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Fondasi Ontologis Tafsir Isyari:

Studi Pemikiran Haydar Amuli dalam Tafsir al-Muhit al-
AZzZam

Abstract

The departing point of this article is the objection towards tafsir
ishari. This objection can be categorized as an ontological
foundation, that tafsir ishari stands on the personal kashf, for
which reason it cannot stand as reason and an epistemological
foundation. Through a comprehensive-analytical study, this study
elaborates on the theory correspondence of Qur’ani, afaqi, and
anfusi proposed by Haydar Amuli, a theory that stands as the
ontological foundation of tafsir ishari. The deduction of the
correspondence between Qur’ani, afaqi, and anfusi or the
deduction of the reference of the verse runs through kashf. Kashf
is the epistemological basis proposed by Haydar Amuli. The
correspondence theory is the basic assumption of the sufi
interpretation. This theory is capable of briding the disjuncture of
the relationship between the verses and their references in the
Sufi interpretation.

Keywords: Ontological foundation, tafsir ishari, Haydar Amuli,
Tafsir al-Bahr al-Muhit al-Azam.

Abstrak

Penelitian ini berangkat dari masalah gencarnya penolakan
terhadap tafsir isyari. Penolakan itu dapat dikategorikan pada
fondasi ontologis, bahwa tafsir isyari bertumpu kasyf bersifat
personal, sehingga tidak dijadikan argumentasi dan fondasi
epistemologis. Melalui kajian deskriptif dan analitis kajian ini
mendiskusikan teori kesesuaian antar huruf, kata dan ayat
Qur’ant, afaqi dan anfusi yang digagas oleh Haydar Amuli, sebuah
teori yang bisa menjadi fondasi ontologis dari tafsir isyari.
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Penentuan kesesuaian Qur’ani, afaqi dan anfusi atau penentuan
referen ayat hanya bisa ditentukan melalui metode kasyf. Metode
kasyf ini menjadi basis epistemologis yang digagas oleh Haydar
Amuli. Teori kesesuaian ini adalah asumsi dasar dari setiap
penafsiran para sufi. Teori ini pun mampu menjebatani
keterpisahan relasi antara ayat dan referen dalam penafsiran
para sufi.

Kata Kunci: Fondasi Ontologis, Tafsir Isyari, Haydar Amuli, dan
Tafsir al-Muhit al-A‘zam

Pendahuluan

Dalam wacana tafsir, tafsir isyari secara luas dinilai sebagai salah satu metode
tafsir yang kontroversial. Sikap para pakar tafsir terhadap tafsir isyari dapat
dikelompokan menjadi tiga. Di dua kutub pertama, ada yang mendukung dan
menolak secara mutlak. Di antara keduanya, ada yang menerima dengan
perincian.! Di kelompok pertama ada Imam Khomeini, al-Ghazali, at-Taftazani, Ibn
‘Ata> dan Hasan Abbas Zakiy. Di kelompok kedua ada al-Suydti, al-Zarkasyi, Ibnu
Taymiyah, al-Zanjani dan lain sebagainya. Sedangkan yang menerima dengan
perincian seperti Tabataba’i, Hadi Ma'rifat dan al-Zahabi.2

Menerima tafsir isyari berarti meyakini bahwa ada layer-layer makna di balik
lahiriah teks. Al-Taftazani mengatakan bahwa ada isyarat-isyarat tersembunyi di
balik makna zahir yang hanya mampu disingkap oleh para pesuluk.® Hasan Abbas
Zakiy berpendapat bahwa para sufi menjadikan makna zahir sebagai fondasi dari
makna batin. Baginya, berhenti pada lahiriah teks berarti membatasi kalam Allah
yang tidak terbatas. Bagi Imam Khomeini, makna batin merupakan sebuah

konsekuensi dari sebuah teks yang ia sebut sebagai lawazim al-kalam.*

Pada sisi lain, penolakan terhadap tafsir isyari dapat dirangkum ke dalam lima
alasan: yaitu (1) tafsir isyari tidak bertumpu pada premis-premis ilmiah dan

rasional, melainkan pada kasyf yang bersifat personal, (2) kasyf tidak bisa

1 Muhammad Ali al-Rida’1 al-Isfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuh: Dirasah Mugaranah Fi Manahij
Tafsir al-Qur’an al-Karim (Beirut: Markaz al-Hadharah Litanmiyah al-Fikr al-Islam1, 2011), p. 263.

2 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Pendekatan Integratif untuk Mamahami Kandungan Batin al-
Qur’an (Bandung: Mizan, 2018), p. 166.

3 al-Isfahani, Manahij al-Tafsir wa Ittijahdatuh: Dirasah Mugéranah Fi Manéhij Tafsir al-Qur’an al-Karim, pp.
255-65.

4Muhammad Reza Ursyadi Nia, Antara Filsafat & Penafsiran Teks-Teks Agama: Pengaruh dan Relasinya
dalam Pemikiran Imam Khomeini (Jakarta: Sadra Press, 2012), p. 89.
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dikomunikasikan/dijadikan argumentasi kepada orang lain, (3) tafsir isyari tidak
sesuai dengan spirit ajaran Islam, bahkan dikategorikan sebagai tafsir bi al-ra’y,
(4) metode tafsir simbolik (al-ramzi) keluar dari batas-batas tafsir dan perolehan
makna serta maksud Al-Qur’an, begitu pula, takwilnya tidak berlandaskan pada
wahyu dan syariat serta tidak merujuk referen (masadiq) yang valid, dan (5) tafsir

isyari berlandaskan pemikiran filsafat Yunani seperti Plato dan Phytaghoras.®

Al-Zanjani mengkategorikan tafsir isyari ke dalam tiga kategori: (1) al-tafsir ar-
ramzi (simbolik), (2) al-tafsir al-isyari, dan (3) al-tafsir al-syuhidi. Ketiganya
dikategorikan sebagai tafsir bil ra’y yang tertolak.¢ Terkait filsafat Yunani seperti
Phytagoras dan Plato, penolak tafsir isyari menganggap bahwa konsepsi makna

batin (wara’ al-zahir) sama dengan metafisika yang berbicara terkait hal di luar

fisik.”

Menurut al-Zarkasyi, sebagaimana dikutip al-Zarqani, tafsiran para sufi bukanlah
tafsir. Ibn Salah berkata bahwa siapa saja yang meyakini tafsir al-Sullami sebagai
kitab tafsir, maka dia telah terjatuh dalam kekafiran. Ibn Salah meyakini bahwa
tidak ada satu kata pun di dalam tafsir al-Sullami yang termasuk tafsir.® Begitu
pula, al-Suytti menilai bahwa kitab Haqa’iq al-Tafsir adalah kitab tafsir yang ghair
mahmid (tercela). Hal serupa juga disampaikan oleh al-Zahabi, yang beranggapan
bahwa kitab ini memuat penyimpangan (tahrif) makna Al-Qur’an. Selain al-Zahabi,
pendapat serupa juga disampaikan oleh Abu Hasan al-Wahidi, Ibnu Taimiyah, dan
Usman al-Zahabi.?

Secara singkat, keberatan terhadap tafsir isyari dapat diungkap dalam dua poin,
yaitu: (1) fondasi ontologis yang berkaitan dengan asumsi dasar dari tafsir isyari
itu sendiri dan (2) Fondasi epistimologis yang berkaitan dengan sumber
pengetahuan yang diperoleh para mufasir dalam menafsirkan al-Qur’an. Berkaitan
dengan fondasi ontologis, penolakan terhadap tafsir isyari berhubungan dengan

anggapan bahwa para mufasir yang menggunakan metode isyari menarik makna

5 al-Isfahant, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuh: Dirdsah Mugaranah Fi Manahij Tafsir al-Qur’an al-Karim, pp.
290-1; Kerwanto, ‘Epistemologi Tafsir Mulla Sadra’, Jurnal Theologia, vol. 30, no. 01 (2019), p. 35; Cipta
Bakti Gama, ‘Posisi Tasawuf Teoritis dalam Tinjauan Logika Tafsir al-Qur’an’, Tanzil:Jurnal Studi al-
Qur’an,vol. 1 (2016), pp. 122-3.

6 al-Isfahant, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuh: Dirdsah Mugaranah Fi Manahij Tafsir al-Qur’an al-Karim, p.
266.

7Khalid ‘Abdurrahman al-‘Ak, Usdl al-Tafsir wa Qawa’iduh (Beirut: Dar al-Nafais, 1986), pp. 237-8.

8 Muhammad ‘Abdul ‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan Fi ‘Ulim al-Qur’an, vol. 1 (Beirut: Dar al-Kitab al-
‘Arabi, 1995), p. 66.

