugat penggunaan isti lah yang kurang

pas seperti ‘ulamâ’ yang dipahami secara meluas di tanah

air. Menurut Dawam, “... kata ‘ulamâ’ sudah menjadi salah

kaprah, yakni kesalahan yang telah terlanjur diterima sebagai

kebenaran yang sulit diubah.” Seorang ulama dalam

masyarakat Indonesia menurut Dawam, lebih dipahami

sebagai atau lazim disebut “kiai”, walaupun kata ini terkadang

digunakan dalam makna yang berbeda, seperti senjata keris

atau meriam di kompleks kraton.13 Lebih lanjut dikatakan,

‘ulamâ’ yang berarti “mereka yang berpengetahuan” itu

ternyata tidak mencakup mereka yang berpengetahuan

umum di luar pengetahuan agama. ‘Ulamâ’ dipahami sebagai

13 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 684.
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(a) seorang yang paham hukum syariat; atau (b) pelaksana

hukum fikih yang disebut faqîh. Ahli fikih inilah yang ditunjuk

pejabat hukum (qâdhî) atau penasihat ahli dalam hukum

(di luar negeri disebut muftî). Di Indonesia, seorang hakim

dalam Peradilan Agama belum tentu disebut ‘ulamâ’ atau

faqîh, walaupun dalam kenyataannya bisa demikian.”14

Pengertian ulama yang ideal menurut Dawam adalah

“orang-orang terpelajar” atau orang yang berpengetahuan.

Sudah tentu pengetahuan itu tidak hanya menyangkut

pengetahuan agama. Ulama sebagai ahli waris nabi, menurut

keyakinan Dawam, tidak saja kepada mereka yang mem-

peroleh predikat “kiai”, tetapi kepada siapa saja yang dapat

memahami petunjuk-Nya.15

Beberapa Catatan

Setiap pembahasan tidak luput dari suatu kelemahan.

Mungkin yang terasa kurang dari buku ini antara lain analisis

secara linguistik tidak mendapat porsi yang memadai. Dalam

kajian mawdhû‘î, tidak cukup hanya menguraikan arti tashrîf

satu kata, tetapi kaidah-kaidah penggunaan setiap kalimat

dan kata perlu diperhatikan secara saksama, mengingat

aspek linguistik ini adalah salah satu aspek penting ke-

mukjizatan al-Qur’ân.

Analisis pembahasan dalam buku Ensiklopedi al-Qur’ân

hampir-hampir tidak memerhatikan kaidah-kaidah penafsiran

yang telah dirumuskan para ulama. Meskipun kaidah-kaidah

tersebut lebih banyak berhubungan dengan unsur ke-

bahasaan, tetapi kaidah-kaidah itu sangat membantu dalam

menemukan pemahaman yang tepat terhadap sejumlah

ayat al-Qur ’ân. Kalau hanya mengandalkan buku-buku

terjemahan, rahasia kedalaman bahasa (Arab) dalam al-Qur’ân

tidak akan ditemukan.

14 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 687.

15 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 531.
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Yang juga terasa kurang dalam buku ini ialah analisis

sabab al-nuzûl. Seperti diketahui bahwa al-Qur’ân diturunkan

secara berangsur-angsur selama 23 tahun. Sudah barang

tentu hal ini menarik untuk dikaji, setidaknya memahami

ayat-ayat yang pertama turun dan ayat-ayat yang turun

kemudian. Hal ini juga penting untuk menentukan ayat-

ayat nasikh dan ayat-ayat mansukh, ayat-ayat muthlaq dan

ayat-ayat muqayyad, dan seterusnya. Tak pelak lagi,

pertimbangan kesejarahan sangat menentukan dalam

pencapaian makna teks wahyu yang tidak melenceng dari

tujuan awal diturunkannya. Bahkan, konteks historis ini

jika disandingkan dengan dimensi sosialnya akan meluaskan

cakupan atau jangkauan makna al-Qur’ân.16

Dawam kurang melibatkan hadis-hadis yang terkait

dengan topik-topik yang dibahas dan hadis-hadis yang

menjadi riwayat sabab al-nuzûl. Apakah hal ini disengaja

atau terbatasnya waktu Dawam untuk meneliti hadis-hadis

tersebut, hanya Dawam yang tahu. Ada kecenderungan

bahwa beliau lebih mengutamakan referensi i lmiah ke-

timbang kisah-kisah isrâ’liyyât dalam memahami maksud

suatu ayat. Sebagai contoh, ketika membahas tentang

konsep syaythân dalam al-Qur’ân, Dawam membatasi diri

untuk tidak menyebut banyak riwayat mengenai sejarah

dan perilaku setan. Dawam cenderung tidak melakukan

mitologisasi terhadap setan, tetapi melakukan rasionalisasi

pemahaman terhadap setan dan lebih menekankan makna

simboliknya.17

Apa pun adanya, metodologi yang digunakan Dawam

dalam buku ini telah memperkaya wawasan dalam mema-

hami beberapa konsep kunci dalam al-Qur’ân. Ia beralasan

bahwa penafsiran al-Qur’ân dapat saja diwujudkan dalam

karangan pendek. Sebuah buku tafsir tidak perlu mencakup

16 Abdullah Saeed, Interpreting the Qur’an: Towards a Contemporary

Approach, (London & New York: Routledge, 2006), cet. I, h. 124-125.

17 Dawam Rahardjo, Ensiklopedi al-Qur’ân, h. 274-280.
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seluruh al-Qur ’ân.18 Hal itulah yang mendasari karya

Ensiklopedi al-Qur’ân ini hanya memilih tema-tema tertentu

sesuai dengan disiplin ilmu yang dikuasai. Yang jelas, ia

berobsesi agar kaum Muslimin dari pelbagai t ingkat

pengetahuan, pendidikan, dan kemampuan intelektual dapat

berkomunikasi secara langsung dengan al-Qur’ân. Ia me-

nyadari sepenuhnya bahwa mayoritas kaum Muslimin belum

memiliki akses yang wajar terhadap kitab suci tersebut.19

Penutup

Setiap pemikir adalah anak dari zamannya. Dawam

lahir di awal abad XX yang diilustrasikan oleh para futurolog

sebagai the third wave, megatrend, green revolution,

biorevolution, dan sebagainya. Jika diakui bahwa setiap

zaman memerlukan kitab tafsirnya sendiri, maka untuk

zaman modern ini belum ada kitab tafsir yang memiliki

otoritas dan representatif untuk menjelaskan seluruh

masalah yang dihadapi umat. Lahirnya Ensiklopedi al-Qur’ân

dari seorang cendekiawan Muslim mengindikasikan adanya

sesuatu yang perlu dibenahi dalam dunia tafsir dewasa

ini.

Tentu Dawam bukan tidak percaya kepada kitab-kitab

tafsir yang telah ada, namum—nampaknya—melihat adanya

jarak antara realitas sosial yang semakin sophisticated dan

pembahasan yang ada dalam kitab-kitab tafsir. Penafsiran

secara tahlîlî yang setebal apa pun, ternyata belum cukup

mengungkap konsep-konsep penting dalam al-Qur ’ân.

Demikian pula dengan penafsiran secara mawdhû‘î yang

telah ada selama ini, secara metodologis memang lain

dengan metode-metode sebelumnya, tetapi muatan dan

tafsîr mawdhû‘î masih belum banyak berbeda dari tafsir-

18 Dawam Rahardjo, Islam dan Transformasi Budaya, (Yogyakarta:

Dana Bhakti Prima Yasa, 2002), cet. I, h. 15.

19 Dawam Rahardjo, Paradigma al-Qur’ân, h. 45.
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tafsir terdahulu. Sadar akan kenyataan ini, Dawam berobsesi

untuk menciptakan sebuah “tafsir” yang kaya dengan

berbagai nuansa, termasuk nuansa-nuansa keindonesiaan,

demi memudahkan masyarakat mengakses al-Qur’ân.

Sudah barang tentu banyak pihak yang tidak akan

mengakui atau mengategorikan karya Dawam ini sebagai

buku tafsir, baik karena alasan metodologis maupun

(mungkin) karena kapasitas penyusunnya yang “non-ulama”.

Akan tetapi, sekali lagi, perlu ditegaskan bahwa apa pun

adanya, Ensiklopedi al-Qur’ân ini, lebih dari sekadar tafsîr

mawdhû‘î, karena di dalamnya juga memuat berbagai teori

dari berbagai ahli. Setidaknya, poin baru yang diusung buku

ini dapat dipertimbangkan.[]
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P
Awalan

enyebaran Islam dari awal kemunculannya sampai

hari ini, diyakini tidak lepas dari pengaruh sumber

primer ajaran Islam, dalam hal ini al-Qur’ân. Bisa

dikatakan bahwa sejarah Islam juga merupakan

sejarah al-Qur’ân, walaupun sejarah al-Qur’ân lebih terfokus

pada peninggalan-peninggalan tertulis yang lahir dari tradisi

kesarjanaan al-Qur’ân, sementara sejarah Islam mencakup

segala aspek keislaman. Hal ini didasarkan pada fakta bahwa

hampir semua bentuk gerakan atas nama Islam, selalu

mencari legalitas dari al-Qur’ân. Dalam konteks ini, al-Qur’ân

Faried F. Saenong

AL-QUR’ÂN, MODERNISME
DAN TRADISIONALISME:
Ideologisasi Sejarah Tafsir al-Qur’ân di Indonesia

Sejarah ditentukan oleh

pemikiran yang paling menonjol pada zamannya.

(Kuntowijoyo)1

1 Kuntowijoyo, Paradigma Islam, (Bandung: Mizan, 1991), h. 186.
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merupakan spirit bagi gerakan-gerakan itu. Atas dasar itu

juga, al-Qur’ân dimaknai dengan makna yang bermacam-

macam. Tentu saja sang mufasir, dengan segala kelebihan

dan kekurangannya, akan terpengaruh oleh kondisi sekitar-

nya, baik berupa pengalaman, intelektual, sosial, bahkan

politik dan ideologi. Tidak heran misalnya, jika sebuah tafsir

dapat dinilai sebagai rumusan-rumusan ideologis. Dalam

konteks ini juga, sejarah al-Qur’ân yang paling sederhana

di Indonesia dapat ditelusuri melalui sejarah masuknya Islam

di Indonesia.

Secara umum, para penelit i  mengungkapkan dua

penjelasan/teori populer masuknya Islam di Indonesia. Teori

Timur, yaitu Islam masuk di Indonesia pada abad VII M atau

I H, yang disebarkan langsung melalui jalur perdagangan

oleh orang Arab yang bermazhab Syafi‘î di daerah pesisir

pantai utara Sumatra (Malaka). Sementara itu, teori Barat

yang bersumber dari perjalanan Marcopolo (1292) menunjuk

abad XIII sebagai tonggak masuknya Islam di Nusantara.

Hal ini lebih diperkuat dengan catatan Ibn Batutah yang

menjelaskan berdirinya kerajaan Islam di pantai utara

Sumatra pada abad XIII M.2 Azyumardi sendiri berkesimpulan

bahwa Islam masuk ke Indonesia dibawa langsung dari

Arabia oleh para misionaris Islam profesional yang dengan

jumlah besar datang ke Indonesia pada abad XII-XIII dan

pertama-tama dipeluk oleh kalangan elit Nusantara.3 Di

samping kedua teori populer tersebut, terdapat teori lain

dengan karakteristik tertentu.4 Secara singkat, penulis dapat

2 Lihat Robert McHenry (gen. Ed.), Encyclopaedia Britannica, vol.

21, h. 235. Sementara itu, sebuah seminar di Medan (1963) menetapkan

bahwa Islam masuk ke Indonesia pada abad III. Lihat www.istiqlalnet.com.

3 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan

Nusantara Abad XVII dan XVIII: Melacak Akar-Akar Pembaruan Pemikiran

Islam di Indonesia, (Bandung: Mizan, 1999), cet. V, h. 30-31.

4 Secara utuh, Azyumardi Azra memaparkan semua teori yang

menjelaskan kedatangan Islam di Indonesia antara lain teori India

(Pijnappel, Hurgronje, Moquette, Kern Winstedt, Bousquet, Vlekke, Gonda,

Schrieke, dan Hall), teori Batu Nisan (Fatimi), teori Arab/Hadramaut
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katakan bahwa Islam telah masuk ke Indonesia secara

perorangan pada abad VII M, yang kemudian menjadi

kekuatan sosial dan politik pada abad XII M. Oleh karena

itu, untuk menentukan masuknya Islam di Indonesia, dua

variabel (individual dan kekuatan sosio-politik) tersebut tidak

dapat diabaikan.

Islam yang masuk ke Indonesia adalah Islam yang

dibawa langsung oleh ulama-ulama Arab yang juga berperan

ganda sebagai pedagang. Selain sebagai pedagang yang

lalu-lalang, mereka juga membawa info-info aktual dari Timur

Tengah tentang berbagai diskursus keagamaan. Per-

kembangan selanjutnya ditandai dengan banyaknya pemuda-

pemuda Melayu dan Indonesia yang mengembara ke pusat

peradaban Islam di Timur Tengah untuk belajar Islam. Ketika

kembali, mereka tentu saja membawa info-info serta

perkembangan aktual di kawasan tersebut, yang selanjutnya

memengaruhi perkembangan Islam di Indonesia.

Secara khusus, kajian tentang tradisi dan sejarah al-

Qur’ân dan tafsir di Indonesia telah dilakukan oleh beberapa

Indonesianis seperti A.H. Johns (1984, 1988),5 P. Riddel

(1989, 1990),6 Federspiel (1994),7 dan Feener (1998).8 Di

(Arnold, Marrison, al-Ramhurmuzî, Crawfurd, Niemann, de Hollander, Naquib

al-Attas dan sarjana-sarjana Indonesia), teori Mesir (Keijzer), dan teori

Sufi (Johns). Lihat Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 23-36.

5 A.H. Johns, “Islam in the Malay World: An Exploratory Survey with

Some References to Qur’anic Exegesis” dalam R. Israeli & A.H. Johns (eds.),

Islam in Asia: South East and East Asia, (Boulder: Westview, 1984), vol.

II; A.H. Johns, “Quranic Exegesis in the Malay World: In Search of a Profile”

dalam Andrew Rippin, Approaches to History of the Interpretation of the

Qur’an, (Oxford: Clerendon Press, 1988).

6 Peter G. Riddel, “Earliest Qur’anic Exegetical Activity in the Malay-

Speaking States” dalam Archipel, 38, 1989); Peter G. Riddel, Transferring

a Tradition: ‘Abd al-Ra’uf al-Singkili’s Rendering into Malay of the

Jalalayn Commentary, (California, 1990).

7 Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

(Cornell: Cornell Modern Indonesian Project, 1994).

8 R.M. Feener, ‘Notes Towards he History of Qur’anic Exegesis in

South-East Asia’, Studia Islamika: Indonesian Journal for Islamic Studies

5:3, (1998), h. 47-76.
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Indonesia sendiri, kajian serius dan komprehensif atas

sejarah al-Qur’ân dan tafsir di Indonesia telah dilakukan

oleh Gusmian (2003).9 Kajian-kajian ini dengan sengaja me-

review dan menganalisis berbagai karya tafsir, terjemahan

al-Qur’ân, serta semua karya yang berhubungan dengan

kajian tafsir yang ditulis dalam bahasa Indonesia, dari yang

paling awal, hingga karya-karya yang muncul sebelum kajian-

kajian di atas dipublikasikan.

Secara faktual, aktivitas di sekitar al-Qur’ân di Indonesia

dirintis oleh ‘Abd al-Ra’uf Singkel yang menerjemahkan al-

Qur’ân ke dalam bahasa Melayu pada pertengahan abad

XVII. Upaya rintisan ini kemudian diikuti oleh Munawar Chalil

(Tafsir al-Qur ’ân Hidayatur Rahman), A. Hassan Bandung

(1887-1962, al-Furqân, 1928), Mahmud Yunus (Tafsir Qur’ân

Indonesia, 1935), Hamka (Tafsir al-Azhar, 1973), Zainuddin

Hamidi (Tafsir al-Qur’ân, 1959), Halim Hassan (1901-1969,

Tafsir al-Qur’anul Karim, 1955), Iskandar Idris (Hibarna), dan

Kasim Bakry (Tafsir al-Qur’ânul Hakim, 1960). Dalam bahasa-

bahasa daerah, upaya-upaya ini dilanjutkan oleh Kemajuan

Islam Yogyakarta (Qur’ân Kejawen dan Qur’ân Sundawiyah),

Bisyri Musthafa Rembang (al-Ibrîz, 1960), R. Muhammad

Adnan (al-Qur’ân Suci Basa Jawi, 1969) dan Bakri Syahid

(al-Hudâ, 1972). Sebelumnya, pada 1310 H, Kiai Mohammad

Saleh Darat Semarang menulis sebuah tafsir dalam bahasa

Jawa huruf Arab. Ada juga karya yang belum selesai yang

ditulis oleh Kiai Bagus Arafah Sala berjudul Tafsir Jalalen

Basa Jawi Alus Huruf Arab. Bahkan pada 1924, perkumpulan

Mardikintoko Kauman Sala menerbitkan Terjemah al-Qur’an

30 Juz Basa Jawi Huruf Arab Pegon.10 Aktivitas lainnya

juga dilakukan secara parsial seperti penerbitan terjemah

dan tafsir (Muhammadiyah, Persis Bandung dan Al-Ittihadul

Islamiyah [K.H. Sanusi Sukabumi]), beberapa penerbitan

9 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermenutika hingga

Ideologi, (Jakarta: Teraju, 2003).

10 Untuk lebih lanjut, lihat “Bebuka” (Pengantar) dalam Muhammad

Adnan, Tafsir al-Qur’an Suci Basa Jawi, (Bandung: al-Ma’ârif, 1965).
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terjemah di Medan, Minangkabau dan kawasan lainnya, serta

Tafsir al-Qur’ân dalam bahasa Jawa yang diterbitkan oleh

Ahmadiyah Lahore dengan nama Quraan Suci Jarwa Jawi.

Upaya-upaya ini bahkan ditindaklanjuti secara resmi oleh

Pemerintah Republik Indonesia. Proyek penerjemahan al-

Qur’ân dikukuhkan oleh MPR dan dimasukkan dalam Pola

I Pembangunan Semesta Berencana. Menteri Agama yang

ditunjuk sebagai pelaksana bahkan telah membentuk

lembaga Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Penafsir al-

Qur’ân yang pertama kali diketuai oleh Soenarjo. Terjemah-

an-terjemahan yang telah dicetak dalam jutaan eksemplar

tersebut, telah mengalami perkembangan yang akhirnya,

atas usul Musyawarah Kerja Ulama al-Qur’ân ke XV (23-25

Maret 1989), disempurnakan oleh Pusat Penelit ian dan

Pengembangan Lektur Agama bersama Lajnah Pentashih

Mushaf al-Qur ’ân.11 Lajnah ini pertama kali memiliki 10

anggota; Hasbi ash-Shiddieqy, Bustami A. Gani, Muchtar

Jahja, Toha Jahja Omar, Mukti Ali, Kamal Muchtar, Ghazali

Thaib, Musaddad, Ali Maksum, dan Busyairi Madjidi.12

Kemudian, pada tahun 1990, lajnah ini dirombak dan diisi

oleh 15 anggota; Hafiz Dasuki (Ketua), I lham Mundzir

(Sekretaris), Mukhtar Nasir, Lutfi Ansori, Syafi ’ i  Hazmi,

Muhammad as-Sirri, Aqib Suminto, Shawabi Ihsan, Nur Asyiq,

Wasit Aulawi, Quraish Shihab, Satria Effendi, Muhaimin Zein,

Badri Yunardi, dan Surjono.13 Pada Ramadhan 1422 H lalu,

telah terbit juga hasil kreativitas beberapa alumni al-Azhar

Kairo yang menerjemahkan Tafsîr al-Muntakhab, sebuah

tafsir resmi di Mesir dewasa ini.

Upaya-upaya tersebut di atas, serta tuntutan masyarakat

11 Yayasan Penyelenggara Penterjemah al-Qur’ân Depag RI, Al-

Qur’ân dan Terjemahnya, (Surabaya: Mahkota, 1989), h. 32-33. Lihat

juga Al-Qur’ân dan Terjemahnya, (Madinah: Kompleks Percetakan al-Qur’ân

Raja Fahd, 1413 H), h. 36.

12 Yayasan Penyelenggara, h. 7. Lihat juga Al-Qur’ân dan Terjemahnya,

h. 9.

13 Yayasan Penyelenggara, h. 1123.
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pencinta al-Qur’ân, mengundang para cendekia untuk

menulis dan menerjemahkan berbagai karya seputar al-

Qur ’ân. Kepustakaan-kepustakaan tersebut telah terisi

dengan karya-karya Hasbi ash-Shiddieqy (Sejarah dan

Pengantar Ilmu Al-Qur’ân , 1980), beberapa text book

perguruan tinggi, terjemahan karya Mannâ‘ al-Qaththân.

Khusus dalam wacana sejarah al-Qur’ân, beberapa karya

dan terjemahan telah muncul seperti Adnan Lubis (Târîkh

al-Qur’ân, 1941), Abu Bakar Aceh (Sejarah al-Qur’ân, 1986),

Mustofa (Sejarah al-Qur’ân, 1994) dan sebagainya. Bahkan,

Târîkh al-Qur’ân karya al-Zanjânî (Wawasan Baru Târîkh al-

Qur’ân, 1986) dan al-Abyârî (Sejarah al-Qur’ân, 1993) telah

diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia.

* * * * *

Penyebaran Islam di Indonesia diyakini secara konven-

sional, melalui proses penyebaran yang sangat damai

dengan memakai pendekatan sufisme. Tokoh-tokoh besar

Islam Nusantara seperti Hamzah Fansuri, Syamsuddin

Sumatrani, al-Raniri, dan Walisongo dikenal sebagai tokoh-

tokoh sufi dan kalam dengan karakternya masing-masing.

Dengan pendekatan sufisme ini, Islam diterima secara damai

tanpa melalui perang fisik yang berarti. Pendekatan sufisme/

kalam ini tentu saja akan memengaruhi cara berpikir jaringan

ulama generasi selanjutnya, termasuk ketika diterapkan

dalam tafsir atau terjemahan al-Qur’ân.

Tokoh sufi Nusantara seperti Hamzah Fansuri dan

Syamsuddin Sumatrani sering kali mengutip ayat-ayat al-

Qur’ân yang kemudian dipahami dalam konteks tasawuf/

mistisisme. Bahkan, ada riwayat kecil yang menyebutkan

bahwa pada masa kedua sufi itu, telah muncul tafsir kecil

terhadap Q.S. al-Kahf yang diperkirakan dan dinilai meng-

ikuti tradisi Tafsîr al-Khâzin.14

14 Riwayat ini dikutip oleh Azyumardi Azra, sembari menganjurkan

untuk melihat lebih jauh karya-karya Riddel tentang sejarah al-Qur’ân

di Indonesia/Melayu. Lihat Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 202.
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Hampir semua pengkaji sejarah al-Qur’ân dan tafsir di

Indonesia sepakat menjadikan ‘Abd al-Ra’uf Singkel sebagai

perintis pertama tafsir di Indonesia, bahkan di dunia Melayu.

Singkel belajar di Saudi Arabia sejak 1640,15 dan diperkirakan

kembali pada 1661. Beliau inilah yang memelopori kajian-

kajian tentang al-Qur’ân ketika menerjemahkan al-Qur’ân

ke dalam bahasa Melayu pada pertengahan abad VII.16 Tafsir

tersebut bernama Tarjumân al-Mustafîd.17 Sebagai perintis,

tafsir ini sangat mendapat tempat, bahkan tidak hanya di

Indonesia. Tafsir ini pernah diterbitkan di Singapura, Penang,

Bombay, Istanbul (Mathba‘ah al-‘Utsmâniyah, 1302/1884 dan

1324/1906), Kairo (Sulaymân al-Marâghî) dan Mekkah (al-

Amîriyah).18

Dalam hasil kajian beberapa ahli, ada dua pendapat

besar tentang tafsir ini. Pertama, Snouck Hurgronje meng-

anggap bahwa terjemahan tersebut lebih mirip sebagai

terjemahan Tafsîr al-Baydhâwî.19 Rinkes, murid Hurgronje,

menambahkan bahwa selain sebagai terjemahan Tafsîr al-

Baydhâwî, karya al-Sinkili itu juga mencakup terjemahan

Tafsîr al-Jalâlayn.20 Voorhove, murid Hurgronje juga, setelah

15 Encyclopaedia Britannica, vol. 22, h. 128. Sementara itu,

Azyumardi Azra, sambil mengutip pendapat Rinkes, menyebut angka tahun

1642 sebagai tahun ketika ‘Abd al-Ra’uf Singkel berangkat ke Saudi Arabia.

Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 191.

16 Encyclopaedia Britannica, vol. 22, h. 128. Lihat juga Al-Qur’ân

dan Terjemahannya, h. 36.

17 Dalam bahasa Indonesia, pemikiran tafsir ‘Abd al-Ra’uf Singkel

dalam Tarjumân al-Mustafîd itu telah pernah dikaji oleh Salman Harun.

Untuk lebih lanjut, lihat Salman Harun, Hakikat Tafsir Tarjumân al-Mustafîd

Karya Syekh Abdur Rauf Singkel, (Jakarta: IAIN Syarif Hidayatullah, 1988),

Disertasi (S3).

18 Lihat P. Riddel, Transferring a Tradition: ‘Abd al-Ra’uf al-Singkili’s

Rendering of the Jalâlayn Commentary [31], (Berkeley: Centers for South

and Southeast Asia Studies, University of California, 1990), h. 15-30.

19 Percakapan ringan dengan M. Quraish Shihab, Minggu, 1 Juli 2001.

Lihat juga Snouck Hurgronje, The Achehnese, II, 17, cat. 6.

20 D.O. Rinkes, Abdoerraoef van Singkel: Bidrage tot de kennis van

de mystiek op Sumatra en Java, (Heerenven: Hepkema, 1909), h. 31-32.
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mengikuti pendapat Hurgronje dan Rinkes, berpendapat

bahwa tafsir tersebut mengambil sumber dari berbagai karya

tafsir berbahasa Arab. Kedua, Riddel dan Harun memastikan

bahwa Tarjumân al-Mustafid adalah terjemahan Tafsîr al-

Jalâlayn. Hanya pada bagian tertentu saja tafsir tersebut

memanfaatkan Tafsîr al-Baydhâwî dan Tafsîr al-Khâzin. Lebih

khusus, Johns lebih menyebut karya Singkel ini sebagai

rendering (saduran), daripada sebagai translation ( ter-

jemahan), mengingat karya ini memang menyadur Tafsîr

al-Jalâlayn sebagai sumber utama dengan tambahan sumber

lainnya seperti dari Anwâr al-Tanzîl karya al-Baydhâwî.21

Selain itu, Singkel cenderung memilih Tafsîr al-Jalâlayn—

diperkirakan—karena secara emosional, Singkel memiliki

runtutan sanad sampai kepada al-Suyûthî, salah satu penulis

Tafsîr al-Jalâlayn bersama al-Mahallî. Runtutan sanad itu

dapat ditelusuri melalui gurunya, dua ulama abad XVII, baik

Ahmad al-Qusyasyî maupun Ibrâhîm al-Kurânî (1615-1690).22

Secara singkat dapat dikatakan bahwa metodologi

Singkel dalam Tarjumân al-Mustafîd sangat sederhana. Tafsîr

al-Jalâlayn  yang dikenal sangat ringkas dan padat23 itu

setelah diterjemahkan menjadi lebih ringkas. Singkel

menerjemahkan kata per kata sembari menahan diri untuk

menambahkan pemahaman-pemahamannya sendiri. Uraian-

uraian linguistik yang menjadi salah satu karakter Tafsîr

al-Jalâlayn24 serta penjelasan yang tidak perlu ditinggalkan

oleh Singkel. Penjelasan yang dinilai cukup panjang dalam

Tafsîr al-Jalâlayn dan yang diperkirakan akan memalingkan

perhatian tidak diterjemahkan oleh Singkel. Menurut

penilaian Johns, ini dilakukan Singkel agar umat Islam

21 Interview dengan A.H. Johns di Canberra, 5 Desember 2006.

22 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 204.

23 Muhammad Husayn al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, (Kairo:

Maktabah Wahbah, 1995), cet. VI, juz I, h. 345.

24 Untuk melihat uraian singkat seputar Tafsîr al-Jalâlayn, lihat

Muhammad Husayn al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, h. 341-345.
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Melayu lebih dapat memahami dan mencerna karyanya

dengan mudah.25

Singkel memang tidak menulis angka tahun ketika

beliau menyelesaikan tafsir ini. Hasjmi menilai bahwa karya

ini ditulis ketika Singkel mengadakan perjalanan ke India.26

Pendapat ini ditentang keras oleh Azyumardi mengingat

Singkel tidak memiliki rute perjalanan ke India dalam sejarah

hidup Singkel. Selain itu, sulit bagi Singkel untuk menulis

karya besar dalam perjalanan. Justru, perlindungan dan

fasilitas penguasa Aceh ketika itu semakin mempertegas

kenyataan bahwa karya ini ditulis di Aceh.27

Upaya rintisan Singkel ini kemudian diabadikan oleh

seluruh pencinta al-Qur’ân dan tafsir di tanah Melayu dengan

menjadikan Tafsîr al-Jalâlayn sebagai tafsir standar atau

tafsir pemula yang dipelajari di hampir seluruh pesantren

di Nusantara. Karya Singkel ini bahkan dinilai sebagai fondasi

dasar, bahkan jembatan upaya tarjamah tafsîriyyah28 di

tanah Melayu. Karya-karya tafsir Indonesia berikutnya baru

bermunculan dalam lima puluh tahun terakhir ini, setelah

Tarjumân al-Mustafîd ini bertahan selama tiga abad. Oleh

karena itu, mengkaji sejarah al-Qur’ân di Indonesia tanpa

melibatkan Tarjumân al-Mustafîd karya ‘Abd al-Ra’uf Singkel

ini, akan menjadi seperti kajian yang kehilangan akar

25 A.H. Johns, “Qur’anic Exegesis in the Malay World”, h. 264.

26 A. Hasjmi, “Syeikh ‘Abdur Rauf Syiah Kuala: Ulama Negarawan

yang Bijaksana” dalam Universitas Syiah Kuala Menjelang 20 Tahun,

(Medan: Waspada, 1980), h. 378.

27 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 202.

28 Penerjemahan dikenal memiliki dua bentuk: tarjamah harfiyah

dan tarjamah tafsîriyah. Tarjamah harfiyah yang juga sering disebut

sebagai tarjamah lafzhiyah atau tarjamah musâwiyah merupakan upaya

untuk menerjemahkan sesuatu dengan urutan teks asli. Sementara itu,

tarjamah tafsîriyah yang juga disebut tarjamah ma‘nawiyah, cenderung

lebih menonjolkan keindahan makna tanpa menghilangkan runtutan teks

asli. Lihat Mahjah Ghâlib ‘Abd al-Rahmân Hâsyim, Tarjamah Ma‘âni al-

Qur’ân al-Karîm wa al-Hukm ‘alay-hâ, (Kairo: Maktabah al-Salâm, 1993),

cet. I, h. 33. Tarjumân al-Mustafîd sendiri dapat digolongkan ke dalam

tarjamah tafsîriyah.



514 Faried F. Saenong JSQ, Vol. I, No. 3, 2006

sejarahnya. Hal ini sangat terasa dalam upaya Federspiel29

yang mengkaji al-Qur’ân di Indonesia yang memulai kajian-

nya hanya dari Mahmud Yunus sampai Quraish Shihab, tanpa

memberi penjelasan berarti mengapa ia tidak menyinggung

penulisan tafsir Indonesia yang telah muncul sebelum era

Mahmud Yunus, walaupun judul asli buku ini adalah Popular

Indonesian Literatures on the Qur`an. Padahal, Tarjumân

al-Mustafîd merupakan salah satu petunjuk besar dalam

sejarah keilmuan Islam, khususnya tafsir, di tanah Melayu.

Selain itu, Federspiel juga tidak menyebut-nyebut terjemah

atau tafsir yang ditulis oleh ulama Indonesia dalam bahasa

daerah seperti al-Ibrîz (Bisyri Mustafa Rembang, 1960) atau

al-Qur’an Suci Basa Jawi (Adnan, 1969) yang juga sudah

bermunculan pada tahun 60-an.

Melir ik kenyataan tersebut, tesis Federspiel ketika

menciptakan periodisasi karya seputar al-Qur’ân di Indonesia

dalam buku tersebut, sangat rentan untuk dipertahankan.

Seperti diketahui, Federspiel membagi karya Indonesia

seputar al-Qur’ân menjadi tiga babak/periode yang ia sebut

sebagai “generasi”. Generasi pertama  ditandai dengan

gerakan terjemah atau tafsir yang terpisah-pisah, yang

dimulai dari awal abad XX sampai awal tahun 60-an, meskipun

Federpiel secara tegas tidak menyebutkan karya-karya yang

dapat mewakili generasi pertama. Generasi kedua kemudian

muncul sebagai penyempurnaan metodologis atas karya-

karya generasi pertama. Penerjemahan generasi kedua yang

muncul pada pertengahan tahun 60-an ini biasanya dibubuhi

catatan khusus, catatan kaki, bahkan disertai dengan indeks

29 Howard M. Federspiel, Kajian al-Qur’ân di Indonesia: Dari Mahmud

Yunus Hingga Quraish Shihab, (Bandung: Mizan, 1996), cet. I. Bandingkan

dengan Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

(Cornell: Cornell Modern Indonesian Project, 1994). Dalam edisi Inggrisnya

yang terbit pertama kali pada 1994, Federspiel sama sekali t idak

menyebut, apalagi mengkaji, Quraish Shihab sebagai salah satu penulis

tema-tema al-Qur’ân, padahal salah satu karya terbesar Quraish Shihab,

Membumikan al-Qur’ân, telah terbit pada 1992. Namun, atas usul berbagai

pihak, dalam edisi Indonesianya, Federspiel menambah penjelasannya

tentang Quraish Shihab.
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yang sederhana. Al-Furqân (A. Hassan, 1928), Tafsir al-

Qur’anul Karim atau Tafsir Qur’an Indonesia (Mahmud Yunus,

1935) serta Tafsir Qur’an (Zainuddin Hamidy dan Fachruddin,

1959), dianggap sebagai karya-karya yang mewakili generasi

kedua. Sementara itu, terjemah atau tafsir lengkap menandai

munculnya generasi ketiga pada tahun 70-an. Tafsir generasi

ini biasanya memberi pengantar metodologis serta indeks

yang akan lebih memperluas wacananya masing-masing.

Tafsir an-Nur/al-Bayân (Hasbi ash-Shiddieqy, 1966), Tafsir

al-Azhar (Hamka, 1973), dan Tafsir al-Qur’anul Karim (Halim

Hasan cs., 1955) dianggap mewakili generasi ketiga.

Tiga karya yang mewakili generasi kedua dianggap

memiliki format yang sama. Teks Arab ditulis di sebelah

kanan halaman, sedangkan terjemahan di sebelah kiri, serta

catatan-catatan yang merupakan tafsir. Kesamaan karakter

lainnya terlihat pada penggunaan istilah yang sulit dicari

padanannya dalam bahasa Indonesia, sehingga ketiganya

memberi penjelasan khusus. Ketiganya juga sama-sama

memberi penjelasan tentang kandungan setiap surah dalam

al-Qur’ân. Di tempat lain, dua dari tiga karya tersebut sama-

sama membicarakan sejarah al-Qur’ân. Mahmud Yunus dan

Hamidy juga sama-sama memberi indeks sederhana disertai

angka-angka yang merujuk pada halaman tertentu.30

Sementara itu, tiga tafsir yang mewakili generasi ketiga,

dianggap telah menggunakan metodologi penulisan kontem-

porer. Ketiga karya tersebut diawali dengan sebuah peng-

antar metodologis serta beberapa materi ‘Ulûm al-Qur’ân.

Hasbi dan Hamka mengelompokkan ayat-ayat secara

terpisah antara satu sampai lima ayat kemudian ditafsirkan

secara luas. Hanya karya Hassan yang formatnya masih

serupa dengan karya-karya generasi kedua. Hassan me-

nempatkan ayat dan terjemahannya secara berurutan yang

diikuti dengan catatan kaki di bawahnya sebagai tafsir. Ketiga

30 Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

h. 43-64.
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tafsir ini juga menyajikan bagian ringkasan sebagai pokok-

pokok pikiran dalam surah tertentu. Dari ketiga tafsir di

atas, hanya Hamka yang menyajikan tafsirnya dengan uraian-

uraian tentang sejarah dan peristiwa-peristiwa kontemporer.

Hal tersebut bisa dimaklumi mengingat Hamka menyelesai-

kan tafsir ini ketika masih meringkuk di penjara Orde Lama.31

Setelah seluruh karya ketiga generasi tersebut, ber-

munculanlah berbagai karya terjemah atau tafsir, baik yang

dikerjakan secara individual maupun dikoordinasi oleh

lembaga atau badan tertentu. Aktivitas ini bahkan juga

dilakukan oleh negara, dalam hal ini Departemen Agama

yang pada akhirnya memunculkan terjemah atau tafsir resmi/

negara; yaitu al-Qur’ân dan Terjemahnya (1967, 1971) dan

al-Qur ’ân dan Tafsirnya (1975, 11 volume). Bagian pen-

dahuluan setiap surah dalam al-Qur ’ân dan Tafsirnya,

misalnya, menyajikan berbagai data dasar tentang suatu

surah; waktu dan tempat turunnya, serta munasabahnya.

Pada bagian yang disebut pokok bahasan, selalu ada

penjelasan tentang beberapa hal seperti keimanan, pe-

nyembahan, hukum, janji dan peringatan, kisah-kisah, serta

ibarat-ibarat. Khusus pada al-Qur’ân dan Terjemahnya, bab

pendahuluan yang terdiri dari ratusan halaman juga memuat

berbagai materi ‘Ulûm al-Qur’ân.32 Pada 7 Februari 1990,

Dewan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsiran al-Qur’ân

mengeluarkan edaran yang mencakup beberapa hal dalam

rangka perbaikan dan penyempurnaan al-Qur’ân dan Ter-

jemahnya;  pertama,  sedapat mungkin mengikuti tata

bahasa Indonesia yang benar; kedua, menggunakan istilah

bahasa Indonesia yang betul-betul mewakili kata-kata bahasa

Arabnya; ketiga, membuang beberapa bab muqaddimah

dan memakai yang dianggap erat hubungannya dengan

31 Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

h. 43-64.

32 Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

h. 64-69.
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al-Qur’an; dan keempat, menggunakan mushaf al-Qur’ân

standar.33

Federspiel bahkan mengemukakan target-target tertentu

dalam proyek tersebut. Pertama, negara telah terlibat dalam

penyebaran nilai-nilai Islam yang terbukti dengan memasuk-

kan proyek tersebut dalam pola pembangunan lima tahun

yang ditetapkan dengan keputusan MPR. Kedua, karya resmi

tersebut juga telah memperlihatkan keahlian sarjana-sarjana

Indonesia dalam tafsir. Ketiga, proyek tersebut merupakan

standar dalam tafsir dan terjemahan Indonesia lebih lanjut.

Keempat, salah satu kekuatan sosial/politik Indonesia yang

biasa disebut “Muslim-Nasionalis” memantapkan diri dengan

pandangan ideologis yang tercermin dalam tafsir tersebut.

Bahkan, Federspiel menganggap pandangan ideologis

tersebut cukup mendominasi penafsiran Departemen

Agama.34 Selain itu, sejalan dengan pandangan ideologis

Muslim-Nasionalis, kedua karya resmi ini juga menunjukkan

dominasi ideologi kalangan modernis. Ini menjadi mudah

dipahami, mengingat masa-masa itu merupakan masa-masa

keras persaingan modernis-tradisionalis di Indonesia. Selain

itu, referensi utama terjemahan dan tafsir Departemen Agama

oleh banyak kalangan dikategorikan sebagai tafsîr ‘ilmî dan

diasumsikan sangat mengacu pada Tafsîr al-Marâghî, lebih

memperkokoh ‘tuduhan’ itu.

Maraknya syiar Islam dewasa ini di Indonesia ikut

mengundang beberapa ahli untuk menerjemahkan berbagai

karya tafsir besar dalam bahasa Indonesia. Sampai hari ini,

tercatat beberapa tafsir kontemporer berbahasa Arab telah

diterbitkan oleh penerbit-penerbit Indonesia seperti Tafsîr

al-Marâghî (Bahrun Abubakar), Tafsir al-Jalâlayn (Mahyudin

Syaf dan Bahrun Abubakar), Asbâb al-Nuzûl (Qomaruddin

Shaleh), Tafsîr Ibn Katsîr, al-Asâs fî al-Tafsîr (GIP), Tafsir al-

33 Yayasan Penyelenggara, h. 7.

34 Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

h. 65.
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Muntakhab (Majlis A‘lâ Mesir), Fî Zhilâl al-Qur’ân (Aunur Rafiq

dan Khoirul Halim, Robbani Press, 2002), dan sebagainya.

Karya-karya terjemahan ini pada akhirnya akan mendukung

sistem pengajaran tafsir di perguruan-perguruan tinggi Islam

di Indonesia, yang menurut Quraish Shihab dan Jalaluddin

Rakhmat memiliki kelemahan-kelemahan tertentu. Metode

sorogan di pesantren dan metode muhâdharah di perguruan

tinggi, misalya, hanya akan mengantar peserta didik

menguasai produk tafsir, bukan ilmunya. Kelebihan metode

sorogan adalah pemahaman peserta didik terhadap seluruh

ayat yang dikemukakan serta metodologi mufasirnya.

Sementara itu, kelebihan metode muhâdharah lebih terletak

pada sisi efisiensi dan spesialisasi. Oleh karena itu, Quraish

Shihab menawarkan beberapa hal seperti pendefinisian

dan pengajaran kaidah tafsir, pengenalan kitab-kitab tafsir,

serta metode pengajaran tafsir yang sesuai dengan teori

komunikasi modern.35

* * * * *

Dari berbagai informasi yang sangat terbatas, penulis

ingin mengemukakan beberapa catatan terhadap berbagai

karya, khususnya karya tafsir al-Qur’ân di Indonesia. Pertama,

referensi/sumber klasik Arab yang digunakan. Secara umum

referensi standar berbahasa Arab yang digunakan oleh

penulis tafsir di Indonesia meliputi: Tafsîr al-Jawâhir, Tafsîr

al-Jalâlayn, Tafsîr Ibn Katsîr, Tafsîr al-Marâghî, Tafsîr al-

Qâsimî, Tafsîr al-Râzî, Tafsîr al-Manâr, Tafsîr al-Thabarî, Tafsîr

al-Baydhâwî, Fî Zhilâl al-Qur’ân, dan sebagainya. Semua

tafsir ini mewakili zaman serta ideologinya masing-masing,

sehingga dengan sendirinya menggambarkan pemahaman

yang berbeda-beda. Oleh karena itu, pemanfaatan salah

satu sumber tersebut juga mewarnai wacana pemikiran

tafsir di Indonesia. Kategorisasi tafsir Indonesia berdasarkan

waktu tidak menemukan signifikansinya, mengingat per-

35 Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur‘an: Fungsi dan Peran Wahyu

dalam Kehidupan Masyarakat, (Bandung: Mizan, 1999), cet. XIX, h. 180-

183.
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bedaan ideologis dalam sumber-sumber klasik tersebut turut

mewarnai perbedaan ideologis para penulis tafsir, termasuk

di Indonesia. Tentu saja hal ini didasari oleh asumsi bahwa

perkembangan Islam di Timur Tengah juga memegang kunci

tersendiri.

Kedua, secara tidak disengaja, kemunculan beberapa

karya tafsir di Indonesia juga turut memicu friksi antara

kaum modernis dan tradisionalis. Hampir semua karya tafsîr

populer yang telah disebut di atas ditulis oleh kalangan

yang dikategorikan modernis. Hal ini bisa dipahami meng-

ingat ulama-ulama tradisionalis lebih berkutat pada persoal-

an-persoalan kemasyarakatan (fiqhiyah). Hamka merupakan

jebolan gerakan pembaruan agama (Madrasah Tawalib di

Minangkabau), dan akhirnya harus berhadapan dengan Orde

Lama. Hasbi ash-Shiddieqy dibesarkan oleh kalangan al-

Irsyad. A. Hassan diasuh bahkan kemudian memimpin Persis

Bandung.36 Sementara itu, kalangan tradisionalis hanya bisa

bangga dengan Tarjumân al-Mustafîd dan al-Ibrîz37 karya

Bisyri Mustafa Rembang. Selain itu, tidak masuknya Quraish

Shihab, seorang mufasir besar yang dipandang mewakili

kalangan tradisionalis, dalam kajian Federspiel dapat

memberi makna lain dalam penulisan sejarah tafsir al-Qur’ân

di Indonesia. Seakan-akan, ada semacam ideologisasi

sejarah tafsir di tanah air, dan bahwa tafsir di Indonesia

hanya didominasi oleh kalangan modernis. Ini yang tidak

disinggung—atau sengaja tidak disinggung—oleh Federspiel

dalam karyanya itu.

36 Tentang berbagai biografi penulis-penulis tafsir Indonesia, lihat

http://www.islamic-paths.org/Home/English/History/Personalit ies/

Content/Hamka. htm. Lihat lagi http://www.terato.com/edu/agamaislam

/tokoh-form5/hamka.htm. Lihat juga http://www.islamic-paths.org/

Home/English/History/Personalities/Content/Shiddieqy.htm. Lihat http:/

/www.geocities.com/Athens/Academy/8419/almanak.htm.

37 Tafsîr al-Ibrîz diselesaikan pada Kamis 29 Rajab 1379 atau 28

Januari 1960. Sebelum naik cetak, tafsir ini telah di-tashîh dan diperiksa

oleh K.H. Arwani Amin Kudus, K. Abu Umar Kudus, K. Hisyam Kudus dan K.

Sya’rani Ahmad Kudus. Lihat Bisyri Mustafa, Al-Ibrîz li Ma‘rifah Tafsîr

al-Qur’ân al-‘Azîz, (Kudus: Menara Kudus, 1960), h. 3-5.
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Ketiga,  tanpa bermaksud melakukan generalisasi

berlebihan, maraknya penerjemahan tafsir-tafsir berbahasa

Arab ke dalam bahasa Indonesia belakangan ini memberi

nuansa lain. Nuansa ini bahkan makin menunjukkan muncul

dan berkembangnya salah satu faksi kalangan modernis

di Indonesia. Penerjemahan Fî Zhilâl al-Qur’ân karya Sayyid

Quthb dan al-Asâs fî al-Tafsîr karya Sa‘îd Hawâ, misalnya,

merupakan petunjuk besar dalam melihat fenomena yang

relatif baru ini. Ini juga tentu tidak lepas dengan maraknya

aksi Islamisme di Indonesia dalam satu dekade terakhir.

Meskipun demikian, masih diperlukan riset yang lebih

komprehensif untuk membuktikan asumsi ini.[]
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T
Catatan Awal

afsir al-Qur’ân merupakan sebuah keniscayaan bagi

umat Islam, baik yang berbahasa Arab maupun

selainnya. Semua umat memerlukan tafsir al-Qur’ân

karena alasan kebutuhan untuk memperoleh informasi dan

penjelasan tentang maksud yang terkandung dalam al-

Qur ’ân. Informasi dan penjelasan itu diperlukan dalam

kaitannya dengan pelaksanaan kewajiban-kewajiban se-

bagai hamba Allah SWT.

Suku Bugis yang berdiam di Sulawesi Selatan, Sulawesi

Barat, Sulawesi Tenggara, dan Sulawesi Tengah, demikian

juga di berbagai daerah di Nusantara, juga memiliki kebutuh-

M. Rafi i  Yunus Martan

MEMBIDIK UNIVERSALITAS,
MENGUSUNG LOKALITAS:
Tafsir al-Qur’ân Bahasa Bugis
Karya AG. H. Daud Ismail
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an mendasar terhadap tafsir al-Qur’ân. Suku Bugis dikenal

sebagai salah satu suku di Indonesia yang sangat kental

menganut dan melaksanakan ajaran-ajaran agama Islam.

Untuk keperluan itu, mereka sangat bergantung pada apa

yang mereka peroleh dari al-Qur’ân, sehingga tafsir al-Qur’ân

memegang peranan penting dalam kehidupan keagama-

annya.

Apa yang disebutkan di atas merupakan salah satu

motivasi Anre Gurutta1 (selanjutnya: AG.) H. Daud Ismail

untuk melahirkan sebuah karya tafsir berbahasa Bugis.

Upaya beliau itu menjadi feasible dan lebih mudah dengan

adanya aksara  Lontara, yaitu huruf abjad bahasa Bugis.

Tujuan beliau menyusun buku tafsirnya itu adalah (juga)

untuk memelihara bahasa Bugis dari kepunahan. Untuk

itu, ia berharap agar karyanya itu ditempatkan di masjid-

masjid sehingga jemaah dapat dengan mudah membaca-

nya. Hal ini merupakan salah satu upaya mempertahankan

eksistensi bahasa Bugis.