9 Muhammad Imran, Mugaddimah Haqaiq al-Tafsir F1 Tafsir al-Qur’an al-‘Aziz (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Alamiyah, 2001), p. 11.
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terlalu jauh dari makna zahir ayat. Dalam kata lain, referen yang digunakan

sangat jauh dari ayat al-Qur’an.

Penulis berpandangan bahwa yang menjadi pangkal persoalan dari perdebatan
mengenai tafsir isyari adalah kekaburan terkait asumsi dasar, baik ontologis,
epistemologis, metodologis mengenai tafsir isyari. Oleh sebab itu, diperlukan
deskripsi mendalam terkait fondasi ontologis dan epistemologis tafsir isyari.
1Dengan tujuan tersebut, tulisan membahas pemikiran Haydar Amuli terkait
relasi antara al-Qur’an, alam dan manusia sebagai asumsi dasar atau fondasi
ontologis dari tafsir isyari. Hal ini dipandang penting mengingat Haydar Amuli
menekankan pentingnya penjelasan mengenai asumsi dasar tafsir isyari dalam

kritiknya terhadap pendahulunya, Kasyani dan Najmuddin al-Kubra.!*

Sekilas Tentang Haydar Amuli

Nama lengkapnya adalah Rukn al-Din bin Haydar bin Sayyid Taj al-Din ‘Ali
Fadasah bin Sayyid Muhammad bin ‘Ali Fadasah bin Abi Ja‘far Muhammad bin
Ibrahim bin Muhammad Harun bin Hamzah bin ‘Ubaidillah al-A‘raj bin
Muhammad bin al-Husain al-Asghar bin al-Imam ‘Ali bin al-Husain Zainal ‘Abidin
bin al-Husain al-Syahid bin ‘Ali bin Abi Talib. Ia lahir di kota Amul ibu kota
Turkistan. Gurunya bernama Fakhr al-Muhaqqiqin.’? Dengan demikian, ia adalah
seorang Sayyid, yaitu sebuah gelar kehormatan bagi mereka yang memiliki silsilah
keturunan Nabi saw melalui Fatimah dan Ali bin Abi Thalib.!?

‘Uthman Yahya yang merangkum perjalanan Haydar Amuli menyebut bahwa
Sayyid Haydar diperintahkan oleh Allah untuk melakukan perjalanan. Ia mulai
meninggalkan kota kelahirannya yaitu Amul, Turbekistan yang berada di ujung
Khurasan. Pada usia 30 tahun, Sayyid Haydar menjadi mentri (wazir) di kerajaan
Persia, yaitu ketika kekuasaan raja al-Sa‘id Fakr al-Daulah Ibn Syah Katkhda.
Sayyid Haydar melanjutkan perjalanannya ke Makkah untuk mengunjungi
Baitullah sebagai tempat terbaik. Di Makkah, Sayyid Haydar melakukan berbagai

ritual ibadah wajib dan sunnah serta memusatkan perhatiannya kepada Allah swt.

10 Kerwanto, ‘Epistemologi Tafsir Mulla Sadra’.

11 Haydar Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, vol. 1, ed. by Sayyid Muhsin al-Mlsaw1
at-Tabrizi (Teheran: Mu’assasah at-Taba’ah wa an-Nasr Fi Wizarah al-Irsyad al-Islami, 1442), p. 202.

12 Haydar Amali, Inner Secrets of The Path, trans. by Asadullah ad-Daakir Yate (Zahra Publications, 1989),
p.12.

13 Azyumardi Azra, Islam Nusantara, Jaringan Global dan Lokal (Bandung: Mizan, 2002), p. 25.
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Kemudian, ia merasakan kerinduan yang sangat untuk berziarah kepada Nabi saw,

leluhurnya. Lalu pergilah Sayyid Haydar ke Madinah.4

Di Madinah, Sayyid Haydar memperoleh ilham bahwa ia harus kembali ke Irak, ke
Masyhad suci. Dalam perjalanan hidupnya, Haydar Amuli menghabiskan waktu
mudanya dengan mempelajari kaidah-kaidah/ilmu-ilmu zahir (al-qawa‘id al-
zahiriyyah) dari kalangan Syiah Imamiyah. Setelah merasa mapan dalam ilmu itu,
lalu ia mencari ilmu batin (al-ulim al-shar‘iyyah al-batiniyyah) terutama terkait
‘irfan. Salah satu kesimpulannya adalah bahwa Syiah Imamiyah dan ‘irfan adalah
identik. Haydar Amuli menggeluti ilmu batin setelah perjalanan panjangnya
dalam mencari ilmu. Pada akhirnya, ia menghabiskan waktu untuk latihan
spiritual (riyadah), berkontemplasi (khalwat), melakukan ketaatan-ketaatan,
beribadah yang mungkin seseorang tidak akan mampu melakukan itu semua.
Setelah itu, Allah memancarkan ilmu yang tidak terbatas ke dalam hatinya
terutama terkait takwil Al-Qur’an dan Syarh al-Fusis, kearifan-kearifan (ma‘arif),
dan rahasia-rahasia (daqa’iq).’ Dari sinilah Sayyid Haydar menulis karya-karyanya

yang berjumlah lebih dari empat puluh karya.®

Haydar Amuli dianggap sebagai orang yang mampu menyintesiskan antara ‘irfan
(tasawwuf), burhan (filsafat) dan teologi Syiah. Menurutnya, ada titik
persinggungan antar ketiganya, yaitu kesamaan dari sisi sumbernya. Sumber
ketiganya adalah para Imam Syiah. Menurutnya, Syiah hakiki adalah seorang
teosof (‘arif) dan teosof hakiki adalah seorang Syiah Imamiyah.'” Haydar Amuli
pun dianggap sebagai komentator ulung dari Syaikh al-Akbar Ibn ‘Arabi. Ia
menulis komentar (syarh) salah satu kitab masterpiece Ibn ‘Arabi yaitu Fusis al-
Hikam. Syarahnya ia beri nama Nas al-Nusts fi Syarh al-Fusts atau al-Muqaddimah fi
Syarh al-Nusus.'®*  Haydar Amuli juga dianggap sebagai tokoh yang menjadi
mediator antara pemikiran-pemikiran Ibn ‘Arabi dan kalam Syiah. Hal ini terlihat
dalam sejumlah pernyataannya terkait Ibn ‘Arabi.

Haydar Amuli mengklaim telah memperoleh ilmu yang tiada batas (al-‘ilm al-
latanahiyyah) dari Allah. Ia juga mengklaim bahwa dua kitab pentingnya, Tafsir al-

Muhit al-Azam dan Syarh Fusis al-Hikam, didapatkan melalui iluminasi ilahi (al-

14 Uthman Yahya, Mugaddimah Jami’ al-Asrar wa Manba’ al-Anwar (Teheran: Markaz al-Nashriyyat al-
‘llmiyyah wa al-Thaqafiyyah al-Tabi’ah Liwizarah al-Thagafah wa Ta’lim al-‘Ali, 1409), pp. 11-2.

15 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 9-15.

16 Yahya, Mugaddimah Jami’ al-Asrar wa Manba’ al-Anwar, p. 13.

17 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 16.

18 Haydar Amuli, al-Mugaddimah Min Kitab Nas al-Nusas, vol. 1 (Teheran: Qism ad-Dirasat al-‘Traniyyah,
1393), p. 12.
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fuyadat al-ilahiyyah).’® Sebagai seorang teosof, Haydar Amuli meyakini bahwa
perolehan ilmu pengetahuan tidak hanya dibatasi pada panca indera dan persepsi
rasional semata. Akan tetapi, perolehan ilmu pun bisa melalui metode penyucian
jiwa (tazkiyyah), metode tawajjuh dan takwa, metode hati dan fitrah, metode
penyingkapan (kasyf) dan penyaksian (syuhud) serta wilayah. Menurutnya metode
ini bukanlah metode inderawi, rasional, eksperimental (tajribiyyah), dan

kontemplasi (tafakkur).

Sekilas Tentang Tafsir al-Muhit al-A‘zam

Sayyid Haydar menyebutkan dua nama bagi kitab tafsir ini, yaitu al-Muhit al-A‘zam
wa al-Bahr al-Khidamm fi Ta’wil Kitab Allah al-‘Aziz al-Muhkam yang disebutkan
langsung pada muqaddimah tafsirnya.? Nama kedua kitab ini adalah al-Muhit al-
Azam wa al-Tawud al-Asham fi Ta’wil Kitab Allah al-‘Aziz al-Muhkam yang disebutkan
pada muqgaddimah kitab Nas al-Nustis.?!

Jika menggunakan teori al-Rida’i, maka tafsir Sayyid Haydar dikategorikan ke
dalam metode tafsir isyari. Hal ini dibuktikan, dengan ungkapan Sayyid Haydar
bahwa tafsir ini didapatkan melalui pancaran ilahi (fayd ilahi). Begitupun pada
kitab Nas al-Nustis, Sayyid Haydar mengatakan bahwa kitab ini berasal al-fuyudat
al-ilahiyyah (iluminasi ilahi). Di tempat lain, Sayyid Haydar berkata bahwa kitab
ini didapatkan bukanlah dari pencarian (kasb) dan ijtihad, akan tetapi dari ifadah
al-ghaybiyyah (pancaran kegaiban) yang diperoleh melalui kasyf dari hadrah al-
Rahman. Bahkan lebih tegas lagi, Sayyid Haydar mengatakan bahwa tafsir ini

berasal dari pancaran ilmu ilahi yang tidak terhingga kepadanya.??

Ada dua pendapat terkait lawn (corak penafsiran) yang digunakan Sayyid Haydar
dalam tafsir al-Muhit al-A‘zam. Editor (muhaqqiq) kitab ini menyebut bahwa kitab
ini bercorak ‘rfan nazari (tasawuf teoretis).”? Akan tetapi menurut Kerwanto,
corak yang digunakan pada tafsir ini adalah Srfan nazari dan ‘amali, karena

pengarang kitab ini menguasai dua keilmuan tersebut.?*

19 Yahya, Mugaddimah Jami’ al-Asrar wa Manba’ al-Anwar, p. 9.
20 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 9.
21 Amuli, al-Mugaddimah Min Kitab Nas al-Nusds, 1: 9.

22 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 22-4; 41-2; Amuli, al-Mugaddimah Min Kitab
Nas al-Nusus, 1: 534.

23 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 200.

24 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Pendekatan Integratif untuk Mamahami Kandungan Batin al-
Qur’an, p. 167.
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Terkait sistematika penulisan kitab, Sayyid Haydar mengungkapkannya secara
gamblang dalam khutbah kitab. Sistematika yang ditulis oleh Sayyid Haydar dalam
kitabnya ini adalah sebagai berikut:

Pertama, Sayyid Hadydar menuliskan ayat Al-Qur’an terlebih dahulu dengan tinta
berwarna merah. Hal tersebut dilakukan agar pembaca mampu membedakan
antara ucapan Tuhan dan ucapan makhluk. Kedua, setelah menuliskan tafsir, ia
menuliskan takwil yang diperoleh dari iluminasi ilahi kepadanya. Sayyid Haydar
pun menuliskan tafsir setelah menyebutkan Al-Qur’an secara langsung tanpa
pemisah. Setelah itu, Sayyid Haydar Amuli menuliskan takwil dari ayat tersebut.
Sayyid Haydar menuliskan takwil ayat dengan warna merah untuk
membedakannya dengan tafsir. Ketiga, tidak hanya hal di atas, Sayyid Haydar juga
menuliskan tujuh mudagqgimah tafsir. Menurutnya, tujuh muqaddimah ini sangatlah

penting dan harus ada untuk memberikan panduan arah tafsir ini.?

Namun demikian, sebagian besar naskah asli kitab al-Muhit al-Azam rusak
dimakan rayap; hanya tersisa dua jilid saja. Dua jilid tersebut berisi tujuh
mugqaddimah, tafsir surat al-Fatihah dan 54 ayat surah al-Bagarah. Sisa naskah
kitab yang bertahan ini sulit untuk dibaca dan dituliskan kembali. Susunannya
rusak; bercampur antara tema satu dengan yang lainnya. Untuk lembaran tafsir
surat al-Baqarah, satu pertiga dari halamannya hilang. Editor menemukan bagian-
bagian yang sulit dibaca sehingga digantikan dengan tanda kurung untuk
menandai adanya kata/kalimat yang hilang.2¢

Berkat kegigihan editor, bagian yang tersisa dari kitab ini yang berserakan dan
sulit dibaca berhasil diurutkan dan dirapikan sesuai halamannya. Ia menyusun
ulang dua jilid yang tersisa menjadi enam jilid yang berisikan tujuh muqaddimah
dan tafsir surah al-Fatihah. Hadis-hadis dan ayat-ayat yang dikutip diberikan
sumber rujukannya. Khutbah kitab yang ada pada kitab ini diambil dari bagian
yang tersisa dari khutbah surat al-Fatihah.

Wacana Fondasi Tafsir Isyari

Fondasi dalam bahasa arab disebut mabadi’. Dalam tradisi ilmu logika, ia dijelaskan
sebagai ma bihi al-burhan. Artinya, yang dimaksud dengan fondasi dalam konteks

ini adalah sekumpulan proposisi dan konsep yang menjadi pijakan peneliti dalam

25 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 197.

26 |bid., 1: 4.
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melakukan verifikasi atas masalah-masalah-masalah ilmu tersebut.?” Sedangkan
tafsir isyari terdiri dari dua term, yaitu tafsir dan isyari/isyarah. Tafsir
didefinisikan sebagai upaya manusia untuk mengungkap makna dan maksud Al-
Qur'an sejauh kadar kemampuannya (‘ald qadri ‘uqulihim).?® Sedangkan kata
isharah, secara etimologi, didefinisikan oleh al-Mustafawi sebagai memilih
(intikhab) atau mengeluarkan (ikhrdj) sesuatu dari beberapa hal baik berupa
ucapan, perbuatan maupun pemikiran.?® Dalam ilmu tafsir, isyarah diartikan
sebagai memanfaatkan sesuatu dari pernyataan selain dari konsekuensinya
(maud®@’). Isyarah terkadang bersifat inderawi (hissiyah) dan terkadang konseptual
(zihniyyah), terkadang tampak dan terkadang tersembunyi (khafiyyah).*
‘Abdurrahman al-‘Ak mendefinsikan isydrah sebagai al-ima’ yang berarti makna
tersembunyi (tidak terungkap secara langsung) yang terkandung dalam sebuah
pernyataan. Dengan kata lain, isyarah diartikan sebagai al-dalalah al-iltizamiyyah

(makna tersirat/mantiq dalam istilah ulumul Quran) dalam sebuah ungkapan.’!

Para pakar memberikan beragam definisi untuk tafsir isydri. al-Rida’i
mendefinisikannya dengan tafsir yang mengungkap isyarat-isyarat tersembunyi
(al-isyarat al-khafiyyah) pada ayat-ayat Al-Qur’an yang bertolak dari makna zahir
ayat menuju makna batin.’? al-Zahabi mendefinisikan  tafsir isyari dengan
membaginya ke dalam dua jenis: al-siifi al-nazari dan al-sifi al-faidi/al-isyari. Tafsir
al-sufi al-faidi yaitu takwil ayat-ayat Al-Qur’an yang menghasilkan makna yang
berbeda antara makna zahir ayat pada satu sisi dan isyarat-isyarat tersembunyi
(al-isyarat al-khafiyyah) yang tampak kepada pesuluk pada sisi lain. Tafsir al-siifi al-
nazari, pada sisi lain, adalah tafsir yang dibangun di atas premis-premis ilmiah

yang dihasilkan oleh pemikiran seorang sufi.*?

Dari deskripsi di atas, dapat disimpulkan bahwa tafsir isyari memiliki dua definisi.
Pertama, jika ditinjau dari makna, tafsir isyari didefinisikan sebagai tafsir yang

27 Lajnah al-Ta’lif fi Akadimiyyah, Mizan al-Fikr (Qum: Madrasah Akadimiyah al-Hikmah al-‘Agliyyah,
2011), p. 10.

28 Muhammad ‘Abdul ‘Azim al-Zargani, Manahil al-‘Irfan Fi ‘Uldm al-Qur’an, vol. 2 (Beirut: Dar al-Kitab al-
‘Arabi, 1995), p. 6.

29 Hasan al-Mustfawi, al-Tahqiq ff Kalimah al-Qur’an, vol. b (Teheran: Markaz Nashr Athar al-‘Allamah al-
Mustafawi, 1420), p. 180.

30 al-Isfahant, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuh: Dirasah Mugdranah FT Manahij Tafsir al-Qur’an al-Karim, p.
261.

31 al-‘Ak, Usdl al-Tafsir wa Qawa’iduh, p. 205; Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Pendekatan Integratif
untuk Mamahami Kandungan Batin al-Qur’an, p. 145.

32 al-Isfahant, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuh: Dirasah Mugdranah FT Manahij Tafsir al-Qur’an al-Karim, p.
216.

33 Muhammad Husein al-Zahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, vol. 2 (Beirut: Dar al-Hadith, 2012), p. 308.
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menekankan pada makna batin. Kedua, dari sumber perolehan pengetahuannya,
tafsir isyari adalah tafsir yang sumber pengetahuannya adalah kasyf, baik itu

teoretis (pemikiran) maupun praktis (wijdan).