Sejarah eksistensi terjemah dan tafsir al-Qur ’ân di

Sulawesi Selatan sudah cukup panjang. Upaya untuk

menerjemahkan dan menafsirkan al-Qur’ân ke dalam bahasa

Bugis telah dimulai sejak tahun 1948. Pada waktu itu,

sebuah buku tafsir2 kecil terbit di Sengkang (Kab. Wajo)

yang ditulis oleh AG. H.M. As’ad (w. 1952 M). Judulnya

ditulis dalam tiga bahasa, yaitu: Arab, Bugis, dan Indonesia:

, tpEeser bicr aogin sur , Tafsir

Bahasa Boegisnja Soerah Amma. Karena karya terjemah

yang termuat dalam buku kecil ini juga diterjemahkan ke

1 Gurutta adalah gelar bagi ulama di Sulawesi Selatan, sama dengan

gelar Kiai di Jawa, Buya di Minang, Tuan Guru di Nusa Tenggara Barat.

Namun, gelar Gurutta ini dibedakan antara senior dan junior. Untuk yang

senior dipakai Anre Gurutta (disingkat AG.), sedangkan yang masih junior

dipakai Gurutta (disingkat G.).

2 Barangkali yang dimaksud dengan “tafsir” dalam judul buku ini

bukanlah tafsir dalam pengertian yang biasa karena AG. H.M. As’ad hanya

memberi penjelasan yang sangat singkat mengenai kandungan sebuah

ayat setelah menerjemahkannya.
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dalam bahasa Indonesia, informasi mengenai hal itu juga

disebutkan dalam halaman judulnya.3

Pada tahun 1958, AG. H.M. Yunus Martan (w. 1986 M)

menulis karya tafsir al-Qur’ân dalam bahasa Bugis. Namun,

karya tersebut hanya terdiri dari tiga juz, yakni juz I, II,

dan III. Judulnya ditulis dalam dua bahasa, Arab dan Bugis.

Juz ketiga, yang terakhir dalam seri itu, dicetak pertama

kali pada tahun 1961.4 Format yang digunakan oleh AG.

H.M. Yunus Martan adalah menuliskan teks ayat yang diikuti

dengan terjemahnya. Apabila dibutuhkan “tafsir” atau

penjelasan, beliau menulisnya setelah terjemahnya, di

bawah judul ppnEs (tafsir, maksudnya penjelasan). Dalam

hal ini, tidak semua ayat diberi penjelasan.

Pada tahun 1978, seorang guru senior dari Madrasah

As’adiyah Sengkang, AG. H. Hamzah Manguluang, juga

membuat sebuah karya terjemah al-Qur’ân berbahasa Bugis.

Format yang digunakannya adalah membuat dua kolom

dalam setiap halaman. Di kolom sebelah kiri, beliau menulis-

kan ayat-ayat al-Qur’ân, sedangkan terjemahnya ditulis di

kolom sebelah kanan. Pada sebagian besar halaman bagian

bawah buku ini, terdapat penjelasan singkat dari ayat

tertentu, yang ditulis di bawah garis pemisah sepanjang

halaman di bawah dua kolomnya. Penjelasan ini mungkin

tidak dapat disebut sebagai “tafsir”. Menurut informasi yang

terdapat dalam mukadimah karya tulis ini, terjemahan al-

Qur’ân yang diusahakan oleh penulisnya lengkap 30 juz,

dibukukan dalam tiga jilid, setiap jilid memuat terjemahan

sepuluh juz dari al-Qur’ân.5 Buku ini diberi kata pengantar

3 AG. H.M. As’ad, Tafsîr Sûrah ‘Amma bi al-Lughah al-Bûqisiyyah,

Tafséré Bicara Ogina Surah ‘Amma, di-Indonesia-kan oleh muridnya

Sjamsoeddin Singkang (Sengkang: t.p., t.th.)

4 H.M. Yunus Martan, Tafsir al-Qur’ân al-Karîm bi al-Lughah al-

Bûqisiyyah, Tafséré Akorang Bettuwang Bicara Ogi, (Juz Tilkarrusul),

(Sengkang: Adil, 1381 H/1961 M), cet. I.

5 H. Hamzah Manguluang, Tarjumah al-Qur’ân al-Karîm, Tarjumana

Akorang Malebbié Mabbicara Ogi, (Ujung Pandang: Toko Buku Pesantren,

1985), juz I-X, jilid I.
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oleh AG. H. Daud Ismail, yang antara lain menyebutkan

bahwa AG. H. Hamzah Manguluang memperoleh kemuliaan

yang tinggi karena telah berupaya menerjemahkan al-Qur’ân

30 juz, yang belum pernah dilakukan orang sebelumnya

di daerah Bugis.6

Riwayat Hidup Singkat AG. H. Daud Ismail

AG. H. Daud Ismail lahir di Cenrana, Soppeng, pada

tanggal 30 Desember 1908, dan wafat pada tanggal 28

Rajab 1427 H/21 Agustus 2006 M (dalam usia 98 tahun).

Beliau adalah seorang yang autodidak, sejak kecil belajar

sendiri untuk mengenal aksara Lontara dan Latin. Kendati

demikian, beliau juga pernah menimba ilmu pada banyak

guru, baik di Soppeng maupun di Soppeng Riaja. Antara

tahun 1930-1942, beliau berguru pada AG. H.M. As’ad di

Sengkang, dan selama itu pula menjadi salah seorang

pembantu utamanya dalam melaksanakan pengajaran

agama kepada para santri yang datang “mengaji” kepada

kiai karismatik tersebut.

Pada tahun 1942, AG. H. Daud Ismail diangkat sebagai

Imam Besar di Lalabata, Soppeng, sambil mengajar pada

sebuah madrasah di Soppeng. Beliau juga pernah menjadi

guru pribadi bagi keluarga Datu Pattojo, tepatnya pada tahun

1944. Karena diakui sebagai seorang ulama yang berilmu

luas dan mendalam, beliau diangkat sebagai Kadhi di

Kabupaten Soppeng pada tahun 1947. Jabatan ini beliau

sandang hingga tahun 1951. Kemudian antara tahun 1951-

1953, beliau menjabat sebagai pegawai di bidang ke-

penghuluan pada Kantor Departemen Agama Kabupaten

Bone.

Sepeninggal AG. H.M. As’ad (1952 M), AG. H. Daud

6 AG. H. Daud Ismail, “Pengantar”, dalam H. Hamzah Manguluang,

Tarjumah al-Qur’ân al-Karîm, Akorang Malebbié Mabbicara Ogi, juz II,

jilid I.
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Ismail diminta oleh para pemuka masyarakat Wajo dan

sesepuh Madrasah Arabiyah Islamiyah untuk datang ke

Sengkang melanjutkan pembinaan madrasah yang ditinggal-

kan oleh AG. H.M. As’ad. Antara tahun 1953-1961—bersama-

sama dengan AG. H.M. Yunus Martan—beliau memimpin

madrasah tersebut. Nama Madrasah Arabiyah Islamiyah (MAI)

diubah pada tahun 1953 menjadi Madrasah As’adiyah

sebagai penghormatan dan penghargaan kepada AG. H.M.

As’ad.

Setelah meninggalkan Sengkang pada tahun 1961,

AG. H. Daud Ismail kembali ke Watansoppeng. Ia mendiri-

kan sekaligus mengetuai Yayasan Perguruan Islam Beowe

(YASRIB) dan membuka Madrasah Muallimin. Beliau me-

mimpin Pondok Pesantren YASRIB sejak tahun 1982 sampai

menghembuskan napas terakhirnya. Lima tahun setelah

kembali bermukim di Watansoppeng, beliau diangkat

menjadi Kadhi (untuk kedua kalinya) di Kabupaten Soppeng,

yang juga dijabat sampai akhir hayatnya. Beliau juga menjabat

Ketua Majelis Ulama Indonesia (MUI) Kabupaten Soppeng

tahun 1993-2005.

Tujuan Penulisan Karya Tafsir AG. H. Daud Ismail

Tujuan AG. H. Daud Ismail menulis karya tafsirnya

disebutkan dalam Mukadimah jilid I, juz I. Absennya kitab

tafsir berbahasa Bugis yang lengkap 30 juz di Tanah Bugis

(Sulawesi Selatan) yang dapat dibaca oleh umat Islam di

daerah tersebut merupakan alasan utama beliau menulis

karya tafsirnya. Sebagaimana yang telah disebutkan di

bagian pendahuluan makalah ini, eksistensi terjemah dan

tafsir al-Qur’ân di Tanah Bugis sudah panjang sejarahnya.

Namun, sebagaimana yang disebutkan oleh AG. H. Daud

Ismail, tidak ada satu karya tafsir berbahasa Bugis yang

merupakan karya komprehensif sehingga dapat menjadi

representasi karya tafsir untuk daerah Bugis. Atas dasar

itu, beliau merasa alangkah baiknya bila ada kitab tafsir

berbahasa Bugis di lingkungan Tanah Bugis, sebagaimana
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halnya di daerah-daerah lainnya.7 Barangkali tidak berlebihan

jika dikatakan bahwa karya tulis AG. H. Daud Ismail ini

merupakan karya tulis puncak dalam bidang terjemah dan

tafsir al-Qur’ân di daerah berbahasa Bugis. Hal itu disebab-

kan oleh banyaknya kelebihan karya tafsir tersebut bila

dibandingkan dengan karya-karya tulis terjemah maupun

tafsir al-Qur’ân sebelumnya.

Alasan lain yang dikemukakannya adalah agar orang-

orang Bugis dapat memahami maksud setiap ayat al-Qur’ân,

karena mereka membacanya dalam bahasa ibu mereka

sendiri.8 Banyak orang Bugis yang belum atau tidak mampu

memahami langsung ayat-ayat al-Qur’ân dari bahasa aslinya,

yaitu bahasa Arab, atau dari tafsirnya yang berbahasa

Indonesia. Adalah beralasan jika dikatakan bahwa terjemah

dan tafsir al-Qur’ân itu biasa didengarkan dari para ulama

di masjid atau di majelis taklim. AG. H. Daud Ismail

menyatakan bahwa jika seseorang hanya sekadar men-

dengarkan seperti itu, maka hanya ketika mendengar ia

dapat mengartikulasi kandungan ayat-ayat al-Qur’ân yang

dibicarakan. Setelah itu, apa yang telah didengarkan biasanya

menguap, baik sebagian maupun seluruhnya. Apalagi dalam

kesempatan seperti i tu, hanya satu atau dua ayat yang

dibicarakan. Lain halnya jika ada sebuah kitab terjemah

dan tafsir yang dapat dibaca dan dipelajari, tentu hal itu

dapat menyebabkan mengkristalnya pemahaman ayat-ayat

al-Qur’ân di dalam diri seseorang, karena seseorang dapat

membaca setiap terjemah dan tafsir sebuah ayat secara

berulang-ulang, bahkan pada akhirnya ia dapat menghafal

banyak ayat dan memahami penafsirannya masing-masing.9

7 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, (Ujung Pandang: Bintang Selatan, 1983),

juz I, h. 4-5.

8 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h. 5.

9 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h. 5
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Alasan berikutnya adalah untuk memberi informasi

kepada suku-suku bangsa lain di Indonesia bahwa bahasa

Bugis memiliki kemampuan untuk berinteraksi dengan

bahasa lain yang digunakan di seluruh dunia, termasuk

dengan bahasa Arab sebagai bahasa al-Qur ’ân. Hal itu

disebabkan bahasa Bugis memiliki aksara sendiri (yang

dikenal dengan Lontara), serta mempunyai kaidah-kaidah

kebahasaan tersendiri.10 Banyak orang Indonesia yang

bukan suku Bugis yang belum mengetahui bahwa bahasa

Bugis itu mempunyai huruf dan tata bahasa sendiri,

disebabkan oleh orang Bugis sendiri t idak terlalu aktif

mengomunikasikan bahasa dan aksara mereka kepada suku

lain.

Alasan keempat yang dikemukakan adalah agar buku

terjemah dan tafsir ini menjadi pedoman dan petunjuk bagi

generasi di kemudian hari. Menurutnya, mungkin saja, ayat-

ayat al-Qur’ân yang berbahasa Arab itu diterjemahkan atau

ditafsirkan ke dalam bahasa Bugis, namun terjemah dan

tafsirnya itu tidak mewakili apa yang terkandung dalam

bahasa aslinya. Padahal, dalam al-Qur’ân banyak sekali

digunakan lafal-lafal majâzî, yakni lafal yang memiliki lebih

dari satu pengertian. Demikian pula ada lafal musytarak,

murâdif, mujmal, mubayyan, muthlaq, muqayyad, ‘âm,

serta mukhashshash, dan sebagainya. Semua itu baru dapat

diketahui maksudnya jika seseorang menguasai sejumlah

ilmu seperti ushûl fiqh, balâghah,—dan secara khusus—

nahwu dan sharf, dan selainnya.11 Hal inilah yang me-

motivasinya untuk melahirkan karya tafsirnya, di mana beliau

menjelaskan secara singkat hal-hal yang terkait dengan

apa yang disebutkan.

Alasan kelima yang disebutkan adalah agar bahasa

10 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h. 5-6.

11 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h. 6.
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Bugis tidak lenyap begitu saja. Menurut AG. H. Daud Ismail,

sekarang ini banyak orang Bugis yang tidak tahu lagi

membaca aksara Lontara. Bila hal itu dibiarkan, ruang lingkup

bahasa Bugis akan semakin sempit, dan mungkin saja bisa

punah. Bila hal itu terjadi, suku Bugis pun bisa lenyap,

atau hanya tinggal nama.12

Terkait dengan maksud dan tujuan menulis karya

tafsirnya itu, beliau memohon kerelaan para pengurus masjid

untuk mengadakan dan menyiapkan buku tafsirnya itu

sebagai bagian dari perpustakaan masjid sehingga para

pembaca dari kalangan awam umat Islam dapat membaca-

nya dengan mudah. Di akhir mukadimah, beliau mengulangi

lagi harapannya agar bahasa Bugis ini dapat tetap terpelihara

di tengah-tengah umat Islam yang berbahasa Bugis, hingga

penghujung zaman.13

Pelestarian Bahasa Bugis

Kelima hal yang dikemukakan oleh AG. H. Daud Ismail

di atas merupakan hal yang sangat penting bagi pengem-

bangan pemahaman al-Qur ’ân di kalangan suku Bugis.

Alasan kelima adalah sangat penting karena upaya pelestari-

an bahasa Bugis, walaupun saat ini dilakukan oleh berbagai

pihak—termasuk pemerintah—namun belumlah sepenuh

hati. Sebagai contoh, mata pelajaran bahasa Bugis di

sekolah-sekolah di lokasi suku Bugis pada saat ini tidaklah

seintensif sebelum tahun 1960-an. Sekarang ini, porsi waktu

yang diberikan untuk pelajaran bahasa Bugis di sekolah-

sekolah negeri maupun swasta sangat kecil, dan ke-

mungkinan tidak sebanding dengan waktu yang disediakan

untuk mata pelajaran lain. Padahal, pelestarian bahasa

tersebut merupakan sesuatu yang sangat terkait erat de-

ngan eksistensi budaya Bugis. Tegasnya, tanpa bahasa,

12 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h. 7.

13 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h.  iv.
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budaya bisa hilang.

Dengan menulis karya tafsir ini, AG. H. Daud Ismail

sangat berharap bahwa bahasa Bugis itu dapat terpelihara,

terutama di daerah suku Bugis bermukim, khususnya di

Provinsi Sulawesi Selatan, Sulawesi Barat, dan Sulawesi

Tenggara. Bahkan, jika karya tafsirnya itu sempat dibaca

oleh orang Bugis yang berada di rantau, setidaknya akan

selalu menjadi benang merah dari hubungan batin mereka

dengan tanah kelahirannya, Tanah Bugis.

Dalam kaitan ini, perlu disebutkan upaya dan peran

yang dilakukan oleh beberapa pesantren di Sulawesi

Selatan. Meskipun bahasa pengantar yang digunakan di

seluruh madrasah di lingkungan pesantren di provinsi ini

adalah bahasa Indonesia, namun pesantren-pesantren yang

ada di beberapa kabupaten seperti Barru, Pare-pare,

Pinrang, Soppeng, dan Wajo, pada umumnya tetap meng-

gunakan bahasa Bugis sebagai bahasa pengantar kedua

dalam kelas-kelas tertentu. Bahasa Bugis secara khusus

digunakan dalam halaqah (pengajian dengan duduk bersila

di masjid yang dilakukan sesudah shalat subuh, asar, dan

magrib). Kendati ada santri yang berasal dari daerah yang

berbahasa non-Bugis, namun mereka cepat menyesuaikan

diri dan mempelajari bahasa Bugis. Pada umumnya, ceramah-

ceramah keagamaan yang dilakukan oleh para ustaz atau

kiai dari pesantren-pesantren tersebut juga menggunakan

bahasa Bugis.

Karena karya tafsir AG. H. Daud Ismail ditulis dengan

menggunakan bahasa Bugis, maka—menurut hemat beliau—

ia perlu selalu dibaca agar dapat dimengerti dengan lebih

baik. Aksara Lontara tidak mudah dipahami maksudnya hanya

dengan sekali membacanya. Pasalnya, aksara tersebut tidak

memiliki tanda-tanda khusus untuk tasydîd (huruf dobel)

ataupun mâddah (huruf panjang), sehingga sering kali

sepatah kata bahasa Bugis dapat dibaca dengan dua atau

tiga macam bacaan/bunyi, sedang yang dimaksudkan hanya
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satu. Dapat dicontohkan, kata bk (ba+ka) dapat dibaca dengan

berbagai bunyi, yang masing-masing memiliki arti tersendiri.

Kata tersebut dapat dibaca bk (bâka) yang berarti keranjang;

tetapi ia juga dapat dibaca bk (bâkâ) yang berarti buah sukun,

dan dapat pula dibaca bk (bakkâ) yang berarti buah yang

belum ranum (masih setengah matang). Jadi, kalau seseorang

tidak terbiasa membaca aksara Lontara dan tidak memerhati-

kan lafal atau kata yang ada di depan atau di belakang sebuah

kata tertentu, mungkin saja bacaannya lain dari apa yang

dimaksudkan oleh penulis.14

Aksara Lontara (untuk bahasa Bugis)15 terdiri dari 23

huruf:

k (ka) g (ga) G (nga) K (ngka)

p (pa) b (ba) m (ma) P (mpa)

t (ta) d (da) n (na) R (nra)

c (ca) j (ja) N (nya) C (nca)

y (ya) r (ra) l (la) w (wa)

s (sa) a (a) h (ha)16

Perbedaan antara aksara Lontara untuk bahasa Bugis

dan aksara Lontara untuk bahasa Makassar hanya pada empat

14 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’

Mammulangngé Mabbicara Ogi, h.  6.

15 Bahasa Makassar juga menggunakan aksara Lontara. Akan tetapi,

terdapat sedikit perbedaan dengan aksara Lontara untuk bahasa Bugis

karena untuk bahasa Makassar hanya terdiri dari 18 huruf (bunyi).

16 Font aksara Lontara untuk bahasa Bugis yang digunakan di sini

adalah yang dibuat untuk program komputer sebagai True Type Font.

Data-datanya: Typeface name: BugisA; File size: 16 Kb; Version: 1.0 Fri

Dec. 01 13:47:51 1995; Created with Fontographer by Andi Alf ian

Mallarangeng and Jim Henry. Ketika itu Andi Alfian Mallarangeng sedang

menyelesaikan program Ph.D.-nya di Amerika Serikat. Sekarang beliau

adalah salah seorang Juru Bicara (JUBIR) Kepresidenan Republik Indonesia.

Pada tahun 1998, saya bertemu beliau di Masjid al-Markaz al-Islami

Makassar, yang kebetulan punya komputer dan terhubung dengan internet.

Beliau langsung men-download font ini dari situs beliau di Amerika ke dalam

komputer Masjid al-Markaz al-Islami.



531Membingkai Universalitas, Mengusung LokalitasJSQ, Vol. I, No. 3, 2006

huruf (bunyi) yang semuanya ada dalam bahasa Bugis tetapi

tidak ada dalam bahasa Makassar, yaitu: K, P, R, dan C.

Tampilan Fisik

Ketika karya tafsir ini pertama kali dicetak, formatnya

adalah setiap juz al-Qur’ân yang diterjemahkan/ditafsirkan

dicetak dalam satu buku secara terpisah, demikian halnya

dengan judul. Sebagai contoh, untuk juz I judulnya adalah

Tarjumana nenniya Tafséréna Juzu’ Mammulangngé Mabbi-

cara Ogi (Terjemah dan Tafsir Juz Pertama [dari al-Qur’ân]

Berbahasa Bugis). Meskipun begitu, format ini diubah

sehingga setiap tiga juz al-Qur’ân yang diterjemahkan dan

ditafsirkan digabungkan dalam satu jilid. Judulnya juga diberi

tambahan, tetapi penjelasan tentang juz tetap ada. Misalnya,

untuk jilid pertama, yang mencakup juz I, II, dan III dari al-

Qur’ân diberi judul Tafsîr al-Munîr, Tarjamah wa Tafsîr al-

Juz’ al-Awwal wa al-Tsânî wa al-Tsâlits.

Dalam mukadimah untuk cetakan yang menggabung-

kan tiga juz al-Qur’ân ke dalam satu jilid buku tafsir, dengan

kulit tebal (hard cover), beliau menjelaskan bahwa hal itu

dilakukan demi efisiensi, antara lain agar bisa tahan lama.17

Hal lain yang menarik adalah bahwa mulai dari saat penerbit-

annya dalam bentuk yang baru, tiga juz dalam satu jilid,

judul berbahasa Arab-nya mengalami perubahan. Ketika

terbit pertama kali, judul yang beliau berikan sangat seder-

hana, yakni Tarjamah wa Tafsîr … diikuti dengan juz-nya,

misalnya Tarjamah wa Tafsîr al-Juz’ al-Awwal. Sejak tahun

1985, halaman kulitnya dijuduli Tafsîr al-Munîr, diikuti dengan

informasi tentang tiga juz yang dikandungnya. Akan tetapi,

halaman judulnya tetap menggunakan judul yang sama

sejak terbit untuk pertama kali dengan format satu juz satu

buku, yaitu trEjumn nEniy tpEesern … diikuti dengan juz-

nya, diikuti dengan kalimat mb icr aog i  disertai data

17 AG. H. Daud Ismail, Tarjumana Nenniya Tafséréna Juzu’ Maseppuloé

nenniya Maseppuloé Siddi nenniya Maseppuloé Duwa, Mabbicara Ogi,

(Ujung Pandang: Bintang Lamumpatue, 2001), jilid IV, h. ii.
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pengarang. Dengan demikian, pada halaman judul juz

pertama dari buku tafsir tersebut, tertulis: trEjumn nEn iy

tpEesern jusE mmuleG mbicr aogi, ntrEjumaiey/ntpE-

eseraiey kiyai hji daudE aisEmailE pEmiPina pEstEer

ys Er ib E  wt soep  (Terjemah dan Tafsir Juz Pertama,

Berbahasa Bugis, Diterjemahkan/Ditafsirkan oleh Kiai H.

Daud Ismail, Pimpinan Pesantren YASRIB Watansoppeng).

Setiap juz dari setiap jilid memiliki halaman judul masing-

masing.

Dalam mukadimah untuk juz 30, AG. H. Daud Ismail

menyebutkan antara lain bahwa pekerjaan menerjemahkan/

menafsirkan al-Qur’ân ke dalam bahasa Bugis ini dilakukan

sejak tahun 1980. Sampai pada tahun 1994, beliau berharap

keseluruhan al-Qur’ân sudah selesai beliau terjemahkan/

tafsirkan.18 Dalam mukadimah ini juga beliau menyebut

nama-nama orang yang telah membantunya dalam menulis-

kan naskah buku tafsirnya itu. Mereka adalah: (1) AG. H.

Hamzah Manguluang, anggota Pengurus Besar As’adiyah,

yang menulis naskah juz 30, cetakan pertama; (2) AG. H.

Ismail Husain, pensiunan Kantor Urusan Agama Kecamatan

Cabbengnge Kabupaten Soppeng, yang hanya menulis

beberapa juz sebelum beliau wafat. (3) G. M. As’ad al-Yafi

(saudara kandung Prof. AG. H. Ali Yafie), pensiunan Kantor

Departemen Agama Pare-pare, yang menulis 21 juz dalam

waktu kurang lebih sepuluh tahun.19 Sebagai tambahan

informasi, setelah para penulis naskah buku tafsir ini wafat,

penulisan selanjutnya, yakni untuk perbaikan dan sebagai-

nya, dilakukan oleh Drs. K.M. Khuzaimah.

Penulisan naskah buku seperti itu merupakan sebuah

pekerjaan yang tidak mudah. Di samping memerlukan kehati-

hatian yang ekstra tinggi, upaya berharga ini juga memerlu-

kan ketahanan fisik penulis, karena harus duduk berjam-

18 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, juz XXX, h. 6.

19 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, juz XXX, h. 6-7.
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jam lamanya menekuni penulisan tersebut. Selain itu,

dibutuhkan skill dan seni yang sangat tinggi, karena tulisan

itu akan dipersembahkan ke khalayak. Jika bentuk tulisan

Arab dan aksara Lontara yang dihasilkannya indah dan

menarik, tentu saja masyarakat juga akan merasa tertarik

dan senang membacanya. Itulah sebabnya, tidak sembarang

orang yang dapat menjadi khaththât untuk karya tulis seperti

ini.

Tata Letak (Layout)

Dalam mukadimah untuk juz I, beliau menyatakan

bahwa ayat-ayat al-Qur ’ân ditulis berdampingan dengan

terjemahnya. Ayat al-Qur’ân ditulis di kolom sebelah kanan,

sedang terjemahnya ditulis di kolom sebelah kiri. Setelah

menerjemahkan beberapa ayat, barulah maksud ayat-ayat

tersebut (tafsirnya) dikemukakan dengan menyebut nomor

ayatnya, tanpa menulis lagi teks ayatnya.20 Jadi, beliau

membuat dua kolom khusus untuk terjemah. Teks al-Qur’ân

yang berbahasa Arab diletakkan di kolom sebelah kanan,

sedangkan terjemahnya diletakkan di kolom sebelah kiri.

Ini sesuai dengan keadaan setiap aksara. Aksara Arab ditulis

dari kanan ke kiri, jadi wajar jika teks Arab berada di kolom

sebelah kanan, sedang aksara Lontara ditulis dari kiri ke

kanan sehingga wajar juga jika berada di kolom sebelah

kiri.

Dengan format seperti itu, kerapian tata letak (layout)

buku tafsir ini ikut terjaga. Setiap pembaca juga langsung

mengetahui bahwa format seperti itu adalah format untuk

terjemahan ayat-ayat al-Qur’ân. Adapun penjelasan atau tafsir

dari ayat-ayat dalam sebuah kelompok ayat dibubuhkan

setelah terjemahnya. Formatnya adalah satu halaman penuh

tanpa kolom.

20 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, juz I, h. 28.
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Metodologi

Memerhatikan cara beliau menafsirkan ayat-ayat al-

Qur’ân, dapat dipastikan bahwa metodologi yang diikutinya

adalah tahlîlî, yakni menerjemahkan dan menafsirkan ayat-

ayat al-Qur’ân mulai dari awal (Q.S. al-Fâtihah) sampai akhir

(Q.S. al-Nâs) secara berurutan. Akan tetapi, beliau terkadang

mengutip penafsiran dari mufasir ternama, sehingga dapat

dikatakan juga menggunakan metodologi muqâran meski-

pun hanya sesekali. Dalam menjelaskan sebuah persoalan

yang terdapat dalam sebuah ayat atau kelompok ayat,

terkadang ia merujuk kepada ayat al-Qur’ân yang lain, sehingga

dapat dikatakan juga bahwa ia memanfaatkan prinsip dasar

metodologi mawdhû‘î. Dalam kaitan ini, setidaknya beliau

telah menggunakan apa yang dikenal dalam sistem penulisan

modern dengan “referensi silang” (cross-reference). Hal ini

tentu saja sangat bermanfaat karena memudahkan bagi para

pembaca dalam memahami berbagai ayat.

Sebagai contoh, ketika beliau menafsirkan Q.S. al-Naba’

[78]: 23:

“Mereka tinggal di dalamnya (neraka Jahannam) berabad-

abad (abadi).”

Beliau merujuk kepada Q.S. al-Mâ’idah [5]: 37:

Dengan merujuk ayat ini, para pembaca dapat memahami

makna yang terkandung di dalam Q.S. al-Naba’ [78]: 23

dengan sangat jelas.

Dalam upaya AG. H. Daud Ismail memberikan pe-

mahaman yang optimal kepada para pembacanya, beliau

merasa perlu mengemukakan pengertian dari berbagai
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istilah yang digunakan dalam karya tafsirnya, mulai dari

juz I sampai juz XXX, antara lain:

a. Term musyrik, yaitu orang yang menyekutukan Allah

SWT. dengan sesuatu, memercayai bahwa ada Tuhan

selain Allah, namun tetap mengakui ketuhanan Allah

SWT. Dalam penggunaannya, sering juga disebut

dengan kâfir musyrik karena kemusyrikan itu merupa-

kan salah satu bagian dari kekafiran.21

b . Term munâfiq, yakni orang yang secara lahir mengaku

sebagai Muslim, namun dalam batinnya ia kâfir. Yang

dimaksud adalah orang yang tidak meyakini agama

Islam dalam hatinya, atau tidak beriman kepada salah

satu rukun iman yang enam, atau salah satu dari rukun

Islam. Kendati demikian, ia biasa turut serta melakukan

shalat, atau ikut berbuka puasa di bulan Ramadhan.

Kemunafikan juga merupakan salah satu bagian dari

kekafiran.22

c . Term kâfir, yaitu orang yang mengingkari kebenaran

salah satu yang wajib diimani. Pengingkaran itu ia

ucapkan dengan jelas, atau ia ekspresikan dalam tindak

tanduknya.

d . Term fâsiq, yaitu orang yang durhaka kepada Allah

SWT., baik karena kekafiran, seperti t iga hal yang

dijelaskan di atas, maupun karena kedurhakaan yang

bukan kekafiran, seperti hanya meninggalkan kewajib-

an shalat, puasa, zakat, dan haji. Termasuk dalam

kategori ini adalah orang yang melanggar larangan Allah

SWT., misalnya berzina, mencuri, minum minuman

keras, dan sebagainya. Singkatnya, seseorang yang

fâsiq adalah yang durhaka karena melanggar. Jika

kedurhakaannya adalah kekafiran, maka ia tergolong

fâsiq dan kâfir sekaligus. Akan tetapi, bila kedurhakaan-

21 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, juz II, h. 3-4.

22 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, juz II, h. 4.
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nya bukan kekafiran, ia hanya disebut fâsiq, misalnya

seseorang hanya enggan mengeluarkan zakat hartanya

padahal sudah cukup nisâb-nya.

Sumber Rujukan

Dalam mukadimah ini juga disebutkan bahwa beliau

“hanya” menerjemahkan dan menafsirkan ayat-ayat al-Qur’ân

sejalan dengan yang telah dilakukan oleh Nabi Muhammad

saw., para sahabat, serta ulama dari kalangan umat Islam.

Beliau mengakui adanya beberapa kalimat yang ditambahkan

sendiri sekadar menjelaskan masalah yang terjadi setelah

masa mereka itu.23

Di akhir setiap jilid tafsir ini, AG. H. Daud Ismail me-

nyebutkan sumber-sumber yang digunakan, yaitu: Tafsîr al-

Marâghî karya Ahmad Mushthafâ al-Marâghî, Tafsîr al-Jalâlayn

karya Jalâl al-Dîn Muhammad ibn Ahmad al-Mahallî dan Jalâl

al-Dîn ‘Abd al-Rahmân al-Suyûthî, serta al-Qur’ân dan

Terjemahnya yang disusun oleh Departemen Agama RI.

Di antara ketiga sumber rujukan ini, beliau meng-

gunakan Tafsîr al-Marâghî sebagai sumber rujukan utama.

Di berbagai tempat dalam karya tafsir ini, dapat dirasakan

dan ditemukan alur-alur penafsiran al-Marâghî yang dikutip

oleh AG. H. Daud Ismail, baik sebagai kutipan langsung

maupun sebagai saduran. Diperkirakan, Tafsîr al-Jalâlayn

dan al-Qur’ân dan Terjemahnya digunakan sebagai rujukan

dalam menerjemahkan ayat-ayat al-Qur’ân.

Sewaktu memulai karya tafsirnya—menerjemahkan

kemudian menafsirkan Q.S. al-Fâtihah—beliau banyak

mengutip dari Tafsîr al-Marâghî. Kendati tidak menggunakan

footnote,  beliau menyebutkan dengan jelas bahwa yang

ditulisnya itu adalah saduran dari sumber tersebut.24

23 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, jilid IV, juz X, h. iii.

24 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, juz I, h. iii.
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Contoh lain yang dapat disebutkan perihal penggunaan

Tafsîr al-Marâghî sebagai rujukan dalam menafsirkan al-Qur’ân

adalah ketika menafsirkan Q.S. al-An‘âm [6]: 61:

Setelah sampai kepada ayat ini dalam bagian penjelasan,

AG. H. Daud Ismail mengutip dari Tafsîr al-Marâghî, yang

mengulas panjang lebar tentang malakulmaut dan mengutip

beberapa Hadis, di antaranya:

Tidak pelak lagi, AG. H. Daud Ismail memiliki kemampuan

untuk mencari hadis-hadis yang terkait dengan topik yang

dibahas, apalagi beliau memiliki koleksi buku-buku hadis

yang cukup lengkap. Akan tetapi, di bagian akhir uraian

mengenai malakulmaut itu, ia secara gamblang menyebut-

kan bahwa materi itu diambil dari Tafsîr al-Marâghî, jilid III,

juz VII, halaman 141.25 Hal ini menunjukkan bahwa Tafsîr

al-Marâghî merupakan sumber utama dalam karya tafsir ini.

Meskipun begitu, dalam penelusuran terhadap karya

tafsir AG. H. Daud Ismail ini ditemukan bahwa ia juga

memanfaatkan sumber-sumber lain sebagai rujukan, di

samping tiga sumber yang disebutkan. Sebagai contoh,

dalam menafsirkan Q.S. al-A‘râf [7]: 133 yang berbicara

tentang azab yang dikirim oleh Allah SWT. kepada Fir‘aun

25 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, jilid III, juz VII, h.130–132.
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dan pengikutnya, ia mengutip dari Tafsîr al-Shâwî, juz II,

halaman 82.26

Assessment

Banyak hal yang dapat diperoleh dari penelusuran

terhadap karya tafsir AG. H. Daud Ismail. Pertama sekali

harus diakui bahwa inilah karya tafsir yang dapat disebut

sebagai “karya tulis pertama” di bidang tafsir dalam bahasa

Bugis, yang lengkap 30 juz. Karya tafsir ini t idak dapat

dibandingkan dengan karya terjemah yang dikarang oleh

AG. H. Hamzah Manguluang, karena karya terakhir ini hanya

terfokus pada terjemah ayat-ayat al-Qur ’ân, bukan pada

tafsirnya—meskipun beberapa ayat juga diberi semacam

anotasi singkat untuk memperjelas sesuatu yang dianggap

penting untuk dijelaskan.

Motivasi AG. H. Daud Ismail menulis karya tafsirnya

ini juga perlu mendapat perhatian karena bersifat multi -

dimensi. Beliau menulisnya untuk memenuhi kebutuhan

masyarakat Bugis akan sebuah literatur keagamaan berupa

tafsir al-Qur’ân, sehingga mereka dapat mengartikulasi isi

dan kandungan al-Qur’ân secara baik, serta diharapkan agar

pelaksanaan ajaran-ajaran agama akan lebih mantap. Di

samping itu, beliau menulis karya tafsirnya untuk memberi

informasi kepada masyarakat berbahasa lain bahwa bahasa

Bugis merupakan bahasa yang dapat mengikuti perkembang-

an dunia, bukan bahasa yang mati. Motivasi beliau ini terkait

erat dengan motivasi lain yang juga tak kalah pentingnya,

yaitu untuk melestarikan bahasa Bugis.

Adalah satu hal yang tidak dapat dimungkiri bahwa

sentimen orang-orang Bugis untuk memelihara bahasa

daerahnya berbeda jauh di bawah level sentimen suku lain

untuk melestarikan bahasa daerahnya. Tidak diketahui

26 AG. H. Daud Ismail, Tafséré al-Munîr, (Ujung Pandang: Bintang

Selatan, 1993), cet. III, jilid III, juz IX, h. 52.
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secara pasti apa yang menyebabkan hal tersebut, namun

dugaan sementara adalah karena kurangnya literatur ber-

bahasa Bugis yang beredar dalam masyarakat. Dapat

dikatakan, tidak banyak—bahkan sangat jarang—orang yang

membuat karya tulis dalam bahasa Bugis dewasa ini.

Berkaitan dengan pelestarian bahasa Bugis ini, Pondok

Pesantren As’adiyah harus membuat self-criticism, bahwa

pada tahun 1960-an dan 1970-an, literatur-literatur berbahasa

Bugis dari pondok pesantren ini sangat diminati oleh

masyarakat Bugis. Salah satu primadona literatur berbahasa

Bugis saat itu, Risâlah As’adiyah, yang terbit setiap bulan,

memuat artikel-artikel Tafsir, Hadis, Fikih, Sirah, Akhlak,

Khotbah Jumat, dan selainnya. Sekarang, Risâlah As’adiyah

tersebut sudah tidak terbit lagi. Di samping Risâlah

As’adiyah ini, pada tahun-tahun itu juga karya tulis AG.

H.M. Yunus Martan—berupa buku-buku keagamaan yang

jumlahnya sekitar 30 judul—merupakan literatur favorit dalam

masyarakat Bugis, baik di Sulawesi Selatan maupun di daerah

lain yang didiami suku Bugis. Amat disayangkan karena

sekarang semua itu hanya menjadi bagian dari sejarah masa

silam. Kemungkinan besar, salah satu penyebabnya adalah

kurangnya modal dari penerbit buku-buku karya AG. H.M.

Yunus Martan tersebut. Lagi pula, kekurangan modal seperti

ini juga menghantui semua penerbit literatur keagamaan

berbahasa Bugis. Di samping itu, jumlah orang yang dapat

membaca aksara Lontara juga semakin berkurang. Generasi

muda suku Bugis sekarang ini, boleh jadi, lebih mengenal

aksara Jepang dan Cina ketimbang aksara Lontara, karena

aksara luar negeri itu dapat digunakan untuk memperoleh

uang.

Sejak beberapa tahun lalu, salah satu penerbit di

Watampone (Kab. Bone) menerbitkan serial “Khotbah Jumat”

berbahasa Bugis setiap bulannya. Para penulis yang diminta

mengirimkan sumbangan tulisan terdiri dari para narasumber

dalam lingkungan Pondok Pesantren As’adiyah serta be-

berapa narasumber lainnya. Diharapkan bahwa penerbitan
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ini dapat berlanjut terus sehingga upaya pelestarian bahasa

Bugis juga dapat berlanjut dengan baik.

Menyangkut sumber rujukan AG. H. Daud Ismail dalam

menulis karya tafsirnya, pada hakikatnya merupakan hal

yang lumrah bila seorang penulis merujuk kepada sumber-

sumber atau literatur lain. Tidak ada satu larangan pun yang

dapat membatasi seorang penulis untuk mengutip atau

menyadur dari karya orang lain, selama hal itu diakui dengan

jujur. Inilah yang cukup menonjol dalam karya tafsir beliau,

karena mengakui secara jujur dari sumber mana saja ia

mengutip atau menyadur sebuah informasi yang kemudian

diolah dan disajikan kepada pembaca. Kejujuran seperti

ini sudah merupakan ‘barang langka’ dalam tradisi karya

tulis sekarang ini. Terkait dengan hal ini, barangkali sudah

saatnya seseorang melakukan sebuah “tahqîq” atas karya

tafsir berbahasa Bugis ini. Tujuannya adalah untuk menge-

tahui sampai pada level mana AG. H. Daud Ismail menjadi-

kan, misalnya, Tafsîr al-Marâghî sebagai rujukan utama

penulisan karya tafsirnya, atau dari sumber-sumber mana

saja ia memperoleh informasi untuk kemudian diolah dan

disajikan.

 AG. H. Daud Ismail menyatakan dalam salah satu

mukadimah tafsirnya bahwa beliau lebih banyak meng-

gunakan bahasa Bugis dengan dialek Wajo daripada dialek

Soppeng. Penyebabnya adalah beliau memang pernah

bermukim di Sengkang, Wajo, dalam kurun waktu yang

cukup lama. Pertama ketika beliau menjadi murid AG. H.M.

As’ad antara tahun 1930-1942, kemudian antara tahun 1953-

1961, ketika menjadi Ketua Yayasan Perguruan As’adiyah,

yang mengurusi seluruh sekolah/madrasah yang bernaung

di bawah Madrasah As’adiyah. Untuk diketahui, dialek Wajo

adalah salah satu varian bahasa Bugis, yang berada di antara

varian Bone, Sidenreng, dan Soppeng. Varian bahasa Bugis

Wajo ini memiliki karakteristik tersendiri yang berbeda

dengan varian Bone dan Sidenreng. Bagi mereka yang

hidup cukup lama di daerah berbahasa Bugis, akan cepat
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mengenal varian dialek yang digunakan oleh seorang

penutur bahasa Bugis hanya dengan mendengarkan dengan

saksama kata-kata atau kalimat yang dituturkan. Hal tersebut

akan lebih kentara pada bahasa tertulis.

Di akhir setiap juz dari karya tafsir ini dibuat daftar isi.

Sayang sekali, daftar isi yang cukup komprehensif ini terasa

‘mubazir’ saja karena hurufnya terlalu kecil untuk di-scan

dan agak sulit untuk dibaca dengan cepat. Mereka yang

membutuhkan daftar isi untuk mencari sesuatu dalam

sebuah buku akan merasakan sedikit kekecewaan bila

berhadapan dengan daftar isi karya tafsir ini. Ditambah lagi

dengan kenyataan bahwa beberapa di antara daftar isi itu

tidak diberi nomor halaman, padahal inilah sebenarnya yang

sangat dibutuhkan oleh pembaca.

Namun, kekurangan teknis seperti ini tidak menjatuhkan

nilai karya tafsir AG. H. Daud Ismail karena kelebihan-

kelebihan lainnya masih tetap menonjol. Terjemah yang

beliau lakukan terhadap ayat-ayat al-Qur’ân terasa sangat

wajar dan tidak dipaksakan, sehingga pengertian seseorang

terhadap isi dan kandungan sebuah ayat dapat lebih

intensif. Penjelasan-penjelasan yang beliau berikan setelah

menerjemahkan sejumlah ayat juga dirasakan sangat “lancar”.

Tidaklah berlebihan jika dikatakan bahwa apabila seseorang

telah membaca terjemah ayat-ayat al-Qur’ân dan menelusuri

penafsirannya, maka orang itu akan memperoleh pemaham-

an yang baik terhadap isi dan kandungan ayat bersangkutan.

Memang ada sedikit kesulitan dalam membaca penafsiran

sebuah ayat karena ayat atau terjemahannya tidak lagi

disertakan. Akan tetapi, kekurangan ini dapat diatasi dengan

membuka ulang halaman-halaman yang memuat terjemah

ayat-ayatnya.

Karya tafsir ini bagi masyarakat berbahasa Bugis sangat

dirasakan manfaatnya, khususnya bagi mereka yang masih

dapat membaca aksara Lontara dengan lancar. Hanya saja,

hal yang tetap menjadi tanda tanya besar saat ini adalah
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seberapa besar minat generasi sekarang untuk membaca

literatur berbahasa Bugis ini? Dalam salah satu kesempatan,

saya berkunjung kepada AG. H. Daud Ismail dan beliau

meminta saya untuk menerjemahkan Tafsir Juz ‘Amma ke

dalam bahasa Indonesia. Walaupun dengan perasaan yang

sangat berat, saya terima juga permintaan itu, yang telah

saya selesaikan beberapa bulan sebelum beliau meng-

hembuskan napas terakhirnya. Saya sebenarnya tidak terlalu

antusias menerjemahkan karya tafsir berbahasa Bugis ini

ke dalam bahasa Indonesia mengingat sudah banyaknya

terjemah dan tafsir al-Qur’ân dalam bahasa Indonesia dan

sangat mudah diperoleh.[]
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D
Pendahuluan

unia tafsir al-Qur’ân adalah dunia yang tidak menge-

nal kata lelah dan kata akhir. Ilmu tafsir sendiri

tergolong dalam ilmu yang tidak matang dan tidak

bisa terbakar. Salah satu sebabnya adalah bahwa al-Qur’ân

adalah kitab suci yang diturunkan oleh Allah SWT. untuk

dijadikan sebagai petunjuk untuk seluruh umat manusia

sepanjang zaman. Sebagai kitab petunjuk, kitab suci ini

akan tetap menyinari seluruh aspek kehidupan manusia,

baik dalam kapasitas mereka selaku pribadi maupun anggota

masyarakat. Al-Qur’ân yang tertulis dalam mushaf memang

Ahsin Sakho Muhammad

BEBERAPA ASPEK REVISI
TAFSIR DEPARTEMEN AGAMA
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sebuah kitab yang kelihatan diam, namun di balik diamnya

terkandung kekuatan yang dahsyat yang mampu men-

ciptakan sebuah revolusi kehidupan baik dari sisi akidah

maupun dari sisi ilmu pengetahuan. Persoalannya adalah

bagaimana kita bisa mengoptimalkan “daya penggerak” al-

Qur’ân ini.

Sejarah kebangkitan umat Islam pada masa Nabi saw.

dan para sahabatnya serta generasi sesudahnya me-

nunjukkan tentang hal ini. Al-Qur’ân memang diturunkan

pertama kali kepada bangsa Arab dengan setting budaya

yang sangat lokal. Oleh karena itu, pendekatan al-Qur’ân

terhadap mereka sangat kental oleh semangat budaya yang

ada pada mereka. Namun, kita tidak bisa terpaku pada teks

yang ada, tetapi harus melihat semangat perubahan yang

ada pada teks-teks tersebut yang ingin menciptakan pe-

rubahan pada manusia sepanjang zaman. Semangat inilah

yang perlu dijadikan acuan bagi para mufasir sepanjang

zaman agar al-Qur’ân selalu dinamis. Dari sinilah tafsir al-

Qur’ân mengalami perubahan dari masa ke masa. Apa yang

terasa baru dari sebuah tafsir akan terasa perlu ada sentuh-

an-sentuhan baru. Hal itu terjadi karena kondisi masyarakat

telah berubah, ilmu pengetahuan telah mengalami lonjakan,

adat- istiadat juga telah berubah. Meskipun demikian,

manusia tetaplah manusia dengan segala sifat yang melekat

padanya. Nilai-nilai universal al-Qur’ân tetaplah akan abadi

sepanjang zaman. Al-Qur’ân menginginkan manusia tetap

menjadi hamba Allah SWT. Tugas penafsir adalah bagaimana

menafsirkan al-Qur’ân sesuai dengan kondisi masyarakat-

nya. Bukankah salah satu tujuan diturunkannya al-Qur’ân

dengan bahasa Arab agar Nabi saw. bisa menyampaikan

pesan-pesan Allah dengan mudah? Dan bukankah setiap

rasul diutus dengan bahasa kaumnya juga?

Tafsir al-Qur’ân bagaimanapun juga merupakan karya

manusia yang sangat terikat oleh situasi dan kondisi. Apa

yang dituangkan oleh seorang mufasir adalah berdasarkan

pengalaman empiris yang telah ia peroleh dalam kehidup-
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annya. Emosi seorang mufasir juga ikut mewarnai karyanya.

Jika demikian halnya, maka penafsiran al-Qur’ân—tak pelak

lagi—perlu dilakukan peninjauan kembali dengan melihat

situasi dan kondisi di mana masyarakat berada. Salah satu

tafsir yang telah lama beredar di Indonesia dan bahkan

juga di luar Indonesia dan dijadikan rujukan oleh banyak

kalangan adalah Tafsir Departemen Agama.

Tafsir Departemen Agama

Tafsir Departemen Agama (selanjutnya: Tafsir Depag)

yang telah beredar di masyarakat adalah sebuah karya

bersama (Tim) para ulama dan para cendekiawan Indonesia.

Tim itu sendiri terbentuk berdasarkan SK Menteri Agama

No. 90 tahun 1972, kemudian terbit lagi KMA No. 8 tahun

1973 untuk menyempurnakan KMA tahun 1972. Tim ini

akhirnya dinamakan sebagai Dewan Penyelenggaraan Tafsir

al-Qur’ân yang diketuai oleh Prof. R.H.A. Soenarjo, S.H.

dengan anggota yang terdiri dari 15 orang. Mereka adalah

(tanpa titel): Ibrahim Hosein, Syukri Ghazali, Hoesin Thoib,

Bustami Abd. Ghani, Mukhtar Yahya, Kamal Mukhtar, Anwar

Musaddad, Sapari, Salim Fakhri, Mukhtar Luthfi Anshari,

Badudu, Amin Nashir, Aziz Darmawijaya, Nur Asyik, A.