Dalam tradisi ilmu tafsir, menurut Kerwanto ada dua fondasi utama tafsir isyari,
yaitu fondasi epistemologis dan fondasi ontologis.?* Fondasi epistemologis adalah
fondasi yang menitikberatkan pada sumber pengetahuan atau perolehan
pengetahuan tafsir isyari. Sedangkan fondasi ontologis adalah pandangan terkait

asumsi dasar terkait realitas atau hakikat Al-Qur’an.

Fondasi Epistemologis Tafsir Isyari

Fondasi epistemologis tafsir isyari berkisar pada kemungkinan seseorang
mendapatkan ilmu ladunni, atau disebut juga ilmu hudiri atau kasyf. llmu ladunni
adalah ilmu yang diperoleh tanpa didahului oleh proses berpikir, mendengar,
belajar atau periwayatan. Ibn ‘Arabi memaknai ilmu ini sebagai ilmu yang
dituliskan dalam lembaran jiwa hamba yang terpilih melalui pena akal (galm al-
‘agl) dan ilmu ini dianggap sebagai mauhibah (pemberian) dari Allah. Ilmu ini
adalah ilmunya para nabi dan para wali seperti nabi Khidir.?> Mulla Sadra
menyebutnya sebagai al-ta‘lim al-rabbani, yaitu ilmu yang diperoleh tanpa proses
perantara (ghair al-wdsitah). Ilmu ini tidak bisa diperoleh melalui proses teoretik,
akan tetapi melalui zZauq (rasa) dan wijdan. Artinya ilmu ini hadir langsung dalam

diri seorang hamba.3¢

Sumber utama tafsir isyari disebut sebagai kasyf. Secara etimologi kasyf berarti
tersingkapnya hijab (raf® al-hijab). Kata ini sering digunakan dalam ungkapan
kasyafat al-mar’ah wajhaha, seorang perempuan menyingkapkan wajahnya. Artinya,
cadar (nigab) perempuan tersebut ia singkap. Secara terminologi, kasyf
didefinisikan sebagai mengetahui makna-makna gaib (al-ma‘ani al-ghaybiyyah)
maupun realitas hakiki (al-umiir al-haqiqiyyah) yang ada di balik hijab, baik secara
eksistensial (wujidan) maupun penyaksian (syuhiidan). Term wujadan merujuk

pada kasyf ma‘nawi (maknawi) dan syuhiidan merujuk pada kasyf sari (formal).3”

34 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Pendekatan Integratif untuk Mamahami Kandungan Batin al-
Qur’an, p. 204.

35 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futuhat al-Makiyyah (Beirut: Dar al-Sadr), p. 188.

36 Muhammad Ibrahim Sadr al-Muta’alihin, Mafatih al-Ghaib (Tehran: Muassasah al-Abhas al-Saqafiyah,
1050), pp. 144-5.

37 Dawud al-Qaysyari, Syarh Fusis al-Hikam (Tehran: al-Syirkah al-‘Alamiyyah wa al-Sagafah li al-Nasyr,
1375), p. 108.
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Dalam wacana keilmuan modern, validitas kasyf, ilmu ladunni atau ilmu hudari
tidak mendapat penerimaan yang luas. Sebagian kalangan menilai kasyf atau
syuhud sebagai imajinasi (tawahammat) dan khayal (takhayyalat) para sufi saja.® Al-
Zanjani menganggap zawq dan ilmu Srfan bertentangan dengan Al-Qur’an dan
pada hakikatnya adalah tafsir bi al-ra’yi. Baginya, kasyf sebagai sumber utama
takwil bersifat batil. Kasyf hanyalah pengalaman personal dan tidak bisa menjadi

argumentasi (hujjah) bagi yang lain.?

Dari penolakan di atas, disusunlah sebuah standar kasyf yang dibenarkan atau
kasyf yang dianggap valid dan diterima sebagai penafsiran Al-Qur’an. Dawud al-
Qayshari memperkenalkan dua standar, yaitu syarat umum dan khusus. Syarat
umum adalah keselarasan dan ketiadaan kontradiksi dengan Al-Qur’an dan hadis
(syariat). Sedangkan syarat khusus adalah penyandaran pada kasyf sufi muktabar
sebelumnya.°

Fondasi Ontologis Tafsir Isyari

Dalam wacana fondasi ontologis tafsir isyar, Kerwanto memberikan beberapa
aspek penting: fondasi linguistik, hakikat Al-Qur’an dan fondasi filosofis. Fondasi
linguistik meliputi makna majazi dan hagqiqi, kaidah rih al-ma‘nd, al-asl al-wahid,
isti‘arah dan kindayah, al-ramz dan amsal al-Qur’an. Menurut peneliti, fondasi
linguistik dikategorikan sebagai salah satu fondasi tafsir isyari karena memaknai
tafsir isyari sebagai tafsir yang menitikberatkan pada makna batin. Makna batin
ini tidak hanya diperoleh oleh kasyf sebagai basis tafsir isyari, akan tetapi bisa
diperoleh melalui analisis rasional. Dan ini lebih akrab digunakan oleh para
penafsir eksoterik.

Akan tetapi, karena dalam penelitian ini sudah dibatasi bahwa yang dimaksud
tafsir isyari itu berdasarkan sumber perolehannya yaitu kasyf yang membedakan
dengan tafsir lainnya, maka fondasi ontologis dari aspek ini tidak perlu
dideskripsikan. Begitu pula dengan fondasi filosofis, ada kesamaan dengan aspek
anfusi dan afaqi dalam hakikat Al-Qur’an. Sehingga, fondasi ontologis dalam

penelitian ini berkisar pada tiga hakikat Al-Qur’an. Pertama, fondasi terkait makna

38 Hadi Ma'rifat, al-Tafsir wa al-Mufassirin fi Saubih al-Qasyib (Iran: al-Jami’aj al-Radawiyyah li al-*Ulim
al-Islamiyyah, 2006), pp. 528-36.

39 al-Isfahant, Manahij al-Tafsir wa Ittijahatuh: Dirasah Mugdranah FT Manahij Tafsir al-Qur’an al-Karim,
pp. 290-1.

40 al-Qaysyart, Syarh Fusds al-Hikam, p. 101.
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zahir dan batin. Kedua, levelitas makna Al-Qur’an dan yang ketiga, aspek anfusi

(kemanusiaan) dan afaqi (kealaman) dari Al-Qur’an.
Aspek Zahir dan Batin al-Qur’an

Asumsi bahwa Al-Qur’an memiliki aspek zahir dan batin dapat dijumpai pada
banyak riwayat hadis. Menurut Tabataba‘i Al-Qur’an tidak terbatas pada zahir
teks saja, akan tetapi ada makna lain di baliknya, yaitu makna batin. Ia mengutip
hadis Nabi yang menyatakan bahwa Al-Qur’an memiliki aspek zahir dan batin,
bahkan batinnya sampai tujuh puluh lapis. Di tempat lain, Tabataba‘i

menyebutkan lapisan Al-Qur’an yang terdiri dari zahir, batin, had dan matla‘.4!

Makarim Syirazi pun mengungkap bahwa Al-Qur’an memiliki dua aspek, zahir dan
batin.*? Hashim Bahrani mengutip riwayat yang sampai pada Jabir, ia
mengungkapkan bahwa batin Al-Qur’an sangatlah erat relasinya dengan zahirnya,
begitupun sebaliknya.** Bahkan al-Tabari mengungkap bahwa setiap huruf pada
ayat Al-Qur’an memiliki aspek zahir yang di dalamnya terkandung makna batin
dan had yang terkandung di dalamnya matla‘.** Fayd al-Kashani pun menyebutkan
bahwa Al-Qur’an memiliki aspek lahir dan batin yang keduanya sangat saling
keterikatan,*> Mulla Sadra pun meyakini itu. Karena Al-Qur’an memiliki aspek
zahir dan batin, maka syariat pun memiliki itu.*¢ al-Majlisi menambahkan bahwa
batin Al-Qur’an hanya bisa dipahami oleh para Imam Ahlul Bait.#” Al-Boruswi
berpendapat bahwa Al-Qur’an tidak hanya turun pada ahli zahir saja, akan tetapi

ia turun kepada ahli batin juga.*s

Dalam pandangan Tabataba‘i, makna zahir Al-Qur’an yaitu makna pertama yang
nampak pada ayat Al-Qur’an. Sedangkan batin yaitu makna yang berada di bawah

(tahta) makna zahir, bisa berjumlah satu maupun banyak, dekat maupun jauh atau

41 Muhammad Husein Tabataba’, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 3 (Qum: Muassasah al-Islam al-Tabi’ah
al-Jama’ah al-Mudarrisin fr al-Hauzah al-‘lIlmiyyah Biqum, 1417), pp. 1-2.

42 Nasir Makarim al-Syirazi, al-Amsal fi Tafsir Kitab Allah al-Munzal (Qum: Mansydrat Madrasah al-Imam
‘Al Ibn Abi Thalib, 1421), p. 64.

43 Hasyim Bahrani, al-Burhan fi Tafsir al-Qur’an (Teheran: Mu’assasah al-Bi’sah), p. 5.

44 Abu Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami’ al-Bayan Fi Tafsir al-Qur’an, vol. 1 (Beirut: Dar al-
Ma’rifah, 1412), p. 25.

45 Fayd al-Kasyan, Tafslr al-Safl, vol. 1 (Teheran: Manshurat al-Sadr, 1415), pp. 29-30.

46 Muhammad Ibrahim Sadr al-Muta’alihin, Tafsir al-Qur’an al-Karim, vol. 1 (Qum: Mansharat Baidar,
1408), p. 83.

47 Muhammad Bagqir al-Majlisi, Bihar al-Anwar Li Durar Akhbar al-Aimmah al-Athdr, vol. 89 (Beirut: Dar
Ihya at-Tutath al-‘Arabi, 2006), p. 73.

48 sma’il Haqqr al-Boruswi, Rih al-Bayan, vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr), p. 289.
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bahkan di tengah keduanya. Makna dari had itu sendiri menurut Tabataba‘i adalah
nafs al-ma‘na (inti makna) baik itu zahir maupun batin, dan matla‘ yaitu makna
sebagai tempat munculnya (tala‘a) had dan batin dari keduanya saling bersambung
(muttasil).* Menurut Al-Tabari, makna zahir diperoleh dari pembacaan (tilawah)
terhadapnya, sedangkan makna batin diperoleh melalui takwil. Had menurutnya
adalah huduadu-llah, batas-batas yang telah ditetapkan oleh Allah yang berisikan
halal, haram dan seluruh syariat yang mengandung konsekuensi pahala dan siksa.

Sedangkan matla‘ adalah penampakan di hari kiamat setelah wafatnya manusia.>

Sedangkan Mulla Sadra, dengan basis pendekatan ontologis terkait manusia, alam
dan Al-Qur’an, berkata bahwa ketiganya memiliki kesesuaian (tatbig) satu sama
lain. Dengan demikian, ayat Al-Qur’an bisa dilihat realitasnya pada manusia dan
alam (realitas eksternal). Pandangan Mulla Sadra ini dipengaruhi oleh pemikiran
Ibn ‘Arabi dan Sayyid Haydar Amuli. Bahkan sejauh pandangan peneliti, konsep

kesesuaian antara manusia, alam dan Al-Qur’an adalah khas dari Haydar Amuli.

Pada intinya, para peneliti Al-Qur’an berbeda pandang terkait makna batin Al-
Qur’an. Pendapat mereka dapat diklasifikasikan ke dalam dua macam, yaitu : (1)
mereka yang memaknai batin Al-Qur’an sebagai makna konseptual (al-ma‘arif al-
mafhimi) dan (2) mereka yang memaknai batin Al-Qur’an sebagai realitas
eksternal (al-wujud al-misdaqi/al-khariji).>!

Tingkatan Makna al-Qur’an

Selain memiliki aspek zahir dan batin sebagai tingkatan makna Al-Qur’an, dalam
beberapa riwayat, Al-Qur’an memiliki empat tingkat makna lainnya, yaitu ‘ibarah,
isyarah, lat@’if dan haqad’iq. Keempat level ini dikutip banyak hadis, di antaranya
adalah Sayyid Haydar Amuli dan al-Sultan Muhammad al-Kanabadi yang mengutip
riwayat yang sampai pada Imam Husain Bin Ali bin Abi Thalib. “Kitab Al-Qur’an
memiliki empat tingkatan makna, ‘ibarah untuk orang awam, isyarah untuk orang

khusus, lat@’if untuk para wali dan haqa’iq untuk para Nabi.”5?

49 Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, 3: 72.
50 al-Tabari, Jami’ al-Bayan Fi Tafsir al-Qur’an, 1: 25.

51 Kerwanto, Metode Tafsir Esoeklektik: Pendekatan Integratif untuk Mamahami Kandungan Batin al-
Quran, p.218-21.

52 Haydar Amuli, Tafsir al-Muhit al-AZzam wa al-Bahr al-Khidamm, vol. 3, ed. by Sayyid Muhsin al-Misawi
at-Tabrizi (Teheran: Mu’assasah at-Taba’ah wa an-Nasr Fi Wizarah al-Irsyad al-Islami, 1442), p. 7; al-
Sultan Muhammad al-Kanabadi, Tafsir Bayan al-Sa’adah Fr Magamat al-‘Ibadah, vol. 1 (Beirut:
Muassasah al-A’lami Lilmatb(’at, 1408), p. 13.
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Menurut al-Kanabadi, yang dimaksud dengan ‘ibarah adalah ungkapan-ungkapan
yang merujuk (al-dallah) pada konsep-konsep umum (al-‘urfiyyah) dan referen-
referen inderawi murni (al-masadiq al-hissiyah al-tabi‘iyyah). Konsep ini dipahami
oleh orang awam yang persepsinya hanya terbatas pada inderawi. Ada pula
tingkat orang awam yang lebih tinggi dari tingkat pertama, yaitu mereka yang
mampu melihat isyarat-isyarat selain inderawi. Sedangkan makna isyarah adalah
ungkapan yang memiliki referen inderawi dan merujuk pada referen ruhaniyah

(masadiq al-ruhaniyyah).

Makna lat@’if adalah rawa’iq yang hadir dan ditemukan oleh seorang dalam dirinya
(wujad al-mudrik) yaitu mereka orang-orang khusus yang menyibukkan dirinya
untuk bertawajjuh dan mengingat alam akhirat, mikrokosmos (al-‘alam al-saghir)
serta makrokosmos (al-‘alam al-kabir). Mereka itu adalah para wali yang memiliki
hati kewilayahan. Sedangkan makna al-hagd’iq adalah sebuah ungkapan untuk
merujuk pada referen Al-Qur’an secara sempurna. Makna ini diperoleh oleh orang
yang mampu merealisasikan dan menyaksikan serta ber-ta‘ayyun dengan ayat Al-
Qur’an. Mereka itulah tingkatan para Nabi karena nubuwwah mereka dan para wali
yang menjadi khilafah (pewaris/pengganti) mereka. Prinsipnya, orang yang sudah
mencapai makna haqa’ig, ia pasti sudah memperoleh makna lat@’if, isyarah dan

‘ibarah.>3
Aspek Afaqi (Kealaman) dan Anfusi (Kemanusiaan)

Di antara fondasi ontologis tafsir isyari berhubungan dengan pandangan bahwa
Al-Qur’an memiliki aspek afagi (kealaman) dan anfusi (kemanusiaan). Landasan
dari pandangan ini adalah ayat Al-Qur’an surah Fusilat [41]:53. Pandangan ini
dikemukan oleh beberapa pakar tafsir seperti Mulla Sadra, Kamal Haydari dan

Talal Hasan.

Dari ayat di atas, Kamal Haydari sebagaimana dikutip oleh Talal Hasan,
menyebutkan bahwa dari konsep ini lahirlah sebuah kaidah Cirfani, yaitu setiap
ayat Al-Qur’an memiliki aspek afaqi dan anfusi yang berlaku pada setiap waktu dan
tempat.>* Hal ini dipertegas dengan hadis Nabi saw “Pada Al-Qur’an itu terdapat
cerita orang-orang sebelum kamu dan menjadi hukum di antara kamu dan
menjadi kabar yang akan datang.”>® Aspek anfusi yang dimaksud yaitu batasan

(hudud) yang berlaku bagi setiap insan, sedangkan aspek afaqi yaitu aspek yang

53 al-Kanabadi, Tafsir Bayan al-Sa’adah Fr Magamat al-‘Ibadah, 1: 14.
54 Talal al-Hasan, Mantiq Fahm al-Qur’an, vol. 1 (Qum: Dar al-Faraqid, 2012), p. 100.
55 Sayyid Abu al-Qasim al-Kha'T, al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an (Qum: Mu’assasah Ihya’ Asar al-Kha), p. 20.
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keluar dari batasan manusia. Setiap insan memiliki aspek anfusi yang inheren
dalam dirinya dan kosmos (afdqi) yang berada di luar dirinya. Setiap ayat Al-
Qur'an memiliki kedua aspek itu; anfusi yang bersesuaian dengan proses
menyempurna manusia itu sendiri dan aspek afdqi yang selaras dengan manusia

sebagai mikrokosmos.%®

Talal Hasan memberikan sebuah contoh penafsiran terhadap surah al-
Nisa’ [5]:100. Beberapa penafsir menjelaskan bahwa arti hijrah dalam ayat ini
sebagai berpisah dengan kaum musyrik dengan berpindah kepada negeri Islam,
dan berpindah dari kesesatan menuju petunjuk dengan cara berpindah dari negeri
musyrik kepada negeri Islam. Berbeda dengan itu, Talal Hasan memaknai hijrah
dalam ayat ini dengan dua makna, yaitu hijrah anfusi dengan suluk dan perjalanan
spiritual sebagai gerak maknawi (harakah ma’nawiyah) dan hijrah afdqi yaitu gerak
inderawi dengan berpindah dari tempat tinggalnya. la memaknai al-bayt (rumah)
dengan dua makna; rumah maknawi (al-bayt al-ma‘nawi) yaitu hati (al-qalb) dan

rumah inderawi (al-bayt al-hissi).5

Mulla Sadra dengan teori wujudnya memandang bahwa Al-Qur’an memiliki
tingkatan. Kesimpulan ini diambil dari prinsip bahwa wujud itu bergradasi dan Al-
Qur’an dipandang sebagai wujud, maka ia pun harus bergradasi. Tidak sampai di
sana, Sadra pun memandang bahwa Al-Qur’an, alam dan manusia memiliki
kesesuaian. la memandang bahwa ketiganya sebagai kitab ilahi (kitab ilahi).
Ketiganya merupakan manifestasi (mazahir) 1lahi.s®