Razak.1 Setelah melalui proses yang demikian panjang,

pada tahun 1980 tafsir ini selesai ditulis. Dan, dalam rentang

waktu antara 1980-1990 telah dicetak ulang sebanyak 5

kali. Selanjutnya, pada rapat pleno Lajnah Pentashih al-

Qur’ân pada tanggal 24 Agustus 1989 telah menghasilkan

beberapa butir keputusan tentang perbaikan tafsir ini. Melalui

SK Menag No. 81 tahun 1990 dibentuk satu tim penyem-

purnaan Tafsir Depag. Hasil kerja tim ini menghasilkan Tafsir

Depag yang terdiri dari 10 ji l id. Banyak di antara tokoh

tersebut kini telah tiada. Mereka telah menorehkan jasa

yang besar dalam menyosialisasikan al-Qur’ân pada masya-

1 H. Fadhal AR. Bafadal, “Kata Pengantar” dalam Al-Qur’ân dan

Tafsirnya, (Jakarta: Departemen Agama RI, 2006), Jilid I, cet. II, h. xvii.
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rakat Indonesia. Tafsir ini telah mengalami cetak ulang

beberapa kali.

Metode dan Karakteristik

Jika dilihat dari karakteristik dan tampilannya, Tafsir

Depag tidak jauh berbeda dengan Tafsir al-Marâghî. Dan,

memang Tafsir al-Marâghî- lah yang menjadi salah satu

rujukan utamanya. Bahkan, dalam beberapa uraiannya, tafsir

ini nyaris merupakan saduran atau terjemahan dari Tafsir

al-Marâghî. Walaupun demikian, tidaklah serta-merta tafsir

ini merupakan terjemahan al-Marâghî, sebab di bagian yang

lain banyak uraian yang tidak lagi di bayang-bayangi oleh

al-Marâghî, tetapi memang karya tim tafsir sendiri.

Dari segi sistematika penulisan, Tafsir Depag dimulai

dengan mukadimah atau pengantar pada setiap surah yang

berisi tentang tempat turun, nama surah, jumlah ayat,

kandungan/pokok-pokok isinya, dan hubungannya dengan

surah sebelumnya.

Dalam teknik penyajian selanjutnya, Tafsir Depag adalah

sebagai berikut:

a. Membagi ayat-ayat yang ada pada satu surah dalam

beberapa kelompok ayat.

b . Memberi judul pada setiap kelompok ayat, disesuaikan

dengan kandungan ayat-ayat tersebut.

c . Menerjemahkan ayat-ayat tersebut dengan mengacu

kepada terjemahan Depag yang sudah ada sebelumnya.

d . Menafsirkan ayat-ayat tersebut dengan terlebih dahulu

menyebutkan korelasi atau persesuaian (munâsabah)

dengan ayat-ayat sebelumnya.

e . Di akhir penjelasan pada setiap kelompok ayat ada

kesimpulan.

Jika dil ihat dari segi metodologi penafsiran dan

karakteristiknya, tafsir ini menggunakan metode tahlîl î

pertengahan. Artinya, tidak sampai pada tataran ensiklopedis.

Tetapi, ia juga tidak bisa dikatakan ringkas, mengingat
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banyak uraian yang terasa panjang. Tidak ada penjelasan

terhadap arti kosakata sebagaimana dalam Tafsir al-Marâghî,

sebab hal itu sudah tercakup dalam terjemah yang ada.

Tafsir ini tidak mengkaji struktur kebahasaan dan kajian

balâghah sebagaimana yang terlihat dalam tafsir-tafsir yang

beraliran al-adab al-ijtimâ‘î. Dalam penggunaan gaya bahasa,

Tafsir Depag menggunakan bahasa sederhana yang bisa

dipahami oleh kebanyakan orang, mengingat tafsir ini

diperuntukkan bagi seluruh bangsa Indonesia dari semua

tingkatan.

Selanjutnya, dalam pengambilan sumber penafsiran,

tafsir ini menggunakan dua pendekatan, yakni: pendekatan

bi al-ma’tsûr dan bi al-ma‘qûl (riwâyah dan dirâyah), yaitu

dengan menampilkan ayat-ayat yang terkait dengan ayat

yang sedang dikaji, kemudian menampilkan hadis-hadis

dan juga perkataan sahabat dan tabi ’ in. Namun, unsur

dirâyah -nya masih lebih dominan. Dalam kajian hukum,

tafsir ini tidak begitu menukik sampai ke persoalan fikih

yang mendetail, sebagaimana yang ada pada kitab-kitab

tafsir yang beraliran fikih. Ketika mengetengahkan persoalan

fikih, yang disajikan masih terbatas pada mazhab empat
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yang masyhur yaitu: Mazhab Hanafî, Mâlikî, Syâfi ’ î ,  dan

Hanbalî. Tafsir ini tidak sampai mengunggulkan satu mazhab

fikih atas mazhab fikih lainnya. Jika hal itu terjadi, maka

akan terjadi pemihakan kepada satu mazhab; sesuatu yang

harus dihindari.

Dalam persoalan ilmu pengetahuan, tafsir ini sedikit

banyak telah mengikutsertakan teori-teori i lmiah modern

walaupun tidak begitu mencolok. Dalam kaitannya dengan

aspek sosial, tafsir ini sedikit banyak menyentuh persoalan

sosial-kemasyarakatan. Harus diakui bahwa dalam aspek

sosial-kemasyarakatan banyak pemikiran yang tengah

berkembang di masyarakat yang berasal dari pakar-pakar

keislaman. Namun, karena pemikiran-pemikiran tersebut

masih terus didiskusikan, dan sering masih sebatas wacana

dan belum menjadi sebuah “kesepakatan” bersama, tafsir

ini masih tetap pada jalur “salaf”-nya, sebagaimana yang

ada pada kebanyakan kitab tafsir. Yang harus diingat lagi

ialah bahwa tafsir ini adalah Tafsir “Depag” yang akan dibaca

oleh masyarakat kebanyakan.

Pembentukan Tim Revisi

Sejalan dengan perjalanan waktu tafsir ini dianggap

perlu untuk direvisi kembali mengingat beberapa hal seperti

yang terkait dengan teknik penyajian, bahasa, maupun isi.

Dari pembicaraan yang intensif di antara para pakar dan

dilanjutkan dengan workshop yang diadakan oleh Litbang

Depag tentang perlunya tafsir yang komprehensif, maka

sebagai tindak lanjutnya diperlukan pembentukan satu tim

yang akan merevisi Tafsir Depag yang sudah ada. Maka

keluarlah SK Menag No. 280 tahun 2003 yang berisi

pembentukan tim revisi yang terdiri dari beberapa unsur

yaitu: Pembina: Menteri Agama; Penasihat: K.H. Sahal

Mahfuzh, Prof. K.H. Ali Yafi’, Prof. Drs. Asmuni Abd. Rahman,

Prof. Drs. Kamal Mukhtar, K.H. Syafi ’ i Hazami; Konsultan

Ahli/Narasumber: Prof. Dr. Sa’id Agil al-Munawwar, Prof. Dr.

H.M. Quraish Shihab; Pengarah: Prof. Dr. Atho Mudzhar



549Beberapa Aspek Revisi...JSQ, Vol. I, No. 3, 2006

(Kepada Badan Litbang Agama dan Diklat Keaamaan) Drs.

Fadhal AR. Bafadhal (Ketua Lajnah Pentashih Mushaf al-

Qur ’ân) beberapa pakar yaitu (tanpa titel): Ahsin Sakho

Muhammad (Ketua), Ali Musthofa Ya’qub (Wakil Ketua), Shahib

Thahar (Sekretaris) dengan anggota: Khuzaimah Tahido

Yanggo, Faizah Ali Syibromalisi, Rif ’at Syauqi, Hamdani

Anwar, Muslih Abdul Karim, Salman Harun, Syibli Sarjaya,

Salim Umar, Ali Audah, Mazmur Sya’rani, Syathibi al-Haqir,

Agus Salim Dasuki.2 Tim revisi tafsir ini diharapkan bisa

menyelesaikan pekerjaannya pada tahun 2007 dan diharap-

kan pada tahun ini juga Tafsir Depag dengan format baru

sudah bisa dicetak secara massal.

Aspek-Aspek yang Direvisi

Seperti namanya, tafsir edisi revisi ini bukan melakukan

penulisan ulang, melainkan hanya melakukan revisi pada

beberapa hal. Jadi, secara garis besar, tafsir ini masih

merupakan tafsir lama. Pada teknik penyajian dilakukan

pembacaan ulang terhadap judul-judul yang ada, penge-

lompokan ayat, penambahan sub-sub judul seperti asbâb

al-nuzûl, munâsabah, mufradât. Dari segi kandungan dan

isi, ada beberapa hal yang ditambahkan seperti kajian sains

dan teknologi. Untuk hal ini, Depag/Badan Litbang Depag

telah bekerja sama dengan Lembaga Ilmu Pengetahuan

Indonesia (LIPI) untuk memberi kontribusinya khusus pada

ayat-ayat IPTEK.

Untuk lebih rincinya, penulis akan menguraikan hal-

hal yang baru dalam Tafsir Depag edisi revisi ini.

Jika pada tafsir yang terdahulu, sistematika penulisan-

nya adalah sebagai berikut: a) judul; b) penulisan kelompok

ayat; c) terjemah; d) tafsir; dan e) kesimpulan. Pada edisi

revisi ini, sub pokok bahasannya adalah sebagai berikut:

a) judul; b) penulisan kelompok ayat; c) terjemah; d) asbâb

2 H. Fadhal AR. Bafadal, “Kata Pengantar”, h. xix.
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nuzûl j ika ada; e) mufradât ; f )  munâsabah; g) tafsir; h)

kesimpulan.3 Uraian dari hal di atas adalah sebagai berikut:

a. Judul

Dalam hal judul, tafsir edisi revisi telah melakukan

beberapa perubahan baik dari segi bahasa yang digunakan

maupun ketepatan judul dengan kandungan ayat yang akan

ditafsirkan.

b . Penulisan Ayat

Penulisan ayat pada edisi revisi masih mengacu pada

edisi lama yaitu menuliskan kelompok ayat. Namun, ter-

kadang kelompok ayat yang ada dirasa sangat panjang,

sehingga perlu pemenggalan dan diberikan judul baru yang

disesuaikan dengan kelompok ayat yang ada.

Akan halnya dengan rasm al-Qur’ân, rasm yang diguna-

kan adalah Rasm Usmani yang diambilkan dari mushaf

standar terbitan Depag yang merupakan wakaf dari Yayasan

Iman Jama’. Sebagaimana dimaklumi, penulis mushaf standar

adalah orang Indonesia asli. Keistimewaan mushaf ini adalah

huruf-hurufnya tebal sebagaimana Mushaf Bombai (terbitan

Abdullah ibn ‘Afif Cirebon) yang sudah akrab di kalangan

kaum Muslimin di Indonesia. Cara pemberian syakl dan

harakat masih tetap menggunakan syakl Mushaf Bombai.

c . Terjemah

Terjemahan terhadap ayat adalah diambilkan dari

terjemah al-Qur’ân yang juga hasil revisi tahun 2002.

d . Kosakata (Mufradât)

Subkosakata adalah subjudul baru yang tidak ada pada

tafsir lama. Dalam sub ini, tidak semua kosakata yang ada

pada ayat diuraikan, sebab hal itu bisa diketahui dari terjemah,

tetapi hanya kosakata yang mewakil i dari kandungan

kelompok ayat yang ada dan mempunyai bobot untuk

3 Ahsin Sakho Muhammad, “Kata Pengantar” dalam Al-Qur’ân dan

Tafsirnya, (Jakarta: Departemen Agama RI, 2006), Jilid I, cet. II, h. xxiv-

xxv.
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diuraikan dan dikembangkan lebih lanjut. Dalam setiap

kelompok ayat diambilkan satu kosakata saja, tetapi tidak

jarang pula diambil dua sampai tiga kosakata jika dirasa

perlu. Dalam penulisan kosakata, yang dititikberatkan adalah

mengetahui arti kata dasarnya, dan bagaimana arti kata

dasar ini bisa berkembang menjadi arti yang baru. Jika terkait

dengan satu nama maka uraiannya bisa lebih luas lagi

mencakup sejarah masa lalu dan sebagainya.

f . Munâsabah

Maksud dari munâsabah  adalah keserasian antara

kandungan kelompok ayat akan ditafsirkan dan kandungan

kelompok ayat sebelumnya. Dalam hal uraian munâsabah

ini, tim merasa perlu menyederhanakan uraian dari tafsir

lama. Yang dititikberatkan adalah ringkasannya saja, se-

hingga tidak terkesan mengulang-ulang uraian. Munâsabah

lain yang ada dalam tafsir ini adalah munâsabah antara

kandungan satu surah dan kandungan surah yang akan

ditafsirkan. Untuk hal ini, t im tidak banyak melakukan

perubahan.

g . Sabab al-Nuzûl

Subjudul ini juga tidak ada dalam tafsir lama walaupun

dari segi penjabarannya ada. Subjudul ini ditulis jika ada

sabab al-nuzûl pada permulaan kelompok ayat yang akan

ditafsirkan. Namun, jika ada sabab al-nuzûl di tengah-tengah

kelompok ayat, maka subjudul tidak ditulis.

h . Tafsir

Dalam melihat tafsir, tim telah melakukan banyak revisi.

Beberapa hal yang perlu dikemukakan di sini adalah sebagai

berikut:

Pertama, karena karakteristik Tafsir Depag adalah

kombinasi antara tafsir riwâyah dan dirâyah,  maka tim

merasa perlu untuk mengecek ayat-ayat yang dijadikan

penguat, sudah sesuai atau tidak. Jika tidak sesuai akan

dicarikan ayat lain yang sesuai. Begitu juga dengan hadis-

hadis Nabi. Sekali lagi, tafsir revisi ini juga masih banyak
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didominasi oleh tafsir dirâyah.

Kedua, hadis-hadis Nabi saw. yang ditampilkan sering

kali belum di-takhrîj dan tidak disebutkan siapa yang

meriwayatkannya. Melihat hal ini, tim revisi merasa perlu

untuk mencarikan perawi hadis tersebut dari kitab-kitab

hadis atau tafsir yang ada. Hadis-hadis yang ada sedapat

mungkin merupakan hadis-hadis yang sahih.

Ketiga,  j ika di dalam uraian tafsir ada uraian yang

dipandang tidak perlu, maka tim akan menggantikannya

dengan yang dirasa perlu. Ukurannya adalah sampai sejauh

mana informasi itu bisa dijadikan petunjuk untuk masyarakat

masa kini atau tidak.

Keempat, ada yang baru dari tafsir edisi revisi ini yaitu

ada banyak muatan tafsir IPTEK. Dalam hal ini, Litbang

Depag telah mengadakan kerja sama dengan pihak LIPI

(Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia). Dalam hal pengurai-

an sisi IPTEK, tafsir ini menyuguhkan teori-teori ilmiah yang

terbaru, tafsir ini t idak sampai mengklaim bahwa yang

dikandung oleh ayat yang sedang diuraikan adalah apa

yang dipaparkan dalam teori i lmiah tersebut, mengingat

kandungan ayat boleh jadi lebih luas lagi cakupannya.

Kelima, karena tafsir ini banyak merujuk kepada Tafsir

al-Marâghî, warna sosialnya kelihatan. Namun, yang selalu

dijaga adalah bahwa tafsir ini tidak memasuki ranah politik

atau hal yang menyebabkan perpecahan umat. Bahkan,

tidak sampai mengkritik non-Muslim.

i . Kesimpulan

Dalam kesimpulan, tim sering kali melakukan perbaikan

terhadap redaksi dan menampilkan sisi hidâ’î dari ayat yang

diuraikan dan pelajaran pelajaran yang bisa disarikan dari

ayat-ayat tersebut.

Penutup

Sebagai penutup uraian yang disajikan di atas, penulis
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mengemukakan beberapa poin tentang Tafsir Depag edisi

revisi ini yaitu:

Pertama, tafsir ini menggunakan metode tahlîlî yang

sedang, dalam arti tidak terlalu panjang dan tidak terlalu

ringkas. Kendati menggunakan metode tahlîlî, tafsir ini tidak

sampai menguraikan masalah mufradât, karena hal ini sudah

ter-cover oleh terjemah, tidak juga mengurai segi nahwu

& sharf, karena akan memalingkan pembaca kepada hal-

hal yang tidak begitu penting untuk pembaca di Indonesia,

begitu juga dengan persoalan balâghah, karena hal ini

sangat terkait dengan “rasa bahasa”. Faktor kebahasaan

yang ada hanya pada terjemahan dan kosakata (mufradât).

Dengan demikian, tafsir ini lebih mengetengahkan pada

faktor isi dan uraiannya.

Kedua, dari segi karakteristiknya, tafsir ini mengikuti

al iran hidâ’î  dan sosial-kemasyarakatan yang berusaha

mengajak pembacanya melihat realitas masyarakat dan

bagaimana mereka bisa mengambil sisi hidayah dari al-

Qur’ân. Di samping itu, ada juga aliran “i lmî”, yaitu ilmu

pengetahuan dan teknologi, walaupun tidak mencolok.

Ketiga, tafsir ini masih mengombinasikan riwâyah dan

dirâyah, walaupun warna dirâyah masih mendominasi.

Keempat, tafsir ini menggunakan rujukan tafsir-tafsir

yang mu‘tabar di lingkungan jumhur ulama Ahlu Sunnah.

Kelima, tafsir ini t idak sampai mengangkat isu-isu

kontemporer yang masih dianggap kontroversial, mengingat

keberadaannya sebagai Tafsir Depag yang harus melihat

pembacanya yang terdiri dari kalangan banyak orang. Biarlah

isu-isu tersebut didiskusikan dalam kalangan akademisi

terlebih dahulu sebelum dikonsumsi oleh banyak orang.

Sebagai salah seorang yang ikut menangani revisi tafsir

ini, penulis berkeyakinan bahwa sebaik apa pun sebuah

karya tafsir, tetaplah merupakan karya manusia yang penuh

dengan relativitas dan kekurangan. Oleh karena itu, sangat
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dimungkinkan jika tafsir edisi revisi ini pun perlu revisi lagi,

dan begitu seterusnya. Penanganan tafsir oleh sebuah tim

menyebabkan tafsir ini penuh warna dan kecenderungan.

Kendati demikian, penulis berkeyakinan bahwa sebuah

keberanian untuk memunculkan sebuah karya adalah suatu

keniscayaan walaupun di satu saat nanti apa yang ditulis

perlu dit injau kembali. Generasi peneruslah yang perlu

mengambil peran demi melakukan estafet i lmiah dalam

kajian al-Qur’ân. Yang penting adalah bagaimana kita bisa

mengisi kehidupan ini supaya lebih bermakna, berkhidmah

untuk masyarakat, dan berusaha selalu mendapatkan ridha

Allah SWT.[]
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K
Pengantar

urikulum tafsir di pesantren dan Madrasah

Tsanawiyah patut dicermati mengingat per-

kembangan teknologi dan informasi yang kian tak

terbendung, sementara kurikulum mata pelajaran yang

penting ini seolah tidak ‘bergeming’ dengan perkembangan

yang ada. Selain itu, kurikulum tafsir di lembaga pendidikan

Islam tersebut—dalam batas tertentu—terkesan lebih

berkutat pada ranah kognitif daripada ranah afektif dan

psikomotorik. Pada sisi lain, penerapannya kurang

memerhatikan segenap komponen kurikulum yang merupa-

M. Syairozi Dimyathi

MENCERMATI KURIKULUM
TAFSIR DI PESANTREN DAN
MADRASAH TSANAWIYAH
DI INDONESIA
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kan tolok ukur keberhasilan atau kegagalan pembelajaran

tafsir.

Berangkat dari beberapa pertimbangan di atas, tulisan

ini akan memotret penerapan kurikulum tafsir di lembaga

pendidikan Islam tersebut sekaligus mengelaborasi optimali-

sasi kurikulum tafsir yang diharapkan mampu mengatasi

ketimpangan yang ada selama ini.

Pergeseran Makna Kurikulum

Mengawali tulisan ini, penulis mengetengahkan aspek

penting dalam pembelajaran yaitu kurikulum. Dalam pe-

ngertian kontemporernya, kurikulum adalah “Sekumpulan

pengalaman dan kegiatan pendidikan yang disediakan oleh

sekolah untuk para siswa, baik di dalam atau di luar kelas,

yang bertujuan membantu mereka agar tumbuh secara

sempurna dari seluruh aspek kehidupannya (intelektual,

budaya, agama, sosial, raga, jiwa, dan seni) yang dapat

mengubah tingkah laku mereka dan dapat mencapai tujuan

pendidikan yang ditetapkan.”1

Pengertian kurikulum secara umum ini menepis

pengertian lama yang hanya terbatas pada daftar mata

pelajaran. Sejatinya, kurikulum meliputi semua perangkat

sekolah, termasuk sarana dan kegiatan yang disediakan.

Dari pengertian secara umum ini juga dapat dimaknai secara

khusus pada kurikulum sebuah mata pelajaran, seperti

kurikulum tafsir. Dalam hal ini, kurikulum tafsir merupakan

sekumpulan pengalaman (khibrât/experiences), sarana, dan

kegiatan terkait dengan pelajaran tafsir yang disediakan

oleh sekolah untuk mencapai tujuan pelajaran tafsir tersebut.

Pengalaman yang dimaksud adalah sisi praktik yang

dilakukan oleh siswa dalam mempelajari sebuah mata

1 Tim Pengajar Mata Kuliah Kurikulum, Manâhij wa Thuruq Tadrîs

al-Lughah al-‘Arabiyah wa al-Tarbiyah al-Islâmiyah, (Kairo: Fakultas

Tarbiyah Universitas al-Azhar, 2000-2001), h. 18.
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pelajaran, seperti praktik membaca, menganalisis, atau

memahami dalam bentuk mengungkapkan atau menuliskan

pengetahuan yang diperoleh dari pembelajaran tafsir ter-

sebut. Dahulu, siswa mempelajari suatu pelajaran hanya

dalam bentuk pengetahuan (cognitive) saja, berupa penge-

tahuan yang didapat dari guru secara pasif. Sekarang, dari

pengertian kurikulum baru ini berubah menjadi sebuah

pengalaman yang harus dilalui oleh siswa dalam bentuk

praktik atau perilaku tertentu seperti membaca, menulis,

mengungkapkan dalam kata-kata, dan sebagainya.

Penyusunan Kurikulum Tafsir

Untuk menghasilkan output yang optimal, kurikulum

harus dibangun di atas dasar-dasar tertentu, yaitu: (1)

karakteristik mata pelajaran; (2) karakteristik perkembangan

psikologis siswa; (3) karakteristik perkembangan masyarakat;

dan (4) tren mutakhir perkembangan teknologi pendidikan.2

Pertama, karakteristik mata pelajaran adalah ciri utama

dari mata pelajaran itu. Sebagai contoh, karakteristik mata

pelajaran nahwu dan sharf adalah tentang ketatabahasaan

atau asal kata bahasa Arab, sedangkan karakteristik pelajaran

tafsir adalah mengetahui arti kosakata al-Qur’ân dan me-

mahami maksud dari ayat tertentu. Pelajaran tafsir bukanlah

pelajaran tata bahasa Arab, bukan juga pelajaran hukum

fikih atau tauhid. Dalam menyusun kurikulum suatu mata

pelajaran tertentu jangan sampai mengurai atau membahas

mata pelajaran lain secara meluas sehingga tujuan utama

suatu mata pelajaran dikesampingkan atau tidak dibahas

sama sekali, dan ciri utamanya menjadi tidak jelas. Dalam

pelajaran tafsir, pembahasan difokuskan pada arti kosakata

ayat, maksud dan makna ayat secara global, sebab turunnya

ayat, dan intisari yang dapat diambil dari ayat, bukan

2 Ahmad al-Dawwî Sa‘ad, dkk., Tathwîr Tadrîs al-Tarbiyah al-Dîniyyah

al-Islâmiyah, (Kairo: Fakultas Tarbiyah Universitas al-Azhar, 2000), h.

42.
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membahas masalah tauhid atau kaidah-kaidah tata bahasa

secara luas, sehingga ciri tafsirnya terabaikan.

Kedua, karakteristik perkembangan psikologis siswa

merupakan tahapan dari perkembangan usia siswa yang

ditandai dengan kematangan-kematangan di berbagai ranah

pertumbuhan siswa. Para ahli psikologi perkembangan

membagi dimensi psikologis seseorang ke dalam empat

ranah, yaitu: jasmani, intelektual, emosional, dan sosial.

Keempat ranah ini mesti dijadikan dasar penyusunan

kurikulum setiap mata pelajaran. Anak-anak pada usia

Ibtidaiyah/SD mempunyai kebutuhan pertumbuhan yang

berbeda dengan anak usia Tsanawiyah/SMP atau Aliyah/

SMA. Tingkat kesiapan mereka pada ranah-ranah tersebut

juga sangat berbeda. Oleh karena itu, kurikulum bisa menjadi

sangat fleksibel, sesuai dengan perkembangan psikologis

siswa. Sebuah topik mata pelajaran bisa jadi terulang pada

jenjang Ibtidaiyah dan Tsanawiyah, bahkan Aliyah, meskipun

pada tingkat kedalaman dan keluasan yang berbeda.

Ketiga, karakteristik perkembangan masyarakat juga

menjadi dasar penyusunan sebuah kurikulum. Kebutuhan,

kecenderungan, dan masalah-masalah yang dihadapi sebuah

masyarakat, serta falsafah bangsa harus tercermin dalam

sebuah kurikulum. Pada dasarnya, kurikulum disusun untuk

memenuhi kebutuhan masyarakat dan pendidikan secara

umum yang dilaksanakan untuk mempersiapkan generasi

yang akomodatif dengan kepentingan masyarakatnya. Untuk

konteks masyarakat tanah air yang telah modern, topik-

topik pluralisme, multikulturalisme, dan fenomena penyakit

masyarakat seperti penyalahgunaan narkoba, pergaulan

bebas, kenakalan remaja, serta cita-cita bangsa yang maju,

aman dan sejahtera menjadi penting diangkat dalam pelajar-

an tafsir. Hal tersebut dimaksudkan agar siswa dapat secara

langsung mengetahui pesan al-Qur’ân terkait dengan

berbagai fenomena dalam masyarakat modern tersebut.

Keempat, adapun tren mutakhir perkembangan tekno-
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logi pendidikan lebih merupakan media pembelajaran yang

harus dipenuhi dalam pelaksanaan kurikulum. Teknologi

pendidikan berkembang dengan pesatnya seiring arus

perkembangan teknologi informasi yang begitu cepat. Media-

media konvensional sudah banyak ditinggalkan dan diganti

dengan media pendidikan mutakhir demi meningkatkan

efektivitas pelaksanaan kurikulum itu sendiri. Papan tulis

hitam/putih dan kapur tulis sudah banyak diganti dengan

screen atau LCD yang dilengkapi dengan infocus yang dapat

menampilkan materi kurikulum dari program komputer

dalam bentuk yang sangat atraktif berupa audio-visual.

Di samping itu, tren mutakhir penyusunan kurikulum

juga menjadi dasar pengembangan sebuah kurikulum.

Bentuk kurikulum yang terpisah dan tidak terpadu dengan

kurikulum lain (separated subject curriculum) sudah ditinggal-

kan jauh-jauh dan tergantikan oleh kurikulum yang integral

dan terpadu dengan kurikulum lain (integrated curriculum),

kurikulum berbasis kompetensi (competency based curri-

culum), kurikulum siswa aktif (activity curriculum), kurikulum

berdasarkan problem (problem based curriculum), dan

sebagainya.

Beberapa Komponen

Selanjutnya, aspek yang tak kalah urgennya untuk

dicermati adalah komponen kurikulum. Secara sederhana,

komponen kurikulum terdiri dari: tujuan kurikulum, materi

kurikulum, metode pengajaran, media pembelajaran, dan

sistem evaluasi.3

Pertama, tujuan kurikulum yang dimaksud adalah hasil

yang ingin dicapai dari pembelajaran mata pelajaran ter-

tentu. Tujuan ini terbagi menjadi tujuan umum dan tujuan

khusus. Tujuan umum seperti tujuan pada jenjang studi

tertentu, di Tsanawiyah dan Aliyah misalnya, atau tujuan

3 Hasan Shahâtah, al-Tarbiyah al-Islâmiyah: Ususuhâ wa Manâhijuhâ

fî al-Wathan al-‘Arabî, (Kairo: Markaz al-Kitâb li al-Nasyr, 1991), h. 37.
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di kelas tertentu, di kelas I, II, atau III. Tujuan umum ini

masih bersifat ideal, umum, dan luas. Tujuan umum ini

dirinci ke dalam tujuan-tujuan khusus yang lebih bersifat

operasional dengan menggunakan kata kerja yang dapat

dilihat atau dibuktikan ketercapaiannya. Dengan demikian,

tujuan khusus ini disusun pada unit-unit pelajaran kecil

untuk sekali tatap muka.

Selain itu, tujuan ini juga dibagi dalam tiga ranah, yaitu:

kognitif, afektif, dan psikomotorik. Pada ranah kognitif, tujuan

disusun dalam enam tingkatan yang harus dicapai oleh

setiap anak didik, yaitu tingkatan mengingat atau menghafal,

kemudian memahami, menerapkan (kaidah), menganalisis,

merekonstruksi, dan yang paling tinggi adalah tingkatan

mengevaluasi. Sedangkan pada ranah afektif, tujuan ter-

susun sesuai dengan tingkatan menerima, merespon,

memberi penilaian, kemudian internalisasi nilai. Adapun

pada ranah psikomotorik, tujuan diawali dengan mewujud-

kan gerakan-gerakan refleks, gerakan dasar, gerakan sem-

purna, gerakan mahir, dan yang paling tinggi adalah gerakan

terpadu.4

Kedua, materi kurikulum disusun sesuai dengan tujuan

kurikulum yang telah ditetapkan. Semakin rinci tujuan yang

dirumuskan, semakin mudah menyusun materi kurikulum-

nya. Ada beberapa rambu yang harus diperhatikan dalam

penyusunan materi sebuah kurikulum, di antaranya: (a)

sesuai dengan tujuan; (b) sesuai dengan topik bahasan

dan subtopik bahasan; (c) sejalan dengan perkembangan

zaman dan lingkungan modern; (d) dapat menyikapi segala

kebutuhan pertumbuhan siswa; (e) seiring dengan ke-

mampuan siswa dan batas pertumbuhan mereka; (f) valid

secara ilmiah.5

4 Tim Pengajar Mata Kuliah Kurikulum, Manâhij wa Thuruq Tadrîs

al-Lughah al-‘Arabiyah wa al-Tarbiyah al-Islâmiyah, h. 108-113.

5 Tim Pengajar Mata Kuliah Kurikulum, Manâhij wa Thuruq Tadrîs

al-Lughah al-‘Arabiyah wa al-Tarbiyah al-Islâmiyah, h. 119.
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Ketiga, metode pengajaran yaitu cara seorang pendidik

menyampaikan materi kepada anak didik agar tujuan

kurikulum dapat tercapai secara baik dan sempurna. Ter-

masuk dalam metode pengajaran ini adalah strategi pem-

belajaran yang berupa langkah-langkah dan sarana yang

diperlukan untuk melaksanakan pembelajaran dengan

metode yang telah ditentukan. Terdapat beberapa macam

metode pengajaran yang dapat digunakan dalam penyampai-

an materi. Metode ceramah adalah metode yang paling

banyak digunakan di sekolah dan pesantren di mana

seorang guru menyampaikan materi dan murid mendengar-

kan secara pasif. Selain itu, ada juga metode diskusi,

bermain peran (socio-drama), simulasi atau demonstrasi,

dan selainnya. Metode-metode ini dapat dipilih berdasarkan

kesesuaian antara karakteristik materi yang akan disampai-

kan dengan tujuan kurikulum.

Keempat, media pembelajaran atau alat peraga dalam

pembelajaran yang juga disebut “teknologi pengajaran”. Media

pembelajaran ini ada yang konvensional seperti buku, papan

tulis dan kapur; dan ada juga yang modern seperti slide,

overhead projector (OHP), multimedia, dan sebagainya.

Kelima, komponen terakhir dari kurikulum yaitu sistem

evaluasi. Untuk mengetahui efektivitas sebuah kurikulum,

diperlukan adanya evaluasi yang bisa secara langsung

terhadap komponen-komponen dan pelaksanaan kurikulum

itu sendiri dan dapat juga melalui evaluasi prestasi siswa

sebagai pengguna kurikulum tersebut. Jika dalam pelaksana-

an kurikulum terdapat kendala, maka harus ditentukan cara

mengatasi kendala tersebut. Atau, jika prestasi siswa setelah

mendapatkan pengalaman melalui kurikulum tersebut

meningkat, maka kondisi itu membuktikan bahwa kurikulum

telah disusun dengan baik.

Penerapan Kurikulum

Pelajaran tafsir pada Madrasah Tsanawiyah (termasuk

Aliyah) yang menerapkan kurikulum pemerintah dapat
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dibedakan dengan pelajaran tafsir di pesantren. Di pe-

santren, biasanya kurikulum tafsir menggunakan kitab-kitab

tafsir klasik yang ternama, seperti al-Jalâlayn, Ibn Katsîr,

dan semisalnya. Sedangkan di madrasah-madrasah, kuri-

kulum tafsir menggunakan buku atau kitab yang disusun

oleh Departemen Agama yang dinamai “Qur’ân-Hadis”. Di

Madrasah Tsanawiyah, Qur’an-Hadis diberikan selama tiga

tahun, yaitu pada kelas I, II, dan III.

Buku pelajaran kelas I memuat materi tafsir antara lain:

1 . Surah Ibrâhîm [14]: 1 & 2 mengenai tujuan al-Qur’ân

diturunkan.

2 . Surah al-Baqarah [2]: 177 mengenai perintah ibadah.

3 . Surah Luqmân [31]: 14 & 15 mengenai akhlak kepada

ibu dan bapak.

4 . Surah al-Nisâ’ [4]: 36 mengenai akhlak kepada sesama

manusia.

5 . Surah Âli ‘ Imrân [3]: 103 & 105 mengenai perintah

memelihara persatuan dan larangan berpecah belah.

6 . Surah al-Hujurât [49]: 10, 11, & 12 mengenai perintah

ishlâh dengan sesama kaum Muslimin.

Sedangkan buku pelajaran kelas II memuat materi tafsir

antara lain:

1 . Surah al-Qiyâmah [75]: 17 & 18 mengenai pengertian

al-Qur’ân.

2 . Surah al-Baqarah [2]: 185 mengenai waktu diturunkan-

nya al-Qur’ân.

3 . Surah al-Isrâ’ [17]: 88 mengenai kemukjizatan al-Qur’ân.

4 . Surah Âli ‘ Imrân [3]: 19 & 85 mengenai kebenaran

agama Islam.

5 . Surah al-Baqarah [2]: 183 mengenai perintah puasa.

6 . Surah al-Baqarah [2]: 184 mengenai hukum puasa.

7 . Surah al-Tawbah [9]: 103 mengenai perintah zakat.

8 . Surah al-Tawbah [9]: 60 mengenai mustahik zakat.

9 . Surah Âli ‘Imrân [3]: 96 & 97 mengenai perintah haji.

10. Surah al-Baqarah [2]: 45 & 46 mengenai khusyuk dalam

shalat.
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11. Surah al- ‘Ankabût [29]: 45 mengenai manfaat shalat.

12. Surah al-Baqarah [2]: 261-264 mengenai anjuran ber-

laku dermawan.

13. Surah al-Isrâ’ [17]: 21 mengenai keutamaan akhirat.

14. Surah al-‘Ankabût [29]: 64 mengenai keutamaan akhirat.

15. Surah al-Isrâ’ [17]: 53 mengenai setan sebagai musuh

manusia.

16. Surah al-Nûr [24]: 21 mengenai larangan mengikuti

petunjuk setan.

Adapun buku pelajaran kelas III memuat materi tafsir,

antara lain:

1 . Surah al-Mujâdilah [58]: 11 mengenai kewajiban me-

nuntut i lmu pengetahuan.

2 . Surah Yûnus [10]: 5 & 6 mengenai manfaat bulan dan

matahari.

3 . Surah al-Baqarah [2]: 168 mengenai anjuran mengon-

sumsi makanan yang baik.

4 . Surah al-A‘râf [7]: 31 mengenai anjuran mengonsumsi

makanan dan minuman yang baik dan tidak berlebihan.

5 . Surah al-Tawbah [9]: 71 mengenai anjuran amar makruf

dan nahi mungkar.

6 . Surah Âli ‘Imrân [3]: 110 mengenai anjuran amar makruf

dan nahi mungkar.

7 . Surah al-Shaff [61]: 1-3 mengenai keselarasan antara

perkataan dan perbuatan.

8 . Surah al-Zumar [39]: 53 mengenai larangan berputus

asa.

9 . Surah al-Baqarah [2]: 155-157 mengenai sikap tabah

dalam menghadapi cobaan.

Ayat-ayat tersebut ditafsirkan secara sistematis yang

diawali dengan penjelasan mengenai arti setiap kata kunci

dalam ayat, terjemahan ayat secara lengkap, penjelasan

ayat yang didukung dengan argumen-argumen dari ayat

lain atau dari Hadis, dan diakhiri dengan kesimpulan

kandungan ayat.

* * * * *
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Sebagaimana telah diuraikan di atas, untuk mencermati

kurikulum tafsir di pesantren dan madrasah Tsanawiyah

(dan Aliyah), pembahasan kurikulum tafsir pada makalah

ini difokuskan pada komponen kurikulum tafsir yang meliputi

(1) tujuan, (2) materi, (3) metode pengajaran, (4) media

pembelajaran, dan (5) sistem evaluasi pembelajaran. Alasan-

nya, kelima komponen tersebut merupakan tolok ukur utama

keberhasilan sebuah kurikulum.

1. Tujuan

a. Pesantren

Di pesantren, tujuan kurikulum kurang mendapat

perhatian. Setiap mata pelajaran diberikan oleh para guru

sesuai dengan petunjuk atau garis besar yang telah

ditentukan oleh pimpinan pesantren (kiai) dengan hanya

menetapkan nama kitab yang akan diajarkan. Tujuan yang

ingin dicapai dalam pembelajaran suatu mata pelajaran

sering kali tidak jelas dan tidak diketahui oleh guru, apalagi

siswa. Pengajaran mengalir begitu saja mengikuti urutan

topik yang terdapat dalam buku pelajaran atau kitab yang

diajarkan. Target yang harus diselesaikan dalam masa belajar

tertentu pun tidak diketahui. Bahkan, dalam sebuah tatap

muka, seorang guru akan menyampaikan materi sesuai

dengan alokasi waktu yang telah ditetapkan, bukan target

yang akan dicapai.

Oleh karena itu, kerap terjadi pengajaran sebuah mata

pelajaran memakan waktu yang cukup lama, bisa bertahun-

tahun, bahkan terkadang berhenti di tengah jalan kemudian

beralih ke kitab lain. Hal tersebut disebabkan oleh tidak

jelasnya batas yang harus diajarkan dan tidak adanya tujuan

kurikulum yang harus dicapai dalam pelaksanaannya.

Sudah sepatutnya, tujuan kurikulum ini dibagi menjadi

tiga ranah, yaitu ranah kognitif (al-majâl al-ma‘rifî), ranah

afektif (al-majâl al-wijdânî), dan ranah psikomotorik (al-majâl

al-nafsî al-harakî). Pada ranah kognitif, siswa diharap mampu

menyerap inti dari tafsir yang dibaca dan makna ayat al-



565Mencermati Kurikulum Tafsir di Pesantren...JSQ, Vol. I, No. 3, 2006

Qur’ân yang diajarkan. Sedangkan pada ranah afektif, siswa

diharap mampu menyerap nilai-nilai yang terkandung dalam

ayat dan mampu menampakkan sikap positif terhadap

pelajaran tafsir itu sendiri, bahkan terhadap isi kandungan

ayat yang ditafsirkan. Adapun pada ranah psikomotorik,

siswa diharap mampu menunjukkan kompetensi membaca,

menulis intisari kandungan ayat dengan bahasanya sendiri,

dan mampu menunjukkan berbagai referensi lain dari kitab

tafsir selain yang sedang dipelajari. Ketiga ranah ini harus

tercermin dalam setiap tujuan kurikulum, termasuk kurikulum

tafsir.

b. Madrasah Tsanawiyah

Tujuan kurikulum tafsir di Madrasah Tsanawiyah telah

tersusun dengan jelas. Tujuan dibagi menjadi dua bagian,

yaitu kompetensi dasar dan indikator pencapaian keberhasil-

an. Dalam ungkapan lain, dapat dikatakan bahwa tujuan

dibagi menjadi tujuan umum dan tujuan khusus. Dari sini

jelas bahwa kurikulum tersebut disusun dalam bingkai

pendekatan Kurikulum Berbasis Kompetensi (KBK) yang

di dalamnya tujuan diarahkan lebih banyak pada ranah

psikomotorik daripada ranah afektif. Adapun ranah kognitif

sudah terkandung dalam ranah psikomotorik. Sebagai

contoh, pada buku kelas I, dalam topik “Tujuan Diturunkan

al-Qur’ân” telah ditetapkan tujuan pembelajaran topik tersebut

yaitu:

1 . Kompetensi dasar, yaitu memahami tujuan al-Qur’ân

diturunkan.

2 . Indikator pencapaian keberhasilan, meliputi:

a. Membaca ayat dengan fasih,

b . Menuliskan kembali ayat dengan benar,

c . Menerjemahkan ayat dengan benar,

d . Menyimpulkan ayat dengan baik.

Dari contoh kompetensi dasar dan indikator keberhasil-

an itu, terl ihat masih sangat umum sekali dan belum

menyentuh ranah afektif siswa.
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Berikut beberapa contoh tujuan pengajaran tafsir yang

dapat dikembangkan sesuai dengan situasi dan kondisi

masing-masing:

1 . Menumbuhkan kemampuan siswa dalam memahami

arti kosakata al-Qur ’ân dan mengaitkannya dengan

maksud dari sebuah ayat secara utuh.

2 . Menumbuhkan kemampuan siswa dalam menyimpul-

kan hukum dari sumber langsung ayat-ayat al-Qur’ân.

3 . Memberi pengetahuan tentang kemukjizatan al-Qur’ân

dari sisi kosakata dan arti ayat.

4 . Memberi pengetahuan tentang asbâb al-nuzûl ayat

dan mengaitkannya dengan konteks kekinian.

5 . Mengokohkan keimanan siswa melalui teks-teks al-

Qur ’ân.

6 . Menanamkan rasa cinta siswa kepada al-Qur’ân.

7 . Memberi pengetahuan tentang tujuan hidup di persada

bumi.

8 . Menumbuhkan kemampuan siswa dalam mengaitkan

ayat-ayat al-Qur’ân dengan ilmu pengetahuan.

9 . Menumbuhkan kecenderungan siswa untuk gemar

melaksanakan perintah al-Qur’ân dan menjauhi larang-

annya.

10. Menumbuhkan kemampuan siswa dalam menghayati

keindahan sastra al-Qur’ân.6

2. Materi

a. Pesantren

Materi tafsir al-Qur’ân adalah seluruh surah dalam al-

Qur’ân (30 juz) sesuai dengan urutan yang terdapat dalam

mushaf (al-tafsîr al-tahlî l î ). Sayangnya, materi ini t idak

mempunyai target yang jelas untuk setiap jenjang pendidik-

an atau setiap kelas. Semua diserahkan kepada guru dengan

6 Muhammad al-Sayyid Muhammad Marzûq, Manhaj Muqtarah li Tadrîs

Mâddah al-Tafsîr bi al-Marhalah al-Tsânawiyah al-Azhariyah, Tesis pada

Fakultas Tarbiyah Universitas Manofiya (1994), h. 301-302.
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alokasi waktu yang disediakan. Selain itu, materi tafsir

terkadang tidak sesuai dengan kemampuan bahasa para

siswa karena kitab tafsir yang digunakan tertulis dalam

bahasa Arab klasik dan terkadang menggunakan tata bahasa

Arab (grammar) yang cukup pelik di atas kemampuan siswa

untuk memahaminya.

Di samping itu, materi kitab tafsir tersebut terkadang

kurang menyentuh karakteristik perkembangan psikologis

siswa atau tidak sesuai dengan kecenderungan dan ke-

butuhan pertumbuhan siswa. Bahkan, terkadang sangat

jauh dari realitas faktual di sekeliling siswa dan masyarakat

sekitarnya. Hal ini dapat menjenuhkan siswa dan mengu-

rangi perhatian mereka dalam mempelajarinya. Sebagai

contoh, kitab Tafsîr al-Nasafî secara analitis dapat dilihat:

a. Sangat sedikit menyinggung asbâb al-nuzûl ayat al-

Qur ’ân.

b . Mengandung berbagai masalah fikih.

c . Banyak menyinggung tata bahasa Arab, terutama i‘râb.

d . Banyak menyinggung tentang qirâ’at atau awjuh al-

qirâ ’ât.

e . Banyak menyinggung tentang sastra Arab (al-balâghah

al- ‘arabiyah).

f . Banyak menganalisis akar kosakata.

g . Sering mengemukakan alasan-alasan logika untuk

memperkuat pendapat pengarang kitab.7

Meskipun begitu, dalam sebuah penelitian yang meng-

evaluasi kurikulum tafsir untuk siswa Tsanawiyah yang

menggunakan kitab Tafsîr al-Nasafî tersebut menyimpulkan

sebagai berikut:

a. Materi Tafsîr al-Nasafî cukup membekali siswa dengan

berbagai nilai yang dapat memupuk kekuatan, ke-

kebalan (imunisasi), serta ketangguhannya dalam ber-

masyarakat.

7 Tim Pengajar Mata Kuliah Kurikulum, Manâhij wa Thuruq Tadrîs

al-Lughah al-‘Arabiyah wa al-Tarbiyah al-Islâmiyah, h. 391-392.
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b. Ayat-ayat yang diberikan banyak mengandung unsur

peneguhan akidah dan keimanan.

c . Ayat-ayat yang menyentuh problem dalam masyarakat

kontemporer sangat sedikit.

d . Ayat-ayat yang terkait dengan kehidupan siswa dan

problemnya atau masyarakat dan masa depannya

sangat sedikit.8

b. Madrasah Tsanawiyah

Materi tafsir al-Qur’ân di Madrasah Tsanawiyah sebagai-

mana yang telah dikemukakan di atas adalah dalam bingkai

tafsir tematik (al-tafsîr al-mawdhû‘î), yang cukup jelas dan

tersusun baik. Pertama, materi dipilih sesuai dengan tujuan

yang telah ditetapkan. Kedua, materi diupayakan sesuai

dengan perkembangan psikologis siswa serta kecenderung-

an dan kebutuhan mereka. Ketiga, materi diupayakan sesuai

dengan perkembangan masyarakat dan fenomena yang

disaksikan oleh siswa di sekitarnya.

Pokok-pokok bahasan mengenai makanan dan minum-

an yang halal dan baik serta tidak berlebihan merupakan

bahasan yang sesuai dengan perkembangan jasmani siswa

agar mereka mengetahui makanan apa saja yang berguna

bagi pertumbuhan, makanan yang merusak, bahkan mem-

bahayakan pertumbuhan mereka.

Adapun pokok-pokok bahasan mengenai tata surya

dalam al-Qur’ân dan perintah menuntut ilmu merupakan

pengetahuan yang sesuai dengan perkembangan intelek-

tual siswa. Sedangkan topik-topik larangan berputus asa

dan tabah dalam menghadapi cobaan merupakan topik-topik

yang menyentuh perkembangan emosional atau ranah afektif

mereka. Begitu pula topik-topik berkata jujur dan menghormati

orang tua adalah topik-topik yang berkaitan dengan per-

kembangan ranah sosial mereka yang berupa al-Akhlâq al-

8 Muhammad al-Sayyid Muhammad Marzûq, Manhaj Muqtarah li Tadrîs

Mâddah al-Tafsîr bi al-Marhalah al-Tsânawiyah al-Azhariyah, h. 177-180.
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Karîmah. Adapun validitas atau kesahihan materi tersebut

di atas tidak diragukan lagi karena semuanya bersumber

dari ajaran Islam yang murni, yaitu al-Qur’ân dan Sunnah.

Meskipun demikian, kekurangannya adalah materi tafsir

yang ditawarkan masih berbahasa Indonesia. Padahal, siswa

pada jenjang pendidikan Tsanawiyah telah mempelajari

bahasa Arab dan kaidah-kaidahnya yang cukup untuk

mempelajari materi tafsir atau lainnya dengan bahasa Arab.

Hanya saja, bahasa yang digunakan harus sesuai dengan

perkembangan bahasa Arab mereka yang cukup sederhana.

Hal ini dapat membantu dan membimbing mereka untuk

meningkatkan kemampuan berbahasa Arab-nya dan meng-

hayati keindahannya yang—pada gilirannya—dapat meng-

hayati keindahan bahasa al-Qur’ân, sebagai salah satu tujuan

pelajaran tafsir di sekolah. Di samping itu, tafsir t idak

menyinggung sama sekali asbâb al-nuzûl ayat, atau

hubungan ayat dengan ayat sebelumnya, sebagai salah

satu ciri atau karakteristik pelajaran tafsir al-Qur’ân.

3. Metode Pengajaran

a. Pesantren

Metode pangajaran tafsir di pesantren terlihat masih

bersifat tradisional. Sebagian besar guru (kiai) masih meng-

gunakan metode ceramah ( talqîn/i lqâ’),  yakni guru men-

jelaskan materi dengan ceramah atau meringkasnya,

sedangkan siswa mendengar dengan saksama secara pasif.9

Metode ini mempunyai kelebihan karena dapat mem-

berikan informasi sebanyak mungkin dan memaparkan

komparasi berbagai pendapat yang terkait dengan topik

pembahasan serta dapat menarik perhatian siswa, apalagi

jika guru memang pandai berceramah.10 Akan tetapi, metode

9 Mahmûd Thantâwî, Istrâtîjiyyât Tadrîs al-Mawâd al-Ijtimâ‘iyah,

(Kuwait: Maktabah al-Falâh, 1982), h. 85-86.

10 Muhammad ‘Izzat ‘Abd al-Mawjûd (et.al.), Asâsiyyah al-Manhaj

wa Tanzhîmatuh, (Kairo: Dâr al-Nazhâfah, 1979), h. 136.
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ini juga banyak kekurangannya, di antaranya dapat men-

jenuhkan siswa, pengetahuan yang diperoleh tidak eksplora-

tif karena siswa memperolehnya secara pasif, serta tidak

dapat menumbuhkan kreativitas atau kearifan siswa dalam

berargumentasi.

Untuk menghindarkan pelajaran tafsir sebagai mata

pelajaran yang membosankan, metode pengajaran yang

dipilih bisa dikombinasi antara metode ceramah, diskusi,

penugasan, bejalar kelompok, dan metode lain yang relevan

dengan mata pelajaran tersebut.

b. Madrasah Tsanawiyah

Sebagian besar guru di Madrasah Tsanawiyah masih

menggunakan metode pengajaran tafsir tradisional seperti

di pesantren. Hal ini patut disayangkan karena materi yang

sudah baik itu, bila t idak ditopang dengan metode pe-

nyampaian yang baik, akan mengurangi efektivitas pem-

belajaran itu sendiri.

Disadari bahwa metode ceramah ini tidak bisa dihindari

dalam setiap pengajaran sehingga penggunaannya harus

dipersiapkan secara baik dan sempurna. Terdapat beberapa

langkah untuk meminimalisasi kekurangan pada metode

ini, yaitu:

a. Menggunakan bahasa yang jelas dan sesuai dengan

perkembangan bahasa siswa.

b . Mempersiapkan pengajaran dengan baik dan terarah

sehingga guru mengetahui secara rinci bahasan dan

subbahasan yang akan disampaikan.

c . Menjelaskan setiap ide yang tertuang dalam bahasan

dan tidak hanya terpaku membaca apa yang tertera

dalam buku.

d . Berpenampilan menarik dalam menjelaskan, seperti

menulis topik dan subtopik di papan tulis dalam bentuk

skema, senantiasa memotivasi siswa untuk memer-

hatikan pelajaran, bersuara yang dapat didengar oleh

seluruh siswa, bersikap humoris, menyenangkan,
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lancar berbicara, menggunakan intonasi suara dengan

baik, banyak menggunakan analogi dan contoh dalam

menjelaskan, sesekali mengajak siswa berdiskusi dan

memberi kesempatan kepada mereka untuk menge-

mukakan pendapat.11

4. Media Pembelajaran

a. Pesantren

Di pesantren, terutama pesantren tradisional dan

sekolah-sekolah yang tidak menyandang dana yang me-

madai, hampir semua mata pelajaran diajarkan dengan tidak

menggunakan media pembelajaran, kecuali buku dan papan

tulis. Kedua media ini sangat lazim digunakan karena paling

murah dan mudah didapat. Khusus untuk pelajaran tafsir,

hampir semua guru tidak menggunakan papan tulis, mereka

hanya menggunakan kitab.

Sejatinya, semua media pembelajaran dan teknologi

pendidikan dapat digunakan sebagai media pembelajaran

tafsir. Selain kitab-kitab tafsir, perangkat keras dan lunak

lainnya seperti video, komputer, dan lab dapat digunakan

sebagai media pembelajaran tafsir. Di era modern ini, sudah

banyak compact disc (CD) yang memuat uraian mukjizat

sains (i‘jâz ‘ilmî) dalam al-Qur’ân, seperti yang disusun oleh

Hârûn Yahyâ, Mushthafâ Mahmûd, dan selainnya. Teknologi

seperti ini sangat baik digunakan sebagai media pem-

belajaran tafsir dan mata pelajaran lainnya.

b. Madrasah Tsanawiyah

Di Madrasah Tsanawiyah, media pembelajaran tafsir

juga kurang mendapat perhatian. Metode ceramah yang

kerap mendominasi cara guru menyampaikan materi

terkadang memaksa mereka untuk tidak merasa perlu

menggunakan media pengajaran sebagai alat bantu dalam

11 Mushthafâ Isma‘îl Mûsâ, Tadrîs al-Tarbiyah al-Islâmiyah: Usus

Nazhariyah wa Namâdzij Tathbîqiyah, (t.tp.: Jâmi‘ah al-Imârât al-

‘Arabiyah, 1996), h. 66-67.
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menjelaskan materi pelajaran.

Melihat pokok-pokok bahasan yang dipil ih dalam

kurikulum tafsir untuk siswa Tsanawiyah di atas, media

dan teknologi pendidikan sangat baik digunakan dalam

penyampaian materi tersebut, semisal perihal antariksa,

ilmu pengetahuan dan teknologi, masalah-masalah sosial

budaya, dan topik-topik lainnya. Media pengajaran ini sangat

penting artinya bagi guru untuk memaksimalkan efektivitas

pencapaian tujuan pengajaran.

Media pengajaran ini dapat dikategorikan kepada:

a. Menurut penggunaan indra, yaitu: (a) media yang dapat

didengar (audio), seperti tape recorder, radio, atau alat

audio lainnya; (b) media yang dapat dilihat (visual),

seperti gambar-gambar bergerak dan tidak bergerak,

slide, overhead projector (OHP), dan sebagainya; (c)

media audio-visual, seperti video, multimedia, DVD,

dan sebagainya.

b . Menurut pengguna, yaitu: (a) media massa umum,

seperti televisi dan radio; (b) media massa kelompok

(terbatas), seperti tape recorder, lab bahasa, televisi

circuit, overhead projector (OHP), slide, dan selainnya;

(c) media pribadi, seperti walk man, MP3, dan se-

bagainya.

c . Menurut sifat media (konkret dan abstrak), yaitu: (a)

media konkret, seperti media yang dapat memberi

pengalaman langsung kepada siswa, semisal tempat

wudhu untuk pelajaran ber-wudhu, maket Ka’bah untuk

pelajaran haji, bermain peran dalam drama; (b) media

observasi, seperti film dan gambar-gambar bergerak

di media elektronik; (c) media dalam bentuk simbol

atau skema, seperti peta, f low chart , grafik, curve,

dan sebagainya.12

Semua media ini sangat berguna untuk meningkatkan

12 Ahmad al-Dawwî Sa’ad, dkk., Tathwîr Tadrîs al-Tarbiyah al-Dîniyyah

al-Islâmiyah, h. 289-298.
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efektivitas proses belajar dan mengajar. Meskipun begitu,

setiap media memiliki karakter dan ciri khas yang tidak

dimiliki media lain. Oleh karena itu, tidak dapat dikatakan

bahwa media tertentu paling baik dan melebihi media

lainnya. Yang dapat dikatakan adalah bahwa media tertentu

sangat sesuai dengan situasi dan kondisi tertentu.13

5. Sistem Evaluasi Pembelajaran

a. Pesantren

Komponen terakhir dari kurikulum pembelajaran tafsir

adalah sistem evaluasi. Di pesantren, sistem evaluasi juga

kurang mendapat perhatian. Di pesantren-pesantren salaf,

sering kali evaluasi atau tes diabaikan. Santri memperoleh

pengetahuan dari guru hingga menamatkan kitab yang

diajarkan kemudian beralih ke kitab lain yang lebih tinggi

tanpa mengevaluasi hasil pembelajaran dari kitab se-

belumnya. Hal ini dapat dimaklumi mengingat di awal

pembelajaran, tujuan pengajaran tidak dijelaskan sehingga

sangat sulit untuk mengevaluasi hasil yang telah dicapai.

b. Madrasah Tsanawiyah

Di Madrasah Tsanawiyah, sistem evaluasi dibagi men-

jadi dua bagian, yaitu: evaluasi formatif (formative test),

yakni tes yang diselenggarakan pada setiap pertemuan;

dan evaluasi sumatif (summative test) , yakni yang di-

selenggarakan pada setiap pertengahan semester atau akhir

semester.

Dalam buku pegangan siswa, kedua tes ini tertulis

dan dapat digunakan oleh guru untuk mengevaluasi hasil

belajar siswa. Kedua sistem evaluasi ini sudah berjalan

cukup baik. Berdasarkan analisis terhadap pertanyaan-

pertanyaan yang ada, didapati bahwa sebagian besar tes

menyangkut ranah kognitif dan sebagian kecil menyentuh

13 Husayn Hamdî al-Tawbjî, al-Tiknûlûjiyâ wa al-Tarbiyah, (Kuwait:

Dâr al-Qalam, 1988), cet. III, h. 40.
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ranah psikomotorik; sedangkan ranah afektif cukup terabai-

kan. Atas dasar itu, akan lebih baik jika evaluasi tersebut

dilengkapi dengan tes-tes untuk ranah afektif sehingga

semua tujuan pembelajaran tafsir yang telah dicanangkan

dapat tercapai semaksimal mungkin.

Penutup

Kurikulum tafsir di pesantren masih mengalami banyak

kekurangan bila ditinjau dari perspektif kurikulum modern.

Kekurangan ini terutama pada komponen tujuan, metode

pengajaran, media pengajaran, dan sistem evaluasi. Kondisi-

nya berbeda dengan di Madrasah Tsanawiyah yang sudah

berjalan cukup bagus. Hanya saja, implementasinya masih

harus terus dikembangkan, terutama pada komponen materi

dan tujuan, sistem evaluasi, dan juga pada penggunaan

bahasa Indonesia dalam pemaparan materi. Sejatinya,

kurikulum tafsir menggunakan bahasa Arab agar lebih dekat

dengan bahasa asli al-Qur’ân, di samping untuk meningkat-

kan kemampuan bahasa siswa Tsanawiyah yang meng-

gunakan kitab-kitab klasik (kitab kuning).

Untuk mengejawantahkannya diperlukan penelit ian

mengenai pengembangan kurikulum tafsir di Madrasah

Tsanawiyah dan Pesantren. Demikian halnya dengan

penelit ian mengenai pengembangan metode pengajaran

tafsir di kedua lembaga pendidikan tersebut.[]
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VERNACULARIZATION OF
THE QUR’ÂN:
Tantangan dan Prospek Tafsir al-Qur’ân di
Indonesia
Interview dengan Profesor Anthony H. Johns

rofesor Anthony H. Johns adalah salah seorang

Indonesianis dan Islamisis perintis kajian sejarah

al-Qur’ân di Indonesia. Sejumlah tulisannya

tentang al-Qur’ân muncul di berbagai jurnal akademik pada

1980-an, dan berbagai bukunya dalam bidang yang sama

juga telah diterbitkan. Belakangan ini, setelah mencermati

sejarah al-Qur’ân dan mufasir di Indonesia, beliau beralih

pada kajian yang lebih tertuju pada materi al-Qur’ân sendiri,

khususnya tentang kisah nabi-nabi dalam al-Qur’ân. Hingga

kini, beliau telah memublikasikan beberapa kajiannya

tentang Nabi Musa as., Nabi Yusuf as., Nabi Sulaiman as.,

P
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dan sebagainya.1

Ketertarikannya terhadap kajian Islam pada pengem-

baraan awal dari kegiatan akademiknya justru lebih cen-

derung pada kajian tentang tasawuf. Namun kemudian, ia

sadar bahwa yang terpenting untuk mendalami kajian Islam

adalah mendalami al-Qur’ân itu sendiri karena semua yang

terdapat dalam kajian Islam pasti berkaitan dengan kajian

tentang al-Qur’ân “semua harus berdasarkan al-Qur’ân”.

Berangkat dari pemikiran ini, Johns, yang setiap hari tidak

pernah lupa membawa al-Qur’ân dalam sakunya, pun

memutuskan untuk lebih fokus pada kajian al-Qur’ân. Untuk

menelusuri kajian serta ulasannya tentang al-Qur’ân di

Indonesia, berikut wawancara redaksi Jurnal Studi al-Qur’ân

(JSQ), Faried F. Saenong (FFS) dengan Profesor Anthony

H. Johns (AHJ) pada salah satu kafe di Research School of

Pacific and Asian Studies (RSPAS) di Australian National

University (ANU), Canberra, pada Selasa, 5 Desember 2006.

Tulisan ini ditranskrip dan diterjemahkan oleh Redaksi JSQ,

Eva F. Amrullah.

FFS: Apa yang menjadi kesibukan Anda akhir-akhir ini,

Profesor Johns?

AHJ: Saya telah emeritus di ANU. Secara resmi saya masih

menjadi visiting fellow di Division of Pacific and Asian

History, RSAPS di ANU. Saya baru saja memberikan

tiga kuliah umum, yang semuanya tentang Islam di

Indonesia. Saat ini secara khusus saya sedang mem-

persiapkan sebuah artikel tentang Q.S. al-A‘râf [7]

dalam Tafsîr al-Thabarî. Artikel ini akan diterbitkan

1 Lihat misalnya A.H. Johns, “Moses in the Qur’ân: Finite and Infinite

Dimension of Prophecy”, dalam Robert B. Crotty (ed.), The Charles Strong

Lectures 1972-1984, (Leiden: E.J. Brill, 1987); A.H. Johns, “The Qur’ânic

Presentation of the Joseph Story: Naturalistic or Formulaic Language?”,

dalam G.R. Hawting & A.K.A. Shareef (eds.), Approaches to the Study of

the Qur’ân, (London & New York: Routledge, 1993); A.H. Johns, “Solomon

and the Queen of Sheba: Fakhr al-Dîn al-Râzî’s Treatment  of the Qur’ânic

Telling of the Story”, Abr Nahrain 24, 1986; dan lain-lain.



577Vernacularization of the Qur’ânJSQ, Vol. I, No. 3, 2006

dalam dua bulan ini oleh Journal of Qur’ânic Studies

yang berbasis di London.

FFS: Banyak cerita dan sejarah di balik ketertarikan seorang

Indonesianis atau Islamisis pada kajian Islam dan

al-Qur’ân. Banyak orang ingin tahu, khususnya,

mengapa non-Muslim ingin mendalami Islam. Anda

bisa cerita sedikit sejarah ketertarikan Anda pada

kajian Islam dan al-Qur’ân, khususnya di Indonesia?

AHJ: Interest saya pada Islam di Indonesia muncul pertama

kali ketika masih bergabung dalam British Army sekitar

1948, karena saya lahir di Inggris. Pada tahun 1946,

saya mengikuti Corps Group. Ceritanya, sebelum

bergabung dalam British Army, kakek saya yang gemar

sekali membaca memiliki koleksi buku yang sangat

banyak. Ia bahkan terbiasa membaca enam koran per

hari. Di antara koleksi bukunya ada yang sangat

menarik, judulnya Seven Pillars of Wisdom. Dari buku

ini saya mendapat sense tentang geografi Saudi

Arabia, kemudian dari sini saya merasa tertantang

untuk mengetahui lebih jauh tentang Islam, meskipun

sebelumnya saya tidak pernah mendengar kata Islam,

al-Qur’ân, dan sebagainya.

Sebelum melanjutkan studi ke perguruan tinggi, dan

ketika masih bergabung dalam British Army , saya

dikirim ke Malaysia, tepatnya di Johor. Tugas utama

saya di Army waktu itu adalah mengumpulkan orang-

orang Malaysia dan mengajari mereka bahasa Inggris.

Dari perkenalan ini, saya menjadi dekat dengan

mereka, dan misalnya ikut merayakan Idul Fitr i

bersama mereka. Dari sinilah saya mulai tertarik

dengan kehidupan Muslim dan kultur Melayu. Dari

ketertarikan langsung ini, ketika menyelesaikan tugas

di British Army ini, saya mulai belajar bahasa Arab

dan Melayu di School of Oriental and Asian Studies

(SOAS), London.
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FFS: Jadi, bahasa Arab dan Melayu menjadi jurusan Anda

ketika kuliah. Setelah kuliah…?

AHJ: Saya menyelesaikan program doktoral pada 1954. Saya

juga sempat mengajar bahasa Inggris selama empat

tahun; jadi “sambil menyelam minum air”. Ketika berada

di Indonesia, concern saya lebih tertuju pada literatur

Indonesia, terutama yang berkaitan dengan Islam.

Perhatian saya terhadap kajian al-Qur’ân bertambah

ketika sempat belajar selama lima bulan di Kairo, Mesir,

di mana saya meneliti teks dan buku-buku berbahasa

Arab karya guru-guru dan dosen-dosen berkebangsaan

Arab yang mengajar orang Indonesia yang tengah

belajar di sana. Di Kairo, saya juga bertemu dengan

karya-karya Fakhr al-Râzî yang sering menjadi rujukan

tafsir oleh penulis-penulis tafsir di Indonesia, khususnya

al-Nawawî. Selain itu, concern saya juga tertuju pada

tradisi baca al-Qur’ân dalam masyarakat Muslim, khusus-

nya yang secara geografis jauh dari pusat Islam di

Timur Tengah, seperti Indonesia. Ini juga yang meng-

antar saya mengkaji sejarah dan perkembangan awal

tafsir al-Qur’ân di Indonesia. Misalnya, bahwa ketika

seorang Muslim menempati sebuah kawasan, ia

langsung membuka al-Qur’ân. Misalnya, perkembangan

awal masyarakat Muslim ditandai dengan penentuan

sebuah tempat yang awalnya digunakan hanya untuk

shalat, dan kemudian untuk membaca al-Qur’ân. Ini

juga misalnya terjadi di Australia. Yang menarik adalah

seperti yang diungkapkan Abdullah dalam Hikayat

Abdullah adalah bagaimana ia mendapatkan uang dari

hasil meng-kopi al-Qur’ân. Tentu saja tujuan utama

Abdullah bukanlah uang, melainkan belum adanya

teknologi percetakan yang memadai. Menurut saya,

dari hasil kopian al-Qur’ân ini, orang Melayu mulai

mengadopsi tulisan Arab kemudian dipadukan dengan

bahasa Melayu. Inilah awal tradisi penulisan bahasa

Melayu dengan huruf Arab.
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Tentang tulisan Hamzah Fansuri yang meninggal

sekitar 1590-an. Yang saya cita-citakan adalah adanya

seseorang atau bahkan saya sendiri yang mengumpul-

kan setiap ayat al-Qur ’ân yang Hamzah pernah

terjemahkan ke dalam bahasa Melayu, dan kemudian

menganalisis gambaran umum atas karya Hamzah

itu. Karena ini semua adalah bagian dari proses

pembelajaran Islam, hal tersebut menjadi sesuatu yang

asli dan khas di Indonesia. Ini merupakan suatu

proses yang sangat panjang.

FFS: Inikah sebagian yang Anda anggap sebagai “verna-

cularization of the Qur’ân” yang sering Anda sebut-

sebut dalam tulisan Anda?

AHJ: Ya. Masyarakat menafsirkan disiplin dasar al-Qur’ân

seperti Fikih, Hadis, dan Tafsir, dan kemudian men-

jadikannya sebagai sesuatu yang lazim dalam bahasa

Indonesia atau Melayu. Akhirnya, banyak bahasa al-

Qur’ân yang selanjutnya meresap ke dalam bahasa

Melayu. Salah seorang teman saya di Afrika Selatan,

contohnya, menjelaskan bagaimana kata “ya‘nî” dalam

bahasa al-Qur ’ân kemudian diadopsi oleh bahasa

Swahili. Proses ini menurut saya terjadi ratusan kali

dalam kurun waktu yang sangat panjang.

FFS: Masih tentang “vernacularization of the Qur’ân” dalam

konteks Melayu ini. Menurut Anda, apakah ia me-

nyerap hanya ke dalam bahasa Melayu, atau ia juga

menyerap dalam bahasa-bahasa lokal Indonesia

lainnya, seperti ke dalam bahasa Jawa?

AHJ: Saya tidak yakin apakah bahasa al-Qur’ân juga me-

nyerap ke dalam bahasa Jawa. Ini merupakan sebuah

problem juga karena tidak ada yang mempunyai

perhatian khusus tentang hal ini dan kemudian

menelitinya. Banyak kajian yang dilakukan kalangan

akademisi tentang penggunaan bahasa Jawa kuno

(Kawi), tetapi bahasa Jawa yang baru tidak terlalu
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populer. Meskipun demikian, perlu diingat juga bahwa

banyak manuskrip kajian tentang Islam dalam bahasa

Jawa baru yang ditulis dengan tulisan Arab. Ini

merupakan bidang yang sangat luas dan perlu dikaji

lebih jauh lagi. Ini adalah sesuatu yang ditunggu-

tunggu. Saya yakin dalam bahasa Sunda juga terjadi

penyerapan seperti ini.

FFS: Ini juga mungkin yang menyebabkan banyak penulis

tafsir yang berasal dari Sumatra, dan hanya sebagian

kecil yang berasal dari Jawa.

AHJ: Nawawi tidak menulis tafsirnya dalam bahasa Jawa

atau Melayu, tetapi dalam bahasa Arab. Akan tetapi,

menurut saya, poinnya adalah karena banyak materi-

materi dari Jawa yang belum dikaji secara mendalam,
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atau bahkan belum ditemukan. Bahkan, ketika salah

seorang kolega saya, Tony Street, pernah mengutip

bahwa ketika akademisi Barat mengkaji Islam, hanya

itu yang mereka tahu.

FFS: Apakah hal ini ada kaitannya dengan dikotomi yang

ada di Indonesia antara modernisme dan tradisionalis-

me? Karena kebanyakan penulis tafsir berasal dari

Sumatra yang mayoritas berasal dari kaum modernis

seperti Hamka, sedangkan para penulis tafsir dari

Jawa justru berasal dari kaum tradisionalis. Bagai-

mana Anda melihat hal ini?

AHJ: Menurut saya, kita tidak mesti melihatnya secara hitam

putih, tetapi bisa melihatnya secara fleksibel. Contoh-

nya Hamka, pada beberapa kesempatan Anda dapat

melihat Hamka justru sangat tradisionalis.

FFS: Tradisionalis yang Anda maksud di sini konservatif?

AHJ: Ya…, konservatif dalam beberapa pemikirannya.

Contohnya adalah argumennya tentang nikah beda

agama. Menurutnya, bahkan laki-laki sebaiknya tidak

menikah dengan perempuan non-Muslim. Menurut al-

Qur’ân hal ini dimungkinkan.

FFS: Apakah Anda melihat di Indonesia ada kecenderungan

hasil karya tafsir tidak sebanyak hasil karya kajian

Islam di bidang lain seperti Fikih?

AHJ: Saya tidak pernah melakukan studi statistik tentang

ini. Tetapi, saya bertanya-tanya apakah masyarakat

yang belajar al-Qur ’ân dan Hadis mengetahui dan

memahami bahasa Arab dengan baik. Atau, mungkin

mereka yang belajar Fikih lebih concern  dengan

berbagai persoalan sehari-hari, seperti yang harus

kita lakukan jika begini dan begitu. Hal ini pula yang

mungkin menjadikan Fikih lebih mudah dipelajari dan

dikaji, dan rujukannya kepada al-Qur ’ân pun akan

menjadi lebih fokus.
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FFS: Persoalan lain, periode antara Singkel dan al-Nawawî

sangat jauh bertaut sekitar 100 tahun. Apakah Anda

bisa menjelaskan mengapa setelah ‘Abd al-Ra’uf

Singkel karya tafsir baru bisa kita nikmati jauh setelah

karya Singkel keluar?

AHJ: ‘Abd al-Ra’uf Singkel adalah orang yang sangat isti-

mewa. Ketika pertama kali menerbitkan karya saya

tentang Daqâ’iq al-Syurûth karya Singkel, saya

mengira ketika itu saya mengerti tulisannya. Ternyata

tidak. Tampaknya, karyanya sangat sederhana; pada-

hal tidak. Saya sangat mengagumi keterampilannya

dalam menjelaskan Tafsîr al-Jalâlayn. Saya melihat

orisinalitas karyanya di samping sebagian orang yang

menganggapnya lebih concern dengan aspek mekanik

kitab-kitab berbahasa Melayu. Saya rasa, tidak mungkin

bagi peneliti, baik dari dalam maupun luar, untuk bicara

tentang al-Qur’ân di Indonesia tanpa pertemuan secara

personal dengan al-Qur ’ân itu sendiri. Anda harus

mempelajarinya dan berjuang untuk menelaah dan

mendalaminya. Anda bahkan harus mengalaminya

untuk menangkap aspek mental al-Qur ’ân, karena

memahami al-Qur’ân adalah pengalaman hidup ber-

sama al-Qur’ân, dan al-Qur’ân adalah sesuatu yang

datang dari hati kita.

Saya baru saja menulis artikel tentang Syamsuddin

Sumatrani yang akan dimasukkan dalam Dictionary

Literary Biography dalam bagian “Writing in Arabic”.

Poinnya adalah orang Indonesia juga termasuk orang

yang terkemuka, dan dapat dihargai dalam menulis

karya-karya orisinal dalam bahasa Arab. Saya mem-

pelajari hal ini dengan sangat telit i . Saya bahkan

pernah membimbing sebuah tesis doktoral yang

mengkaji Jawhar al-Haqâ’iq yang di dalamnya penulis

tersebut mengutip dua baris puisi Ibn al-Farîd. Tetapi

sayangnya, menurut pengamat lain, ada kekeliruan

fatal dalam pengutipannya. Namun, menurut saya,
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i tu bukan kekeliruan, melainkan hanya terpeleset

sedikit. Terlepas dari itu, tidak ada pengakuan tentang

kecerdasan Syamsuddin dalam memahami sumber-

sumbernya dan bahasa Arab, dan Ibn al-Farîd sebagai

penyair yang sangat handal.

Mengenai pertanyaan Anda, mungkin hal ini terjadi

karena atmosfer atau bahkan stabilitas politik yang

tidak memungkinkan untuk melahirkan mufasir-mufasir

baru setelah Singkel. Tetapi, seseorang akan paham

bagaimana al-Qur’ân dimengerti j ika melihat karya-

karya mufasir lain, contohnya karya dari ‘Abd al-Shamad

Palembang. Jika melihat karyanya Sayr al-Sâlikîn,

dalam pembahasannya mengenai kesimpulan Ihyâ’

‘Ulûm al-Dîn, Anda dapat melihat bagaimana al-Qur’ân

ditafsirkan dan diterjemahkan pada periodenya.

Menurut saya, hasil karyanya merupakan pekerjaan

yang sangat lama dan sukar.

Ada banyak karya lain yang sejalan dengan karya ini.

Akan tetapi, sekali lagi, mereka butuh waktu yang

cukup lama dan dedikasi yang tinggi untuk meng-

hasilkan karya-karya sejenis. Ini merupakan perkerjaan

yang sangat demanding, karena Anda tidak dapat

memahami konteksnya dengan mudah, tetapi seluruh

kehidupan Anda turut menyertai pekerjaan ini.

FFS: Persoalan polit ik yang Anda singgung, mungkin

berhubungan dengan Nur al-Din al-Raniri…?

AHJ: Saya berpendapat dalam paper saya bahwa Nur al-

Din al-Raniri telah mendistorsi karya Syamsuddin. Saya

telah membahas hal ini dalam beberapa tulisan saya.

Bagi saya, karena kecerdasannya, seharusnya ada

penghargaan bagi Syamsuddin, misalnya dengan

membangun Universitas Syamsuddin. Hal lain yang

ingin saya tegaskan di sini adalah beberapa intelektual

Belanda yang menganggap orang Indonesia masih

belum memahami tata bahasa bahasa Arab dengan
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benar. Ada buku yang berjudul Tuhfah al-Nafîs yang

menurut mereka seharusnya berjudul Tuhfah Nafîsah.

Problemnya, menurut saya, adalah banyak intelektual

Belanda yang tidak pernah membaca karya-karya tafsir.

Oleh karena itu, mereka tidak mendalami hal ini. Jika

Anda membaca karya-karya tafsir, dan membaca karya-

karya tata bahasa Arab, Anda akan menyadari bahwa

konstruksi idhâfah sangat kompleks. Idhâfah bukan

hanya sesuatu yang merupakan bagian dari sesuatu

yang lain. Idhâfah bisa jadi kata benda dari suatu

objek; sesuatu yang diberikan atau dinisbahkan

kepada sesuatu yang lain. Kata Tuhfah dalam konteks

ini, dengan demikian, diberikan kepada seseorang

yang nafîs. Nafîs bisa berarti titel seorang pegawai,

namun bisa juga berarti sebuah pekerjaan khusus

yang Anda dedikasikan atau programkan untuk diri

Anda. Contoh, j ika saya melakukan sebuah tugas

yang sulit dan penting, itulah nafîs. Jadi, usaha saya

itu adalah pemberian saya untuk sesuatu yang sangat

khusus dan penting. Contoh lain, kata shirâth al-

mustaqîm, secara sepintas seharusnya al-shirâth al-

mustaqîm. Tetapi, dalam membaca hakikat-hakikat

dari huruf-huruf bahasa Arab, saya melihat kadang-

kadang Syamsuddin membacanya hâdzâ shirâth Allâh

al-mustaqîm. Dengan demikian, kata Allâh mahdzûf

(dihilangkan). Dengan begitu, persoalan ini bisa

dimengerti, mengapa pembacaannya menjadi shirâth

al-mustaqîm. Ellipsis atau al-hadzf adalah bagian tata

bahasa, dan Anda harus memahami hal ini.

FFS: Anda tadi menyinggung bahwa Tarjumân al-Mustafîd

karya Singkel sebagai terjemahan Tafsîr al-Jalâlayn.

Di Indonesia, hal ini telah lama diperdebatkan; apakah

memang benar Tarjumân al-Mustafîd ini adalah

terjemahan Tafsîr al-Jalâlayn atau sebenarnya justru

terjemahan Tafsîr al-Baydhâwî. Bagaimana pendapat

Anda mengenai hal ini?
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AHJ: Saya yakin, ketika Snouck Hurgronje mengklaim

Tarjumân al-Mustafîd sebagai terjemahan Tafsîr al-

Baydhâwî, ia mengutip—kalau tidak salah—empat ayat

al-Qur ’ân yang diterjemahkan oleh ‘Abd al-Ra’uf

Singkel, dan ia mengatakan Singkel salah. Menurut

saya, justru Singkel benar dalam hal ini, bahkan sangat

benar. Ini membuktikan bahwa Snouck Hurgronje

melakukan kritik, tanpa terlebih dahulu membaca apa

yang ia kritik.

FFS: Seingat saya pada tulisan-tulisan lama, awalnya Anda

juga mengatakan Tarjumân al-Mustafîd adalah ter-

jemahan Anwâr al-Tanzîl karya al-Baydhâwî. Ke-

mudian, baru belakangan Anda mengatakan bahwa

Tarjumân al-Mustafîd adalah terjemahan Tafsîr al-

Jalâlayn…

AHJ: Tidak! Mungkin ketika masih mahasiswa dulu saya

pernah menulis dan menerima pendapat mereka yang

mengatakan bahwa Tarjumân al-Mustafîd adalah

terjemahan Tafsîr al-Baydhâwî. Di sini, mungkin lebih

tepatnya, kita tidak menggunakan istilah “translation”

(terjemahan), tetapi “rendering” (saduran) dari Tafsîr

al -Jalâlayn.

Tentu saja ada faktor lain yang menurut saya mengapa

saduran ini bisa terjadi dan menjadi sangat lazim.

Bagi saya, saduran ini terjadi atau dilakukan secara

oral, bukan dengan menyadur langsung dari buku.

Mungkin ia mengikuti ceramah-ceramah dan membuat

catatan-catatan dan demikian selanjutnya, ia mengajar

dan ada yang juga mencatat ceramah-ceramahnya.

Menurut saya, ada komponen oral dalam perkembang-

an pertama tafsir yang harus kita akui, dan yang

kemudian akan membawa kita pada pemahaman

perkembangan tafsir dengan sangat baik. Melalui

saduran ini, mereka mendapatkan sesuatu yang lebih

dari seorang pakar yang telah lama bergelut di bidang
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tafsir dan yang telah memberi dedikasi yang tinggi

pada bidang kajiannya, yang melalui muridnya ia

wariskan ilmu-ilmunya.

Yang perlu dicatat juga, ‘Abd al-Ra’uf Singkel pun

mengajar sekitar tahun 1660 dan Tafsîr al-Jalâlayn

baru selesai sekitar tahun 1540 atau 1550; kurang

100 tahun dari penyelesaian buku itu. Tentu saja

Singkel t idak serta-merta hanya mengambil atau

menyadur apa yang ada dalam Tafsîr al-Jalâlayn. Ketika

pertama kali pergi ke Tanah Suci pada tahun 1640,

ia juga sempat berguru dengan Ibrâhîm al-Qurânî dan

al-Qusyasyî. Dalam autobiografinya, ia juga mengata-

kan bahwa ketika pertama kali datang ke Bahrain, ia

sempat belajar bermacam-macam ilmu keislaman;

tafsir, tajwid, dan lain-lain.

FFS: Mengenai buku yang diedit oleh Riddle dan Street2

yang didedikasikan untuk Anda, Anda menulis ten-

tang transmisi pengetahuan dan pembelajaran Islam,

dan Anda mengambil contoh kasus Fakhr al-Râzî dan

al-Nawawî. Apa sebenarnya yang Anda ingin sampai-

kan dalam tulisan itu?

AHJ: Poin saya dalam tulisan itu adalah bahwa pemikiran

al-Râzî sangat populer, terutama bagi al-Nawawî yang

menggunakan al-Tafsîr al-Kabîr karya al-Râzî dalam

karyanya berbarengan dengan empat sumber lainnya

sebagai basis tafsirnya. Ada keterbukaan dan poin-

poin menarik lainnya dari al-Râzî, tetapi sayangnya

al-Nawawî tidak memasukkan pemikiran filosofis al-

Râzî. Dengan kata lain, ia tidak memberi perhatian

khusus terhadap pro-kontra Muktazilah. Yang menjadi

pusat perhatiannya adalah memahami teks.

2 Peter Riddle and Tony Street (eds.), Islam: Essays on Scripture,

Thought and Society. A Festschrift in Honour of Anthony H. Johns, (Leiden:

E.J. Brill, 1997).
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FFS: Kembali kepada sejarah penafsiran di Indonesia. Anda

banyak menulis tentang Singkel dan al-Nawawî, tetapi

Anda sangat sedikit berbicara tentang mufasir setelah

mereka seperti Mahmud Yunus dan Hasbi ash-

Shiddieqy. Apakah ini hanya persoalan kesempatan?

AHJ: Saya sebenarnya telah menulis tentang Mahmud Yunus

dan Hasbi ash-Shiddieqy yang pernah saya temui pada

1957. Bahkan, saya sangat terkesan dan kagum

dengan ash-Shiddieqy sebagai person, orang alim

dan terpelajar. Tetapi, justru yang lebih menarik

perhatian saya saat ini adalah al-Qur’ân itu sendiri.

Jadi, apa yang sekarang saya lakukan adalah meng-

hasilkan karya-karya yang justru lebih fokus kepada

al-Qur’ân, bukan kepada mufasir. Jadi, “dari mufasir

ke al-Qur’ân”. Pendekatan terbaru dalam studi al-Qur’ân

salah satunya adalah bahwa sebagian surah bisa

dianggap sebagai kesatuan. Ini yang sedang menjadi

concern saya saat ini, dan ini juga yang sedang saya

lakukan dengan kajian saya tentang Q.S. al-A‘râf.

FFS: Dalam konteks kontemporer, apakah Anda punya

kesan tersendiri dengan terbitnya terjemahan al-Qur’ân

yang resmi dari Departemen Agama RI?

AHJ: Saya merasa beberapa catatannya sangat j i tu dan

berguna. Bahkan, sering kali—di sini perlu ditegaskan

bahwa saya tidak bicara secara detail, tetapi hanya

secara umum—yang lebih baik justru penjelasan

terjemahan itu sendiri tentang beberapa kasus.

Menurut saya, justru karangan H.B. Jassin lebih efektif

bagi siapa pun yang ingin memahami dan membaca

al-Qur’ân. Pertama kali, saya sedikit ragu dengan karya

Jassin ini, tetapi gaya tulisannya—saya tidak bicara

tentang akurasinya—memberi kesan tersendiri bagi

pembacanya. Merujuk kepada poin tersebut, kita bisa

mengatakan bahwa jika ingin mengetahui ayat-ayat

al-Qur’ân, Anda bisa merujuknya melalui versi terjemah-
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an resmi Departemen Agama itu. Di tempat lain, jika

Anda ingin menemukan sesuatu yang lain dari al-

Qur’ân, maka cobalah membuka-buka terjemahan H.B.

Jassin itu.

Saya baca dari buku Abdullah Saeed, ada beberapa

kesulitan untuk menerima Jassin, karena ia ingin

mencetak kembali ayat al-Qur’ân dalam aksara Arabnya

untuk menunjukkan kalimat-kalimat yang ia terjemah-

kan. Tetapi, menurut saya, jika Anda membaca al-

Qur’ân dengan terjemahan itu, akan sangat membantu

mendapatkan ide visual bagaimana sebuah kalimat

dibentuk dan sebuah topik dikelompok-kelompokkan.

Namun, j ika Anda adalah mahasiswa bahasa Arab

sebagai sebuah bahasa asing untuk Anda, maka Anda

tidak punya pilihan lain kecuali membaca semuanya.

Anda harus mempunyai kunci untuk membantu pe-

mahaman Anda dalam hal ini.

FFS: Mungkin Anda sudah tahu, tafsir 30 juz termutakhir

dalam bahasa Indonesia, Tafsir al-Mishbâh karya

Profesor Quraish Shihab. Ada komentar khusus Anda

mengenai karya-karya Profesor Quraish Shihab

tentang al-Qur’ân?

AHJ: Iya, saya sudah memiliki Tafsir al-Mishbâh, meski

belum mengkajinya lebih dalam. Yang jelas, Profesor

Quraish memiliki kemampuan yang luar biasa dalam

menemukan ekuivalen bahasa Indonesia atas kata-

kata al-Qur’ân yang berbahasa Arab, sehingga audiens-

nya tidak hanya terbatas pada komunitas religius, tetapi

sangat luas. Yang bisa saya komentari lebih khusus

adalah mungkin lebih kepada bukunya Membumikan

al-Qur’ân. Bagaimana ia membedakan antara al-Qur’ân

sebagai teks keagamaan dan isu tentang sains. Ia

menjelaskannya sangat gamblang bahwa tidak ada

kontradiksi antara keduanya, seperti antara cerita al-

Qur’ân mengenai penciptaan Adam dan teori sains
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tentang evolusi.

Menurut saya, apa yang beliau lakukan adalah men-

jelaskan core values. Dalam hal ini, ia memberi

perhatian yang besar terhadap pendekatan semantik

yang kemudian mengantarkannya berada pada posisi

di luar arus kebanyakan di mana beberapa mufasir

ingin menjustifikasi al-Qur’ân dengan teori-teori sains.

Ia juga memberi perhatian khusus terhadap isu konteks

seperti warisan. Mengapa laki-laki memperoleh lebih

banyak dari perempuan dan ia melihat konteks dan

struktur sosial dari masyarakat Arab pada saat diturun-

kannya al-Qur’ân.

FFS: Pertanyaan terakhir saya, apakah Anda bisa memberi

komentar sedikit mengenai prospek dari tafsir dan

al-Qur’ân di Indonesia untuk sepuluh tahun ke depan?

AHJ: Menurut saya, banyak sekali aktivitas, penyegaran-

penyegaran, antusiasme, dan juga tantangan kaum

fundamentalis yang terus terang saya tidak suka

menggunakan term ini. Mereka itulah tantangan, yang

mendorong kebanyakan orang untuk berpikir lebih

dan berbuat lebih dan tentunya untuk memahami

lebih baik. Dan sepertinya, saat ini tidak ada tekanan

polit ik dalam mengutarakan pemahaman tertentu

mengenai al-Qur’ân. Siapa saja saat ini bisa berpikir

dan menulis secara independen apa yang mereka rasa

benar, dan mereka bisa saling berdebat satu sama

lain.

Dan poin lain juga, Indonesia sangat penting bukan

hanya secara numerik merupakan negara berpenduduk

Islam terbesar, melainkan juga Indonesia telah me-

ngembangkan tradisinya sendiri dan bahkan potensi

tradisi keislamannya. Perkembangan ini tentunya juga

diharapkan terjadi di Jerman, Perancis, dan Amerika,

karena banyak kaum Muslimin di sana yang mem-

punyai pemikiran yang sangat sempit dan lebih me-
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mentingkan etnik dan kelompoknya. Namun, ada juga

model yang lain. Satu poin lagi yang ingin saya

sampaikan. Saya kira, sampai sekarang, saya belum

melihat adanya perhatian pada model keislaman di

Eropa, tepatnya di Bosnia. Eksistensi Islam di Bosnia

seolah-olah telah terlupakan. Belum ada kajian serius

tentang Islam di Bosnia, sebagai bangsa Eropa yang

Muslim.[]
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S
eorang qâri’/qâri ’ah dengan talentanya dapat me-

nyihir pendengar untuk mencintai alunan suara

merdu mereka, terlepas apakah mereka mengerti

atau tidak apa yang mereka dengar. Tidak hanya di kampung-

kampung, tetapi juga di kota-kota besar, qâri’/qâri’ah selalu

saja menjadi buruan. Mereka selalu diundang melantunkan

ayat suci al-Qur’ân, mulai dalam acara-acara kekerabatan

seperti selamatan hingga acara-acara besar resmi kenegaraan.

Khusus dalam konteks keindonesiaan, negara ini misalnya

Eva F. Amrullah

TRANSENDENSI AL-QUR’ÂN
DAN MUSIK:
Lokalitas Seni Baca al-Qur’ân di Indonesia

Kakek saya adalah seorang qâri’ kampung. Bagi para petani kampung, membaca

al-Qur’ân dengan indah merupakan suatu seni yang tinggi dan menawan.

Mereka sangat gemar mendengarkan alunan ayat suci al-Qur’ân. Ketika

seseorang mengenal qâri’ dengan suara indah, maka ia akan membawanya

untuk bisa diperdengarkan dalam berbagai acara, dan serta-merta orang-orang

kampung akan bergegas untuk mendengarkan suara merdu sang qâri’.

(al-Naqqâsy)1

1 Rajâ’ al-Naqqâsy, “al-Masyâyikh wa al-Fann” dalam Lughz Umm

Kultsûm, (Kairo: Dâr al-Hilâl, 1978), h. 98.
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juga sangat dikenal sebagai negara yang selalu produktif

menghasilkan qâri’/qâri’ah yang diakui kehebatannya, baik

itu secara lokal maupun internasional, sebut saja Muammar

Z.A. dan Maria Ulfah. Tak pelak, posisi mereka pun di

masyarakat menjadi relatif penting. Namun, fenomena ini

jarang dikaji dan diangkat ke permukaan. Seni baca al-Qur’ân

bahkan nyaris terpisah dari kajian-kajian studi al-Qur’ân.

Studi al-Qur’ân juga biasanya melupakan segmen seni

baca al-Qur’ân ini. Kitab-kitab pengantar ilmu al-Qur’ân, baik

modern, apalagi yang klasik, biasanya tidak memasukkan

wacana ini dalam kajian-kajiannya. Al-Burhân fî ‘Ulûm al-

Qur’ân karya al-Zarkasyî dan al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân produk

al-Suyûthî—untuk menyebut karya klasik eksemplar dan

muktabar—sama sekali tidak menyinggung persoalan ini,

kecuali beberapa hal yang berhubungan dengan tajwid

secara umum. Pengantar ilmu al-Qur’ân yang relatif baru

seperti Mabâhits fî ‘Ulûm al-Qur’ân karya Mannâ‘ al-Qaththân

juga tidak menyebut-nyebut wacana ini, apalagi mem-

bahasnya. Biasanya, persoalan ini dibahas dalam kitab-kitab

kecil yang disebut Ilmu Tajwid, yang sayangnya, sangat

terbatas pada uraian-uraian normatif, misalnya bagaimana

sebuah huruf dan pertemuannya dengan huruf lain mesti

dibaca dengan baik dan benar. Namun, hubungan Ilmu

Tajwid dengan teori-teori seni tarik suara kurang menarik

perhatian sarjana-sarjana Muslim. Justru yang sering ber-

munculan adalah karya-karya para peneliti dari Barat yang

melihat fenomena ini sebagai fenomena yang unik dan

menarik, yang biasanya dimasukkan dalam kajian etno-

musikologi, antropologi, sosiologi dan sejenisnya dan tidak

dalam ruang lingkup studi al-Qur’ân umumnya. Tulisan ini

bertujuan mengisi gap yang mungkin telah berumur dalam

kajian al-Qur’ân, khususnya di Indonesia. Bagian pertama

tulisan ini akan dikhususkan untuk membahas wacana seni

baca al-Qur’ân dan musik secara umum. Hal ini dimaksudkan

sebagai pengantar untuk memotret lebih dalam lagi bagai-

mana posisi seni baca al-Qur’ân dalam masyarakat Islam.
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Masih dalam scope memosisikan seni baca al-Qur’ân, bagian

kedua dari artikel ini akan membahas handasah al-shawt,

term yang berkembang dalam dunia Islam untuk menge-

lompokkan bunyi-bunyi yang layak dan tidak layak diper-

dengarkan. Seni baca al-Qur ’ân di Indonesia akan lebih

dalam didiskusikan pada bagian akhir tulisan ini. Diharapkan

melalui pengenalan terhadap seni baca al-Qur’ân ini, kita

dapat lebih menghargai dan mendalami kekayaan yang

sangat berharga ini, serta memosisikan seni baca al-Qur’ân

sebagai bagian dari agenda besar studi al-Qur’ân.

Musik dan Seni Baca al-Qur’ân

Perdebatan mengenai posisi seni baca al-Qur’ân dan

musik bisa dikatakan sebagai sebuah wacana klasik yang

sering terlupakan. Lois Lamya al-Faruqi (1926-1986) atau

yang lebih dikenal dengan Lois Ibsen al-Faruqi, seorang

ahli dalam bidang Seni Islami, dalam salah satu tulisannya

“Music, Musicians, and Muslim Law” (1985) sempat meng-

analisis secara detail apa yang dianggap sebagai musik

dan bukan musik dalam kebudayaan Islam. Selanjutnya,

para peneliti yang mengkaji tentang seni baca al-Qur’ân

pun selalu mengaitkan kajian tentang seni baca al-Qur’ân

ini dengan kajian tentang musik, baik itu musik secara

general maupun musik Islami.2 Penelitian mengenai musik

dalam masyarakat Islam juga telah dilakukan oleh Salwa

el-Shawan. Shawan kemudian membagi dua kategori musik

yang berkembang dalam masyarakat Islam: al-musîqâ al-

‘Arabiyyah dan al-mûsîqâ al-Sha‘iyyah yang di dalamnya

termasuk seni baca al-Qur’ân.3

2 Virginia Danielson, misalnya, mencoba melihat seni baca al-Qur’ân

dan Qasidah secara bersamaan dengan memfokuskan kajiannya pada aspek

popularitas keduanya, meskipun ia tidak bermaksud menganggap al-Qur’ân

sebagai bagian musik secara umum. Selanjutnya, lihat Virginia Danielson,

“The ‘Qur’ân’ and the ‘Qasidah’: Aspects of the Popularity of the

Repertory Sung by Umm Kulthum,” Asian Music 19 (1, 1987), h. 26-45.

3 Untuk lebih jelasnya, lihat Salwa el-Shawan, “Al-Musika al-‘Arabiyyah:

a Category of Urban Music in Cairo”, Disertasi Ph.D., Columbia University,

1980, h. 23-87; Virginia Danielson, “The ‘Qur’an’ and the ‘Qasidah’”, h.

2 6 .
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Beberapa term dalam bahasa Arab yang bisa dikategori-

kan merujuk pada musik dan rangkaian atributnya antara

lain mûsîqâ, ghinâ, sama‘, tatrîb, dan lain-lain. Term mûsîqâ

selanjutnya adalah term yang lazim digunakan untuk

disejajarkan dengan term music dalam bahasa Inggris, yang

mengandung arti segala bentuk kesenian dan ilmu yang

mengombinasikan vokal dan/atau bunyi-bunyi instrumental

untuk menciptakan ritme harmonis dan menyalurkan ber-

bagai macam ekspresi estetik.4 Kendati demikian, term

mûsîqâ biasanya hanya dipergunakan untuk merujuk pada

beberapa bentuk musik sekular dan tidak dipergunakan

untuk merujuk pada semua bentuk susunan ritmik dari

segala macam bentuk-bentuk bunyian. Demikian halnya

term ghinâ yang umumnya digunakan untuk merujuk pada

lagu-lagu sekular yang didendangkan, dan biasanya eksklusif

untuk segala bentuk bunyi yang secara murni adalah musik

instrumental. Sementara itu, term sama‘ dan tatrîb juga

digunakan untuk merujuk pada musik dalam konotasinya

sebagai musik sekular.