Sejauh penelusuran peneliti, jika dilihat dari sejarah pencetusan istilah dan teori
afagi dan anfusi, Mulla Sadra dan Talal Hasan serta Kamal Haydari bukanlah
pencetus awal dari teori tersebut. Teori ini sudah dicetuskan oleh Haydar Amuli
pada abad 3 M. Dari deskripsi yang ada, belum ditemukan pula sebuah teori utuh
kesesuaian Al-Qur’an, alam dan manusia. Artinya, Mulla Sadra dan Talal Hasan
tidak mengeksplor lebih dalam bagaimana bentuk kesesuaian tersebut, apa yang
dimaksud afaqi, anfusi dan bagaimana relasinya dengan ayat Al-Qur’an? Apakah
relasi ketiganya mencakup hanya pada ayat ataukah sampai pada kata bahkan
huruf?

56 al-Hasan, Mantiq Fahm al-Qur’an, 1: 101.

57 |bid.; Lihat juga: al-Fadl al-Hasan Tabarsy1, Majma“al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an (Teheran: Mansurat Nar
Khasr, 1314), p. 153; Abu Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami’ al-Bayan Fi Tafsir al-Qur’an, vol. 5
(Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1412), p. 152; Jalal al-Din al-Suydti, al-Durr al-Mansdr FT Tafsir al-Ma’sdr, vol. 2
(Qum: Maktabah Ayatullah al-Mur’isyi an-Najafi, 1400), p. 207; Muhammad Ibn Hasan al-TUsi, al-Tibyan fi
Tafsir al-Qur’an, vol. 3 (Beirut: lhya’ al-Turas al-‘Arabr), p. 306.

58 Muhammad Ibrahim Sadr al-Muta’alihin, Tafsir al-Qur’an al-Karim, vol. 5 (Qum: Manshurat Baidar,
1408), p. 377.
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Peneliti menemukan penjelasan yang komprehensif pada Sayyid Haydar Amuli.
Sayyid Haydar memaparkan sangat rinci maksud dari afaqi, anfusi dan Qur’ani.
Bahkan menurutnya kesesuaian itu tidak hanya pada tingkat ayat semata,
kesesuaian itu sampai pada huruf dan kata. Artinya bahwa huruf, kata dan ayat
pada Al-Qur’an memiliki kesesuaian pada anfusi dan afdgi. Haydar Amuli
mengidentikkan ketiganya. Jika Al-Qur’an memiliki huruf, kata dan ayat, maka

anfusi dan afaqi pun memilikinya.

Kesesuaian Qur’ani, Afaqi dan Anfusi sebagai Fondasi Ontologis Tafsir Isyari
Perspektif Haydar Amuli

Sebelum menulis tafsirnya, Sayyid Haydar Amuli menuliskan tujuh muqaddimah.
Menurutnya, tujuh mugaddimah ini adalah hal niscaya bagi mereka (seorang
salik) yang ingin memperoleh makna-makna terdalam dan rahasia-rahasia dari Al-
Quran melalui takwil. Dengan muqaddimah ini pun Sayyid Haydar ingin
melengkapi kekurangan pendahulunya yaitu Najmuddin al-Razi dan Abdurrazaq
al-Kashani.’® Muqadimah ini ditulis untuk menjawab para penolak tafsir isyari

yang beranggapan bahwa makna yang ditafsirkan terlalu jauh dari ayat Al-Qur’an.

Mugqgaddimah yang digagas oleh Haydar Amuli berisikan, (1) definisi dan aplikasi
takwil, (2) kesesuai kitab afagi dan Qur’ani, (3) kesesuaian huruf afaqi dan Qur’ani,
(4) kesesuaian kata (kalimat) afagi dan Qur’ani, (5) kesesuaian ayat afagi dan Qur’ani,
(6) kesesuaian syari‘ah, tarigah dan hagiqgah dan (7) hakikat dan rahasia tauhid.
Akan tetapi, dalam penelitian ini hanya dibatasi pada Kesesuaian Afagi dan
Qur’ani. Pembahasan ini berisikan asumsi dasar terkait kitab Allah yang mencakup
kitab afagi dan kitab Qur’ani. Artinya, penelitian ini hanya akan membahas

mugaddimah kedua, ketiga, keempat dan kelima.
Kesesuaian Kitab Qur’ani dan Afaqi

Menurut Haydar Amuli, kitab Allah tidak terbatas pada kitab samawi seperti Al-
Qur’an, Taurat, Injil dan lain sebagainya. Di samping itu semua, ada kitab Allah
yang lain, yang disebut afdq, yang diartikan sebagai kitab Ilahi dan mushaf
rabbani. Susunan pada kitab afaqi sama dengan susunan pada kitab Qur’ani yaitu
tersusun dari huruf, kata (kalimah) dan ayat.®® Kitab ini pula disebut sebagai kitab
al-kabir al-ilahi (makrokosmos) yang termuat di dalamnya kitab anfusi yang disebut
kitab al-saghir al-ilahi (mikrokosmos). Istilah lain untuk menyebut kitab afagi ini

adalah kitab insan kabir dan untuk menyebut kitab anfusi yaitu dengan kitab insan

59 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 201-2.
60 |bid., 1: 206.
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saghir. Menurut Haydar Amuli, Al-Qur’an adalah bentuk rinci (tafsil) dan bentuk
global (ijmal) di antara keduanya. Artinya, Al-Qur’an menghimpun keduanya baik

secara formal (siirah) maupun makna.®!

Kitab Ilahi Kitab Qurant Kitab AfaqT Kitab AnfusT

sebagai mazhar Huruf Huruf Huruf

Hahi Kata (kalimah) Kata (kalimah) Kata (kalimah)
Ayat Ayat Ayat

Tabel. 1 Kesesuaian Kitab Ilahi

Sayyid Haydar berargumentasi dengan surah al-Ra‘d [13]:2. Haydar Amuli
menafsirkan ayat dengan logika sederhana. Menurutnya, sebuah ayat
meniscayakan adanya kata (kalimah) karena ayat adalah susunan kata-kata, dan
kata meniscayakan adanya huruf.®? Begitupun dalam ayat ini, langit dan bumi
disebut dengan ayat (tanda kekuasaan). Hal ini meniscayakan adanya kata dan
huruf pada langit dan bumi. Susunan yang terdiri dari huruf, kata dan ayat
disebut kitab. Dengan kata lain, ayat ini menunjukkan adanya kitab afagqi.

Haydar Amuli memperkuat argumentasinya dengan surah Fussilat [41]:53-54.
Menurut Sayyid Haydar, ayat ini menambah argumentasi terhadap klaim adanya
kesesuaiam Qur’ani dan afaqi. Karena sudah bisa dipastikan bahwa struktur kitab
itu terdiri dari ayat, kata dan huruf, untuk menelaahnya pun harus menelaah
ayat, kata dan huruf. Kitab yang dimaksud oleh Sayyid Haydar yaitu bentuk yang
menghimpun (hai’ah jami‘ah) tiga unsur yaitu ayat, kata dan huruf. Sedangkan
ayat adalah bentuk yang menghimpun (hai’ah jami‘ah) kata-kata dan kata adalah
bentuk yang menghimpun (hai’ah jami‘ah) huruf-huruf.