Dapat disimpulkan di sini, sebagaimana yang dicatat

oleh al-Faruqi, bahwa hampir semua tipe bunyi-bunyian

dengan melodinya yang sering dianggap sebagai musik

tidak dianggap demikian oleh masyarakat Muslim. Masyarakat

Muslim tidak dengan mudahnya memasukkan unsur-unsur

yang dinilai tidak Islami dalam kategori bagian dari kebudaya-

an Islam. Demikian halnya dengan musik. Hal ini mengingat

kehati-hatian masyarakat Muslim untuk tidak memasukkan

unsur-unsur sekular yang dinilai tidak Islami dalam kebudaya-

an Islam.

Merujuk pada definisi mûsîqâ yang telah disebutkan

di atas, jelas bahwa dalam seni baca al-Qur’ân pun pada

level tertentu, secara kasar, dapat dikatakan memiliki beberapa

elemen yang sejalan dengan pengertian musik secara umum.

4 Lihat Ismail Raji al-Faruqi & L. Lamya’ al-Faruqi, The Cultural

Atlas of Islam, (New York: Macmillan, 1986), h. 441.
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Namun, yang perlu dicatat adalah bahwa seni baca al-Qur’ân

tidak pernah dianggap sebagai musik per se. Mungkin yang

tidak bisa dinegasikan di sini adalah kepercayaan masyarakat

Muslim bahwa pembacaan al-Qur’ân merupakan sebuah seni

yang unik dan terpisah dari seni musik secara keseluruhan,

di samping kenyataan yang tidak dapat dimungkiri bahwa

sistem melodinya (maqâm/maqâmât)5 bisa jadi sama, teknik

yang kemungkinan juga sama, dan ekspektasi estetik yang

diharapkan mungkin pada level tertentu pun sama. Bahkan

tidak sedikit dari para instruktur seni baca al-Qur’ân yang

mengharapkan seorang qâri’/qâri’ah pada stage tertentu juga

mempunyai sensibilitas artistik tersendiri dan mempunyai

talenta musik yang mumpuni.

Selanjutnya, j ika dit injau lebih dalam, perdebatan

tentang musik dan seni baca al-Qur’ân akan menjadi lebih

kompleks mengingat banyak dari qâri ’/qâri ’ah yang mem-

punyai basic memadai mengenai musik, begitupun sebalik-

nya tidak sedikit dari penyanyi yang mengasah kemampuan

menyanyinya melalui pengetahuannya mengenai seni baca

al-Qur’ân. Ummi Kaltsum (1904-1975)6 misalnya, mengakui

bahwa teknik baca al-Qur’ân yang ia dapat melalui pengajaran

bapaknya ketika ia masih sangat belia, memberi kontribusi

khusus dalam mengembangkan genre bermusiknya secara

keseluruhan.7 Bahkan, salah satu penjelasan yang paling

5 Penjelasan tentang maqâmât di antaranya dapat dilihat melalui

Labîb al-Sa‘îd, al-Jam‘ al-Shawtî al-Awwal li al-Qur’ân al-Karîm, (Kairo:

Dar al-Kitâb al-‘Arabi, 1967).

6 Umm Kultsûm atau Ummi Kaltsum yang juga dikenal dengan laqab

(gelar) “Kawkab al-Syarq” (Bintang Timur) dan “Sayyidah al-Ghinâ’ al-

‘Arabî” (Kampiun Penyanyi Arab)  adalah penyanyi sekaligus musisi

legendaris Mesir. Sampai lebih dari tiga dekade pascakematiannya, Ummi

Kaltsum tetap dianggap sebagai penyanyi Arab perempuan abad XX yang

paling populer. Popularitasnya juga diakui oleh orang-orang Yahudi Israel.

Bahkan, acara pemakamannya disebut-sebut jauh lebih megah dibanding-

kan dengan pemakaman Presiden Nasser. Lihat Jean-Claude Chabrier,

“Music in the Fertile Crescent”, Culture 1 (3, 1974), h. 35-58; Danielson,

Virginia. “The ‘Qur’an’ and the ‘Qasidah’”, h. 26-29.

7 Virginia Danielson, “The ‘Qur’an’ and the ‘Qasidah’”, h. 27.
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populer mengenai kesuksesan Ummi Kaltsum sebagai

seorang penyanyi sekaligus seorang musisi adalah karena

ia tahu bagaimana cara membaca al-Qur’ân dengan baik

dan benar. Ia juga mengatakan bahwa al-Qur’ân adalah guru

pertamanya dan selanjutnya tempaan dari kuttâb (sekolah

lokal untuk mempelajari al-Qur’ân) berkontribusi besar dalam

perjalanan kariernya.8

Namun, jika ditelurusi lebih jauh lagi, perbedaan yang

tegas antara teknik membaca al-Qur’ân dan teknik-teknik

dalam bermusik dapat memperjelas jurang yang lebih dalam

lagi yang memisahkan antara seni baca al-Qur’ân dan seni

musik secara keseluruhan. Di antara salah satu aspek yang

menjadikan seni baca al-Qur’ân unik adalah adanya aturan

tajwîd yang membedakannya dengan pelafalan bahasa Arab

pada umumnya. Tajwîd dapat dianggap sebagai pengetahu-

an teknis/tehnical science untuk dapat membaca al-Qur’ân

dengan baik dan benar. Aturan-aturan yang terdapat dalam

Ilmu Tajwid di antaranya adalah makhârij al-hurûf (artikulasi),

shifah al-hurûf, idghâm, ghunnah, iqlâb, qalqalah, ibtidâ’,

waqf, saktah, tafkhîm, dan masih banyak lagi aturan-aturan

teknis lainnya. Dalam teknik seni baca al-Qur’ân yang juga

perlu diperhatikan adalah tidak adanya standardisasi iqâ’

atau bentuk ritmik yang tegas. Standardisasi melodi khusus

dari suatu teks al-Qur’ân dalam seni baca al-Qur’ân adalah

sesuatu yang dilarang. Meskipun demikian, dalam seni baca

al-Qur’ân masih diperbolehkan penggunaan melodi dengan

catatan khusus, bahwa penggunaannya diharapkan spontan;

yang keluar lebih dikarenakan terinsipirasi oleh teks dan

momen,9 bukan lantaran melodi yang telah dipatenkan oleh

qâri ’/qâri ’ah.

8 Rajâ’ al-Naqqasy, “Liqâ’ ma‘a Umm Kultsûm” dalam Lughz Umm

Kultsûm, (Kairo: Dâr al-Hilâl, 1978), h. 44.

9 Untuk lebih jelasnya, pembahasan ini dapat dirujuk melalui karya-

karya seperti Ibn Khaldûn, al-Muqaddimah, (Kairo: al-Tujâriyah al-Kubrâ,

t.th.), h. 426; Ibn Qayyim al-Jawziyyah, Zâd al-Ma‘âd, (Kairo, 1970),

vol. I, h. 168-169; Ibn al-Jazarî, al-Tamhîd fi ‘Ilm al-Tajwîd, (Kairo: ‘Alî
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Karena tuntutan-tuntutan tersebut, qâri’/qâri’ah diharus-

kan untuk menjadi pembaca al-Qur ’ân yang kreatif dan

inovatif. Hal ini kemudian menjadikan qâri ’ /qâri ’ah juga

dikenal mempunyai talenta yang—dapat dikatakan—lebih

dibandingkan seorang penyanyi biasa. Ketika seorang

penyanyi memutuskan untuk mendendangkan lagu, ia harus

konsisten menyanyikannya dengan komposisi yang telah

disusun oleh composer, dan instrumen yang telah dipersiap-

kan untuk mengiringinya. Akan tetapi, bagi qâri’/qâri’ah yang

diharapkan justru untuk selalu menampilkan sesuatu yang

baru dan jauh dari nuansa pengulangan serta penghafalan

melodi. Alasannya, sekali lagi, seni baca al-Qur’ân bukanlah

seni menghafal melodi.10 Syekh Ibrâhîm al-Sya‘shâ‘î me-

negaskan, jika seorang qari’/qari’ah melantunkan ayat yang

sama dengan cara yang sama, “maka orang akan menilai

hal itu sebagai talhîn (melodi yang dibuat), yang tentu saja

dilarang. Anda bahkan diharapkan untuk tidak menggunakan

maqâm yang sama setiap kali menyebutkan ayat yang

berkenaan dengan neraka.”11

Mengingat banyaknya aturan untuk dapat menguasai

seni baca al-Qur’ân dengan baik, skill atau keterampilan yang

diharapkan dimiliki oleh qâri’/qâri’ah pun lebih demanding

daripada sekadar penyanyi. Seorang qâri’/qâri’ah, misalnya

Hasan al-Farrâ’, 1908), h. 4; ‘Alî b. Sulthân Muhammad al-Qâri’, al-Minah

al-Fikriyyah: Syarh al-Muqaddimah al-Jazâ’iriyyah, (Kairo: al-Babî al-

Halabî, 1948), h. 22-23; al-Qurthubî, al-Jâmi‘ li Ahkâm al-Qur’ân, (Kairo:

Dâr al-Kitâb al-‘Arabî, 1968), vol. I, h. 16.

10 Di antara yang membedakan antara aturan dalam bernyanyi dan

aturan dalam membaca al-Qur’ân dapat juga dil ihat dari banyaknya

kontroversi yang mengiringi keabsahan melagukan ayat dalam al-Qur’ân

secara bersama. Di Indonesia sekitar 1990-an, kontroversi ini sangat

hangat dibicarakan. Akar permasalahan terletak pada boleh tidaknya

satu ayat dalam al-Qur’ân dibaca dengan dua suara. Kontroversi ini

kemudian menghasilkan keputusan pelarangan praktik seperti ini. Meski-

pun demikian para qâri’/qâri’ah tetap diperbolehkan untuk membaca

ayat secara bergantian. Lihat Maria Ulfah, “Hukum Melagukan al-Qur’ân

Secara Bersama”, Media al-Furqan 5 (7, 1996), h. 19-28.

11 Kristina Nelson, “Reciter and Listener: Some Factors Shaping

the Mujawwad Style of Qur’ânic Reciting”, Ethnomusicology 26(1, 1982),

h. 42.
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ketika ia membaca al-Qur’ân maka bukan hanya suaranya

yang harus merdu, melainkan bacaannya juga harus benar.

Membaca dengan “benar” dalam seni baca al-Qur’ân bukan

semata-mata benar dalam melafalkan huruf demi huruf dari

ayat suci al-Qur’ân, melainkan banyak aturan-aturan lain yang

lebih ketat dari sekadar artikulasi dan intonasi, seperti yang

telah disebutkan di atas mengenai aturan di dalam tajwîd.

Penyanyi, contohnya, lebih leluasa untuk mengatur napas

di sela-sela bait-bait lirik lagu yang dinyanyikan. Sedangkan

qâri’/qâri’ah, ketika ia memutuskan untuk mengambil napas,

maka beberapa aturan pun harus dipatuhi. Di antaranya, ia

harus bisa memutuskan pemberhentian yang tepat yang

diperbolehkan dalam ilmu al-Qur’ân. Kemudian, masih dalam

rentetan aturan tentang pemberhentian ini atau yang dalam

ilmu tajwîd dikenal dengan waqf, seorang qâri’/qâri’ah juga

masih dihadapkan dengan dua pilihan yaitu apakah setelah

pengambilan napas ini ia bisa melanjutkan ke teks berikutnya

atau harus kembali pada poin sebelumnya kemudian me-

neruskan kembali pembacaan. Secara ketat, qâri ’ /qâri ’ah

dituntut untuk berhenti pada waqf yang tepat untuk menjaga

kesinambungan makna dari frasa atau potongan-potongan

ayat dan untuk menghindari distorsi.

Salah satu hal yang tidak bisa dilupakan dalam seni

baca al-Qur’ân adalah gaya pembacaan al-Qur’ân, yang dalam

hal ini dua gaya pembacaan Mesir menjadi model yang

sangat populer di dunia Islam. Gaya yang diperkenalkan

Mesir adalah gaya murattal12 gaya yang sering dianggap

lebih sederhana, cepat dan datar dan dipercaya paling cocok

untuk diaplikasikan dalam menghafal al-Qur’ân, dan gaya

mujawwad yang sering dianggap lebih melodis, stylish

dan lebih sophisticated karena memang metode ini me-

rangkul melodi yang sangat kompleks.13 Kemungkinan

12 Di Indonesia model murattal lebih dikenal dengan model tadarrus

dan tartîl.

13 Anna M. Gade, Perfection Makes Practice: Learning, Emotion,

and the Recited Qur’an in Indonesia, (Honolulu: University of Hawaii Press,

2004), h. 30.
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besar, yang paling sering kita dengar bentuk yang sering

dilantunkan oleh para qâri’/qâri’ah dalam kebanyakan per-

forma-performa mereka adalah mujawwad, gaya melodis

pembacaan al-Qur’ân. Dalam aplikasinya, gaya mujawwad

menuntut kesinambungan antara melodi dan tashwir al-

ma‘nâ (pengungkapan makna dan ide dari ayat yang

dikumandangkan). Dengan demikian, qâri’/qâri’ah diharap-

kan, dalam melantunkan ayat suci al-Qur’ân, pada tahap

tertentu, dapat memahami atau bahkan menguasai betul

makna dari ayat-ayat yang dilantunkan. Hal ini disebabkan

antara lain karena salah satu tujuan pembacaan al-Qur’ân

yang baik dan benar juga adalah mengajak para pendengar

untuk menyatu dalam pemahaman makna dan menyelami

pentingnya isi ayat yang disampaikan. Tentu saja ini adalah

sebuah tujuan yang sangat jelas eksis di luar jangkauan

untuk sekadar entertaining/menghibur. Dalam hal ini, nasihat

Syekh Mahmûd Khalîl al-Hushârî, rahima-hu Allâh, salah

satu qâri’ terbaik Mesir, menarik sekali untuk dikutip. Beliau

menegaskan bahwa membaca al-Qur’ân dengan melodi sah-

sah saja, “kecuali jika yang dimaksud adalah menyanyi—

ketika membaca al-Qur’ân dengan fokus utama memainkan

melodi yang kemudian menjadikannya seperti menyanyi—

dengan maksud mengajak pada pendengar mengikuti

melodi daripada mengikuti makna yang disampaikan.”14

Namun yang juga patut menjadi perhatian adalah para

pendengar atau penikmat lantunan ayat-ayat suci al-Qur’ân

belum sampai pada level yang menjadikan mereka benar-

benar dapat menyatukan dzawq ( indra internal) mereka

dengan pesan dan kesan yang disampaikan oleh ayat-ayat

yang dilantukan oleh qâri’/qâri’ah. Hal ini dapat dilihat melalui

tajâwub (respon vokal para pendengar) yang justru galibnya

terjadi bukan lantaran terbawa dengan makna15 yang

14 Kristina Nelson, “Reciter and Listener”, h. 43.

15 Mungkin hal ini juga bisa dimengerti mengingat kebanyakan Muslim

Indonesia tidak menguasai bahasa Arab. Lihat Anna M. Gade, “Taste, Talent,

and the Problem of Internalization: A Qur’anic Study in Religious Musicality

from Southeast Asia”, History of Religions 41(4, 2002), h. 344.



600 JSQ, Vol. I, No. 3, 2006Eva F. Amrullah

disampaikan, melainkan terbawa dengan melodi yang

kompleks yang dirangkai secara elegan oleh qâri’/qâri’ah,

karenanya, dapat dikatakan hampir serupa dengan me-

nyanyi. Di Indonesia contohnya, kebanyakan para pendengar

akan mengucapkan kata “Allâh”, sebagai tajâwub yang

sering digunakan,16 ketika qâri ’ /qâri ’ah melantunkan ayat-

ayat suci al-Qur’ân dengan titik intonasi tertinggi.

Handasah al-Shawt

Untuk lebih membuka cakrawala mengenai mûsîqâ

dan posisi seni baca al-Qur’ân dalam dunia Islam, perlu

kiranya mengenal istilah kontemporer handasah al-shawt

(artistic engineering of sound) yang diperkenalkan oleh

pasangan Isma’il R. al-Faruqi dan Lois Lamya al-Faruqi.17

Jika term musîqâ yang dipahami oleh masyarakat Islam

tidak dapat merepresentasikan semua tipe artistik susunan

suara dan instrumen, maka tidak demikian halnya dengan

handasah al-shawt. Term mûsîqâ biasanya dipahami oleh

masyarakat Islam sebagai genre-genre tertentu dalam seni

suara yang reputasinya cenderung negatif dalam kacamata

budaya Islam. Namun, bagi kebanyakan masyarakat Islam

saat ini, term handasah al-shawt dianggap lebih pas

mewakili pemahaman mereka mengenai seni dalam budaya

Islam. Handasah al-shawt dapat disimpulkan sebagai

sebuah term kontemporer yang digunakan oleh masyarakat

Muslim dewasa ini untuk memisahkan konsepsi mereka

16 Di negara lain, Mesir, contohnya, bentuk tajâwub lebih variatif,

seperti “Allâh,” “Allâh yiftah ‘alek” (Allâh yaftah ‘alay-ka),  “shalli

‘alâ al-nabî, “ahsant”, dan masih banyak lagi bentuk tajâwub lainnya.

Lihat Kristina Nelson, Reciter and Listener”, h. 43. Kajian mengenai

respons vokal yang biasa berkembang di dunia Arab bisa juga dirujuk

melalui karya Hasan Habib Touma, “Relations between Aesthetics and

Improvisation in Arab Music,” World of Music 18 (12, 1976), h. 33-36.

17 Ismail Raji al Faruqi & Lamya al Faruqi, The Cultural Atlas of

Islam, h. 512. Lihat juga Lois Ibsen al-Faruqi, “Islamisation through Sound

Arts”, American Journal of Islamic Social Sciences (3, 1986), h. 171-

1 8 0 .
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tentang musik dari apa yang dipahami oleh orang-orang

non-Muslim atau masyarakat Barat umumnya.

Hierarki Handasah al-Shawt18

irogetaK 'amaSsineJ mukuH

âqîsûM-noN nâ'ruQ-lanaacaB lalaH

itrepessuigilernaures-naureS

lîlhat,nâzda / hayiblat , ,rîbkat

îdam h îbsat,)naijup-naijup( h,

atnad h .dîm

lalaH

kajasuatariayS lalaH

agraulek/naayarepugal-ugaL

ugal-ugal,nagnadneditrepes

aracaugal-ugal,naupmerep

hamilaw

lalaH

ugal-ugalitrepesasaibugal-ugaL

ugal-ugal,alabmeggnep,navarak

nial-nialnad,ajrekebtaas

lalaH

hanâhk-lalbahT ugal-ugaL(

)gnarep

lalaH

âqîsûM nemurtsni/kisumisasivorpmI

itrepes ,misâqat,nâzda,îlâyal

,râbhkitsi nial-nialnad

laisrevortnoK

,habum,lalah(

)marah,hurkam

(suireskisumuataugaL ,rwad

fînhsat,haysysawum -nialnad

latnemurtsnikisumnad)nial

( bâlûd,hari'âd,farysab nad,

.)nial-nial

laisrevortnoK

,habum,lalah(

)marah,hurkam

kisumiradlasarebgnaykisuM

malsI-nonuatamalsI-arp

laisrevortnoK

,habum,lalah(

)marah,hurkam

nagnubuhrebgnaylausneskisuM

tapadkaditgnaysketnoknagned

amiretid

maraH

18 Lois Ibsen al-Faruqi, “Music, Musician and Muslim Law” Asian

Music 17 (1, 1985), h. 8.
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Handasah al-shawt memperkenalkan hierarki bunyi-

bunyian dalam masyarakat Islam yang mengandung nilai

seni. Dalam hierarki ini, seni baca al-Qur’ân menempati

tempat tertinggi. Jelas dalam tabel ini hukum semua bentuk

sama‘ : halâl, mubâh, makrûh, dan harâm.19 Yang perlu

menjadi catatan adalah bahwa meskipun hierarki ini dianggap

representasi budaya Islam, sangat riskan menjadikan pola

ini sebagai suatu hierarki yang valid secara universal dalam

masyarakat Islam.

Kembali pada posisi melantunkan ayat-ayat suci al-

Qur’ân, dapat dilihat dari hierarki handasah al-shawt ini,

qirâ’ah atau seni baca al-Qur’ân (Qur’ânic chant atau Qur’ânic

chantil lation )  berada pada posisi puncak handasah al-

shawt. Lebih jauh ia dimasukkan dalam kategori non-mûsîqâ

(bukan musik). Sejalan dengan hierarki yang ditampilkan

dalam handasah al-shawt, telah banyak sarjana yang

concern dalam bidang qirâ’ah, juga konsisten dalam me-

misahkan antara qirâ’ah dan musik secara umum, baik itu

musik lokal/etnik maupun musik yang dikenal secara

universal.20 Di sini jelas bahwa meskipun pada tingkat

tertentu ada hubungan antara qirâ’ah dan mûsîqâ, qirâ’ah

dalam kebudayaan Islam tidak pernah dianggap sebagai

musik .

Di bawah qirâ’ah  dalam handasah al-shawt, dapat

dilihat genre-genre lain seni suara yang dianggap sebagai

bentuk yang dihalalkan dalam budaya Islam. Yang masuk

dalam kategori ini adalah âdzân, tahlîl dan talbiyyah, takbîrât

19 Ibn Taymiyyah juga pernah memaparkan mengenai berbagai macam

bentuk samâ‘ dari yang halal sampai yang haram. Lihat bab “Kitâb al-

Samâ‘ wa al-Raqsh,” dalam Ibn Taymiyyah, Majmû‘ah al-Rasâ’il al-Kubrâ,

(Kairo: Muhammad ‘Alî Subayh, 1966), vol. II, h. 295-330.

20 Lihat M. Talbi, “Lâ Qirâ’ah bi al-Alhân” Arabica 5 (1958), h. 183-

190; Labîb al-Sa‘îd,  al-Jam‘ al-Shawtî al-Awwal li al-Qur’ân al-Karîm,

h. 344-348; Lois Ibsen al-Faruqi, “The Nature of the Musical Art of Islamic

Culture: a Theoretical and Empirical Study of Arabian Music”, Disertasi

Ph.D., Syracuse University (1974), h. 275-281; Lois Ibsen al-Faruqi,

“Music, Musician and Muslim Law”, h. 9.
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(misalnya dalam ‘Îd al-Fithr dan ‘Îd al-Adhâ), madîh (pujian-

pujian kepada Nabi), dan sebagainya. Level ini juga men-

cakup tradisi pujian dan bacaan—yang dibaca di rumah atau

di masjid—yang dipraktikkan oleh masyarakat Muslim di

berbagai kawasan seperti na‘t/na‘t iyah (Afghanistan),

marhaban, barzanjî, rebanah/kompang, hadrah, dan rodat

(Malaysia dan Indonesia), marsiyâ dan sôz (Pakistan), atau

nâat, miraciye, dan mevlit (Turki).

Mengenai tiga segmen terakhir hierarki handasah al-

shawt yang masuk dalam kategori halâl, penting ditekankan

bahwa meskipun masyarakat Islam tidak menganggap

tingkatan genre sekular ini setara dengan al-Qur’ân, mereka

menggangap genre-genre ini sebagai bunyi-bunyian seni

yang halal. Hal ini didasarkan pada pendapat ulama seperti

al-Syâfi‘î (w. 820) dan al-Ghazâlî (w. 1111) dalam karyanya

Ihyâ’ ‘Ulûm al-Dîn. Al-Shâfi ‘ î  berpendapat bahwa Nabi

Muhammad juga mendengarkan, menganjurkan, dan men-

dendangkan hida’, nasyîd, dan syi‘r.21

Dalam pemaparannya mengenai handasah al-shawt,

al-Faruqi mengutip pendapat Mahmûd Syaltût, mantan Syekh

al-Azhar, mengenai musik dalam budaya Islam. Secara

ringkas, fatwa Syekh Syaltût mencakup empat poin.

Pertama, ia menegaskan bahwa mendengarkan atau aktif

melakukan kegiatan yang merupakan bagian dari genre-

genre handasah al-shawt ini, sama halnya dengan mencicipi

makanan yang enak, merasakan bahan yang halus, mencium

wewangian yang semerbak, dan melihat pemandangan-

pemandangan yang indah. Singkatnya, semua ini adalah

suatu kenikmatan instingtif yang dianugerahkan Allah untuk

mahkluk-Nya. Aktivitas di atas semua memberi efek yang

sangat besar dalam kehidupan psikologi manusia, di

antaranya menghasilkan ketenangan psikologis. Menikmati

21 Abû ‘Abd Allâh Muhammad b. Idrîs al-Syâfi‘î, Kitâb al-Umm, bi

Riwâyah al Rabî‘ b. Sulaymân, (Kairo: Bulaq, 1906), vol. VI, h. 215, 66-

7 0 .
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hal-hal tersebut juga dipercaya dapat mengantarkan pelaku-

nya merasa rilex dan segar bahkan dapat memberi energi

baru.22 Tuhan, lanjut Syekh Syaltut, telah menciptakan

insting-insting tersebut untuk suatu tujuan yang mulia.

Mustahil bagi Tuhan menciptakan syariat yang berlawanan

dengan insting-insting yang telah dianugerahkan kepada

makhluk-Nya.

Kedua, syariat yang berasaskan al-Qur’ân selalu berada

pada posisi pertengahan sehingga dapat mencegah sesuatu

yang berlebihan yang dalam hal ini pelarangan musik secara

mutlak atau penggunaannya secara berlebihan.

Ketiga, ia menyimpulkan bahwa para ahli fikih mem-

perbolehkan mûsîqâ kapan saja ia ditampilkan dalam konteks

yang tepat, seperti dalam peperangan, haji, pernikahan, dan

perayaan ‘îdayn (dua hari raya). Pendapat Syaltût tersebut

juga merujuk pada pendapat ‘Abd al Ghanî al-Nablûsî (1641-

1731), seorang faqîh mazhab Hanafî yang melarang mûsîqâ.

Penyebab pelarangan tersebut adalah karena hampir dalam

setiap performanya, mûsîqâ itu juga “ditemani” alkohol,

perempuan, dan perzinahan. Merujuk pada pendapat Syaltût

dan al-Nablûsî jelas bahwa pelarangan itu dikarenakan

konteks dan asosiasi mûsîqâ dengan sesuatu yang terlarang

dalam agama, bukan karena bunyi-bunyian yang dihasilkan

dari deretan melodi yang indah itu sendiri.

Keempat, di sini ia mengingatkan untuk tidak melarang

sesuatu yang tidak dilarang oleh agama. Karena hal ini

merupakan atribusi yang sangat keliru (iftirâ’) terhadap Sang

Khaliq dan jelas sekali dilarang oleh al-Qur’ân (Q.S. al-A‘râf

[7]: 32-33).23

22 Lihat juga Yûsuf al-Qardhâwî, The Lawful and the Prohibited in

Islam, (Indianapolis: American Trust Publications, t.th.), terj. Kamalel-

Hebawy, M. Moinuddin Siddiqui, Syed Shukry. h. 290.

23 Lois Ibsen al-Faruqi, “Music, Musician and Muslim Law”, h. 25-

6; Mahmûd Syaltût, al-Fatâwâ. (Kairo: Dâr al-Shurûq, 1960), h. 359; Yûsuf

al-Qardhawî, Al-Halâl wa al-Harâm fî al-Islâm, (Beirut: al-Maktab al-

Islâmî, 1980), h. 14-16.
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Dinamika Seni Baca al-Qur’ân di Indonesia

Di Indonesia, kajian tentang seni baca al-Qur’ân/qirâ’ah

tidak sepopuler kajian-kajian lain di bidang studi al-Qur’ân

seperti asbâb al-nuzûl, nâsikh mansûkh, dan sebagainya.

Menariknya, justru kajian-kajian serius tentang qirâ’ah,

khususnya qirâ’ah di Indonesia, yang saat ini dapat dinikmati,

datang dari para akademisi Barat. Sebut saja Gade yang

memilih kajian tentang seni baca al-Qur’ân di Indonesia

sebagai disertasi doktoralnya “An Envy of Goodness:

Learning to Recite the Qur’an in Modern Indonesia” (1999).24

Dalam karyanya Perfection Makes Practice: Learning,

Emotion, and the Recited Qur’an in Indonesia (2004), Gade

mencoba memahami motivasi dan mood yang telah men-

dorong banyaknya masyarakat Indonesia untuk turut me-

luangkan waktunya demi mendalami cara membaca dan

menghafal al-Qur’ân dengan baik. Tema dominan karya Gade

ini t idak didedikasikan secara khusus untuk membahas

seni baca al-Qur’ân itu sendiri, tetapi lebih pada pemotretan

dinamika gerakan praktik seni baca dan hafal al-Qur’ân. Kajian

yang lebih terfokus pada seni baca al-Qu’ran di Indonesia,

justru datang dari seorang akademisi di bidang music dan

ethnomusicology yang juga l ihai dalam memainkan alat

musik gambus,25 Rasmussen (Guru Besar Etnomusikologi,

di Akademi Musik William and Mary, Williamsburg, Amerika

Serikat). Dalam penelitiannya, Rasmussen juga ikut aktif

mempelajari seni baca al-Qur’ân di Indonesia, tepatnya di

IIQ (Institut Ilmu al-Qur’ân), bahkan menjalin hubungan baik

dengan salah satu qâri’ah internasional asal Indonesia Dra.

Hj. Maria Ulfah, M.A. yang sempat ia temani saat berkunjung

ke Amerika pada 1999.26

24 Anna M. Gade, “An Envy of Goodness: Learning to Recite the Qur’an

in Modern Indonesia”, Disertasi Ph.D., University of Chicago (1999).

25 Untuk mendalami penguasaannya terhadap alat musik gambus,

Rasmussen bahkan sempat nyantri dengan Profesor Ali Jihad Rashi, pakar

musik Arab dari Lebanon.

26 Anna M. Gade, Perfection Makes Practice, h. 279.
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Wacana mengenai keterkaitan antara musik dan seni

baca al-Qur’ân juga mewarnai dinamika pembelajaran qirâ’ah

di Indonesia. Yang menarik dicatat adalah adanya tendensi

sebagian pengajar qâri’/qâri’ah di Indonesia untuk mengajak

para muridnya, di samping mendalami ilmu qirâ’ah juga

mendalami sistem musik Arab. Nasihat yang kerap kali

didengungkan oleh para guru pengajar qirâ’ah adalah agar

para qâri’ ’/qâri’ah selalu berusaha membaca al-Qur’ân sesuai

dengan alhân (melodi/cita rasa) Arab. Ini biasa dikenal

dengan ungkapan “iqra’ al-Qur’ân bi alhân al-‘Arab” (bacalah

al-Qur’ân dengan melodi Arab).27 Di antara cara yang paling

dianjurkan di Indonesia pada tahun 1990-an untuk me-

ningkatkan kemampuan para qâri’/qâri’ah menguasai pem-

bacaan gaya mujawwad misalnya, adalah dengan mem-

biasakan mendengar lantunan lagu-lagu Arab yang di-

dendangkan oleh penyanyi-penyanyi besar di dunia Arab

seperti Ummi Kaltsum, Fayruz, Warda, dan untuk penyanyi

laki-laki ‘Abd al-Wahhâb menjadi modelnya.28

Gerakan seni baca al-Qur’ân di Indonesia bisa dikatakan

sudah mendarah daging dalam kultur Indonesia. Anna M.

Gade melalui penelitiannya telah mencatat bahwa gerakan

praktik baca al-Qur’ân di Indonesia sudah mulai semenjak

tahun 1990-an.29 Bahkan, boleh jadi, jauh sebelum tahun

1990-an pun gerakan sejenis telah mulai bersemi. Per-

kembangan dari gerakan ini dapat dilihat melalui semakin

meningkatnya ghîrah umat Islam Indonesia untuk mem-

pelajari al-Qur’ân dan turut aktif berpartisipasi dalam segala

hal yang berkaitan dengan syiar al-Qur’ân, seperti dengan

diadakannya kompetisi-kompetisi yang berkenaan dengan

27 Anne K. Rasmussen, “The Qur’an in Indonesian Daily Life: The

Public Project of Musical Oratory”, Ethnomusicology 45 (1, 2001), h.

3 3 .

28 Salah seorang qâri’ Indonesia yang sudah menjadi tenaga pengajar

di I IQ, Moersjid menekankan pentingnya mendengarkan lagu-lagu

tersebut. Lihat Anne K. Rasmussen, “The Qur’an in Indonesian Daily Life”,

h. 35; Anna M. Gade, Perfection Makes Practice, h. 187.

29 Anna M. Gade, Perfection Makes Practice, h. 267.
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al-Qur’ân. Yang mungkin menjadikan semangat umat Islam

Indonesia semakin menggebu dalam perkembangan seni

baca al-Qur’ân ini adalah adanya keyakinan bahwa dengan

turut ambil bagian dalam aktivitas sejenis, otomatis mereka

telah berkontribusi besar bagi dakwah Islam di Indonesia

secara umum.

Di dunia Islam ghirah menyemarakkan gerakan seni

baca al-Qur’ân dapat dilihat melalui diselenggarakannya

kompetisi-kompetisi yang berkaitan dengan al-Qur’ân. Saudi

Arabia dan Malaysia contohnya yang tidak pernah absen

mengadakan kompetisi-kompetisi baca al-Qur’ân baik tingkat

lokal maupun internasional. Indonesia juga tidak ketinggalan,

kompetisi-kompetisi sejenis bisa disaksikan baik dari mulai

tingkat RT sampai keikutsertaan Indonesia di ajang kompetisi

seni baca al-Qur’ân internasional. Contoh yang paling menarik

untuk disebutkan adalah Musabaqah Tilawatil Qur’an (MTQ)

di Indonesia, yang di awal kehadirannya pada tahun 1968

diadakan sekali dalam satu tahun. Namun, sejak 1985, MTQ

mulai diadakan setiap tiga tahun sekali dengan diselingi

oleh STQ. Ajang MTQ di Indonesia bisa dikatakan sebagai

salah satu bentuk festival bagi Muslim di Tanah Air. Semarak

yang disuguhkan dalam perhelatan besar MTQ di Indonesia

jelas merupakan suatu indikasi betapa fenomena seni baca

al-Qur’ân di Indonesia cukup signifikan. Pada perkembangan-

nya, cabang yang diperlombakan di MTQ sekarang ini bahkan

sudah sangat variatif seperti, cabang Tilâwah al-Qur’ân, Hifzh

al-Qur’ân, Tafsîr al-Qur’ân, Tartîl al-Qur’ân, Fahm al-Qur’ân,

Syarh al-Qur’ân, atau Khath al-Qur’ân. Bahkan, dalam MTQ

ke-21, sudah ada cabang Tafsîr al-Qur’ân dalam bahasa

Inggris. Di penghujung tahun 2003, Indonesia juga pernah

menjadi tuan rumah penyelenggaraan Musabaqah Tilawatil

Quran (MTQ) Internasional yang mengundang 45 negara.

Dinamika seni baca al-Qur’ân kemudian menjadi sangat

penting dicatat pada sekitar 1960 dan 1970-an, ketika

pemerintah Mesir dengan bantuan pemerintah Indonesia

turut mensponsori kedatangan para qâri’ terbaik Mesir untuk
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mengajar maupun mengadakan performa-performa. Di

antara mereka adalah ‘Abd al-Bâsith, ‘Abd al-Samâd, Mahmûd

Khalîl al-Hushârî, dan ‘Abd al-Hayy Muhammad al-Zahra.30

Sebagian qâri ’ ini tinggal di Indonesia untuk waktu yang

cukup lama, dan sebagian berkunjung ke Indonesia dalam

beberapa kali kunjungan. Hal inilah yang kemudian menjadi-

kan pengaruh pembacaan al-Qur’ân ala Mesir di Indonesia

menjadi sedemikian kental. Gaya ini bahkan telah ter-

institusionalisasi dengan berdirinya institusi-institusi ilmu

al-Qur’ân di Indonesia: Perguruan Tinggi Ilmu al-Qur’ân (PTIQ)

pada 1971 dan Institut Ilmu al-Qur’ân (IIQ) pada 1977. Selain

kedua institusi ini, pada 1977 juga didirikan LPTQ (Lembaga

Pengembangan Tilawatil Qur’an).

Mungkin, persamaan yang paling mencolok antara

Indonesia dan Mesir adalah keaktifan para qâri’ah (perempuan)

di ruang publik. Pada kebanyakan negara berpenduduk

mayoritas Muslim, biasanya hanya para qâri’ (bukan qâri’ah)

yang aktif di ruang publik. Meski perdebatan mengenai suara

perempuan dalam Islam memang dapat dikatakan sebagai

hal yang tak kunjung habis dibicarakan dan diperselisihkan,

banyak negara Islam yang mengadopsi pendapat ulama yang

memasukkan suara perempuan sebagai sesuatu yang

sepatutnya tidak diperdengarkan atau dalam konteks ini tidak

ditampilkan. Dalam tradisi Muridisme di Senegal, contohnya,

perempuan dilarang melantunkan lagu-lagu religius yang

di dalamnya terdapat bagian ayat-ayat suci al-Qur’an. Bahkan,

yang lebih mengenaskan mereka menganggap bahwa

perempuan adalah makhluk yang tidak suci/kotor karena

dalam siklus hidup perempuan ia mengalami menstruasi.31

30 Anne K. Rasmussen, “The Qur’an in Indonesian Daily Life”, h.

37; Drs. S. Bahroin, Panduan Praktis Mempelajari Nagham (Seni Baca

al-Qur’ân),  (Jakarta: Lembaga Pengajaran Privat SMFT IAIN Syarif

Hidayatullah Jakarta, 1993), h. 5; Anna M. Gade, Perfection Makes

Practice, h. 22.

31 Lihat Eva Evers Rosander, “Women and Muridism in Senegal” dalam

K. Ask & M. Tjomsland (eds.), Women and Islamization:Contemporary

Dimensions of Discourse on Gender Relations, (Oxford: Berg, 1998), h.

1 6 1 .
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Ini juga terjadi pada perempuan Muslim di Iran yang, meski-

pun pascarevolusi Iran, perempuan dapat dikatakan mampu

menghirup udara “kebebasan” pada level-level tertentu. Hal

ini misalnya dapat dilihat dengan menjamurnya liqâ’-liqâ’

(pengajian) keagamaan yang dikhususkan untuk perempuan.

Namun, sekali lagi, secara umum suara perempuan masih

tabu untuk diperdengarkan di ruang publik. Suara perempuan

yang melantukan ayat suci al-Qur’an masih dilarang untuk

dinikmati oleh lawan jenisnya.32 Dalam merespon fenomena

sejenis, di Mesir pada abad XX, justru terjadi sebuah trend

yang sangat mencolok di mana banyak perempuan Mesir

berbondong-bondong mendaftarkan diri mereka pada se-

kolah-sekolah lokal (kuttâb ) untuk mempelajari al-Qur’ân.

Kemudian, sejalan dengan perkembangan penguasaan baca

al-Qur’ân mereka, mulai banyak dikenal qâri’ah profesional.

Para qâri’ah ini bahkan turut memproduksi rekaman komersial

dan melakukan performa-performa pembacaan al-Qur’ân di

radio Mesir sampai kurang lebih tahun 1940-an. Sayangnya,

sejak 1940-an itu, pembacaan al-Qur’ân oleh qâri’ah di Mesir

tidak disiarkan kembali, lantaran sengitnya perdebatan

mengenai halal tidaknya suara perempuan untuk disiarkan.33

Di Indonesia pun demikian, dalam perkembangan sejarahnya

tercatat bahwa performa-performa publik dari para qâri’ah

mendapat halangan. Seorang Indonesianis, van Zanten

(1989) misalnya, mengungkap catatan Snouck Hurgronje

mengenai perdebatan suara qâri’ah di tahun 1900-an. Van

Zanten mengatakan bahwa alasan utamanya adalah adanya

kemungkinan suara seorang istri atau perempuan yang dapat

menimbulkan perasaan erotis dalam diri laki-laki lain yang

bukan suaminya.34 Namun belakangan, keadaan menjadi
32 Zahra Kamalkhani, “Reconstruction of Islamic Knowledge and

Knowing,” dalam K. Ask * M. Tjomsland 9eds.), Women and Islamization,

h. 180-181.

33 Kristina Nelson, “The Art of Reciting the Qur’an”, Disertasi Ph.D.,

University of California (1985), h. 202-203; Virginia Danielson, “The

‘Qur’an’ and the ‘Qasidah’”, h. 28.

34 Anne K. Rasmussen, “The Qur’an in Indonesian Daily Life”, h.

39; Wim van Zanten, Sundanese Music in the Cianjuran Style:
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berubah cukup signifikan. Terbukti bahwa di Indonesia,

kemudian, para qâri’ah mendapatkan ruang yang cukup untuk

mengaktualisasikan keahlian mereka. Bahkan banyak qâri’ah

yang menjadi public figure di masyarakatnya. Kompetisi-

kompetisi baik dalam skala lokal maupun internasional juga

aktif diikuti oleh para qâri’ah.

Seperti telah disebutkan di atas, ada dua gaya seni

baca al-Qur’ân yang paling terkenal, khususnya di Indonesia,

yaitu murattal dan mujawwad. Di samping kedua gaya ini,

ada beberapa gaya lain, namun tidak populer di Indonesia,

seperti tahqîq (dengan tempo yang lambat untuk tujuan

belajar), tadwîr (dengan tempo sedang), dan hadr (dengan

tempo seperti berbicara).35 Meskipun gaya mujawwad dapat

dikatakan sebagai gaya yang paling sering digunakan oleh

para qâri’/qâri’ah di Indonesia, term mujawwad itu sendiri

masih tercatat tidak populer di tahun 1990-an.36 Dalam

perkembangannya, gaya mujawwad di Indonesia mendapat

pengaruh besar dari para qâri’ Mesir. Meskipun demikian,

ini tidak berarti tidak ada pengaruh lain dalam seni baca al-

Qur’ân di Indonesia selain dari Mesir. Hal ini bisa dilihat dari

maqâmât (lagu) yang digunakan dalam seni baca al-Qur’ân

di Indonesia dan juga Malaysia. Dua gaya maqâmât yang

sangat dikenal adalah “mishrî” dan “makkawî.” Lagu “mishrî”

seperti yang telah dijelaskan sebelumnya diperkenalkan oleh

para qâri’ Mesir sendiri di tahun 1960-an. Lagu “makkawî”

diyakini sebagai sistem yang lebih lama yang diadopsi oleh

para qâri’/qâri’ah dari negara-negara Timur Tengah, namun

sumbernya lebih merujuk kepada pembacaan al-Qur’ân yang

dipraktikkan oleh para jamaah haji sekembalinya mereka

ke Tanah Air, dan juga para pelajar Indonesia yang menamat-

Anthropological and Musicological Aspects of Tembang Sunda, (Dordrecht:

Foris, 1989), h. 49.

35 Penjelasan mengenai tipe-tipe seni baca al-Qur’ân dapat dilihat

melalui Lois Ibsen al-Faruqi, “The Cantillation of the Qur’an”, Asian Music

19 (1, 1987), h. 2-25.

36 Anna M. Gade, Perfection Makes Practice, h. 30.
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kan pendidikannya di Mekkah. Pengaruh dari Yaman dan

Hijaz juga dimasukkan dalam varian “makkawî” ini. Maqâmât

“makkawî” dikenal dengan banjaka, hijâz, mayya, rakby,

jihârkah, sîkah, dan dukkah.37 Kemudian pada 1980-an dan

1990-an, gaya lama ini digantikan secara resmi oleh tujuh

lagu yang disosialisasikan oleh para qâri’ kenamaan Mesir.

Tujuh prototipe maqâmât tersebut dikenal dengan

bayâtî, râst, hijâz, shabâ’, sîkah, jihârkah, dan nahâwand.

Tujuh lagu ini kemudian di Indonesia dibagi menjadi dua

varian: lagu yang bernada gembira yaitu bayâtî, râst, dan

nahâwand; dan lagu dengan melodi sedih yaitu sîkah,

jihârkah, hijâz, dan shabâ’. Lagu-lagu ini menjadi sangat

populer pada 1990-an.38 Pengadopsian tujuh prototipe

maqâmât ini di Indonesia dilakukan melalui dua jalur.

Pertama, Mesir menjadi negara yang paling penting dalam

sosialisasi maqâmât ini. Para qâri ’ Mesir yang datang ke

Indonesia dan Malaysia menggunakan kesempatan

kunjungan mereka untuk mengadakan kelas-kelas membaca

al-Qur’ân. Fenomena ini terutama sangat populer sekitar

1960 dan 1970-an. Kedua, masih dari Mesir, pengaruh

penyebaran tujuh maqâmât ini juga datang dari media

penyiaran. Biasanya para qâri’ ini merekam siaran radio yang

berisi pembacaan al-Qur ’ân gaya Mesir dan kemudian

mengulanginya berkali-kali sebagai panduan mereka belajar

membaca al-Qur’ân lengkap dengan tujuh mâqamât-nya.39

Siaran mengenai pembacaan al-Qur’ân itu sendiri di Mesir

telah dimulai sekitar 1934-an. Bahkan, pada tahun 1964

telah didirikan sebuah pemancar radio yang dikhususkan

37 Lihat Khadijatus Shalihah, Perkembangan Seni Baca al-Qur’ân

dan Qira’at Tujuh di Indonesia, (Jakarta: Pustaka Al-Husna, 1983).

38 Anna M. Gade, Perfection Makes Practice, h. 182-3; M. Misbachul

Munir, Pedoman Lagu-lagu Tilawatil Qur’an Dilengkapi dengan Tajwid

dan Qasida, (Surabaya: Apollo, 1994), h. 25.

39 Anna M. Gade, “Taste, Talent, and the Problem of Internalization,

h. 352.
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untuk menyiarkan seni baca al-Qur’ân.40 Tahun 1977 ke-

mudian menjadi tahun yang sangat penting dalam dinamika

sejarah seni baca al-Qur’ân. Pada tahun tersebut, tujuh

maqâmât ini mulai diformalisasikan di Indonesia.41

Kelanjutan sosialisasi dan pembelajaran seni baca al-

Qur’ân, qâri’/qâri’ah Indonesia sendiri tak dapat dimungkiri

sangat berjasa besar. H. Muammar ZA. misalnya, qâri ’

kenamaan Indonesia yang bukan hanya populer di

Indonesia, melainkan juga sudah diakui secara internasional

karena kapasitasnya sebagai qâri ’  terbaik, dan bahkan

disebut-sebut sebagai qâri ’  yang mempunyai napas ter-

panjang, telah memproduksi rekaman kaset yang berisi

instruksi mendalami sistem lagu-lagu dalam membaca al-

Qur’ân. Kaset ini terdiri dari delapan seri dengan tema Kunci

Sukses MTQ.42 Kaset yang diproduksi oleh Muammar

kemudian menjadi sumber utama dan pertama bagi para

qâri’/qâri’ah, maupun nonqâri’/qâri’ah dalam mempelajari seni

baca al-Qur’ân yang baik dan benar.

Penutup

Seni baca al-Qur’an di Indonesia berkembang sangat

dinamis. Pengaruh terbesar jelas tidak dapat dielakkan lagi

datang dari Mesir. Meski demikian, tidak dapat dinafikan

juga, negara Muslim lainnya berandil besar dalam per-

40 Labîb al-Sa‘îd dalam karyanya The Recited Koran telah menganalisis

secara mendalam mengenai perkembangan rekaman dan penyiaran seni

baca al-Qur’ân di Mesir dengan style murattal. Lihat Labîb al-Sa’id, The

Recited Koran: History of the First Recorded Version, (Princeton, N.J.:

Darwin Press, 1975), terj. Bernard Weiss, M.A. Rauf, Morrow Berger.

Nelson juga telah merekam sejarah penyiaran radio al-Qur’ân di Mesir

dalam Kristina Nelson, The Art of Reciting the Qur’an, (Austin: University

of Texas Press, 1985), h. 142-152; Anna M. Gade, Perfection Makes Practice,

h. 300.

41 Anna M. Gade, “Taste, Talent, and the Problem of Internalization”,

h. 353.

42 Anna M. Gade, Perfection Makes Practice, h. 184. Nikmati juga 8

kaset H. Muammar, Kunci Sukses M.T.Q.: Bimbingan Tilawatil Qur’an,

(Jakarta: P.T. Cipta Inda Record, 1979).
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kembangan sejarah seni baca al-Qur’ân di Indonesia. Para

qâri ’ /qâri ’ah Indonesia yang kemudian sudah mempunyai

nama besar di bidangnya turut ambil bagian dalam proses

transformasi teknik-teknik membaca al-Qur’ân yang baik

dan benar. Mengingat pesatnya kemajuan seni baca al-

Qur’ân di Indonesia, maka tidak salah jika Anna M. Gade

dalam karyanya kemudian menggunakan istilah energetic

movement in Qur’anic practices untuk menggambarkan

geliat perkembangan ghîrah  menguasai al-Qur ’ân di

Indonesia.