Kesesuaian kitab Qur’ani dan afaqi dapat dilihat bahwa keduanya adalah lokus
penampakan (mazhar) dari asma’, sifat dan perbuatan Allah swt sebagai petanda
(dal) akan zat-Nya. Haydar Amuli berargumen dengan surah al-Qasas[28]:49,
bahwa kedua kitab itu merujuk pada kitab Qur’ani dan afagi. Kedua kitab ini
sebagai lokus penampakan (mazhar) yang dengannya seorang salik mampu
menyaksikan (masyahadah) asma’> dan sifat Allah swt.%> Berbeda dengan Sayyid
Haydar, Tabataba‘i, al-AlGsi dan Makarim Syirazi menafsirkan dua kitab dalam

61 Haydar Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, vol. 2, ed. by Sayyid Muhsin al-Misawi
at-Tabrizi (Teheran: Mu’assasah at-Taba’ah wa an-Nasr Fi1 Wizarah al-Irsyad al-Islami, 1442), p. 15.

62 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 206.

63 /bid., 1: 206-T.
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ayat ini sebagai Taurat dan Al-Qur’an sebagai kebijaksanaan ilahi untuk menuntun

manusia kepada jalan kebenaran.®

Lebih lanjut Haydar Amuli mengatakan bahwa memang bukan Al-Qur’an yang ada
di hadapan kita, akan tetapi Al-Qur’an yang dimaksud adalah Al-Qur’an yang ada
di Lauh al-Mahfiz (QS. Al-Burdj [85]: 22), Al-Qur’an yang disebutkan sebagai fi kitab
mastir. Kitab inilah yang bersesuaian dengan kitab afagi yang memuat di
dalamnya kitab anfusi dan diistilahkan sebagai akal pertama (al-‘agl al-awwal) atau

jiwa universal (al-nafs al-kulliyah) (al-Isra> [17]: 59).65

Akal pertama (al-‘agl al-awwal) merujuk pada kitab global universal (kitab ijmali
kull) untuk tetapnya segala sesuatu secara ijmal (global). Sedangkan jiwa
universal (al-nafs al-kulliyah) adalah kitab partikular terperinci (kitab al-tafsil al-
juz’l) untuk tetapnya segala sesuatu secara terperinci (mufassil). Jiwa universal

disebut juga sebagai al-lauh al-Mahfiiz sedangkan akal pertama disebut juga al-

galam.
Kitab Qur’ani Kitab Afagi
Bersifat global universal = al-lauh al-Mahftiz/ Umm al- Akal pertama (al-‘aql al-awwal)
Kitab
Bersifat Partikural al-Qalam Jiwa universal (al-nafs al-
terperinci kulliyah)

Tabel. 2 Kesesuaian antar Kitab Qur’ani dan Kitab Afagi

Untuk menjelaskan kesesuaian Qur’ani dan afaqi, Sayyid Haydar menjelaskan
dengan menggunakan doktrin tasawuf teoretis (%rfan nazari). Sayyid Haydar
menggunakan teori lima kehadiran ilahi (al-hadarah al-khamsah al-ilahiyyah). Lima
kehadiran ini dimaknai oleh Sayyid Haydar sebagai alam, karena dasar kata alam
sendiri secara etimologi terambil dari al-‘alamah yang artinya segala sesuatu
untuk mengenal suatu tertentu. Sedangkan secara terminologi alam diartikan
sebagai segala sesuatu selain Allah yang dengannya dikatetahui asma’ Allah

karena ia adalah lokus penampakan nama tertentu (ism khas).

Sayyid Hadyar menjelaskan bahwa alam itu tidak terhingga, akan tetapi melihat

kehadiran ilahi berjumlah lima, maka alam-alam universal pun bersesuaian

64 Muhammad Husein Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 16 (Qum: Muassasah al-Islam al-Tabi’ah
al-Jama’ah al-Mudarrisin i al-Hauzah al-‘llmiyyah Biqum, 1417), p. 49; Lihat juga: Ism&’il Haqqr al-
Boruswi, Rih al-Bayan, vol. 10 (Beirut: Dar al-Fikr), pp. 299-300; Ni’matullah Mahmud al-Nakhjawan, al-
Fawatih al-llahiyah wa al-Mafatih al-Ghaibiyyah, vol. 2 (Mesir: Dar Rukabi Linnashir, 1419), p. 85.

65 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 208-9.
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dengan lima kehadiran ilahi tersebut. Lima kehadiran ilahi itu adalah (1)
Kehadiran Gaib Mutlak (hadrah al-ghaib al-mutlag) dan alamnya adalah alam
entitas-entitas Permanen (al-a‘ydan al-sabitah) yang berada pada Kehadiran
llmiyyah (al-hadarah al-‘ilmiyyah). Posisi berlawan dengan Kehadiran Gaib Mutlak,
yaitu (2) Kehadiran Syahadah Mutlak (al-hadarah al-shahadah al-mutlaqah),
alamnya adalah alam mulk (alam inderawi). Posisi di bawah Kehadiran Gaib Mutlak
yaitu Kehadiran Gaib Relatif (al-hadarah al-ghayb al-mudaf). Kehadiran ini terbagi
menjadi dua, yaitu pertama, (3) kehadiran yang posisinya lebih dekat (aqrab)
kepada Gaib Mutlak, dan alam pada kehadiran ini disebut dengan alam Arawah
Jabarutiyyah dan Malakutiyyah. Yaitu alam akal-akal immateri dan jiwa-jiwa
immateri. (4) Kedua, kehadiran yang dekat dengan Kehadiran Syahdah Mutlak,
alamnya disebut dengan alam Imajinal (al-mithal). (5) Kehadairan yang mencakup
empat kehadiran yang telah disebutkan, alamnya disebut dengan Alam Insan

Kamil yang mencakup seluruh alam-alam yang ada (al-‘alam al-insan al-jami’).

Haydar Amuli memaknai lima alam (Entitas-entitas Permanen, Jabarut, Malakut,
Imajinal dan alam Syahadah/inderawi) baik bersifat universal maupun partikular
sebagai kitab ilahi. Hal ini dikarenakan semuanya adalah lokus penampakan
(mazhar) asma’> al-Haq sebagaimana Al-Qur’an. Dengan kerangka itu, Sayyid

Haydar menyimpulkan bahwa keduanya (afagi dan Qur’ani) memiliki kesesuaian.

Sayyid Haydar bahkan sampai pada tingkat merumuskan tiga kaidah kesesuaian
antara Qur’ani, afagi dan anfusi. Kaidah tersebut yaitu (1) perincian dan susunan
alam baik jasmani maupun ruhani diperoleh melalui metode para ahli tauhid
(muwahhidin), filsuf (hakim) dan teolog (mutakallim). (2) Susunan dan rincian
manusia terdiri dari zahir dan batin. (3) Penyesuaian antara afagi dan anfusi

dengan Qur’ani terdiri dari tiga aspek, ayat, kata (kalimah) dan huruf.s¢
Kesesuaian Huruf Qur’ani dan Afaqi

Tidak hanya sampai pada tingkat kitab, Sayyid Haydar menjelaskan kesesuaian
antara huruf Qur’ani dan afdqi. Yang dimaksud dengan huruf Qur’ani, yaitu huruf-
huruf hijahiyah atau tahgjji yang berjumlah 28 huruf. Sedangkan yang dimaksud
dengan huruf afaqi yaitu entitas-entitas huruf dan mufradat yang simple (basa’it)
dari maujud. Sayyid Haydar menambahkan bahwa huruf ini berupa entitas-entitas
(a‘yan) dan quiditas-quiditas (mahiyat) tetap pada ilmu al-Haq yang bersifat azali
dan abadi sebelum tersusun dan mengindividu menjadi kata dan ayat.®’ Inilah

66 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 2: 21-32.
67 Ibid., 2: 351.
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yang disebut oleh para teosof sebagai shu’in, yang diisyaratkan oleh surah al-
Rahman [55]:29.

Tabataba‘l memaknai shu’in sebagai perbuatan Allah yang tidak ada yang
mendahuluinya. Artinya, Dia yang pertama, selain-Nya tidak memiliki hak, dan
tidak ada yang serupa dengan perbuatan-Nya dari segala segi.®® Makarim Syirazi
memaknainya sebagai penciptaan sesuatu baru oleh Allah swt termasuk
perubahan.®® Senada dengan Makarim Syirazi, Haydar Amuli memaknai ayat ini
sebagai penampakan (izhar) huruf-huruf wujudiyah, kata yang tersusun dan ayat.
Shw’tin -sebagai contoh pohon yang terdiri dari buah, daun dan batang, ini berada
pada alam entitas-entitas permanen (a‘yan) yaitu pada maqam ahadiyah. Setelah
itu bermanifestasi (zuhiir) pada magam ini dan merinci (tafsil) pada magam
wahidiyyah.”®

Huruf afaqi berjumlah sebagaimana huruf Jika huruf Qur’ani berjumlah 28 huruf.
Dua puluh delapan huruf afagi itu terbagi dalam dua yaitu yang berada di alam
mulk (alam inderawi) dan malakiit. (alam ruhani).”* Huruf di alam mulk terdiri dari
materi universal awal (al-hayila al-kulliyah al-awwaliyah), ‘arsh, kursiy, tujuh falak
(al-aflak al-sab‘ah) dan empat unsur (al-‘andsir al-arba‘ah). Sedangkan huruf di alam
malakit yaitu bentuk ruhani dari alam mulk. Karena kaidah yang dipegang oleh
Haydar Amuli adalah sesuatu yang batin tidak akan terlepas dari yang zahir.
Begitupun sesuatu yang berada di alam mulk tidak akan terlepas dari alam
malakit-nya.”?