Meskipun penguasaan al-Qur ’ân di Indonesia tidak

merata karena hanya sebagian kecil dari masyrakat Indonesia

yang menguasai bahasa Arab, menikmati lantunan al-Qur’ân

bukanlah suatu kendala yang berarti. Selanjutnya, mengingat

antusiasme yang sangat besar dari masyarakat Muslim

Indonesia terhadap seni baca al-Qur’ân, meskipun pada

taraf tertentu hanya sebatas sebagai penikmat lahir lantunan

ayat suci al-Qur’ân, prospek ke depannya dapat dikatakan

relatif menjanjikan. Terlebih di Indonesia, tidak ada kendala

yang cukup berarti dalam performa para qâri’/qâri’ah. Tidak

ada kesenjangan atau ketidakadilan gender dalam kiprah

para qâri’ah untuk melantunkan ayat-ayat suci al-Qur’ân di

ruang publik. Berdirinya berbagai institut i lmu al-Qur ’ân

seperti IIQ yang mewajibkan para mahasiswi—meski tidak

memiliki bakat sebagai qâri’ah—untuk tetap mendalami Ilmu

Nagham (Seni Baca al-Qur’ân), juga tidak pelak lagi ikut

memberi kontribusi tersendiri dalam dinamika perkembangan

seni baca al-Qur’ân di Indonesia.

Tentang kontroversi seputar musik dan seni baca al-

Qur ’ân, Indonesia seperti halnya negara-negara Muslim

lainnya, tidak immune dari wacana ini. Secara garis besar,

Muslim Indonesia juga percaya bahwa seni baca al-Qur’ân

bukanlah bagian dari seni musik yang biasa dipahami. Ini

boleh jadi, paling tidak, menunjukkan bahwa ini menjadi

simbol tingginya apresiasi umat Islam Indonesia terhadap

sifat transendensi al-Qur’ân, yang seratus persen diyakini
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dan dipahami sebagai kalam Allah dan sama sekali berbeda

dengan ciptaan manusia. Namun, pada tingkat tertentu,

praktisi seni baca al-Qur’ân di Indonesia juga memahami

bahwa al-Qur’ân dan seni baca al-Qur’ân berbeda pada sisi

sumbernya. Al-Qur’ân tentu bersumber dari Allah, tetapi

seni baca al-Qur ’ân merupakan hasil karya dan kreasi

manusia, yang tentu saja harus sesuai dengan teori-teori

seni suara. Karena itulah, menariknya di Indonesia, meski-

pun para qâri ’/qâri ’ah percaya bahwa seni baca al-Qur’ân

merupakan seni yang unik dan terpisah dari seni musik

secara keseluruhan, tidak sedikit dari qâri ’ /qâri ’ah senior

Indonesia justru mengharapkan murid mereka untuk mem-

punyai pengetahuan yang memadai mengenai lagu-lagu

Arab. Bahkan, bisa dikatakan mendengarkan lagu-lagu Arab

untuk sebagian instruktur merupakan suatu keniscayaan

dan sebagai jembatan yang terpilih untuk menguasai seni

baca al-Qur’ân.[]
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SIGNIFIKANSI TAFSIR
MARÂH LABÎD TERHADAP
PERKEMBANGAN STUDI
TAFSIR DI NUSANTARA

yekh Nawawi Banten merupakan salah seorang di

antara tokoh dan ulama yang mewariskan karya

ilmiah monumental di bidang tafsir. Karyanya Marâh

Labîd li Kasyf Ma‘nâ al-Qur’ân al-Majîd mengantarkan nama

beliau tercatat dalam daftar para mufasir sebagaimana

termaktub dalam berbagai buku, ensiklopedia Islam, dan

karya-karya biografis.1 Pengakuan dan pengukuhan secara

akademis juga beliau peroleh dari Universitas al-Azhar Kairo,

ketika beliau diundang oleh ulama al-Azhar dan diberi

penghargaan ilmiah dengan gelar Sayyid ‘Ulamâ’ al-Hijâz

S

1 Lihat Ismâ‘îl al-Baghdâdî, Îdhâh al-Maknûn, (Istanbul, 1945), vol.

I, h. 11; Hadiyyah al-‘Ârifîn fî Asmâ’ al-Mu’allifîn, (Beirut: Dâr al-Kutub

al-‘Ilmiyyah, 1992), vol. II, h. 394; Khayr al-Dîn al-Zarkalî, al-A‘lâm, (Beirut:

Dâr al-‘Ilm li al-Malâyîn, t.th.), vol. VI, h. 318; ‘Umar Kuhâlah, Mu‘jam
al-Mu’allifîn, (Beirut: Dâr Ihyâ’ al-Turâts, t.th.), vol. XI, h. 87.
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(pemimpin para ulama Hijaz).2 Pengakuan ilmiah dan

akademik terhadap Syekh Nawawi Banten tersebut turut

memudahkan penulis untuk mengangkat tema Syekh

Nawawi Banten dan tafsirnya sebagai disertasi3 untuk

memenuhi persyaratan meraih gelar doktor di bidang Tafsir

dan ‘Ulûm al-Qur ’ân di Universitas al-Azhar Kairo, yang

dipertahankan di hadapan tim penguji munâqasyah tahun

2000.

Mengenal Sosok Nawawi Banten

Nawawi Banten lebih dikenal di dunia Arab dengan

nama al-Syaykh Muhammad Nawawî al-Jâwî al-Makkî,

sedangkan di Indonesia lebih masyhur dengan nama Kiai

Nawawi Banten. Nama lengkapnya adalah Abû ‘Abd al-Mu‘thî

Muhammad Nawawî b. ‘Umar b. ‘Arabî b. ‘Alî al-Jâwî al-Bantânî

al-Tanarî al-Syâfi ‘ î al-Qâdirî. Nama lengkap ini ditemukan

dalam berbagai karya ilmiah beliau sendiri.4 Beliau adalah

penganut mazhab Syafi‘î di bidang fikih Islam dan pengikut

Tarekat Qâdiriyah dalam amalan spiritual. Beliau termasuk

dalam deretan ulama Syâfi ‘ iyah dan populer sebagai

pemimpin spiritual Tarekat Qâdiriyah.

2 Al-Zarkalî, al-A‘lâm, vol. IX, h. 34.

3 Salah satu tradisi  i lmiah di Universitas al-Azhar Mesir ketika

mengangkat seorang tokoh sebagai objek penelitian untuk dijadikan tesis
atau disertasi adalah tokoh tersebut telah diakui secara akademik oleh

al-Azhar. Dengan kata lain, tokoh tersebut telah memperoleh gelar

akademik atau karyanya telah mendapat pengakuan dari al-Azhar. Sebagai

contoh, Buya Hamka yang telah menerima gelar Doktor HC (Honoris Causa)
dari al-Azhar—sekalipun karyanya tidak sepopuler karya Syekh Nawawi

Banten di kalangan ulama al-Azhar—telah menjadi objek penelitian disertasi

dalam bidang Tafsir dan ‘Ulûm al-Qur’ân oleh Prof. Dr. H. Roem Rowi, MA.

di Universitas al-Azhar Mesir. Sementara Prof. Hasbi ash-Shiddieqy yang

tidak diragukan lagi ketokohannya di bidang tafsir di Indonesia, ketika

penulis ajukan sebagai judul disertasi ditolak oleh al-Azhar dan disarankan

untuk memilih Syekh Nawawi Banten.

4 Lihat misalnya Marâqî al-‘Ubûdiyyah Syarh Matn Bidâyah al-Hidâyah,
(Bandung: al-Ma‘ârif, t.th.), h. 1; Salâlim al-Fudhalâ’ Syarh Kifâyah al-
Atqiyâ’ wa Manhaj al-Asyfiyâ’, (Tasikmalaya: Toko Baru, t.th.), h. 1;

Kâsyifah al-Sajâ‘ Syarh Safînah al-Najâ, (Indonesia: Maktabah al-Madînah,

t.th.), h. 1.
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Dilahirkan di Kampung Tanara, Serang, Banten pada

tahun 1815 M/1230 H dari pasangan K.H. Umar dan

Zubaidah. Ayahnya adalah seorang tokoh karismatik yang

disegani karena di samping sebagai seorang ulama yang

memimpin pendidikan Islam di Tanara, ia juga masih

keturunan bangsawan yang taat beragama. Sementara itu,

ibunya adalah seorang ibu rumah tangga yang sukses

mendidik semua putra-putranya yang kemudian hari menjadi

tokoh masyarakat yaitu: Kiai Nawawi, Kiai Tamim, Kiai Said,

Kiai Ahmad, dan Kiai Abdullah, meskipun yang paling

populer di antara mereka adalah Nawawi Banten. Dari

silsilahnya, Syekh Nawawi adalah keturunan Sultan ke-12

dari Maulana Syarif Hidayatullah (lebih dikenal dengan Sunan

Gunung Jati, Cirebon), yaitu keturunan dari putra Maulana

Hasanuddin (Sultan Banten I) yang bernama Sunyararas

(Tâj al- ‘Arsy ) yang silsilahnya masih bersambung dengan

garis keturunan Imam Husayn b. Fâthimah al-Zahrâ’ bt.

Muhammad saw.5

Nama Muhammad Nawawi itu sendiri merupakan bagian

dari motivasi ayahnya karena terambil dari nama seorang

ulama Islam yang produktif dan penulis kitab-kitab fikih

mazhab Syâfi‘iyah. Karya ulama tersebut yang paling populer

adalah Syarh Shahîh Muslim. Boleh jadi K.H. Umar optimis

dengan pemberian nama itu agar kelak putranya yang sudah

punya tanda-tanda kecerdasan dan kesalehan akan meng-

ikuti jejak Imâm Nawawî. Di kemudian hari, terbukti bahwa

Syekh Nawawi Banten tidak salah menyandang nama tokoh

tersebut karena dia pun kemudian dikenal sebagai ulama

yang produktif, terutama dalam bidang fikih Syâfi‘iyah. Pada

masa kecilnya, Nawawi Banten belajar ilmu pengetahuan

agama Islam bersama kedua saudaranya, Tamim dan Ahmad,

dari ayahnya sendiri. Ilmu-ilmu yang dipelajari mencakup

pengetahuan dasar bahasa Arab (nahwu-sharf), fikih, tauhid,

5 Chaidar, Sejarah Pujangga Islam: Syekh Nawawi al-Bantani-
Indonesia, (Jakarta: CV. Sarana Utama, 1978), h. 4.
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dan tafsir. Mereka juga menimba ilmu pada seorang ulama

karismatik di Banten yaitu Kiai Sahal. Karena keinginan

ayahnya untuk menjadikan putra-putranya ulama, ketiganya

dikirim ke daerah Purwakarta (Karawang) untuk berguru pada

Kiai Haji Yusuf, seorang ulama yang telah malang melintang

menimba ilmu di Mekkah, yang muridnya banyak berasal

dari luar Jawa.6 Hemat penulis, dari Kiai Yusuf inilah pertama

kali Nawawi Banten menerima materi ilmu tasawuf karena

kiai ini terkenal sebagai ulama tasawuf.

Silsilah Intelektual Nawawi Banten

Pada usia 15 tahun, Nawawi Banten menunaikan ibadah

haji. Peluang ini tidak disia-siakannya dan ia pun bermukim

di Tanah Haram bersama sekian banyak warga Indonesia

dan Melayu yang sudah lebih dulu bermukim di sana untuk

menimba ilmu pengetahuan agama. Pada waktu itu, Mekkah

bukan hanya kiblat umat Islam dalam shalatnya, melainkan

juga sebagai kiblat menuntut ilmu agama Islam. Hal tersebut

dikarenakan ulama-ulama terkenal berada di Mekkah dan

juga dimotivasi oleh mudahnya berkunjung ke Mekkah

ketimbang ke negara-negara lain di kawasan Timur Tengah

seperti Mesir, Maroko, dan Syiria. Untuk sampai ke Mekkah,

Nawawi Banten turut serta dalam rombongan jemaah haji

yang setiap tahun diberangkatkan oleh pemerintah kolonial

Belanda. Di sana ia memanfaatkan waktu untuk belajar ilmu

kalam, bahasa dan sastra Arab, i lmu Hadis, tafsir, dan

terutama pendalaman ilmu fikih. Setelah tiga tahun belajar

di Mekkah, ia kembali ke Banten (1833 M) dengan bekal

i lmu agama yang mumpuni untuk membantu ayahnya

membina para santri.7 Dengan bekal i lmunya itu, sudah

cukup menjadi modal untuk mendirikan pesantren. Namun,

beliau berpandangan bahwa pesantren yang dibina ayahnya

6 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren,  (Jakarta: LP3S, 1982),

h. 87.

7 C. Snouck Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the Nineteenth
Century, (Leiden: t.p., 1931), vol. II, h. 268.
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perlu dikembangkan, sehingga lebih memilih untuk mem-

bantu ayahnya. Kedatangannya membuat pesantren yang

dibina ayahnya tersebut membeludak oleh santri yang

datang dari berbagai pelosok.8 Pengaruh dari nama besar

Nawawi Banten dan pesantren yang dibinanya (saat telah

diserahkan oleh ayahnya untuk memimpinnya) cukup

mengkhawatirkan pemerintah Kolonial Belanda akan muncul-

nya kader-kader gerakan pemberontakan9 lantaran sudah

trauma terhadap gerakan perlawanan santri Diponegoro

(1825-1830).

Faktanya memang demikian. Syekh Nawawi Banten

sebagai salah seorang keturunan sultan sangat terganggu

pikirannya menyaksikan kekuasaan kerajaan Islam Banten

dirampas oleh Kolonial Belanda. Oleh Syekh Nawawi,

mereka dianggap sebagai pemerintahan kafir. Atas dasar

itu, Nawawi bertekad melakukan perlawanan terhadap

kekuatan pemerintahan Belanda dan bercita-cita mengem-

balikan kerajaan Islam Banten. Nawawi lalu memutuskan

untuk kembali ke Mekkah sebagai salah satu strategi

perjuangan melalui jalur pendidikan dengan mengader

tokoh-tokoh agama yang datang belajar ke Mekkah.10 Selain

itu, Nawawi juga masih merasa belum cukup dengan ilmu

yang dimilikinya sehingga tidak mau membiarkan waktu

berlalu begitu saja tanpa menimba ilmu di samping mengajar-

kan ilmu yang sudah dimilikinya. Sejak keberadaannya yang

pertama di Mekkah, Nawawi sudah berguru pada ulama-

ulama besar yang terkenal, seperti Syekh Ahmad Khatîb

Sambas, Syekh ‘Abdul Ghanî Bima, dan Syekh Ahmad

Nahrâwî. Kesemuanya adalah ulama yang berasal dari

8 Chaidar, Sejarah Pujangga Islam, h. 6.

9 Istilah “gerakan pemberontakan” muncul dari kolonial Belanda

dan antek-anteknya yang bertujuan memberi kesan pejoratif pada mereka

yang memperjuangkan kemerdekaan dengan melakukan perlawanan fisik

mengusir penjajah. Istilah “gerakan pemberontakan” ini lebih tepatnya

disebut “gerakan perjuangan kemerdekaan”.

10 Chaidar, Sejarah Pujangga Islam,  h. 5.
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kepulauan Semenanjung Indonesia yang bermukim di sana.

Kedatangannya ke Mekkah untuk kedua kalinya ini memberi

peluang baginya untuk lebih mendalami berbagai cabang

ilmu melalui guru-guru yang lebih populer dengan spesialisa-

si ilmu yang diajarkan, baik di Masjid Haram Mekkah maupun

di Madinah—bahkan di Mesir dan Syiria. Tersebutlah nama

Syekh Ahmad Zaynî Dahlân sebagai guru Nawawi dalam

ilmu fikih dan ushul fikih,11 Syekh Ahmad Dimyâthî sebagai

guru dalam ilmu tasawuf dan qirâ’ah. Di Madinah, Nawawi

Banten memilih Syekh Muhammad Khatîb al-Hanbalî sebagai

gurunya dalam ilmu Hadis sekaligus menerima beberapa

Hadis dengan sanad bersambung hingga Rasulullah saw.

yang antara lain sebuah Hadis yang diriwayatkan melalui

sanad yang bersambung kepada Rasulullah saw. melalui

sahabat Abû Dzarr al-Ghifârî.12

11 Syekh Ahmad Zaynî Dahlân adalah seorang ulama Mekkah yang

dikenal sebagai mufti mazhab Syâfi‘î dan penentang keras aliran pemikiran

Wahabiyah. Sebuah buku karya beliau yang membantah dan menentang

pandangan ekstrim Wahabiyah adalah al-Durar al-Saniyyah fî al-Radd ‘alâ
al-Wahâbiyyah. Dalam buku tersebut diuraikan kesalahan ‘Abdul Wahâb

dalam konsep bid‘ah-nya yang membabi buta.

12 Hadis yang diterima Syekh Nawawi dari gurunya dengan sanad
yang bersambung tersebut berbunyi:
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Belum puas dengan gurunya di Mekkah dan Madinah,

Nawawi pun melakukan rihlah ilmiah ke Mesir. Di negeri

menara ilmu itu, beliau berguru pada Syekh Ahmad al-

Mirshafî, seorang ulama terkenal Mesir yang banyak menulis

buku tentang ilmu tauhid, Hadis, balâghah, dan pengajar

tafsir dan Hadis di Universitas al-Azhar.13 Dari Syekh al-Mirshafî

ini, beliau juga menerima Hadis yang diriwayatkan dengan

sanad yang bersambung.14 Selain itu, Nawawi juga berguru

pada beberapa guru yaitu Syekh Yûsuf al-Sunbulâwînî, Syekh

Ahmad al-Dimyâthî, dan sebagainya.

Seperti telah disebutkan, Nawawi pernah secara

langsung memimpin pesantren ayahnya di Tanara Banten

sekembalinya dari Mekkah setelah bermukim di sana selama

tiga tahun, kemudian meninggalkan Banten untuk kembali

ke Mekkah bermukim untuk selama-lamanya hingga beliau

menghembuskan napas terakhirnya dan dimakamkan di

Mekkah pada tanggal 25 Syawal 1314 H/1897 M. Berbagai

analisis seputar faktor penyebab Nawawi meninggalkan

Banten bermunculan. Sejumlah kalangan menilai bahwa

Nawawi merasa dicurigai mengader pemberontak di Banten

yang dengan kecurigaan tersebut pihak pemerintah kolonial

Belanda memata-matai gerakan dan aktivitasnya sehingga

merasa tidak nyaman mengembangkan misinya sebagai

guru dan pengasuh pesantren. Atas dasar itulah ia memutus-

kan kembali ke Mekkah. Di sisi lain, ada juga kalangan

yang menilai pihak pemerintah kolonial Belanda ingin

mengangkat Nawawi sebagai pejabat pemerintahan kolonial

dalam urusan keagamaan. Melalui orang-orang dekatnya,

beliau didesak untuk menerima tawaran tersebut. Merasa

Lihat Muhammad Nawawî, Nashâ’ih al-‘Ibâd fî Bayân Alfâzh Munabbihât
‘alâ al-Isti‘dâd li-Yawm al-Ma‘âd, h. 71. Hadis ini adalah Hadis Qudsi yang

diriwayatkan oleh al-Bukhârî dan Muslim (No. 2577) dengan lafalnya sendiri

dari Abû Dzarr al-Ghifârî. Lihat Fath al-Bârî, vol. XIII, h. 384.

13 Al-Zarkalî, al-A‘lâm, vol. I, h. 247.

14 Al-Nawawî, Nashâ’ih al-‘Ibâd, (t.tp.: al-Halabî, 1938), h. 3.
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hal itu bertentangan dengan prinsip dan keinginannya

memperjuangkan kembalinya kesultanan Islam Banten,

Nawawi pun memilih pulang ke Mekkah.

Terlepas dari itu, yang pasti bahwa Nawawi kembali

menetap di Mekkah dan menjadi seorang ulama terkemuka

dan pengajar tetap di Masjid Haram dalam sebuah halaqah

dengan murid yang berdatangan dari berbagai penjuru dunia.

Kalau saja beliau menetap di Banten, tentu muridnya sangat

terbatas. Sebagai pengajar di Masjid Haram, ia berkontribusi

dalam pengembangan pesantren bukan hanya di tanah air,

melainkan meluas ke berbagai negara melalui murid dan

kader penerusnya. Selain mengajar di Masjid Haram, ia

menjadikan rumahnya di Syieb ‘Alî sebagai madrasah atau

pesantren yang dapat dikunjungi oleh murid-muridnya.

Keluasan ilmu, sifat tawaduk, dan kesederhanaan penampil-

annya membuat para penuntut ilmu yang berkunjung ke

Mekkah lebih banyak memilih Syekh Nawawi sebagai tempat

menimba ilmu. Dengan tekun mereka mengikuti pengajian,

baik di Masjid Haram maupun di kediamannya sehingga

Syekh Nawawi terdesak mengangkat asisten dari muridnya

sendiri yang sudah senior untuk mengajar dasar-dasar ilmu

nahwu, fikih, dan akidah kepada murid-murid baru. Sebagian

besar murid-muridnya berasal dari komunitas al-Jâwî,15

tetapi tidak sedikit juga dari negara lain. Muridnya yang

paling terkenal adalah Syekh ‘Abd al-Sattâr al-Dahlawî.

Muridnya yang satu ini banyak memuji Nawawi dengan

mengatakan,

“Syekh Nawawi sangat masyhur di kalangan ulama dengan

kesalehan, kezuhudan, dan perangai santunnya kepada siapa saja.

Banyak muridnya yang menjadi ulama besar. Ia tinggal di Syieb

15 Kata al-jâwi pada mulanya merupakan istilah yang digunakan orang

Arab saat itu untuk menyebut para pelajar di Mekkah yang berasal dari

kawasan Asia Tenggara (Indonesia, Filipina, Malaysia, dan Thailand) atau

mereka yang menggunakan bahasa Melayu. Istilah itu kemudian menjadi

baku untuk menyebut komunitas Melayu baik pelajar maupun jemaah haji

biasa. Hingga kini, Tenaga Kerja Wanita (TKW) asal Indonesia masih sering

disebut sebagai Khaddâmah Jâwiyyah.
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‘Alî dan saya bolak-balik ke rumahnya. Rumahnya saya temukan

selalu ramai dengan murid-muridnya yang tidak kurang dari dua

ratus orang.”16

Di Indonesia, murid-murid Nawawi termasuk tokoh-

tokoh nasional Islam yang cukup banyak berperan dalam

perjuangan nasional, baik sebagai pendiri pesantren, pendiri

organisasi Islam, maupun selainnya. Di antara muridnya

yaitu: K.H. Hasyim Asy‘ari dari Tebuireng Jombang, Jawa

Timur (Pendiri organisasi Nahdhatul Ulama), K.H. Khali l

Bangkalan Madura, Jawa Timur, K.H. Asy‘ari dari Bawean

yang menikah dengan putri Syekh Nawawi, Nyi Maryam,

K.H. Najihun dari Kampung Gunung, Mauk, Tangerang, yang

menikah denga cucu perempuan Syekh Nawawi, Nyi Salmah

bt. Ruqayyah bt. Nawawi, K.H. Tubagus Muhammad Asnawi

dari Labuan Pandeglang, Banten, K.H. Ilyas dari Kampung

Teras, Tanjung Kragilan, Serang, Banten, K.H. Abd. Ghaffar

dari Kampung Lampung, Kec. Tirtayasa, Serang, Banten,

K.H. Tubagus Bakri dari Sempur, Purwakarta.17

Kontribusi Nawawi dalam pendirian dan pengembangan

pesantren di tanah air bukan hanya melalui kader-kader dan

murid-muridnya, melainkan di luar Indonesia juga terdapat

peran Nawawi dalam pengembangan pendidikan Islam. Di

Mekkah sendiri selain secara langsung membuka pengajian

di kediamannya dengan menggunakan sistem pesantren

Indonesia, peran beliau juga melalui generasi pelanjutnya

semisal lahir dan berkembangnya Madrasah Dâr al- ‘Ulûm

yang cukup masyhur di Mekkah hingga saat ini yang didirikan

oleh dua tokoh yaitu Syekh ‘Abd al-Mannân dan Syekh Muhsin

al-Mûsawî.18 Keduanya adalah generasi yang dididik oleh

murid Nawawi atau generasi kedua setelah Nawawi.

16 ‘Umar ‘Abd al-Jabbâr, Siyar wa Tarâjum ‘Ulamâ’inâ fî al-Qarn al-
Râbi‘ ‘Asyar li al-Hijrah, (t.tp.: Mu’assasah Makkah li al-Thibâ‘ah, t.th.),

h. 288.

17 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren, h. 89.

18 ‘Umar ‘Abd al-Jabbâr, Siyar wa Tarâjum ‘Ulamâ’inâ, h. 174.
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Nawawi Banten sebagai Penulis

Pada umumnya, buku karya Nawawi berbahasa Arab.

Namun, belum diketahui secara pasti jumlah buku yang

telah ditulisnya. Data yang dapat dipertanggungjawabkan

yang terinventarisasi secara lengkap dan jelas judul dan

penerbitnya menyebut 38 buah buku, sebagaimana disebut-

kan oleh Sarkis.19 Dapat dipastikan bahwa karya tulis Nawawi

yang hilang karena belum sempat dicetak jauh lebih banyak

dari jumlah yang disebutkan, sebagaimana kesaksian

muridnya Syekh ‘Abd al-Sattâr al-Dahlawî. Beliau berkata,

“Selain Nawawi sebagai dosen atau pengajar yang ulet,

beliau sangat tekun menulis dan menyusun buku sehingga

karyanya mencapai seratus buku di berbagai bidang ilmu,

antara lain Tafsîr Marâh Labîd yang diajarkan di Masjid Haram,

dan Marâqî al-‘Ubûdiyyah dalam bidang tasawuf yang juga

diajarkan kepada murid-muridnya. Ketika beliau wafat, masih

ditemukan buku yang sedang dianotasi (syarh) dan belum

selesai. ” 20

Di bidang tafsir, Nawawi menulis Marâh Labîd li Kasyf

Ma‘nâ al-Qur’ân al-Majîd  yang kemudian lebih dikenal di

kalangan ulama dengan nama al-Tafsîr al-Munîr li Ma‘âlim

al-Tanzîl yang diterbitkan di Kairo pada 1305 H oleh penerbit

‘Abd al-Razzâq. Selanjutnya, pada 1355 H tafsir ini kembali

dicetak di Kairo oleh penerbit al-Bâbî al-Halabî. Tafsir ini

juga dicetak di Saudi Arabia oleh penerbit al-Maymanah

dengan judul Tafsîr al-Nawawî yang terdiri dari dua jilid.

Perubahan judul ini adalah atas inisiatif penerbit yang ingin

menisbahkan kitab tersebut kepada penulisnya. Jamak

dimaklumi bahwa tradisi penamaaan tafsir yang menisbah-

kan kepada penulisnya telah menjadi tren dalam dunia tafsir,

seperti tafsir yang ditulis Ibn Jarîr al-Thabarî yang berjudul

19 ‘ I lyân Sarkis, Mu‘jam al-Mathbû‘ât al-‘Arabiyyah, (Beirut:

Maktabah al-Tsaqâfah al-‘Arabiyyah, t.th.), vol. I I, h. 1881.

20 Abû Sulaymân Mahmûd b. Mamdûh, Tashnîf al-Asma’ bi Syuyûkh
al-Ijâzah wa al-Simâ‘, (Beirut: Dâr al-Syabâb li al-Thibâ‘ah wa al-Nasyr,

t.th.), h. 303.
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Jâmi‘ al-Bayân fî Tafsîr al-Qur’ân yang lebih populer dengan

nama Tafsîr al-Thabarî, atau tafsir karya al-Alûsî yang berjudul

Rûh al-Ma‘ânî fî Tafsîr al-Qur ’ân al- ‘Azhîm wa al-Sab‘ al-

Matsânî yang lebih dikenal dengan nama Tafsîr al-Alûsî.

Begitu pula dengan nama-nama tafsir yang lebih banyak

menggunakan nama penulisnya, seperti Tafsîr Ibn Katsîr,

Tafsîr Ibn ‘Athiyah, Tafsîr Abû al-Su‘ûd, Tafsîr al-Jamâl, dan

sebagainya.

Di bidang Hadis, setidaknya ada dua buku karya

Nawawi yang masih dicetak dan tetap dipelajari di beberapa

pesantren di Indonesia. Pertama, Tanqîh al-Qawl al-Hatsîts

bi Syarh Lubâb al-Hadîts. Karya Nawawi ini, di samping

sebagai kitab Hadis, juga dapat dikategorikan sebagai kitab

Ilmu Hadis praktis, karena dalam uraiannya—ketika men-

syarah matan hadis yang dimuat oleh kitab Lubâb al-

Hadîts—banyak menjelaskan teori-teori Ilmu Hadis, misalnya

tentang definisi Hadis shahîh, syarat-syarat yang harus

dipenuhi Hadis shahîh, definisi sanad, perbedaan antara

sanad dan isnâd, pengertian matan, dan selainnya.21

Kedua, Nashâ’ih al- ‘ Ibâd fî Bayân Alfâzh Munabbihât ‘alâ

al-Isti‘dâd li Yawm al-Ma‘âd. Karya ini bersifat ulasan terhadap

buku kecil karya Ibn Hajar al-‘Asqalânî yaitu kumpulan Hadis

Nabi saw., perkataan Sahabat, dan Tabi‘în yang berorientasi

pada nasihat-nasihat dan pandangan hidup, seperti perkataan

Abû Bakr ra., “Ada lima kegelapan yang dapat diterangi

oleh lima cahaya pelita: mencintai dunia adalah kegelapan

dan pelitanya adalah takwa; dosa adalah kegelapan dan

pelitanya adalah tobat; kuburan adalah kegelapan dan

pelitanya adalah dua kalimat syahadat; akhirat adalah

kegelapan dan pelitanya adalah amal saleh; tit ian shirât

al-mustaqîm adalah kegelapan dan pelitanya adalah ke-

yakinan.”22

21 Al-Nawawî, Tanqîh al-Qawl al-Hatsîts, h. 3.

22 Al-Nawawî, Nashâ’ih al-‘Ibâd, h. 27.
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Sementara itu, di bidang akidah dan tauhid, setidaknya

ada sembilan judul buku karya Nawawi, antara lain (a) Tîjân

al-Durarî yang merupakan karya komentar atau syarh

terhadap kitab karya Ibrâhîm al-Bâjûrî yang berjudul Risâlah

fî ‘Ilm al-Tawhîd. Tîjân al-Durarî diterbitkan di Kairo 1301

H dan 1309 H, di Mekkah 1329 H, serta dicetak ulang di

Indonesia oleh Maktabah wa Mathba‘ah al-Hidâyah, Surabaya,

t.th.; (b) Dzarî‘ah al-Yaqîn ‘alâ Umm al-Barâhîn, sebuah kitab

yang pupuler di kalangan santri.23 Dalam kitab ini, Nawawi

mengurai dan mengomentari sebuah buku kecil yang

berjudul Umm al-Barâhîn karya Abû ‘Abd Allâh b. Yûsuf al-

Sanûsî (w. 895 H); (c) al-‘Aqd al-Tsamîn Syarh Fath al-Mubîn

yang merupakan penjelasan dan komentar terhadap kitab

tauhid Fath al-Mubîn yang berformat sajak buah karya Abû

al-‘Abbâs Muhammad b. Sulaymân al-Zâhid (w. 819 H). Karya

ini terdiri dari enam puluh permasalahan yang meliputi

ilâhiyyât (ketuhanan), nubuwwât (kenabian), dan sam‘iyyât

(akhirat atau yang gaib). Kitab ini diterbitkan di Kairo oleh

penerbit al-Wahbiyah pada 1300 H;24 (d) Fath al-Majîd fî

Syarh al-Durr al-Farîd yang merupakan komentar atas kitab

gurunya Syekh Ahmad al-Nahrâwî. Nawawi menyelesaikan

penulisan buku ini di siang hari, Sabtu 7 Ramadhan 1294

H. Dicetak untuk pertama kalinya di Mesir tahun 1298 H

dan dicetak ulang di Mekkah pada 1307 H. Karena melonjak-

nya kebutuhan santri di Indonesia untuk memiliki kitab

tersebut, percetakan Menara Kudus mencetak ulangnya

beberapa kali; (e) Nûr al-Zhalâm fî Syarh ‘Aqîdah al-‘Awwâm

yang juga berupa komentar atas kitab tauhid karya Syekh

Ahmad al-Marzûqî al-Mâlikî yang ditulis dalam bentuk sajak.

Edisi perdananya dicetak di Mesir pada 1303 H oleh penerbit

‘Abd al-Razzâq, selanjutnya pada tahun 1329 H oleh penerbit

al-Jamâliyah, tahun 1355 H oleh penerbit al-Bâbî al-Halabî,

23 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat,
Tradisi-Tradisi Islam di Indonesia, (Jakarta: Mizan, 1995), h. 155.

24 ‘ I lyân Sarkis, Mu‘jam al-Mathbû‘ât al-‘Arabiyyah, vol. I I, h.

1881 .
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dan terakhir diterbitkan ulang di Indonesia oleh penerbit

Toha Putra Semarang (t.th.). Bukan hanya itu, buku ini juga

pernah diterjemahkan ke dalam bahasa Jawa dan Madura.

Selain yang disebutkan di atas, masih ada beberapa judul

buku karya Nawawi di bidang akidah dan tauhid, antara

lain Naqâwah al- ‘Aqîdah, al-Nahjah al-Jayyidah, Quthr al-

Ghayts, Qâmi‘ al-Thughyân.

Nawawi juga dikenal sebagai seorang faqîh (ahli fikih)

dan muftî  dalam mazhab Syâfi ‘ î ,  dan sangat produktif

menulis buku dalam bidang tersebut. Di Indonesia hampir

semua pesantren mempelajari karya Nawawi di bidang fikih

terutama pesantren yang berciri salafiyah. Setidaknya, ada

delapan judul buku Nawawi di bidang fikih yang dicetak

berulang kali, baik di Mesir, Saudi Arabia, maupun Indonesia.

Bahjah al-Wasâ’il bi Syarh Masâ’il adalah salah satu judul

buku Nawawi di bidang ini yang cukup populer di kalangan

santri. Kitab ini memuat bahasan tentang fikih ibadah, mulai

dari thahârah hingga haji, dan diakhiri dengan sebuah ulasan

tasawuf. Selain itu, ada dua karya Nawawi yang pem-

bahasannya mencakup fikih ibadah dan fikih muamalah,

yaitu: (a) Qût al-Habîb al-Gharîb berupa komentar atas kitab

fikih karya ‘Alî b. Qâsim al-Ghizzî yang menjelaskan kitab

Ghâyah al-Taqrîb karya Abû Syujâ‘; dan (b) Nihâyah al-Zayn

yang diajarkan di Masjid Harâm kepada santrinya yang sudah

senior. Karya lain di bidang fikih yang lebih fokus pada

masalah ibadah adalah Kâsyifah al-Sajâ Syarh Safînah al-

Najâ yang mengurai tentang ibadah shalat dan puasa. Kitab

lainnya adalah Sullam al-Munâjâh ‘alâ Safînah al-Shalâh

berupa bimbingan praktis pelaksanaan ibadah shalat yang

diperuntukkan bagi anak-anak yang ingin belajar shalat dan

juga kalangan awam. Kitab lain berjudul Sulûk al-Jâddah

fî Bayân al-Jum‘ah wa al-Mu‘âdah merupakan karya Nawawi

tentang shalat Jumat dan ketentuan yang terkait dengannya,

termasuk uraian tentang hukum mengulangi shalat zuhur

bagi orang yang telah menunaikan shalat Jum’at. Kitab lain

di bidang ini juga adalah Fath al-Mujîb bi Syarh Mukhtashar
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al-Khatîb berisi manasik haji bagi kalangan awam dan kaum

perempuan.

Selain sebagai faqîh, Nawawi juga dikenal produktif

menulis buku di bidang tasawuf. Karyanya di bidang tasawuf

cukup populer bukan hanya di kalangan santri di tanah air,

melainkan juga di kalangan ulama Mesir. Beliau dikenal melalui

karyanya seperti Salâlim al-Fudhalâ’ Syarh Manzhûmah

Hidâyah al-Adzkiyâ’ yang merupakan rujukan penting di

bidang tasawuf. Nawawi menguraikan karya Zaynuddîn al-

Malîbârî yang ditulis dalam bentuk sajak menyangkut al-

Maqâmât al-Shûfiyyah. Karya lain di bidang ini adalah Marâqî

al-‘Ubûdiyyah Syarh Bidâyah al-Hidâyah yang fokus pada

tiga poin: ketaatan kepada Allah, perbuatan maksiat, dan

etika mendekatkan diri kepada Allah. Kitab ini pertama kali

diterbitkan di Mesir 1293 H oleh penerbit Boulaq. Sebagai-

mana informasi murid Nawawi, al-Dahlawî, kitab ini sudah

diajarkan sendiri oleh Nawawi di Masjid Haram, sehingga

dari awal sudah berulang kali dicetak yaitu pada tahun 1298

H, 1304 H, 1309 H di Mesir dan di Mekkah ketika Nawawi

masih hidup. Sebuah kitab fikih shalat berjudul Sullam al-

Tawfîq yang di-syarh oleh Nawawi lalu dijuduli Mirqâh Shu‘ûd

al-Tashdîq yang dikategorikan sebagai kitab tasawuf karya

Nawawi karena mengantar pembacanya memahami shalat

dengan pendekatan tasawuf. Karya Nawawi ini pertama kali

diterbitkan di Mesir 1292 H kemudian dicetak ulang pada

tahun 1303 H, dan kembali dicetak di Mekkah tahun 1306

H oleh percetakan al-Maymanah. Cetakan selanjutnya di Mesir

tahun 1309 H oleh penerbit Boulaq yang kemudian dicetak

ulang di Singapura hingga kini.

Berbeda dengan jenis karya-karya di atas, setidaknya

ada enam buah kitab karya Nawawi di bidang sejarah Nabi

(sîrah), yaitu al-Ibrîz al-Dânî fî Mawlid Sayyidinâ Muhammad

al-‘Adnânî, Bughyah al-‘Awwâm fî Syarh Mawlid Sayyid al-

Anâm, Targhîb al-Musytâqîn li Bayân Manzhûmah al-Sayyid

al-Barzanjî, al-Durar al-Bahiyyah fî Syarh al-Khashâ’ish al-

Nabawiyyah, Fath al-Shamad al-‘Âlim ‘alâ Mawlid al-Syaykh
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Ahmad b. Qâsim, dan Madârij al-Shu‘ûd ilâ Iktisâh al-Burûd.

Semua karya Nawawi tersebut berkaitan dengan sejarah Nabi

Muhammad saw. mulai dari lahir hingga wafatnya.

Di bidang tata bahasa Arab, Nawawi menulis beberapa

kitab tentang nahwu  (gramatika bahasa Arab) dan sharf

(morfologis Arab), dan juga balâghah (retorika bahasa Arab).

Di bidang nahwu, Nawawi menulis Kasyf al-Murûthiyyah

‘an Sitâr al-Âjurûmiyyah dan Fath Ghâfir al-Khaththiyyah

‘alâ al-Kawâkib al-Jaliyyah fî Nazhm al-Âjrûmiyyah.

Sementara itu, di bidang sharf, Nawawi mewariskan al-

Fushûsh al-Yâqûtiyyah ‘alâ al-Rawdhah al-Bahiyyah dan

al-Riyâdh al-Qawliyyât fî al-Sharf, dan di bidang balâghah,

Nawawi menulis sebuah buku yang dijuduli Lubâb al-Bayân

fî ‘ I lm al-Balâghah.

Melalui karya-karya tersebut, terutama di bidang fikih

dan tasawuf, pemikiran Nawawi banyak mewarnai dunia

pendidikan Islam di Indonesia pada abad pertengahan hingga

penghujung abad XX. Masa tersebut adalah masa suburnya

perkembangan pesantren salafiyah  yang menggunakan

sistem pengajaran dengan membaca kitab teks berbahasa

Arab, kemudian diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia

atau bahasa daerah lokal, lalu diurai dengan berbagai

penjelasan terkait dengan teks yang dibaca, mulai dari aspek

bahasa hingga kandungan materinya. Karya Nawawi dalam

berbagai bidang ilmu-ilmu keislaman tersebut dipilih oleh

para kiai pengasuh pesantren di tanah air sebagai materi

bacaan disebabkan oleh redaksi bahasanya yang mudah

dipahami dan pertimbangan relasi emosional karena Nawawi

adalah putra Indonesia. Terbukti dari r iset Martin van

Bruinessen ditemukan bahwa pesantren yang paling banyak

menggunakan kitab karya Nawawi adalah pesantren yang

terdapat di Pulau Jawa, dan persentasinya paling tinggi di

Jawa Barat.25

25 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, h. 155.
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Nawawi sebagai Mufasir

Satu-satunya karya Nawawi di bidang tafsir adalah kitab

yang berjudul Marâh Labîd li Kasyf Ma‘nâ al-Qur’ân al-Majîd

yang kemudian berubah nama menjadi al-Tafsîr al-Munîr li

Ma‘âlim al-Tanzîl yang selanjutnya dicetak ulang di Saudi

Arabia dengan nama baru, Tafsîr al-Nawawî. Melalui karya

tafsir ini, Nawawi dikenal sebagai seorang ulama tafsir di

dunia Arab, karena di samping menulisnya dalam bahasa

Arab dengan merujuk kitab-kitab tafsir sebelumnya, kitab

tersebut juga menafsirkan al-Qur’ân secara keseluruhan

(30 juz) sesuai tata urutan ayat dan surah yang tertulis dalam

Mushaf ‘Utsmânî. Tafsir ini terdiri dari dua jilid dalam volume

yang tebal. Keberanian Nawawi menulis tafsir ini pada

awalnya sempat terkendala ketika mengingat sebuah Hadis

Nabi saw. yang menyebutkan:

“Barang siapa berkata tentang (tafsir) al-Qur’ân dengan

pikirannya, hendaklah mempersiapkan dirinya masuk ke

dalam neraka. ”26

Setelah menimbang perlunya meneruskan misi para

pendahulunya yang telah banyak menulis tafsir al-Qur’ân

dan sejalan dengan kebutuhan penuntut ilmu untuk me-

mahami kandungan al-Qur’ân, Nawawi pun memberanikan

diri menulis tafsir ini. Dengan rendah diri ia mengakui bahwa

tafsirnya tidak lebih dari hasil rujukan dan bacaannya dari

beberapa kitab tafsir yang ada. Kitab-kitab tafsir yang

dimaksud secara berurutan adalah al-Futûhât al-Ilâhiyyah

karya Sulaymân b. ‘Umar al-Jammâl (w. 1204 H/1790 M),

Mafâtîh al-Ghayb karya Abû ‘Abd Allâh Fakhr al-Dîn al-Râzî

(w. 1209), al-Sirâj al-Munîr karya Muhammad al-Syarbînî (w.

977 H/1570 M), Irsyâd al-‘Aql al-Salîm karya Abû al-Su‘ûd

(w. 982 H/1574 M), dan Tanwîr al-Miqbâs karya al-Fairûzâbâdî

26 Al-Nawawî, Marâh Labîd, (t.tp.: Dâr al-Fikr, t.th.), vol. I, h. 2.
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(w. 1415). Prestasi Nawawi dalam tafsirnya tersebut secara

umum adalah mendeskripsi kemampuan yang dimilikinya

dalam membahasakan hasil telaahnya terhadap beberapa

referensi tafsir yang disebutkan di atas. Sangat mungkin

beliau juga merujuk kitab tafsir selain yang disebutkan di

atas, seperti al-Jâmi‘ li Ahkâm al-Qur’ân al-Karîm karya al-

Qurthubî (w. 671 H) yang dibuktikan dengan banyaknya

kutipan karya al-Qurthubî yang redaksinya sama, yang

dicontohkan dengan penafsirannya terhadap Q.S. al-Syu‘arâ’

[26]: 52.27

Adalah telah mentradisi di kalangan ulama tafsir meng-

klasifikasi tafsir menjadi tafsir tahlîlî, tafsîr mawdhû‘î, tafsîr

muqârin, dan tafsîr mujmal. Kalau saja ingin objektif

membagi tafsir, adalah kurang tepat kalau mengategorikan

tafsîr mawdhû‘î bukan tafsîr tahlîlî, jika istilah tahlîlî dimaknai

dengan analisis. Pasalnya, salah satu persyaratan mufasir

adalah mesti memiliki kemampuan analisis dalam memahami

redaksi ayat-ayat al-Qur’ân. Artinya, tafsir mawdhû‘î pun

termasuk tafsir yang butuh metode analisis.

Secara umum, Nawawi dalam tafsirnya menggunakan

metode tahlîlî dengan pendekatan tafsîr bi al-ma’tsûr dan

tafsîr bi al-ra’y sebagaimana kebanyakan kitab tafsir yang

ditulis berdasarkan tata urutan ayat dan surah al-Qur’ân.

Nawawi dalam pendekatan tafsir bi al-ma’tsûr banyak

mengutip ayat-ayat al-Qur’ân ketika menafsirkan sebuah

ayat. Hal ini sejalan dengan prinsip bahwa al-Qur’ân adalah

satu kesatuan yang tidak terpisahkan yang biasa diistilahkan

dengan ungkapan juz’ lâ yatajazza’. Berangkat dari prinsip

ini, ulama tafsir sepakat bahwa tidak ada penafsiran yang

lebih tepat dari menafsirkan sebuah ayat dengan ayat lain.

Dalam kitab Marâh Labîd ini, Hadis Nabi saw. menempati

posisi penting dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur ’ân

sehingga perpaduan antara tafsîr al-âyah bi al-âyah dan

27 Al-Nawawî, Marâh Labîd, vol. II, h. 108. Bandingkan dengan al-

Qurthubî pada tafsir ayat dan surah yang sama. Al-Qurthubî, al-Jâmi‘ li
Ahkâm al-Qur’ân, vol. XI I I,  h. 69.
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tafsîr al-âyah bi al-sunnah sangat dominan. Bukti untuk

itu dapat dicermati ketika Nawawi menafsirkan Q.S. al-

Baqarah [2]: 221:

“Dan janganlah kamu nikahi wanita-wanita musyrik sebelum

mereka beriman. Sesungguhnya wanita budak lebih baik

daripada wanita musyrik walaupun dia menarik hatimu…”

Nawawi menafsirkan ayat tersebut sebagai berikut:

“Maksudnya, janganlah kamu nikahi wanita-wanita yang

musyrik kepada Allah kecuali jika mereka kembali beriman

kepada Allah dengan mengucap dua kalimat syahadat dan

konsisten dengan ajaran Islam. Ayat ini dimaksudkan kepada

mereka selain wanita-wanita ahl al-kitâb (berdasarkan Q.S.

al-Mâ’idah [5]: 5) sesuai dengan Hadis yang diriwayatkan

oleh Jâbir dari Rasulullah saw. yang bersabda, “Kita boleh

menikahi wanita-wanita ahl al-kitâb, sebaliknya mereka

tidak boleh menikahi wanita-wanita kita (muslimah).”28

Secara tersirat, berdasarkan ayat dan Hadis yang

dijadikan alasan menafsirkan Q.S. al-Baqarah [2]: 221

tersebut, Nawawi berpendapat bahwa komunitas ahl al-

kitâb tidak termasuk komunitas musyrik, sekalipun secara

akidah (boleh jadi) mereka musyrik. Namun, dalam konteks

perkawinan sebagai bagian dari interaksi sosial, mereka

diposisikan dalam komunitas tersendiri dengan sebutan

ahl al-kitâb. Jika demikian halnya, non-Muslim terdiri dari

dua komunitas, yakni al-musyrikûn dan ahl al-kitâb. Dengan

pandangannya ini, Nawawi membolehkan perkawinan antara

laki-laki Muslim dan wanita non-Muslim dari kalangan ahl

al -ki tâb.

Dalam kitab Marâh Labîd ini, Nawawi juga memosisikan

28 Al-Nawawî, Marâh Labîd, vol. I, h. 60.



633Signifikansi Tafsir Marâh Labîd ...JSQ, Vol. I, No. 3, 2006

perkataan Sahabat pada posisi penting dalam menjelaskan

ayat al-Qur’ân. Pendapat dan perkataan Sahabat semisal

Ibn ‘Abbâs, Ibn Mas‘ûd, ‘Alî b. Abî Thâlib dan sejumlah

sahabat lain banyak menghiasi tafsirnya dalam menjelaskan

ayat-ayat al-Qur ’an. Sebagai contoh, penafsiran Q.S. al-

Baqarah [2]: 273:

“Berinfaklah kepada orang-orang fakir yang terikat (oleh

jihad) di jalan Allah. Mereka tidak dapat berusaha di muka

bumi. Orang yang tahu menyangka mereka orang kaya

karena memelihara diri dari meminta-minta. Kamu kenal

mereka dengan melihat ciri-ciri dan sifat-sifatnya, mereka

tidak meminta kepada orang dengan cara mendesak.”

Nawawi menjelaskan ayat tersebut sebagai berikut:

“...pada dasarnya mereka tidak suka meminta-minta sehingga

tidak mungkin mereka mendesak untuk meminta. Meminta

dengan cara mendesak agar orang memberi sesuatu disebut

ilhâfan. Dengan demikian, yang dimaksud ayat tersebut

adalah peringatan tentang tidak baiknya meminta dengan

cara ilhâfan. Diriwayatkan dari Ibn Mas‘ûd, beliau berkata,

Sesungguhnya Allah SWT. mencintai orang yang senantiasa

menjaga harga dirinya, dan membenci orang-orang yang

keji, jorok, meminta-minta dengan cara mendesak. Jika

diberi banyak, ia memuji secara berlebihan. Jika diberi

sedikit, ia mencela secara berlebihan. Jika tidak diberi, ia

mencaci-maki.”29

Antara metode tafsir bi al-ma’tsûr dan bi al-ra’y dalam

sebuah karya tafsir sulit dipisahkan. Akibatnya, klasifikasi

kitab tafsir yang berkategori tafsir bi al-ma’tsûr dan bi al-

ra’y tidak dapat dibuktikan jika yang dimaksud dengan kitab

tafsir bi al-ma’tsûr adalah yang hanya menggunakan atsar

(al-Qur’ân, Sunnah, dan pendapat Sahabat) dalam menafsir-

kan dan menjelaskan kandungan ayat-ayat al-Qur’ân. Sebagai

contoh, tafsir al-Durr al-Mantsûr fî al-Tafsîr bi al-Ma’tsûr karya

29 Al-Nawawî, Marâh  Labîd, h. 80.
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al-Suyûthî (w. 911 H) yang dikategorikan sebagai tafsir bi

al-ma’tsûr. Dari namanya, tafsir tersebut terkesan mengguna-

kan metode bi al-ma’tsûr. Namun, jika dicermati lebih jauh,

isinya sarat dengan pandangan, pendapat, dan penafsiran

dari penulisnya sendiri. Demikian halnya dengan kitab tafsir

yang digolongkan sebagai tafsir bi al-ra’y dapat dipastikan

menggunakan metode tafsir bi al-ma’tsûr karena tidak satu

pun kitab tafsir yang tidak menjadikan al-Qur’ân dan Sunnah

sebagai landasan pertama dan utama dalam memahami

ayat-ayat al-Qur’ân.

Jika melacak kitab-kitab tafsir, baik yang ditulis pada

penghujung abad II I H—di mana periode tafsir al-Qur’ân

mulai dibukukan secara sistematis dan diawali dengan Tafsîr

al-Thabarî—, maupun yang ditulis pada abad-abad berikutnya

hingga pada awal abad XIV H, terdapat sebuah fenomena

yang mewarnai seluruh corak dan metode tafsir tersebut,

yaitu fenomena menjelaskan makna ayat-ayat al-Qur ’ân

dengan pendekatan qirâ’ât atau macam-macam qirâ’ah .

Muncul pertanyaan, mengapa begitu penting unsur qirâ’ât

ini dalam memahami ayat-ayat al-Qur’ân? Qirâ’ah yang benar

adalah seni baca al-Qur’ân secara tepat. Ilmu ini diperkenal-

kan oleh Nabi Muhammad saw. sendiri sebagai suatu praktik

(sunnah) tentang tata cara bacaan setiap ayat.30 Aspek ini

juga terkaitan erat dengan kewahyuan al-Qur’ân. Teks al-

Qur’ân diturunkan dalam bentuk ucapan lisan. Suatu ketika

‘Umar b. al-Khaththâb dan Hisyâm b. Hâkim berselisih

tentang bacaan sepotong ayat dalam Q.S. al-Furqân [25],

meskipun keduanya pernah berguru langsung kepada Nabi

Muhammad saw. ‘Umar bertanya kepada Hisyâm, “Siapa

yang telah mengajarimu?” Dia menjawab, “Nabi Muhammad

saw.”31 Kejadian serupa dialami oleh Ubay b. Ka‘b.32 Tidak

30 Ibn Mujâhid, Kitâb al-Sab‘ah fî al-Qirâ’ât, (Kairo: Dâr al-Ma‘ârif,

t.th.), cet. I I, h. 52.

31 Ibn Mujâhid, Kitâb al-Sab‘ah fî al-Qirâ’ât, h. 10.

32 Muslim, Shahîh Muslim, Hadis No. 205.
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ada seorang Sahabat yang berani mengada-ada untuk

membuat bacaan sendiri. Semua bacaan yang benar sekecil

apa pun adalah warisan dari Nabi saw.33

Selanjutnya, berguru secara l isan melalui seorang

instruktur yang memiliki otoritas keilmuan sangat diperlukan.

Tradisi ini terus berlangsung dari satu generasi ke generasi

lain. Dengan kata lain, tidak ada bacaan yang bermula dari

kreasi seorang penggubah secara pribadi. Di awal kemuncul-

annya, bacaan yang beragam itu bersumber dari orang-

orang yang memiliki otoritas yang persambungan sanad-

nya dapat dilacak sampai kepada Nabi Muhammad saw.34

Nawawi termasuk mufasir yang menempuh tradisi yang

menafsirkan dan memahami ayat-ayat al-Qur ’ân dengan

pendekatan ilmu qirâ’ât sehingga jarang ditemukan ayat

yang tidak dikomentari terkait dengan perbedaan qirâ’ât.

Dalam hal ini, beliau terkadang mengemukakan argumentasi

setiap penganut qirâ’ât yang ada. Salah satu sebab muncul-

nya varian qirâ’ah yang benar dari Nabi Muhammad saw.

adalah untuk memudahkan pengucapan al-Qur’ân berdasar-

kan dialek yang berbeda-beda di kalangan bangsa Arab

yang beragam suku dan kabilah pada masa turunnya al-

Qur’ân. Untuk itulah Nabi Muhammad saw. memohon kepada

Allah agar umatnya dimudahkan membaca al-Qur’ân dengan

beberapa dialek.35 Berdasarkan pada uraian di atas, qirâ’ât

yang mu‘tabarah menurut kriteria yang telah ditetapkan

oleh ulama qirâ’ât harus memenuhi tiga unsur: pertama,

sesuai dengan tata bahasa Arab yang benar; kedua, sesuai

dengan tulisan salah satu Mushaf ‘Utsmânî; dan ketiga,

ke-shahih-an  sanad-nya dapat dipertanggungjawabkan

dengan bersumber dari Nabi Muhammad saw.36

33 Ibn Mujâhid, Kitâb al-Sab‘ah fî al-Qirâ’ât, h. 9.

34 Ibn Mujâhid, Kitâb al-Sab‘ah fî al-Qirâ’ât, h. 4.

35 Ibn al-Jazarî, al-Nasyr fî al-Qirâ’ât al-‘Asyr, (Dâr al-Kutub al-

‘Arabî, t.th.), vol. I, h. 7.

36 Ibn al-Jazarî, al-Nasyr fî al-Qirâ’ât al-‘Asyr, vol. I, h. 9.
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Tafsir Marâh Labîd atau al-Tafsîr al-Munîr karya Nawawi

Banten dengan berbagai ciri dan karakternya, dengan

beragam aspek dan orientasinya, mulai dari orientasi

substansi ‘Ulûm al-Qur’ân yang terkait dengan i‘jâz al-Qur’ân,

muhkam dan mutasyâbih, nâsikh dan mansûkh, hingga

substansi materi-meteri ilmu keislaman dan ilmu kebahasa-

an, seperti hukum (fikih), akidah dan ilmu kalam, tasawuf

dan akhlak, nahwu, sharf, dan balâghah, memosisikan

tafsir ini sebagai sesuatu yang layak untuk dikaji secara

terpisah (berdasarkan substansi dan orientasi i lmu-i lmu

keislaman dan kebahasaan yang disebutkan). Tafsir Nawawi

ini sangat berjasa dalam merintis dan mengembangkan

tafsir di Indonesia, terutama jika dilihat dari sisi peran tafsir

ini sebagai rujukan utama di berbagai lembaga pendidikan

Islam yang paling dominan di era sebelum dan sesudah

kemerdekaan RI yaitu lembaga pendidikan pesantren.

Pasalnya, dari kader pesantren inilah terlahir tokoh-tokoh

Islam yang di kemudian hari berperan penting dalam

mengkaji dan menafsirkan al-Qur’ân.[]
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PEMETAAN TAFSIR
DI INDONESIA (1990-2000)

ejumlah artikel, buku, skripsi, dan penelitian, baik

yang diterbitkan maupun belum (tidak) diterbitkan,

baik yang ditulis oleh sarjana luar negeri maupun

dalam negeri, telah membahas dinamika tafsir di Indonesia

secara metodologis. Dari kalangan sarjana luar negeri, Johns

adalah salah seorang Indonesianis yang paling aktif meng-

amati perkembangan tafsir al-Qur’ân di Tanah Air. Beberapa

artikelnya telah dipublikasi dalam jurnal-jurnal akademik

ternama, atau menjadi salah satu bab dalam berbagai

publikasi, di antaranya “Qur’anic Exegesis in the Malay World:

In Search of a Profi le”,1 “ Islam in the Malay World: an

Explanatory Survey with Some Reference to Qur’anic

Exegesis”.2 Meski beberapa hal terdapat pengulangan,

1 A.H. Johns, “Qur’anic Exegesis in the Malay World: In Search of a
Profile”, dalam Andrew Rippin (ed.) Approaches to the History of the

Interpretation of the Qur’an, (Oxford: Oxford University Press, 1988),
h. 257-258.

2 A.H. Johns, “Islam in the Malay World: An Explanatory Survey with
Some Reference to Qur’anic Exegesis” dalam R. Israeli & A.H. Johns (eds.),
Islam in Asia: Volume II Southeast Asia and East Asia, (Boulder: Westview,
1984) yang telah diterjemahkan oleh Azyumardi Azra (ed.), Perspektif

Islam Asia Tenggara, h. 98-144.

Judul Buku : Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermeneutika hingga Ideologi

Penulis : Islah Gusmian

Penerbit : Jakarta, TERAJU, Februari 2003

Isi : 372 halaman
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semua tulisannya memiliki poin penting dan kontribusi

tersendiri bagi studi al-Qur’ân di Indonesia.

Selain Johns, Riddel dalam artikelnya “Earliest Qur’anic

Exegetical Activity in Malay-Speaking State”,3 juga merekam

upaya dan kegiatan penafsiran sepanjang abad XVI dan

XVII yang terurai dalam bab IX dan XII, Islam and the Malay-

Indonesian World: Transmission and Responses, (Singapore:

Horizon Books, 2001). Sementara itu, dalam salah satu

tulisannya “The Use of Arabic Commentaries on the Qur’an

in the Early Islamic Period in South and Southeast Asia: a

Report on Work Process”4 Riddel mencermati penggunaan

tafsir berbahasa Arab di kawasan Asia Selatan dan Tenggara

pada masa-masa awal, dan dalam artikelnya “Controversy

in Qur’anic Exegesis and Its Relevance to the Malay-

Indonesia World”,5 ia menjelaskan pengaruh perkembangan

dunia tafsir di dunia Muslim ke dalam dinamika Islam dan

Muslim di Nusantara. Feener dalam artikelnya “Notes towards

the History of Qur’anic Exegesis in Southeast Asia”,6

merangkum sejarah perkembangan tafsir di Nusantara dari

awal hingga akhir.

Dari kalangan sarjana dalam negeri, Yunan Yusuf dalam

dua tulisannya turut berkontribusi di bidang ini.7 Karena

hanya berbentuk artikel, penelit ian ini dapat dipastikan

3 Peter G. Riddel, “Earliest Qur’anic Exegetical Activity in Malay-
Speaking State”, Archipel, 38 (1989), h. 107-124.

4 Peter G. Riddel, “The Use of Arabic Commentaries on the Qur’an
in the Early Islamic Period in South and Southeast Asia: A Report on Work
Process”, Indonesia Circle Journal, vol. LI (1990).

5 Peter G. Riddel, “Controversy in Qur’anic Exegesis and Its
Relevance to the Malay-Indonesia World”, dalam Anthony Reid (ed.), The

Making of an Islamic Political Discourse in Southeast Asia, (Calyton:
Monas Papers on Southeast Asia, 1993), h. 27-61.

6 R. Michael Feener, “Notes towards the History of Qur’anic Exegesis
in Southeast Asian”, Studia Islamika, vol. V, no. 3 (1998), h. 47-76.

7 Yunan Yusuf, “Perkembangan Metode Tafsir di Indonesia”,
Pesantren,  vol. VII I,  no. 1, 1991, h. 34; Yunan Yusuf, “Karakteristik
Tafsir al-Qur’ân di Indonesia Abad XX”, Jurnal Ulumul al-Qur’ân,  vol.
III, no. 4, 1992, h. 50.
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sebagai penelitian yang sangat singkat, dibatasi hanya pada

abad XX dengan sembilan kitab tafsir, sehingga tafsir yang

ditulis pada awal tahun 1990-an belum terjangkau dalam

artikel ini. Sembilan tafsir yang dimaksud adalah (1) Tafsir

al-Qur’ân al-Karîm Bahasa Indonesia karya Mahmud Yunus;

(2) Al-Furqân: Tafsir al-Qur ’ân karya A. Hassan; (3) Tafsir

Qur’ân karya H. Zainuddin Hamidy dan Fachruddin HS.;

(4) Al-Qur’ân dan Terjemahnya karya Tim Depag RI; (5) Tafsir

Rahmat karya H. Oemar Bakry; (6) Tafsir al-Nûr dan (7) Tafsir

al-Bayân keduanya karya TM. Hasbi ash-Shiddieqy; (8) Tafsir

al-Qur’ân al-Karîm karya H.A. Halim Hassan, H. Zainal Arifin

Abbas, dan Abdurrahman Haitami; dan (9) Tafsir al-Azhar

karya Buya Hamka. Riset yang lebih kaya data dilakukan

oleh Amin Summa yang mengkaji 15 karya tafsir di Indonesia

dengan memfokuskan diri pada gaya-gaya penulisan dan

frekuensi cetak ulangnya.8

Kajian yang sangat komprehensif dan metodologis

atas perkembangan tafsir al-Qur’ân di Indonesia dikembang-

kan oleh Federspiel.9 Dari segi jangkauannya, penelitian

ini bersifat umum dengan memasukkan tafsir dan seluruh

buku-buku yang mengkaji tentang al-Qur’ân seperti i lmu

tafsir, terjemah al-Qur’ân, dan indeks al-Qur’ân. Ada 58 buku

yang menjadi objek kajian penelitian ini yang terbit sekitar

tahun 1950-an, yang diwakil i oleh buku Sejarah dan

Pengantar Ilmu al-Qur ’an/Tafsir karya TM. Hasbi ash-

Shiddieqy, hingga akhir tahun 1980-an yang diwakili oleh

buku Perspektif Islam dalam Pembangunan Bangsa yang

diedit oleh A. Rifa’i Hasan. Namun, buku Quraish Shihab,

Membumikan al-Qur’ân (1994), Wawasan al-Qur ’an (1996),

dan Lentera Hati (1994) yang sebelumnya tidak dikaji oleh

Federspiel dalam edisi Inggrisnya, telah menjadi bagian

8 Muhammad Amin Summa, Terjemah dan Tafsir al-Qur’ân di Indonesia:

Sejarah Pertumbuhan dan Perkembangannya, (Jakarta: Lembaga Penelitian
UIN Syarif Hidayatullah, 1997).

9 Howard M. Federspiel, Popular Indonesian Literature of the Qur’an,

(Cornell: Cornell Modern Indonesian Project, 1994).
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objek kajian ini dalam edisi Indonesianya.10 Hal itu dilakukan

berkat dorongan mahasiswa Indonesia di Institute of Islamic

Studies (IIS) Mc.Gill University, yang mengharapkan karya

Quraish Shihab dimasukkan dalam pemetaan tersebut,

meskipun ketika penelitian tersebut dilakukan, karya-karya

Quraish Shihab belum dibukukan.

Karya serupa adalah buku yang tengah diulas dalam

tulisan ini, yaitu penelitian Islah Gusmian,11 yang merupakan

tesisnya di Program Pascasarjana UIN Sunan Kali jaga

Yogyakarta, yang dipromotori oleh Drs. Akh. Minhaji MA.,

Ph.D., dan diuji oleh Prof. Dr. Amin Abdullah, MA., yang

sekaligus memberi kata pengantar dalam versi bukunya

dengan judul Arah Baru Metode Penelitian Tafsir Indonesia.

Membaca pengantar tersebut, seolah-olah Amin Abdullah

ingin mengatakan bahwa penelit ian buku ini berbeda

dengan buku yang telah beredar dalam tema yang sama.

Buku ini memang berbeda dengan pemetaan metodologis

yang telah dilakukan oleh al-Farmâwî (ijmâlî, tahlîlî, muqâran,

dan  mawdhû‘î)12 dan ‘Alî al -Shâbûnî (r iwâyah, ra’y, dan

isyârî)13 terhadap metodologi tafsir secara umum.

Dengan fokus yang sedikit berbeda, Nashruddin Baidan

juga telah meneliti metodologi penulisan tafsir di Indonesia.14

Ada tiga aspek yang dikaji di dalamnya, yaitu: lahir, tumbuh,

dan berkembangnya tafsir di Indonesia. Buku ini tidak hanya

memuat tafsir yang diproduksi oleh penulis Indonesia, tetapi

juga memuat tafsir yang datang dari Timur Tengah. Kecuali

10 Howard M. Federspiel, Kajian al-Qur’ân di Indonesia, (Bandung:
Mizan, 1996).

11 Is lah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermeneutika

hingga Ideologi,  (Jakarta: Teraju, 2003).

12 ‘Abd al-Hayy al-Farmâwî, Bidâyah Tafsîr Mawdhû‘î: Dirâsah

Manhajiyyah Mawdhû‘iyyah,  (t.tp.: t.p, 1976), h. 17.

13 Muhammad ‘Alî al-Shâbûnî, al-Tibyân fî ‘Ulûm al-Qur’ân, (Beirut:
‘Âlam al-Kutub, t.th.), h. 67.

14 Nashruddin Baidan, Perkembangan Tafsir al-Qur’ân di Indonesia,
(Solo: Tiga Serangkai, 2002).
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itu, buku ini juga memuat

tafsir yang terpencar-

pencar di dalam berbagai

kitab lain seperti kitab-kitab

aliran kebatinan (kejawen),

seperti Darmogandul.

Dalam kajiannya,

Nashruddin memetakan

perkembangan tafsir al-

Qur’ân di Indonesia men-

jadi empat periode, yaitu

periode klasik (abad VII-XV

M), periode tengah (abad

XVI-XVIII M), periode pra-

modern (abad IX M), dan

periode modern (abad XX M). Yang terakhir ini dibagi lagi

menjadi kurun waktu pertama (1900-1950), kurun waktu

kedua (1951-1980), dan kurun waktu ketiga (1981-2000).

Pemetaan tersebut didasarkan pada ciri -cir i tafsir yang

terdapat di Indonesia yang ditampilkan pada pembahasan

tafsir pada setiap periode. Setiap periode menampilkan

kondisi penafsiran secara rinci berupa bentuk, metode,

dan corak tafsirnya. Disebut periode klasik karena periode

itu dianggap sebagai cikal bakal perkembangan tafsir untuk

masa selanjutnya. Sedangkan ciri pokok periode tengah

adalah adanya pegangan tafsir bagi guru dan murid dan

tidak lagi mengandalkan ingatan seperti pada periode klasik.

Pola penafsiran ini berlaku hingga abad XVIII. Ciri yang paling

dominan pada periode pramodern adalah penafsirannya

telah dilakukan dalam bentuk tertulis. Abad XX dianggap

sebagai periode modern dalam perkembangan tafsir di

Indonesia karena abad ini memberi kontribusi yang cukup

menggembirakan dalam upaya penafsiran al-Qur’ân, terlebih

jika dibandingkan dengan periode sebelumnya. Nashruddin

mendefinisikan kegiatan tafsir al-Qur’ân di Indonesia secara

operasional sebagai upaya menjelaskan kandungan kitab
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suci al-Qur’ân kepada bangsa Indonesia melalui bahasa

yang digunakan oleh bangsa tersebut, baik dalam bahasa

nasional (bahasa Indonesia) maupun dalam bahasa daerah,

seperti Melayu, Jawa, dan Sunda. Jadi, tafsir al-Qur’ân yang

dimaksud tidak terbatas pada penjelasan yang terkodifikasi,

akan tetapi dapat berbentuk makalah, artikel dalam bentuk

manuskrip, atau cetakan.

Dalam bentuk skripsi (S1), kajian serupa dilakukan

misalnya oleh Lisma D. Fuaidah15 dan Izza R. Nahrowi16

yang mengungkap sejarah perkembangan tradisi ini pada

abad XVI hingga abad XIX, mencatat beberapa karya pada

periode itu, dan menjelaskan faktor-faktor yang melatar-

belakangi penulisan tafsir saat itu.

* * * * *

Buku ini menggali dua hal penting. Pertama, peta

metodologi karya tafsir di Indonesia pada satu dekade

terakhir yaitu tahun 1990 hingga 2000 yang terdiri dari aspek

penulisan tafsir dan aspek metodologi penafsiran. Dari sini,

Islah juga ingin menganalisis dinamika yang memungkinkan

munculnya tren-tren baru dalam penulisan tafsir di Indonesia,

serta tema-tema kajian yang muncul. Kedua, wacana dan

kepentingan apa yang diusung di balik penulisan tafsir.

Dalam hal ini, Islah hendak mengurai sekaligus menegaskan

bahwa karya tafsir tidak muncul dari dan dalam ruang hampa

yang luput dari berbagai kepentingan, baik sosial, ekonomi,

maupun polit ik.17 Buku ini juga membangun kerangka

teoretis pada dua medan pokok, yakni  medan teknis

penulisan tafsir yang bergerak menelusuri seluruh aspek

dalam bangunan tekstualitas dan teknis penulisan tafsir,

15 Lisma D. Fuaidah, “Kajian al-Qur’ân Kontemporer: Gagasan dan
Pendekatan Penafsiran al-Qur’ân di Indonesia”, Skripsi Fakultas
Ushuluddin UIN Syarif Hidayatullah Jakarta (2002).

16 Izza R. Nahrowi, “Karakteristik Kajian al-Qur’ân di Indonesia”,
Skripsi Fakultas Ushuluddin UIN Syarif Hidayatullah Jakarta (2002).

17 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, h. 31-32.
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dan medan “dalam” yang terkait dengan prinsip hermeneutika

yang digunakan dalam praktik penafsiran.18

Untuk mengungkap keragaman teknis penulisan dan

hermeneutika tafsir serta ideologi yang diusung oleh literatur

tafsir di Indonesia, buku ini menggunakan dua metode,

yaitu hermeneutika dan analisis wacana. Metode herme-

neutika19 digunakan untuk mengungkap paradigma dan

episteme yang digunakan penafsir dalam membangun

kerangka metodologi tafsir dan juga untuk memperlihatkan

hubungan antara penulis (pembicara), pembaca (pendengar),

dan teks (al-Qur’ân). Dalam kerangka ini akan terungkap

nuansa proses kreatif penafsir di Indonesia dalam menafsir-

kan al-Qur’ân. Sedangkan analisis wacana kritis20 digunakan

untuk menyingkap kepentingan dan ideologi yang terselip

di balik bahasa yang digunakan dalam penulisan literatur

tafsir.21

Buku setebal 372 halaman ini terdiri dari enam bab,

termasuk pengantar yang ditulis Amin Abdullah. Bab I

secara khusus memuat pendahuluan yang menjelaskan

latar belakang penelitian dan pembatasannya pada dekade

1990-an sebagai rentang waktu kajian, kerangka analisis

dan teori. Dalam hal ini, penulis ingin menjelaskan bahwa

setidaknya pada akhir dekade 1990-an telah terjadi geliat

yang cukup menarik dalam tradisi tafsir di Indonesia, baik

dalam konteks kuantitas literatur tafsir yang ditulis para

intelektual Muslim Indonesia, seperti semakin banyaknya

karya tafsir yang ditulis oleh para sarjana negeri ini, maupun

dalam konteks kualitas seperti munculnya beragam tujuan,

bentuk, dan prinsip metodologi yang digunakan sebagai

akibat dari proses intelektualisasi pada dekade-dekade

sebelumnya.

18 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, h. 33.

19 Teori ini dipakai untuk menyelesaikan persoalan pada bab III.

20 Teori ini dipakai untuk menyelesaikan persoalan pada bab V.

21 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, h. 34.
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Historisitas Kajian al-Qur’ân di Indonesia

Bab II mengkaji sejarah kajian al-Qur’ân di Indonesia.

Pada pembahasan ini, penulis menggambarkan latar be-

lakang munculnya kajian al-Qur ’ân di Indonesia, geliat

penulisan tafsir al-Qur’ân di Indonesia, periodisasi literatur

tafsir al-Qur’ân di Indonesia, dan historisitas dua puluh empat

(24) tafsir al-Qur ’ân di Indonesia dekade 1990-an yang

merupakan pengantar awal dalam kajiannya. Mengacu pada

pembahasan ini, secara kronologis dan metodologis,

perkembangan tafsir di Indonesia dapat dipetakan.

Persentuhan masyarakat Indonesia dengan al-Qur’ân

dimulai sejak usia dini dalam lingkungan keluarga. Hal ini

dapat terjadi karena, pada umumnya, mayoritas masyarakat

Indonesia sejak masuknya Islam di Aceh, hidup sebagai

masyarakat agraris yang memungkinkan mereka memiliki

banyak waktu luang untuk berkumpul di rumah dan me-

laksanakan shalat jemaah bersama keluarga. Pada saat itulah

anak-anak diajar membaca al-Qur’ân oleh orang tuanya. Di

samping itu, anak-anak pada masa tersebut belum disibukkan

oleh varian kegiatan yang menyita waktu.

Jika dilihat lebih jauh, ada lima tempat pembelajaran

al-Qur’ân di Indonesia, yaitu: rumah orang tua (keluarga),

rumah syekh (guru mengaji), mushalla, masjid, dan madrasah

(pesantren). Anak usia balita pada umumnya belajar al-Qur’ân

di rumah orang tuanya. Mereka diajarkan basmalah,

ta‘awwudz , surah pendek, doa-doa, dan sebagainya.

Biasanya, mereka diajarkan ketika sedang bermain, ber-

senda gurau, atau sembari disuapi makanan. Selanjutnya,

anak-anak dapat melanjutkan pembelajarannya di rumah

syekh (guru mengaji), masjid, atau mushalla. Biasanya, syekh

mengelompokkan mereka menjadi kelompok pemula dan

lanjutan. Kelompok pemula menggunakan kitab Qâ’idah

Baghdâdiyyah (biasa juga disebut “Qur’ân Kecil”) yang berisi

tata cara pelafalan huruf yang dilengkapi dengan Juz ‘Amma.

Kitab ini ditulis di Bagdad sekitar 800 tahun yang lalu.

Sementara itu, kelompok lanjutan menggunakan mushaf
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al-Qur’ân (biasa disebut “Qur’ân Besar”). Di daerah tertentu,

masyarakat menyediakan tempat dan waktu khusus di masjid

untuk belajar al-Qur’ân. Galibnya, pembelajaran al-Qur’ân

di masjid diikuti oleh anak yang berusia mumayyiz (6-12

tahun) di mana pada usia tersebut dianggap telah mengerti

kebersihan sehingga dapat menjaga kebersihan di dalam

masjid yang merupakan tempat ibadah. Umumnya, guru

mengaji berdiri di mimbar atau duduk bersandar di salah

satu tiang masjid lalu anak didik duduk di sekelilingnya.

Jika peserta dianggap banyak, guru mengaji menunjuk

asisten yang dianggap telah cakap untuk membantu

membimbing anak didiknya. Sementara itu, sistem pem-

belajaran di mushalla hampir sama dengan sistem pem-

belajaran al-Qur’ân di masjid. Hanya saja, mushalla adalah

tempat yang lebih kecil dengan masjid. Di samping itu,

guru mengaji yang di masjid biasanya lebih terkenal

ketimbang yang di mushalla. Oleh karena itu, anak didik

di mushalla yang telah pintar biasanya memilih pindah ke

masjid untuk berguru kepada guru mengaji yang lebih

terkenal.22

Tempat lain yang digunakan untuk belajar al-Qur’ân

adalah madrasah atau pesantren. Pendirian madrasah di

Indonesia diawali dengan Surat Keputuasan (SK) Menteri

Agama RI pada tahun 1964 dengan ketentuan sebagai

berikut: Tingkat Ibtidaiyah 4 tahun, Tingkat I‘dadiyah 3 tahun,

dan Tingkat Tsanawiyah. Pelajaran yang diajarkan di Tingkat

Ibtidaiyah adalah al-Qur’ân sebanyak 3 sks, ilmu tajwid 3

sks, ilmu fikih 2 sks, dan ilmu akhlak 2 sks. Di samping

itu, Depdikbud (Depdiknas) mewajibkan 2 sks untuk pelajaran

al-Qur’ân di Sekolah Dasar seperti yang termuat dalam SK

Depdikbud (Depdiknas) tahun 1993.23

22 A. Sayuthi A. Nasution, “Amâkin Ta‘lîm al-Qur’ân fî Indûnîsiyâ”,
Az-Zahra, (vol. IV, no. 1, 2005).

23 A. Sayuthi A. Nasution, “Amâkin Ta‘lîm al-Qur’ân fî Indûnîsiyâ”,
h. 1-9.
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Sistem pendidikan Islam pertama di Indonesia mem-

perlihatkan bagaimana al-Qur’ân telah diperkenalkan pada

setiap warga Muslim sejak kecil melalui kagiatan yang

dinamai “Pengajian al-Qur’ân” di surau, langgar, atau masjid.

Pendidikan al-Qur ’ân ketika itu adalah pendidikan Islam

pertama yang diberikan kepada anak didik, sebelum mereka

diperkenalkan praktik-praktik ibadah.24

Bentuk pembelajaran seperti di atas dilakukan terhadap

beberapa bagian al-Qur’ân. Sebagai permulaan, anak didik

diajari Q.S. al-Fâtihah kemudian surah-surah pendek dalam

Juz ‘Amma. Dalam pengajian ini, para anak didik mem-

pelajari huruf-huruf Arab dan menghafalkan teks-teks yang

ada dalam al-Qur’ân. Di samping itu, mereka juga disuguhi

pelajaran tentang peraturan dan tata tertib shalat, wudhu’,

dan beberapa doa. Semua mata pelajaran yang diajarkan

bergantung pada kepandaian guru mengaji yang juga

mengajarkan beberapa unsur ilmu tajwid yang bermanfaat

untuk melafalkan al-Qur’ân secara benar.25 Hingga saat ini,

sistem pembelajaran seperti itu masih bertahan, khususnya

di masyarakat pedesaan. Pada masyarakat perkotaan, sistem

ini sedikit mengalami perkembangan dengan berdirinya

sejumlah TPA (Taman Pendidikan Al-Qur’ân) yang tersebar

di seantero Nusantara. Kehadiran TPA-TPA tersebut sangat

membantu anak didik dalam pembelajaran al-Qur’ân sekali-

gus mengurangi beban orang tua dari tanggung jawabnya

mengajarkan al-Qur’ân kepada anak-anaknya.

Perkembangan pembelajaran al-Qur’ân selanjutnya yang

dapat dicatat adalah sistem pembelajaran yang dilakukan

di pesantren-pesantren yang tersebar di seluruh pelosok

Nusantara. Meskipun terjadi silang pendapat tentang awal

munculnya lembaga pesantren serta perbedaan sistem

24 Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam di Indonesia, (Jakarta:
Hidakarya Agung, 1984), h. 24.

25 Karel A. Steenbrink, Pesantren, Madrasah, Sekolah: Pendidikan

Islam dalam Kurun Modern, (Jakarta: LP3ES, 1994), h. 10.
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pesantren hingga saat ini, sejumlah data membuktikan

bahwa pesantren berperan penting dalam pembelajaran

al-Qur’ân. Fokkes menganggap bahwa desa atau tanah

perdikan merupakan sarana dari kesinambungan pesantren

dengan lembaga agama yang ada pada masa pra-Islam.26

Pada sisi yang lain, Martin van Bruinessen menilai bahwa

pesantren muncul pertama pada awal abad XVII dengan

mengacu pada Pesantren Tegalsari, yang didirikan pada

tahun 1742, sebagai pesantren tertua di Jawa.27 Terlepas

dari perdebatan itu, pengajaran al-Qur ’ân tidak hanya

bergantung pada lembaga pesantren karena pada beberapa

wilayah, pengajaran al-Qur’ân dapat dilakukan di rumah,

langgar, surau, dan masjid. Perkembangan selanjutnya

adalah lahirnya sejumlah madrasah di Jawa, Sumatra,

Sulawesi, dan daerah lainnya.

Perkembangan selanjutnya adalah berdirinya Perguruan

Tinggi Agama Islam Negeri (PTAIN) pada September 1951

di Yogyakarta, Institut Agama Islam Negeri (IAIN) pada 9

Mei 1960 (Ushuluddin dan Syariah di Yogyakarta, Adab dan

Tarbiyah di Jakarta). Pada tahun 1980-an, muncul Lembaga

Pengembangan Tilawatil al-Qur’ân (LPTQ) dan Institut Ilmu

al-Qur’ân (IIQ) di Jakarta. Hingga saat ini, STAIN, IAIN, UIN,

dan sejumlah lembaga pendidikan Islam seperti pesantren,

madrasah, dan selainnya menyelenggarakan pengajaran

al-Qur’ân, di samping masih eksisnya bentuk pendidikan

tradisional.

Penulisan Tafsir di Indonesia

Pada dasarnya, penulisan tafsir di Indonesia telah

dimulai sejak pertengahan abad XVI sebagai periode

kebangkitan Aceh dengan hadirnya Hamzah Fansuri. Meski-

26 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat,

Tradisi-Tradisi Islam di Indonesia, (Bandung: Mizan, 1995), h. 24.

27 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, h.
2 5 .
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pun sampai saat ini t idak ditemukan karya tafsir yang

dinisbahkan kepadanya, namun sejumlah sajak yang diper-

sembahkan dalam tradisi tasawuf Ibn ‘Arabî dan berbagai

karya prosa dalam bahasa Melayu tentang tasawuf-falsafi

dengan terjemahan ayat-ayat al-Qur’ân ke dalam bahasa

Melayu menandakan aktivitas penafsirannya.28

Syamsuddin Sumatra, murid Hamzah Fansuri, adalah

ulama kedua yang menekuni penafsiran al-Qur ’ân. Di

tangannya lahir Jawhâr al-Haqâ’iq yang menjadikannya

penulis Melayu pertama yang menulis dalam bahasa Arab.

Sama dengan pendahulunya, sejumlah terjemahannya

terhadap ayat-ayat dan frasa al-Qur’ân tertentu menjadi tanda

aktivitasnya dalam penafsiran al-Qur’ân. Sebab utama karya

kedua tokoh tersebut dalam bidang tafsir tidak ditemukan

hingga saat ini adalah karena telah terjadi pemusnahan

atas karya-karyanya hingga tahun 1642 akibat perebutan

kekuasaan setelah wafatnya Sultan Iskandar Muda yang

dipimpin oleh Nuruddin al-Raniri pada tahun 1636. Dia

mengeksekusi semua rivalnya yang beraliran tasawuf Ibn

‘Arabî.29

Sebuah manuskrip yang tidak banyak diketahui orang

yang menjadi koleksi perpustakaan Universitas Cambridge

dengan kode MS li.1.45. dianggap sebagai periode selanjut-

nya dalam penulisan tafsir di Indonesia. Manuskrip tersebut

berupa tafsir Q.S. al-Kahf [18]: 9 dan tidak diketahui penulis-

nya. Manuskrip ini diperoleh di Aceh pada permulaan abad

XVII dan menjadi koleksi pribadi seorang ahli bahasa Arab

asal Belanda, Erpenius (w. 1624 M). Manuskrip ini dianggap

sebagai representasi tradisi kajian al-Qur’ân yang sudah

terbangun mapan dan mencapai standar t inggi dengan

penggunaan bahasa yang baik, idiomatis, dan lebih dari

28 A.H. Johns, “Qur’anic Exegesis in the Malay World”, h. 260.

29 A.H. Johns, “Qur’anic Exegesis in the Malay World”, h. 262-263.
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sekadar terjemahan kaku.30 Referensi yang digunakan dalam

tafsir ini adalah Ma‘âlim al-Tanzîl karya al-Baghawî (w. 1122

M), Lubâb al-Ta’wîl fî Ma‘ânî al-Tanzîl karya al-Khâzin (w.

1340 M), Anwâr al-Tanzîl wa Asrâr al-Ta’wîl karya al-Baydhâwî

(w. 1286 M).31

Baru pada seperempat akhir abad XVII ditemukan tafsir

ayat-ayat al-Qur’ân secara keseluruhan di Nusantara, yaitu

tafsir berbahasa Melayu yang dikenal dengan nama Tarjumân

al-Mustafîd karya ‘Abd al-Ra’uf Singkel (1615-1693 M). Karya

ini ditulis sekitar tahun 1675 M dan diterbitkan pertama kali

di Istanbul pada tahun 1880-an. Kitab ini terus mengalami

cetak ulang dan digunakan secara luas dalam pengajaran

dasar al-Qur’ân, khususnya di Malaysia.32 Sejumlah sarjana

mengakui bahwa tafsir Tarjumân al-Mustafîd adalah terjemah-

an dari Anwâr al-Tanzîl karya Baydhâwî (w. 685 H/1286 M)

ke dalam bahasa Melayu.33 Akan tetapi, sebuah studi

membuktikan bahwa penisbahan ini keliru karena, secara

faktual, tafsir-tafsir karya al-Jalâlayn, al-Baydhâwî, dan al-Khâzin

menjadi referensi dalam penyusunan tafsir ini, meskipun

porsi tafsir al-Jalâlayn lebih besar ketimbang tafsir lain.34

Dua ratus tahun kemudian, Syekh Nawawi Banten

(1230 H/1813 M-1314 H/1897 M)35 menulis tafsir Marâh

Labîd li Kasyf Ma‘nâ al-Qur’ân al-Majîd yang lazim disebut

30 A.H. Johns, “Qur’anic Exegesis in the Malay World”, h. 257-87.
Lihat juga Asep Muhammad Iqbal, Yahudi & Nasrani dalam al-Qur’ân:

Hubungan antara Agama menurut Syekh Nawawi Banten, (Jakarta: Teraju,
2004); Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia.

31 Peter Riddell, Earliest Qur’anic Exegetical Activity in the Malay

Speaking States, h. 107-124.

32 Asep Muhammad Iqbal, Yahudi & Nasrani dalam al-Qur’ân, h. 86.

33 A.H. Johns, “Qur’anic Exegesis in the Malay World”, h. 263-265.

34 Peter Riddell, “The Sources of ‘Abd al-Ra’ûf’s Tarjumân al-

Mustafîd”, Journal of Malaysian Branch of Royal Asiatic Society, LVII

92), 1984, h. 113-118.

35 Chaidar, Sejarah Pujangga Islam Syekh Nawawi al-Bantani

Indonesia, (Jakarta: CV. Sarana Utama, 1978), h. 5.
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al-Tafsîr al-Munîr li Ma‘âlim al-Tanzîl. Pada abad yang sama,

muncul karya tafsir dalam bahasa Melayu-Jawi, Kitâb Farâ’idh

al-Qur’ân yang tidak diketahui penulisnya. Tafsir ini adalah

tafsir atas Q.S. al-Nisâ’ [4]: 11 dan 12 tentang warisan.

Naskah ini masuk dalam sebuah buku koleksi beberapa

tulisan ulama Aceh yang diedit oleh Ismâ‘îl ‘Abd al-Muththalib

al-Asyi dengan judul Jâmi‘ al-Jawâmi‘ al-Mushannafât, Majmû‘

Beberapa Kitab Karangan Beberapa Ulama Aceh. Manuskrip

ini disimpan di perpustakaan Universitas Amsterdam dengan

kode katalog: Amst.IT.481/96(2). Karya ini kemudian diterbit-

kan di Boulaq.36

Perkembangan selanjutnya adalah pada abad XX

dengan metode dan sistem penulisan tafsir yang beragam.

Pada periode ini, penulisan tafsir dengan fokus pada surah

tertentu seperti surah al-Fâtihah dan Yâsin. Sebagian yang

lain memfokuskan diri pada Juz ‘Amma (Juz 30). Di samping

itu, bentuk mawdhû‘î dan tahlîlî dengan 30 juz mulai marak

pada periode ini. Objek kajian tafsir pun beragam seperti

ayat-ayat ahkâm, tema-tema sosial, politik, ekonomi, dan

gender. Tidak hanya penulisan tafsir, sejumlah buku ‘Ulûm

al-Qur’ân turut mewarnai periode ini. Kondisi ini berlanjut

pada abad XXI seperti yang disaksikan sekarang.

Teknik Penulisan dan Hermeneutika

Bab III buku ini berisi peta metodologi kajian al-Qur’ân

di Indonesia yang mencakup aspek teknis penulisan dan

aspek hermeneutika tafsir al-Qur’ân di Indonesia. Sebelum

menjelaskan pemetaannya, terlebih dahulu Islah memapar-

kan pemetaan sejumlah ulama ‘Ulûm al-Qur’ân secara kritis

yang telah ada, baik di Timur Tengah maupun di Indonesia.

Aspek teknis penulisan tafsir al-Qur’ân meliputi: Pertama,

sistematika penyajian tafsir yang terdiri dari: runtut dan

36 Peter Riddell, “Earliest Qur’anic Exegetical Activity in Malay-
Speaking State”,  h. 107-124.
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tematik; Kedua, bentuk penyajian tafsir mencakup penyajian

global dan penyajian rinci; Ketiga, gaya bahasa penulisan

tafsir meliputi kolom, reportase, i lmiah, dan populer;

Keempat, bentuk penulisan tafsir terdiri dari ilmiah dan non-

ilmiah; Kelima, sifat mufasir terdiri dari individual dan kolektif;

Keenam, asal-usul keilmuan mufasir; Ketujuh, asal-usul

l i teratur tafsir terdiri dari akademik dan non-akademik;

Kedelapan, sumber-sumber rujukan.

Sementara aspek lain yang dibahas adalah aspek

hermeneutika al-Qur’ân yang terdiri dari: Pertama, metode

tafsir mencakup riwayat, pemikiran (analisis sosio-kultural,

analisis semiotik, analisis semantik, dan analisis sains dan

ilmiah), dan interteks; Kedua, nuansa tafsir terdiri dari

kebahasaan, sosial-kemasyarakatan, teologis, sufistik, dan

psikologis; Keempat, pendekatan tafsir terdiri dari tekstual

dan kontekstual.
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Sebuah Horizon Baru

Bab IV berisi refleksi lanjutan dari pemetaan yang telah

ditampilkan pada bab sebelumnya. Dalam pandangan Islah,

dari 24 tafsir yang ditelit i  tampak bahwa telah muncul

pelbagai fenomena yang pada era sebelum 90-an tidak

menjadi mainstream atau bahkan belum pernah terjadi dalam

sejarah penulisan tafsir di Indonesia. Dengan kata lain,

fenomena tersebut menjadi sebuah horizon baru. Lebih

jauh, penulis buku ini mengungkap empat pijakan untuk

membuktikan horizon baru tersebut, yaitu metodologi tafsir,

sensitivitas tafsir, intelektualitas penafsir, dan orientasi

penulisan tafsir.

Dari aspek metodologi tafsir, tren penyajian tafsir

tematik muncul dari kepentingan pragmatis umat Islam untuk

menangkap pandangan dan nilai al-Qur’ân terhadap suatu

masalah. Di sisi lain, metode tafsir pemikiran merupakan

tren yang muncul sebagai usaha penafsiran yang membuka

ranah baru yang lebih komprehensif dan produktif dalam

memahami teks al-Qur’ân. Adapun pendekatan kontekstual

dalam tafsir juga menjadi baru yang dibangun dalam tradisi

karya tafsir di Indonesia. Dalam konteks ini, Islah menekan-

kan perlunya usaha pengembangan hermeneutika al-Qur’ân

ke-Indonesia-an yang bertitik tolak tidak hanya dari problem

sosial-kemasyarakatan yang membangun teks al-Qur’ân,

tetapi juga problem sosial-kemasyarakatan tempat penulis

tafsir berada bersama audiens-nya, yaitu Indonesia. Sedang-

kan keragaman bahasa yang muncul juga menjadi hal baru

yang cukup menarik. Keragaman tersebut muncul atas dasar

pertimbangan audiens dan latar belakang penulis tafsir.

Dari tema-tema yang dimunculkan dalam beberapa

karya tafsir tematik, seperti teologi kebebasan manusia,

hubungan sosial antarumat beragama, kesetaraan gender,

dan tasawuf juga membuktikan adanya sensitivitas penafsir

terhadap wacana pemikiran Islam yang sedang ber-

kembang. Adapun dari segi beragamnya latar belakang

keilmuan serta aktivitas penulis tafsir menunjukkan bahwa
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memang setiap umat Islam berhak memahami al-Qur’ân,

namun ia tepat menggarisbawahi bahwa tidak semua umat

Islam berhak menafsirkan al-Qur’ân.

Ideologi dan Kepentingan

Pada bab V, penulis menggunakan pisau analisis

wacana krit is—dengan menyitir teori Nashr Hâmid Abû

Zayd—untuk menyingkap pelbagai ideologi37 dan ke-

pentingan di balik penulisan tafsir di Indonesia dekade 1990-

an di antaranya: tafsir di tengah rezim teologi Islam klasik,

tafsir di tengah kampanye kesetaraan gender, tafsir di tengah

rezim orde baru (dukungan dan kritikan), tafsir di tengah

keragaman agama.

Dari semua itu, yang ingin ditunjukkan dalam kajian

ini adalah bukan semata-mata proses dinamis yang terjadi

dalam tradisi penulisan tafsir di Indonesia. Lebih dari itu,

kajian ini juga hendak menegaskan bahwa sebuah karya,

tak terkecuali karya tafsir, bukanlah karya suci yang kedap

kritik. Analisis wacana kritis yang dipakai dalam kajian ini

dengan tegas menunjukkan bahwa karya tafsir pada

dasawarsa 1990-an telah mengusung berbagai kepentingan.

Proses representasi kepentingan ini juga dilakukan dengan

beragam cara. Dalam konteks ini, Islah menegaskan perlunya

pembaca tafsir untuk bersikap krit is dan mampu mem-

bongkar apa yang ada di balik sebuah karya tafsir. Semua

itu menuntut segenap kalangan untuk selalu sadar me-

nempatkan sebuah karya tafsir secara kritis.

Catatan

Pemetaan yang dilakukan Islah bersifat komprehensif

atas keseluruhan aspek tafsir. Hal ini berbeda dengan

pemetaan yang dilakukan oleh ulama-ulama sebelumnya.

37 Teori ini telah dibantah oleh Muhammad ‘Imârah, al-Tafsîr al-

Markisî li al-Islâm, (Kairo: Dâr Syurûq, 1996), h. 102.
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Kalau dicermati, pemetaan-pemetaan ulama sebelumnya

tercakup dalam pemetaan yang dilakukan penulis buku ini.

Hanya saja, butuh waktu dan proses untuk mensosialisasi-

kannya dalam skala mikro maupun makro dengan pener-

jemahan ke bahasa asing. Perlu digarisbawahi bahwa

pemetaan ini t idaklah berarti lebih lengkap dibanding

pemetaan yang lain38 karena setiap pemetaan memiliki

karakternya sendiri dan memiliki poin penting yang ingin

ditonjolkan. Adalah sebuah tindakan yang bijak jika men-

cermati pemetaan tersebut kemudian dipahami dalam

kerangkanya masing-masing, termasuk kelebihan dan

kekurangannya. Istilah metodologi penafsiran yang sering

dikacaukan dengan isti lah lain seperti lawn, tharîqah,

manhaj, itt i jâh, corak, pendekatan, dan nuansa perlu

dirumuskan definisinya secara tegas oleh penulisnya

kemudian digunakan secara konsisten.

Paling tidak, apa yang dilakukan penulis buku ini sangat

penting karena: Pertama, dia telah memperlihatkan nuansa

lain dari aspek tafsir, baik dari segi hermeneutika maupun

metodologi. Hal ini sangat penting karena perbedaan

metodologi berdampak pada perbedaan pandangan;39

Kedua, pemetaan ini dapat menjadi rujukan bagi peneliti

tafsir baik dalam maupun luar negeri, khususnya kajian

tafsir di Indonesia.

38 Berdasarkan teori interteks, prinsip dasar interteks adalah bahwa
setiap teks mengacu kepada teks-teks lain. Intertekstual adalah hubungan
antara sebuah teks tertentu dan teks-teks lain. Karena setiap teks
memperoleh bentuknya sebagai mozaik kutipan-kutipan, setiap teks
merupakan rembesan dan transformasi dari teks-teks lain. Lihat Kris
Budiman, Kosa Semiotika, (Yogyakarta: LKiS, 1999), h. 51-52. Seorang
pengarang tidaklah menciptakan karyanya dari pemikirannya sendiri yang
asli, tetapi dari proses mengutip/mengumpulkan (compile) dari berbagai
teks yang ada. Teks tidaklah bersifat individual, sebagai objek yang
tersendiri, tetapi lebih merupakan kompilasi dari tekstualitas budaya.
Lihat Graham Allen, Intertextuality, (London and New York: Routledge,
2000), h. 35-36.

39 Lihat Hamka Hasan, Pemetaan Tafsir Gender di Indonesia, (Makalah
dalam Annual Conference, Depag RI di Lembang 26-30 November 2006),
h. 17.
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Terlepas dari kelebihan dan kekurangannya, kajian buku

ini terbatas pada tahun 1990-an yang diwakili oleh buku

“Konsep Kufr dalam al-Qur’ân: Suatu Kajian Teologis dengan

Pendekatan Tafsir Tematik, (Jakarta: Bulan Bintang, 1991)

karya Harifuddin Cawidu, hingga tahun 2000 yang diwakili

oleh buku Tafsir al-Mishbâh: Pesan, Kesan, dan Keserasian

al-Qur’ân, (Jakarta: Lentera Hati, 2000) karya Quraish Shihab.

Ada beberapa buku yang luput dari kajian ini, di antaranya:

Konsepsi Kekuasaan Politik dalam al-Qur ’ân (Jakarta: PT.

RajaGrafindo, 1994) karya Muin Salim; Menyingkap Tabir

Ilahi: Asmâ’ al-Husnâ dalam Perspektif al-Qur’ân (Jakarta:

Lentera Hati, 1998); Yang Tersembunyi: Jin, Iblis, Setan,

dan Malaikat dalam al-Qur’ân; dan as-Sunnah serta Wacana

Pemikiran Ulama Masa Lalu dan Masa Kini (Jakarta: Lentera

Hati, 1999) masing-masing karya Quraish Shihab; Dzikir

dan Doa dalam al-Qur’ân, (Jakarta: Paramadina, 1999) karya

Rifyal Ka’bah; Jalan Lurus: Tafsir Surah al-Fâtihah (Jakarta:

Yayasan Kalimah, 1999) karya Muin Salim; Tafsîr Hikmah:

Seputar Ibadah, Muamalah, Jin, dan Manusia (Bandung:

Rosdakarya, 2000) karya Juhaya S. Praja; Secercah Cahaya

Ilahi: Hidup Bersama al-Qur’ân (Bandung: Mizan, 2000) karya

Quraish Shihab; dan masih banyak lagi. Meskipun Islah

tidak memakai teori representasi, namun hal tersebut dapat

dipahami mengingat kondisi perpustakaan di Indonesia yang

masih sangat terbatas.

Secara garis besarnya, ada dua aspek yang ditampilkan

penulis dalam pemetaannya, yaitu: teknis penulisan tafsir

al-Qur’ân dan hermeneutika al-Qur’ân. Kedua aspek ini tidak

menjelaskan hubungannya; apakah keduanya kontradiktif

atau searah. Jika hubungannya berlawanan, maka aspek

pertama adalah kebalikan aspek kedua. Itu pun menjadi

rancu. Sementara j ika hubungannya searah, maka ke-

mungkinan ada aspek lain dari keduanya. Hal ini perlu

diklarif ikasi karena dua hal tersebut menjadi inti dalam

pemetaan yang dilakukannya. Sulit dimengerti pemilihan

frasa “aspek hermeneutika” untuk sampai pada pembagian-
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nya pada metode, nuansa, dan pendekatan tafsir. Sementara

maksud metode, nuansa, dan pendekatan tafsir dijelaskan

maksudnya. Hanya saja, pembaca harus memahami secara

cermat setiap term dalam definisi yang ada agar tidak rancu

dalam mengaplikasikannya pada kajian tafsir selanjutnya.

Tentunya, hal tersebut menjadi sebuah keniscayaan jika

hendak menggunakan pemetaan (teori) ini.

Last but not least, dapat dikatakan bahwa pemetaan

yang ada dalam buku ini menjadi kajian pendahuluan untuk

studi-studi selanjutnya. Alangkah baiknya kalau pemetaan

lanjutan dilakukan pada aspek yang lebih spesifik pada

tema-tema tertentu dalam konteks Indonesia seperti

pemetaan tafsir gender, pluralisme agama, ekonomi, sosial,

politik, dan sebagainya.[]
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SURVEI BIBLIOGRAFIS
STUDI AL-QUR’ÂN

Al-‘ÂBIDÎN, ‘Abd al-Salâm Zayn, 2001, Manhaj al-Imâm al-

Khumaynî fî al-Tafsîr, (Beirut: Dâr al-Hâdî), 172 halaman.

Buku ini boleh disebut karya inovatif

dan istimewa karena mengurai pemikir-

an tafsir Imam Khomeini yang tidak

pernah menulis kitab tafsir secara utuh

(dari surah al-Fâtihah hingga al-Nâs).

Data-datanya disumberkan dari be-

berapa karya sosok karismatik tersebut

tentang fikih, polit ik, ushul, maupun tasawuf.

Meskipun masih tergolong karya pengantar yang

bersifat global, di dalamnya terungkap dimensi

ilmiah yang belum dikenal sebelumnya dan cukup

representatif mendeskripsi paradigma tafsir Imam

Khomeini serta memaparkan kontribusinya dalam

membangun metodologi penafsiran terhadap ayat-

ayat al-Qur’ân.

Menurut Imam Khomeini, tujuan utama dari tafsir

adalah menjelaskan maksud al-Kitâb al-Mufassar

dan menyingkap makna dan konteks (maqâshid

al-Qur’ân) yang dikehendaki pemilik al-Kitâb. Thus,
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tafsir yang jauh dari tujuan tersebut adalah tafsir

yang mati—lebih tegasnya—tidak layak disebut kitab

tafsir. Namun, ditegaskan juga bahwa hingga kini

belum ada karya yang layak disebut kitab tafsir

dalam artian yang mencakup tiga dimensi tafsir,

yaitu: a) ‘irfânî ‘aqâ’idî (kemukjizatan al-Qur’ân adalah

dari dimensi ini, bukan dari keindahan susunan

dan lafalnya); b) siyâsî tsawrî (dimensi politik adalah

hal yang integral dalam al-Qur’ân); c) akhlâqî tarbawî

( tujuan utama dari al-Qur ’ân adalah penyucian/

tazkiyah dan pengajaran/ta‘lîm). Dalam buku ini juga

diulas metodologi penafsiran Imam Khomeini

beserta sejumlah contohnya dari ayat al-Qur ’ân

yang meliputi t iga poin, yaitu: a) ‘aqlî tadabburî

(rasionalitas); b) syuhûdî ‘irfânî (spiritualitas); c) naqlî

rawâ’î (berdasarkan riwayat yang dianggap sebagai

jalan terakurat dan tervalid untuk menyingkap

maqâshid al-Qur’ân, yaitu dengan al-Qur’ân itu

sendiri ).

Buku ini terdiri dari enam bahasan pokok, yaitu:

Pertama, uraian tentang terminologi tafsir menurut

Imam Khomeini; Kedua, sekilas tentang biografi

intelektualnya beserta sejumlah karyanya yang

menjadi referensi buku ini; Ketiga, beberapa dimensi

dan tren penafsiran al-Qur’ân; Keempat, metodologi

penafsiran Imam Khomeini; Kelima, landasan politik

kenegaraan dalam al-Qur’ân; Keenam, sejumlah

contoh aplikatif metodologi penafsirannya dalam

ayat-ayat haji.

al-‘ADL, Sa‘d ‘Abd al-Muththalib, 2002, Al-Hîrûghlîfiyah Tafsîr

al-Qur ’ân al-Karîm: Syarh mâ Yusammâ bi al-Hurûf al-

Muqaththa‘ah, (Kairo: Maktabah Madbûlî), 227 halaman, ISBN

977 208 338 8.

Penulisan buku ini dilatari oleh motivasi penulisnya

untuk menawarkan pemahaman baru dalam me-

nafsirkan huruf-huruf muqaththa‘ah di awal beberapa
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surah al-Qur’ân. Uraian buku ini terdiri

dari sepuluh pasal yang masing-masing

membahas huruf-huruf muqaththa‘ah al-

Qur’ân, di samping prolog yang ditoreh-

kan oleh Muhammad Rajab al-Bayûnî

dan lampiran oleh beberapa penulis lain

yang membantahnya seperti Muhammad

Ahmad Ramadhân, Mursî Sa‘ad al-Dîn, dan Ahmad

Ziyâdah.

Terlepas dari kontroversialnya, buku ini mengan-

dung sebuah gagasan tersendiri dalam wacana tafsir

al-Qur’ân bahwa huruf-huruf muqaththa‘ah memiliki

makna dalam bahasa Hiroglif (Mesir kuno). Setelah

berguru pada beberapa ahli bahasa Mesir kuno di

Jerman selama beberapa tahun serta meneliti

referensi-referensi tafsir dan sejarah, penulisnya

berkesimpulan bahwa bahasa Mesir kuno (lughah

mishriyyah qadîmah) telah menjadi sebuah bahasa

di zamannya hingga Nabi Muhammad saw. hadir

ke persada bumi. Pandangan ini didasarkan pada

fakta bahwa Nabi Ibrâhîm, Yûsuf, Mûsâ, dan ‘Isâ telah

mengenal bahasa tersebut di zamannya.

Dalam buku ini, penulis hendak menetapkan formula

(rumûz) al-Qur’ân untuk beberapa ayat pembuka surah

(fawâtih al-suwar) yang terdapat dalam dua puluh

sembilan surah al-Qur’ân dan merekonstruksi pe-

nulisannya berdasarkan bahasa aslinya, menganalisis

makna-maknanya berdasarkan kamus bahasa Mesir

kuno, dan menguatkan validitas maknanya sesuai

konteks penyebutannya dalam surah al-Qur’ân, baik

berasaskan perspektif bahasa tafsir maupun tinjauan

sejumlah referensi Sîrah Nabawiyah. Sasaran utama

yang hendak dicapai oleh penulisnya adalah

menegaskan beberapa bahasa suci (lughah

muqaddasah) yang mengatasi bahasa lain, yaitu

bahasa Mesir kuno, bahasa Babilonia, bahasa Ibrani,

dan bahasa Arab. Tegasnya, ia menyimpul bahwa

bahasa Hiroglif adalah bahasa asli al-Qur’ân.
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‘ÂSHÎ, Muhammad Sâlim Abû, 2003, Maqâlatâni fî al-Ta’wîl:

Ma‘âlim fî al-Manhaj wa Rashd li al-Inhirâf, (Kairo: Dâr al-

Bashâir), 134 halaman.

Sepintas buku ini hanya terdiri dari

beberapa halaman, tetapi di dalamnya

tersaji bahasan takwil secara sistematis

dan analitis. Permasalahan utama yang

diusung adalah eksistensi takwil se-

bagai salah satu sarana dalam

menyingkap makna ayat-ayat al-Qur’ân.

Hal tersebut tentu didasari adanya penyimpangan

makna dan penggunaan takwil terhadap ayat al-

Qur’ân sebagai teks i lahi dengan menanggalkan

konteks i ‘ t iqâd, tasyrî‘ dan akhlâq-nya yang turut

dipicu oleh tercerabutnya penggunaan takwil dari

ranah tekstualitas.

Buku ini terdiri dari dua bahasan pokok, yaitu:

Pertama, perspektif dasar tentang takwil beserta

analisis dan komparasi pengertiannya dari berbagai

tinjauan seperti bahasa Arab, keterangan ahli ushul,

dan pandangan ulama al-Qur ’ân. Pada bagian

pertama ini juga dikemukakan ruang kerja takwil

serta beberapa ketentuannya; Kedua, perspektif

beberapa i lmuwan kontemporer tentang takwil

semisal Muhammad Arkoun, Muhammad Abû al-

Qâsim Hâj Hamd, Hassan Hanafî, dan Nashr Hâmid

Abû Zayd, Di bagian akhir buku ini juga ditorehkan

beberapa bentuk kekeliruan dalam penakwilan

beberapa hal, seperti hakikat al-Qur’ân, kisah-kisah

al-Qur’ân, cakupan makna alif - lâm jinsiyyah dan

mawshûliyyah, hijab bagi perempuan, serta hak

perempuan dalam ranah publik.

al-BAGHDÂDÎ, Sâlim al-Shifâr, 2000, Naqd Manhaj al-Tafsîr

wa al-Mufassirîn al-Muqâran, (Beirut: Dâr al-Hâdî), 429

halaman.
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Sesuai judulnya, buku ini berisi kritik

dan komparasi terhadap metodologi

tafsir al-Qur’ân. Yang membedakannya

dengan referensi sejenis lain adalah

uraian ‘apologetik’-nya terhadap tafsir-

tafsir Syiah. Hanya dengan membaca

bahasan awalnya, kesan apologetik

tersebut dapat dibuktikan. Terlepas dari itu, karya

ini memuat data dan analisis yang sayang untuk

dilewatkan bagi penggiat tafsir al-Qur’ân.

Buku ini hanya terdiri dari dua bahasan utama, yakni:

Pertama, tafsir di kalangan Sunni yang meliputi term-

term kunci dalam ranah penafsiran, metodologi dan

kelemahan penafsiran, dan sebagainya; Kedua, tafsir

di kalangan Ahl al-Bayt yang meliputi peran Imam

‘Alî, tiga imam besar (a’immah tsalâtsah), Muhammad

Bâqir, Ja‘far al-Shâdiq, Mûsâ b. Ja‘far, dan seterusnya

dalam penafsiran al-Qur’ân, pandangan pemuka Ahl

al-Bayt tentang muhkam dan mutasyâbih, ta’wîl dan

tanzîl, keutamaan kalangan Syiah dalam bidang

qira’at, thabaqât tafsir Syiah, metodologi tafsir Syiah,

tafsir-tafsir bi al-ma’tsûr karya ulama Syiah, tafsir ayat-

ayat ahkâm karya ulama Syiah, serta kitab-kitab tafsir

muktabar di kalangan Syiah.

ELASS, Mateen, 2004, Understanding the Koran: A Quick

Christian Guide to the Muslim Holy Book, (Zondervan), 192

halaman, ISBN 0310248124.

Boleh jadi, buku ini menjadi penting

bagi orang Amerika yang masih meng-

anggap al-Qur’ân sebagai sebuah

misteri. Buku ini merupakan sebuah

pengantar teknis dan instan untuk me-

nolong umat Kristen memahami al-

Qur’ân yang diyakini kebenarannya

oleh 1,3 miliar umat Islam di seluruh dunia. Buku

ini mencakup sejarah penulisan al-Qur’ân, ringkasan
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kandungan al-Qur’ân, perspektif umat Islam dalam

meyakini dan menggunakan al-Qur’ân, persamaan

dan perbedaan al-Qur ’ân dengan Inji l  (misalnya

bagaimana perbandingan Allah dalam al-Qur ’ân

dengan God dalam Injil), konsep al-Qur’ân tentang

jihad, neraka dan surga, bahkan tips tentang hal-

hal yang dapat atau tidak dapat digunakan dalam

berkomunikasi dengan umat Islam.

Mateen kembali mengulas sejarah penulisan al-

Qur’ân yang menurutnya lebih bersifat politis dari-

pada teologis. Namun krit isismenya ini t idak ia

alamatkan pada sejarah penulisan Injil yang mungkin

lebih kompleks daripada al-Qur ’ân. Yang juga

menarik sekaligus aneh, Mateen, ketika mem-

bandingkan Allah (satu Tuhan/satu hakikat versus

satu Tuhan/tiga hakikat) dengan Yesus (nabi yang

juga manusia versus manusia yang juga media

Tuhan), membedakan Tuhan yang diyakini oleh

kedua pemeluk agama mayoritas ini

Sisi lain yang menarik dalam Understanding the

Koran ini adalah karena buku ini ditulis oleh Elass

Mateen, seorang pastor yang dibesarkan di Arab

Saudi dan yang lahir dari Bapak yang beragama

Islam. Selain itu, sebagaimana yang diakui Erik A.

Olson, seorang pe-review buku dari Holy Roller

Reviews, Amerika, buku ini memang ditulis dengan

gaya kecenderungan Kristiani, sehingga umat

Kristen betul-betul akan dapat memahami al-Qur’ân,

meski dalam perspektif Kristen.

al-FANJARÎ, Ahmad Syawqî, 2000, Al-Qur ’ân wa al-Thibb

al-Hadîts ma‘a Muqâranah bi al-Tawrâh wa al-Injîl, (Kairo:

al-Hay ’ah al-Mishriyah al-‘Âmmah li al-Kitâb), 208 halaman.

Buku ini merupakan kelanjutan dari dua buku

sebelumnya, yaitu al-Thibb al-Wiqâ’î fî al-Islâm dan

Tsaqâfah al-Jins bayna al-Thibb wa al-Diyânât yang

masing-masing ditulis oleh Ahmad Syawqî al-
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Fanjarî, seorang guru besar di bidang

kedokteran preventif dan kesehatan

lingkungan Universitas Kuwait “Sâbiqa”

serta konsultan kesehatan pada bidang

yang sama di Perserikatan Bangsa-

Bangsa (PBB). Penulisnya dengan

gamblang mengungkap problem

kedokteran modern dengan menemukan isyarat-

isyaratnya dalam al-Qur’ân serta mengkomparasinya

dengan keterangan Taurat dan Injil secara ilmiah.

Uraian buku ini terdiri dari empat bab. Bab pertama

diawali dengan penjelasan wacana kemukjizatan

medis (i‘jâz thibbî) al-Qur’ân dan sebab tidak muncul-

nya mukjizat tersebut dalam Islam yang membeda-

kannya dengan risalah sebelumnya. Paparan

tentang penyakit dan pengobatan juga diulas

berdasarkan perspektif Yahudi, Nasrani, dan Islam.

Komparasi antara tinjauan sains dan al-Qur’ân juga

tersajikan dengan mengkaji beberapa persoalan

semisal penciptaan manusia, rahasia ruh, fenomena

tidur, kematian, serta shalat. Adapun kajian tentang

embriologi (‘ilm al-ajinnah) dibahas pada bab kedua

yang meliputi historisitas bidang keilmuan tersebut.

Pada bab ini juga dijelaskan hakikat perkawinan,

fase-fase terbentuknya janin (embrio), kehamilan

dan penyusuan menurut al-Qur’ân dan sains. Bab

ketiga mengelaborasi ayat-ayat al-Qur ’ân yang

mengandung kemukjizatan medis, di antaranya

ayat tentang kulit manusia, sidik jari, angkasa raya,

isyarat penyembuhan penyakit dalam al-Qur’ân. Bab

terakhir mengkaji beberapa tinjauan keislaman

seperti Islam dan mengasuh orang tua jompo, Islam

dan kenajisan anjing, babi, dan khamar, Islam dan

kesehatan mulut maupun gigi, dan sebagainya.

Pada bagian epilog buku ini, penulis menegaskan

bahwa mayoritas kitab tafsir yang dikenal adalah

produk beberapa abad silam dan merupakan re-

presentasi zamannya. Untuk itu, dibutuhkan tinjau-
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an yang mengadaptasi laju perkembangan ilmiah

dan komparatif. Tanpa bermaksud mendikotomi,

ia mencatat perlunya manghadirkan tafsir kolektif

yang dikelola oleh dua golongan profesional, yaitu

ahli bahasa dan fikih selaku representasi agamawan

dan ahli i lmu sosial, kedokteran, ekonomi, dan

selainnya sebagai representasi ilmuwan modern.

Buku ini juga dilengkapi dengan beberapa gambar

atau foto terkait selaku data pendukung yang

diselipkan di tengah bahasan.

al-KAWWÂZ, Muhammad Karîm, 2002, Kalâm Allâh: al-Jânib

al-Syafâhî min al-Zhâhirah al-Qur’âniyah, (Beirut: Dâr al-

Sâqî), 143 halaman, ISBN 1 85516 521x.

Buku ini memfokuskan kajiannya pada

dimensi lisan (syafâhî) al-Qur’ân. Karya

ini dikemas sebagai jawaban atas se-

jumlah hal krusial yang patut dikaji lebih

jauh, seperti pusat kebudayaan yang

menjadi atmosfer sebuah ungkapan

atau bahasa qur’ânî  sehingga dapat

diterima dan didengar oleh penghuni bumi,

keterkaitan kata-kata yang tertuturkan dengan

pemikiran kaum yang buta huruf (ummiyyîn), dan

pengaruhnya ketimbang kata-kata yang tertuliskan

pada kaum yang melek huruf atau masyarakat yang

memperoleh pengetahuan lewat bacaan

(kuttâbiyyîn).

Buku ini terdiri dari delapan poin bahasan. Pertama,

memaparkan tradisi lisan dalam setiap agama. Di

dalamnya dikemukakan bahwa pada awalnya se-

luruh risalah yang diterima oleh segenap nabi adalah

berupa ungkapan lisan. Bahasan selanjutnya me-

ngetengahkan sistem yang berlaku dalam tradisi

lisan yang meliputi kelupaan, adanya orang kedua

selaku lawan bicara, serta gaya pengungkapan

sebagai sarana untuk diingat. Dalam buku ini juga
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dikemukakan personifikasi beberapa makna seperti

kata Âdam dan Udmah, Idrîs dan Dirâsah, Lûth

dan Liwâth. Pada bagian akhir, al-Kawwâz juga

menjelaskan kekuatan sebuah term dalam

masyarakat yang bertradisi lisan (mujtama‘ syafâhî)

seperti pengaruh term Allâh, pengertian al-Qur’ân

sebagai Kalâm Allâh yang berarti sebuah entitas

yang kata-katanya selaku tanda-tanda yang

kasatmata (‘alâmah zhâhirah) dijelmakan oleh Allah

SWT. Tak ketinggalan, uraian tentang al-Qur’ân

sebagai pemersatu umat yang lebih dominan pada

untaian kata dan kalimatnya yang terucapkan dan

didengar turut dipaparkan secara analitis.

KHALÎL, Shawqî Abû, 2004, Atlas of the Qur’ân: Places,

Nations, Landmarks. (Qudratullah), 1207 halaman, ISBN:

9960-897-54-0. Harga US$ 16.95.

Buku ini mengeksplorasi semua darat-

an, tempat, serta bangsa-bangsa yang

disebutkan dalam al-Qur’ân; semuanya

mencakup geografi al-Qur ’ân seperti

peristiwa-peristiwa besar di Hijaz,

bangsa-bangsa Arab, tempat-tempat,

orang-orang, laut, sungai, teluk, danau,

gunung, hutan, gua, kota-kota dan sebagainya.

Selain itu, buku yang ditulis oleh Shawqî Abû Khalil,

seorang ahli geografi Arab ternama ini juga meng-

eksplorasi kekayaan peradaban yang diinspirasi oleh

al-Qur’ân seperti kaligrafi, desain, dan bangunan-

bangunan bersejarah. Setelah buku ini, direncana-

kan akan terbit lagi buku yang khusus meng-

eksplorasi kawasan-kawasan tempat nabi-nabi

diturunkan.

al-NAJJÂR, Jamâl Mushthafâ, 2004, Al-Ihsân fî ‘Ulûm al-

Qur’ân, (Kairo: Dâr al-Thibâ‘ah al-Muhammadiyah), 434

halaman.
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Meskipun uraiannya masih dikemas

secara konvensional, buku ini

merupakan referensi ‘ulûm al-Qur’ân

mutakhir yang kaya data. Uraiannya

ringkas, tetapi cukup informatif dan

krit is. Penulisnya adalah guru besar

tafsir dan ‘ulûm al-Qur’ân Fakultas

Ushuluddin Universitas al-Azhar Kairo.

Buku ini terdiri dari enam bahasan pokok, yaitu:

Satu, makna kodifikasi al-Qur’ân ( jam‘ al-Qur’ân);

Dua, kodifikasi al-Qur’ân di masa Rasulullah saw.

dalam pengertian hafalan (hifzh) dan tulisan

(kitâbah); Tiga, kodifikasi al-Qur’ân dalam bentuk

hafalan di masa Sahabat; Empat, kodifikasi al-Qur’ân

secara tertulis di masa Abû Bakr; Lima, kodifikasi

al-Qur’ân secara tertulis di masa ‘Utsmân b. ‘Affân;

Enam, l ima poin utama kerancuan pemahaman

terkait kodifikasi al-Qur’ân berikut bantahan penulis

yang menjadi bahasan inti buku ini. Kelima poin

utama kerancuan tersebut, yakni: (a) al-Qur ’ân

secara keseluruhan atau sebagian(nya) t idak

mutawâtir; (b) terjadinya kekeliruan para penulis

naskah al-Qur’ân yang ada dalam mushaf al-Qur’ân

hingga kini; (c) adanya penambahan (ziyâdah) dalam

al-Qur’ân; (d) adanya pengurangan (naqsh) dalam

al-Qur’ân; (e) adanya penyimpangan (tahrîf) lafal-

lafal al-Qur’ân dengan menghilangkan atau meng-

ganti sebuah lafal dengan yang lain.

al-NAJJÂR, Jamâl Mushthafâ, 1998, Al-Tafsîr bi al-Ra’y, (Kairo:

Mathba‘ah al-Husayn al-Islâmiyah), 470 halaman, ISBN 966

19 6635 9.

Buku ini berisi bahasan komprehensif tentang tafsir

bi al-ra’y yang ditulis oleh seorang guru besar tafsir

dan ‘ulûm al-Qur’ân Fakultas Ushuluddin Universitas

al-Azhar Kairo. Uraian buku ini terdiri dari lima pasal

yang diawali dengan pengertian ra’y dalam wacana
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tafsir berikut t injauan historisnya di

zaman Nabi saw., Sahabat, dan Tabi‘în.

Bahasan pada pasal pertama ini juga

memuat l ingkup, syarat yang mesti

dipenuhi sebuah tafsir bi al-ra’y, serta

beberapa sebab terjadinya kekeliruan

dalam implementasinya. Pasal kedua

mengemukakan konsensus para mufasir tentang

ra’y. Sedangkan pasal ketiga mengungkap

kontroversi para mufasir tentang ra’y yang meliputi

dua hal yaitu perbedaan yang variatif (ikhtilâf al-

tanawwu‘) dan perbedaan yang bertentangan

( ikhtilâf al-tadhâd). Penulisnya juga menyertakan

dua puluh empat sebab kontroversi seputar tafsir

bi al-ra’y. Buku ini juga dilengkapi sejumlah contoh

penegasan (tarjîh) di antara beberapa penafsiran

bi al-ra’y terhadap beberapa ayat al-Qur’ân yang

tertuang pada pasal keempat. Pada pasal terakhir,

diuraikan beberapa tren (itti jâh) penafsiran bi al-

ra’y beserta nama kitab tafsir yang meliputi; a)

ensiklopedis (mausû‘î) seperti Mafâtîh al-Ghayb dan

Rûh al-Ma‘ânî; b) kebahasaan (balâghî, lughawî,

nahwî) seperti al-Kasysyâf, al-Bahr al-Muhîth, dan

Irsyâd al-‘Aql al-Salîm; c) fikih (fiqhî) seperti Ahkâm

al-Qur’ân karya al-Jashshâsh, Ibn ‘Arabî, dan selain-

nya; d) sains (‘ilmî) seperti al-Jawâhir dan selainnya;

e) rasional-kemasyarakatan (‘aqlî-ijtimâ‘î) seperti al-

Manâr dan al-Marâghî; f )  moral-kemasyarakatan

(adab-ijtimâ‘î) seperti Fî Zhilâl al-Qur’ân; g) beberapa

tren penafsiran lainnya yaitu: Pertama, ‘aqdî-bid‘î

(penafsiran sektarian yang bertujuan menguatkan

pendirian dan keyakinan kelompok serta menyalah-

kan kelompok lain) yang meliputi tafsir Muktazilah,

tafsir Syiah, tafsir Khawârij; kedua, sufistik (shûfî)

seperti Tafsîr Ibn ‘Arabî, al-Futûhât al-Makkiyah,

dan al-Fushûsh; ketiga, tematik (mawdhû’î).

Penulisnya tidak hanya mengklasifikasi kitab-kitab

tafsir bi al-ra’y yang muktabar, tetapi turut meng-

analisis kelebihan dan kekurangan masing-masing
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tafsir tersebut. Tidak hanya itu, pandangan kritis

penulis buku ini di akhir setiap bahasan merupakan

bahan penting yang sayang untuk dilewatkan bagi

penggelut tafsir.

RICHARDSON, Don, 2003, Secrets of the Koran, (California:

Regal Books), 260 halaman, ISBN 0830731237.

Buku ini ingin menawarkan jawaban dan

solusi terhadap beberapa persoalan

penting dewasa ini tentang hubungan

Islam-Kristen atau tatanan dunia secara

umum. Persoalan-persoalan itu antara

lain mengapa tidak tercipta negara

Muslim yang demokratis; mengapa citra

hak-hak asasi manusia di negara-negara

Muslim sangat rendah; tipe umat Islam mana yang

dimaksud oleh al-Qur’ân, yang cinta perdamaian atau

militan radikal; jika yang dimaksud yang militan

radikal, apa pengaruhnya bagi negara-negara Barat

yang juga memiliki penduduk Muslim yang terus

bertambah.

Buku ini juga telah menciptakan banyak wacana

baru dan komentar. Seorang pe-review buku di

Amerika, David C. Hoffner sangat mengecam komen-

tator buku lainnya yang menuduh buku ini dengan

tuduhan yang tidak benar, serta dengan niat ke-

bencian. Hoffner menganjurkan, untuk mendapat

informasi yang seimbang, pembaca buku ini sebaik-

nya didahului dengan membaca Muhammed karya

Karen Armstrong. Dengan membaca buku ini, kata

Hoffner, pembaca akan menemukan jawaban yang

simpatik dari media populer. Model pembacaan

berbeda datang dari James Forsyth, seorang pe-

review buku di Melbourne-Australia. Forsyth juga

menganggap buku ini sangat penting, tetapi dengan

nada yang berbeda. Baginya, buku ini sangat jelas

menggambarkan bahwa dominasi Islam yang sedang

berproses dewasa ini sangat nyata.
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RUBIN, Uri, 1999, Between Bible and Qur’ân: The Children

of Israel & The Islamic Self-Image, (New Jersey: The Darwin

Press), 315 halaman, ISBN 0 87850 134 7.

Beberapa bab buku ini merupakan makalah yang

telah dipresentasikan di berbagai seminar bertaraf

internasional. Buku ini hendak memotret lebih jauh

peran literal Bibel terhadap sumber ajaran Islam.

Meskipun begitu, uraian buku ini lebih banyak

menyoroti pernyataan al-Qur’ân tentang kaum Yahudi

dan Nasrani yang kemudian dikomparasi dengan

keterangan Bibel. Untuk itu, beberapa term al-Qur’ân

yang menunjuk pada non-Muslim terkaji secara

analitik. Term-term yang dimaksud adalah banû isrâ’îl,

yahûd, nashârâ, majûs, alladzîna min qablikum,

dan ahl al-kitâb. Bukan hanya itu, beberapa ayat

al-Qur’ân tentang tradisi Arab turut dianalisis untuk

melihat titik temunya dengan tradisi Israel.

Buku ini terdiri dari sepuluh bahasan utama. Bagian

awal menganalisis beberapa tradisi yang diasalkan

dari Isaiah dan Ezekiel yang telah terintrodusir ke

dalam tradisi Arab, terutama yang dibawa oleh Ka‘b

al-Akhbâr. Bahasan berikut mengkaji perkembangan

ajaran Yahudi dan peran Muhammad saw. Sekte-

sekte kepercayaan kaum Israel, gerakan penaklukan

oleh Islam serta eksodus orang Israel juga terpapar-

kan secara meluas. Salah satu bagian buku ini juga

mengulas kisah-kisah umat terdahulu yang ter-

maktub dalam al-Qur’ân. Meskipun terkesan subjek-

tif dan bias, keterangan yang tertorehkan buku ini

dapat saja menjadi bahan kajian dalam per-

kembangan wacana al-Qur’ân. Oleh karena itu,

dibutuhkan sikap kritis dalam pembacaan buku ini.

SAEED, Abdullah (ed.), 2005, Approaches to the Qur’ân in

Contemporary Indonesia, (London: Oxford University Press),

xx + 252 halaman, ISBN 0 19 720001.
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Dalam kata pengantarnya, Anthony H.

Johns menyebut isi buku ini sebagai

gambaran varian kecenderungan pe-

mikiran, spiritual, dan kehidupan sosial

yang berkembang di Indonesia,

khususnya studi al-Qur’ân. Penerbitan-

nya merupakan salah satu hasil kerja

sama The Institute of Ismaili Studies yang pertama

berdiri tahun 1977 dengan Oxford University Press

di London. Lembaga tersebut membidani studi

keislaman dengan pendekatan interdisipliner yang

bertujuan menelusuri keterkaitan risalah keagamaan

dengan dimensi sosial dan budaya lokal secara

luas. Buku ini dihimpun dan disunting oleh seorang

profesor studi keislaman ternama yang bermukim

di Australia, Abdullah Saeed, yang berformat serial

kajian al-Qur’ân (Qur’anic Studies Series) dengan

memuat sebelas buah artikel yang menggunakan

pendekatan kontemporer.

Artikel pertama ditulis oleh Abdullah Saeed yang

mengulas seputar al-Qur ’ân, tafsir, dan konteks

keindonesiaan. Artikel tentang tafsir al-Qur’ân yang

berkembang di Melayu dan Indonesia diurai secara

detil oleh seorang Profesor Emeritus di Australian

National University, Anthony H. Johns. Tiga artikel

selanjutnya memotret pemikiran tiga sosok intelek-

tual Indonesia yang telah menghasilkan karya tafsir

atau terjemahan al-Qur’ân, yaitu Hamka, Quraish

Shihab, dan H.B. Jassin yang berturut-turut ditulis

oleh Milhan Yusuf, Muhammadiyah Amin &

Kusmana, dan Yusuf Rahman. Artikel berikutnya

yang ditulis oleh Taufik Adnan Amal & Samsu Rizal

Panggabean lebih menyoroti kekurangan dan keter-

batasan metodologi penafsiran yang terdapat pada

tafsir-tafsir Indonesia. Buku ini juga memuat be-

berapa artikel tentang dimensi aplikatif al-Qur’ân

dalam kehidupan di tanah air, baik yang terkait

dengan hukum Islam seperti masalah warisan dan
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aborsi, maupun aspek polit ik seperti fenomena

gerakan gender di Indonesia serta penggunaan dan

penyalahgunaan ayat-ayat al-Qur’ân dalam ranah

politik kontemporer yang masing-masing ditulis oleh

Ratno Lukito, Lies Marcoes, Ro ’fah Mudzakir, dan

Azyumardi Azra. Artikel terakhir ditulis oleh

Nurcholish Madjid yang khusus mengelaborasi

wacana pluralisme agama-agama berdasarkan

penafsiran beberapa ayat al-Qur’ân dalam konteks

keindonesiaan.

SHÂLIH, ‘Abd al-Qâdir Muhammad, 2003, Al-Tafsîr wa al-

Mufassirûn fî al-‘Ashr al-Hadîts, (Beirut: Dâr al-Ma‘rifah), 492

halaman, ISBN 9953 429 32 4.

Dari judulnya, buku ini mirip dengan disertasi

Muhammad Husayn al-Dzahabî (1946) yang

kemudian dibukukan, al-Tafsîr wa al-Mufassirûn.

Dalam buku ini, ‘Abd al-Qâdir

Muhammad Shâlih hanya

mengadaptasi sebagian mufasir yang

tersebut dalam buku al-Dzahabî di atas

dan lebih menitikberatkan pada

beberapa kitab tafsir kontemporer.

Beberapa kitab tafsir kontemporer

tersebut adalah Tafsîr al-Sya‘râwî karya Syekh

Mutawallî al-Sya‘râwî, al-Tafsîr al-Sahl al-Muyassar

karya Ahmad Ismâ‘îl al-Shabbâgh, al-Tafsîr al-Wasîth

karya Wahbah al-Zuhaylî, al-Dirâsât al-Qur ’âniyah

karya ‘Abdullâh Sirâj al-Dîn, al-Manh al-Fâkhirah fî

Ma‘âlim al-Âkhirah karya Muhammad Syâkir al -

Hamshî al-Mishrî, al-Kitâb wa al-Qur’ân: Qirâ’ah

Mu‘âshirah karya Muhammad Shahrûr, dan selain-

nya. Inilah yang membedakan buku ini dari buku-

buku sejenisnya.

Yang menjadi inti bahasan buku ini adalah uraian

tentang jenis-jenis tafsir kontemporer yang ber-

kembang berdasarkan tren penafsiran masing-
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masing semisal sosial-kemasyarakatan, sastra,

nahwu-balâghah-sharf, tasawuf, sains, f ikih,

modern, dan selainnya. Setiap tren penafsiran

disertakan satu hingga empat contoh kitab tafsir

yang masing-masing diulas biografi intelektual

penulisnya, karakteristik dan metodologi tafsirnya,

kata-kata kunci yang digunakan, serta beberapa

contoh penafsiran dalam berbagai hal. Kesemuanya

dielaborasi secara sistematis dan argumentatif

sehingga pembaca buku ini memperoleh gambaran

representatif seputar kitab tafsir yang disebutkan.

SMITH, Ben J., 2003, Differences: The Bible and the Koran,

(Cumberland House Publishing), 156 halaman, ISBN

1581823495.

Isu yang dibahas dalam buku ini sangat variatif, mulai

dari zina, pencurian, musuh, iman, taman surga,

Tuhan, surga, neraka, Yesus, jin, cinta, Musa, dosa,

pembalasan dendam, perang, hingga perempuan,

tentu saja dalam kerangka ajaran al-Qur’ân dan Injil.

Buku ini sangat tepat untuk menjadi pengantar dasar

memahami perbandingan Injil dan al-Qur’ân. Meski

bersifat kompilatif, buku ini menawarkan penjelasan

tentang ajaran Islam dan Kristen.

Namun sebagai buku pengantar, kelemahan buku

ini terasa karena tidak menghadirkan berbagai

penafsiran dan doktrin yang berkembang dalam

kedua agama ini. Bahkan, penulisnya, Ben J. Smith,

seorang sarjana Injil yang bermukim di California,

bahkan tidak berusaha menafsirkan sendiri ber-

bagai ayat yang ia kutip dari al-Qur’ân dan Injil. Smith

mungkin membiarkan pembaca sendiri yang meng-

ungkap penafsirannya.

VERSTEEGH, C.H.M. & J.H. Hospers (ed.), 1993, Arabic

Grammar and Qur’anic Exegesis in Early Islam, (Leiden:

E.J. Brill), xi + 230 halaman, ISBN 90 04 09845 3.
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Kajian buku ini merupakan kombinasi

data-data yang diperoleh dari ulasan-

ulasan terdahulu dengan penelusuran

penulisnya dari biografi kesusastraan,

terutama tentang perkembangan

linguistik dalam Islam. Bab pertama

membahas tentang terminologi grama-

tikal sebagaimana ditemukan dalam tata bahasa

Arab awal di penghujung abad II H. Bab kedua

mengulas beberapa referensi yang digunakan

penulisnya. Bab ketiga dan keempat menganalisis

beberapa pernyataan, yaitu topik umum dan

metodologi penafsiran dari beberapa ungkapan

yang terkait dengan term-term teknis yang bisa

dihubungkan dengan term selanjutnya. Bab kelima

menghadirkan data yang diperoleh dari biografi

kesusastraan tentang ahli tata bahasa dan pembaca

untuk membangun keterkaitan antara generasi

paruh pertama abad II dan generasi paruh kedua

abad tersebut. Bab keenam merupakan kesimpulan

berupa hasil temuan yang menjadi bahan studi bagi

peminat studi al-Qur’ân dan tata bahasa Arab al-

Qur ’ân.

Publikasi Baru

Buku:

ASADI, Muhammad, 2002, Islam & Christianity Conflict or

Conciliation: A Comparative and Textual Analysis of

the Koran & the Bible, (Lincoln: Writers Club Press),

128 halaman, ISBN 0595212581.

ASADI, Muhammad, 2001, The Justice Paradigm: Koran,

Social Justice and Scientif ic Sociology, (Lincoln:

Writers Club Press), 148 halaman, ISBN 0595208967.
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CASON, John, Kamel el-Fadl, Fredrick (Fareed) Walker, 2000,

An Exhaustive Concordance of the Meaning of Qur’ân,

(Balt imore: Islamic Education and Community

Development Foundation)

HALEEM, M.A.S. Abdel, 2005, English Translations of the

Qur’an: the Making of an Image, (Monograph: SOAS)

IZUTSU, Toshihiko, 2000, The Structure of Ethical Terms

in the Qur’ân, (Chicago: ABC International Group)

KHALÎFAH, Ibrâhîm ‘Abd al-Rahmân, 2002, Al-Ihsân fî

Mabâhits min ‘Ulûm al-Qur’ân, (Kairo: Dâr al-Kutub

al-Mishriyah), 14 halaman, ISBN 977224 202 8.

LAWRENCE, Bruce, 2006, The Qur’ân: A Biography, (London:

Allen & Unwin)

SARWAR, Muhammad, 2003, Computer Idiots Guide: The

Koran, (NY: Beach Brook/Alpha), 336 halaman, ISBN:

1592571050.

SELLS, Michael A., 2001, The Generous Qur’ân: Ten Selected

Suras, (Quaker Universalist Fellowship), 23 halaman,

ISBN 1878906313.

SING, N.K., 2000, Encyclopaedia of the Holy Qur’ân, (Delhi:

Global Vision), 5 vols.

SULTAN, Sohaib, 2004, The Koran for Dummies, (For

Dummies), 384 halaman, ISBN 0764555812.

WARRAQ, Ibn, 2002, What the Koran Really Says: Language,
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Text, and Commentary, (New York: Prometheus

Books), ISBN 157392945X.

Bab dalam Buku:

HALEEM, M.A.S. Abdel, 2006, “Arabic of the Qur’an: Grammar

and Style” dalam C. Versteegh (ed.) Encyclopedia of

Arabic Language and Linguistics, (Brill: 2006)

SAEED, Abdullah, 2005, “Qur’ân: Tradition of Scholarship

and Interpretation” dalam Linday Jones (ed.)

Encyclopaedia of Religion, (New York: Thompson),

Ed. II.

Artikel dalam Jurnal:

ABDUL-RAOF, Hussein, 2005, “Textual Progression and

Presentation Technique in Qur’anic Discourse: An

Investigation of Richard Bell ’s Claims of

‘Disjointedness’ with Especial Reference to Q. 17–

20". Journal of Qur’anic Studies 7:1.

HASSAN, Tammam, 2005, “Proximity and Distance in the

Qur’ânic Text”. Journal of Qur’anic Studies 7:1.

al-KARÎM, ‘Abd Allâh ‘Abd, 2005, Cragg and the Qur’an: A

Critical and Analytical Survey”. Journal of Qur’anic

Studies 7:1.

MAYER, Toby, 2005, “Shahrastani on the Arcana of the

Qur’an: A Preliminary Evaluation”. Journal of Qur’anic

Studies 7:1.
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PICKEN, Gavin, 2005, “Tazkiyat al-Nafs : The Qur’anic

Paradigm”. Journal of Qur’anic Studies 7:1.

SHAH, Mustafa, 2005, “The Quest for the Origins of the

Qurra’ in the Classical Islamic Tradition”. Journal of

Qur’anic Studies 7:1.
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Ahsin Sakho Muhammad. Lahir di Cirebon, 21 Februari

1956. Alumni Tahfizh al-Qur’ân Krapyak Yogyakarta (1973-

1976). Pernah belajar di Markaz al-Lughah al- ‘Arabiyyah

Universitas Mâlik ‘Abd al-‘Azîz Mekkah (1976-1977). Jenjang

pendidikan S1, S2, dan S3 ditempuh di Universitas Islam

Madinah Saudi Jurusan Tafsir dan Ilmu Qirâ’ât (1977-1989).

Saat ini, ia menjabat Rektor Institut Ilmu al-Qur’ân (IIQ) Jakarta,

Direktur Ma‘had ‘Âlî al-Arba‘în Jakarta, Ketua Tim Revisi Tafsir

Depag (2004 sampai sekarang), Anggota Lajnah Pentashih

Mushaf al-Qur’ân, Ketua Majelis ‘Ilmî (Syûriyah) Jâmi‘ah al-

Qurrâ wa al-Huffâzh Pusat. Di samping itu, ia juga mengajar

di beberapa perguruan tinggi, baik di Jakarta, Bandung,

maupun Jambi. Ia juga pernah menjadi Dewan Hakim MTQ

Internasional di Indonesia, Saudi, Mesir, dan Iran.

Anthony H. Johns. Menyelesaikan studinya dalam

Bahasa Arab dan Melayu di School of Oriental dan African

Studies di Universitas London. Tesis Ph.D.-nya tentang

Sufisme di Melayu (1954). Pernah bermukim di Indonesia

selama empat tahun. Pernah menjadi Dosen bahasa Arab

dan studi keislaman di Australian National University di

Canberra selama beberapa tahun. Ia juga pernah meneliti

di Jerussalem, Toronto, Tokyo, dan Oxford dan meluangkan

banyak waktu untuk kegiatan serupa di Kairo. Telah menerbit-

kan sejumlah artikel dan makalah, baik yang termuat dalam

jurnal maupun dalam beberapa buku. Saat ini menjadi

Profesor Emeritus, di samping menjadi Visiting Fellow pada

bagian Sejarah Pacific dan Asian pada Research School of

Pacific and Asian Studies di Australian National University.

Penulis/Kontributor
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Tafsir dan Ulûm al-Qur’ân Universitas al-Azhar Kairo, dan

M.A.-nya (2004) dari Faculties of Arts & Theology, atas

beasiswa INIS (the Indonesian-Netherlands Cooperation for

Islamic Studies). Menjadi Visiting Fellow  (2005) di ISIM

(International Institute for the Study of Islam in the Modern

World) Belanda dengan tema “Politics, Religion, and Muslim

Women’s Identities: Niqâb and Islamic Fundamentalism in

Western Europe”. Saat ini, Redaktur Pelaksana JSQ ini

sedang menempuh Ph.D.-nya di Research School of Pacific

and Asian Studies (RSPAS), the Australian National University

(ANU), Canberra, di bawah supervisi Greg Fealy dan Kathryn

Robinson, atas beasiswa ADS (Australian Development

Service).

Faried F. Saenong. Menyelesaikan S1-nya di Jurusan

Tafsir-Hadis IAIN Jakarta (1999). Pernah bekerja sebagai

Sekretaris Dubes RI sambil mendalami bahasa Perancis di

Centre Français de culture et de coopération (CFCC), Kairo.

Setelah itu, ia bekerja di LSM Rahima sebelum menjalani

dua program pascasarjana-nya di Faculties of Arts and

Theology, Universiteit Leiden dengan tesis tentang Jarh

Ta‘dîl dalam Hadis, dan di School of Languages, Linguistics,

and Cultures, the University of Manchester, dengan disertasi

tentang The Encyclopaedia of the Qur’an (EQ). Saat ini,

Redaktur Pelaksana JSQ ini, sedang menjalani Ph.D-nya

di Research School of Pacific and Asian Studies (RSPAS),

the Australian National University (ANU), Canberra, atas

sponsor Endeavour International Postgraduate Research

Scholarship (EIPRS) dan the Australian National University.

Hamka Hasan. Meraih gelar Lc.-nya di bidang Tafsir

dan ‘Ulûm al-Qur’ân dari Universitas al-Azhar Kairo. S2-nya

diselesaikan Program Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah

Jakarta konsentrasi Tafsir-Hadis. Saat ini sedang menyelesai-

kan program S3 di tempat yang sama. Dosen Fakultas Dirasat

Islamiyah UIN Syarif Hidayatullah Jakarta ini juga aktif sebagai

Redaktur Pelaksana Jurnal Studi al-Qur’ân (JSQ).
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M. Ali Nurdin. Lahir di Boyolali, 26 Juni 1970.

Menyelesaikan S1-nya di PTIQ Jakarta, sedangkan S2 dan

S3-nya diselesaikan di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta. Saat

ini menjabat Dekan Fakultas Ushuluddin Perguruan Tinggi

Ilmu al-Qur’ân (PTIQ) Jakarta dan Anggota Lajnah Pentashih

al-Qur’ân Departemen Agama RI.

M. Rafii Yunus Martan. Guru Besar ‘Ulûm al-Qur’ân UIN

Alauddin Makassar. Lahir di Belawa, Kab. Wajo, 15 Juli 1941.

S1-nya diselesaikan di IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta (1971),

S2-nya di Institute of Islamic Studies, McGill University,

Montreal, P.Q., Canada (1976), S3-nya di Department of

Near Eastern Studies, University of Michigan, Ann Arbor,

MI, United States of America (1994) dalam bidang Qur’anic

Studies dengan judul disertasi “Modern Approaches to the

Study of I‘jâz al-Qur’ân”. Telah menulis sejumlah karya ilmiah,

baik yang berbentuk buku maupun makalah yang termuat
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