Huruf Qur’ani Huruf Afagi

28 Huruf: Di alam mulk: materi universal awal (al-hayala al-kulliyah
al-awwaliyah), arasy, kursiy, tujuh falak (al-aflak al-

RS SRR A ] sab‘ah) dan empat unsur (al-‘anasir al-arba‘ah).

s¥os0pdidps bl o Di alam malakat: Bentuk ruhani dari huruf di alam mulk.

Tabel 3 Kesesuaian Huruf Qur’ani dan Huruf Afagi

=9

68 Muhammad Husein Tabataba’l, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 19 (Qum: Muassasah al-Islam al-Tabi’ah
al-Jama’ah al-Mudarrisin fi al-Hauzah al-‘llmiyyah Biqum, 1417), p. 103.

69 Nasir Makarim al-Syirazi, al-Amsal fi Tafsir Kitab Allah al-Munzal, vol. 17 (Qum: Mansyurat Madrasah al-
Imam ‘Ali Ibn Ab1 Thalib, 1421), p. 410.

70 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 2: 352.

71 Pembagian ini mengikuti pembagian alam menurut para filsuf dan teosof. Sebagian filsuf membagi
alam ke dalam tiga tinggatan, alam yang bersifat ruhani mutlak, yaitu alam jabarat, alam bersifat ruhani
dan khayali (imajinal) yaitu alam malakdt dan alam yang bersifat materi yaitu alam mulk atau nasat.
Haidar Bagir, Buku Saku Filsafat Islam (Bandung: Mizan, 2006), pp. 128-30.

72 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 210.
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Haydar Amuli berargumentasi dengan surah Yasin [36]:83, yaitu:

“Mahasuci (Allah) yang di tangan-Nya kekuasaan atas segala sesuatu dan kepada-Nya
kamu dikembalikan.”

Ayat ini mengungkapkan bahwa segala sesuatu terdapat malakit, yaitu bentuk
ruhani dari sesuatu tersebut. Tabataba‘i menafsirkan bahwa maksud dari kata
malakit adalah sesuatu yang lain yang berada di luar alam materi, bersifat murni,
tidak terikat waktu dan tempat, tetap dan tidak berubah.”> Hampir senada dengan
Tabataba‘i, al-Boruswi memaknai malakiit sebagai bentuk non materi dari sesuatu.
Dalam ayat ini lanjut al-Boruswi, yang disebut malakit kulli shai adalah bentuk non
materi dari benda yang tidak bergerak (jamad), nabati, hewani dan manusia. Pada
alam mulk semua bentunya berbeda-beda, begitupun pada alam malakit.”* Berbeda
dengan itu semua, menurut Makarim Syirazi kata malakit merujuk pada
pengadilan di hari kiamat.”> Tabarsyl memaknainya sebagai pembuktian sifat
kuasa Allah dan menegasikan sifat tidak mampu dari-Nya dalam mengembalikan

segala sesuatu pada hari kiamat.”¢

Argumentasi lain dari Haydar Amuli untuk membuktikan adanya kesesuaian
antara Qur’ani dan afaqi, yaitu dengan sebuah riwayat: Nabi saw bersabda:
“Maujud-maujud bermanifestasi (zahara) dengan huruf ba’ pada
bismillahirahmanirrahim.”’” Dan ungkapan Imam Ali bin Abi Thalib, “Aku (Ali Bin
Abi Thalib) adalah titik di bawah huruf ba’.”’® Sayyid Haydar pun berargumen
dengan ungkapan para sufi, “Dengan ba’, nampak semua wujud dan dengan
titiknya menjadi pembeda antara penyembah dan ma‘bid (yang disembah).” Sufi
lain berkata “Tidaklah aku melihat segala sesuatu, kecuali aku temukan ba’
padanya.”

73 Tabataba™, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, 3: 271.

74 Isma’il Haqq al-Boruswi, Rih al-Bayan, vol. 3 (Beirut: Dar al-Fikr), p. 43.

75 Nasir Makarim al-Syirazi, al-Amsal fi Tafsir Kitab Allah al-Munzal, vol. 14 (Qum: Mansyurat Madrasah al-
Imam ‘Ali Ibn Ab1 Thalib, 1421), p. 256.

76 al-Fadl al-Hasan Tabarsyi, Majma“al-Bayan fi Tafsir al-Qur’dn, vol. 8 (Teheran: Mansurat Nar Khasr,
1314), p. 680; Lihat juga: Muhammad Ibn ‘Amr al-Fakhr al-Razi al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 17 (Beirut:
Ihya’ al-Turas al-‘Arabi, 1420), p. 220.

77 Hasan Zaden Amali, Hezar wa Yek Kalimah, vol. 4 (Qum: Bustan al-Kitab, 1423), p. 30.

78 Lihat catatan kaki pada Sani‘ al-Din lbn Turkah, Syarh al-Fusds al-Hikam (Qom: Mansydrat Baidar,
1420), p. 107 Ibn Turkah menceritakan bahwa hadis ini berbicara terkait seluruh rahasia Al-Qur’an. Hadis
menyebutkan bahwa seluruh rahasia Al-Qur’an terdapat pada surah Fatihah, rahasia surah Fatihah

terdapat pada basmalah, dan rahasia basmalah terdapat pada huruf ba, serta rahasia huruf ba’ terdapat
pada titik ba’. Akulah (Imam Ali) titik ba’ itu.
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Pada tempat lain, Haydar Amuli menafsirkan ungkapan Imam Ali dengan
menganalogikannya pada proses bermanifestasi wujud. Menurutnya, huruf alif
seperti Zat mutlak dan non materi murni (mujarrad) tanpa ta‘ayyun (manifestasi)
dan tanpa terikat (tagayyud). Ketika Ia ingin bermanifestasi (tanazzul) dan
menampakan “diri” (tashakhas) -dengan sifatnya yang mutlak, non materi murni
dan tanpa terikat, maka manifestasi pertamanya adalah pada kehadiran mutlak
dan tajarrudnya  serta terikat dengan forma baiyyah (huruf ba’). Keduanya
menjadi berbeda dengan titik (nugtah) yang berada di bawah huruf ba’.

Begitupun ketika al-Haq -dengan segala kesempurnaan dan sifatnya, ingin
bermanifestasi dan menampakan diri-Nya, maka Ia bermanifestasi pada forma
(siirah) penciptaan (khalgiyyah). Nantinya Pencipta dan yang diciptakan berbeda
(tamayyuz) karena titik kehambaan (al-nuktah al-‘abidiyyah). Lalu al-Haq
bermanifestasi pada kehadiran mutlak dan tajarrud-Nya dan terikat dengan forma
insaniyyah.”

Haydar Amuli menambahkan bahwa susunan dari Al-Qur’an terdiri dari huruf,
kata dan ayat, ism (kata benda), fi‘il (kata kerja), dan harf (huruf). Hal ini
bersesuaian dengan afaq yaitu mineral (ma’dan), nabati (nabdt) dan hewan
(hayawan), malaikat, manusia dan jin. Harakat pada Al-Qur’an terdiri dari dammah,
fathah dan kathrah. Begitupun pada afaq, yaitu mustagimah (tegak) yang khusus
bagi manusia, afagiyyah (horizontal) yang khusus pada hewan dan di bawah
(mankisah) yang khusus pada tumbuhan. Begitupun dengan nasab, rafa¢ dan jar,
yang bersesuaian dengan afdq yaitu mubtad’iyyah, wasatiyyah dan muhtahdiyyah.?°

Qur’ani Afaqi
Susunan huruf, kata dan ayat, mineral (ma’dan), nabati (nabat) dan

hewan (hayawan),

ism (kata benda), fiil malaikat, manusia dan jin
(kata kerja), dan harf
(huruf)
Harakat/Baris dammabh, fathah dan mustaqimah (tegak), afagiyyah (horizontal)
kathrah dan di bawah (mankisah)
nasab, rafa® dan jar mubtad’iyyah, wasatiyyah dan
muhtahaiyyah

Tabel 4 Kesesuaian Susunan dan Harakat Qur’ani dan Afaqi

79 Haydar Amuli, Jami’ al-Asrar (1410), pp. 698-9.

80 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 2: 435.
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Kesesuaian Kata (kalimah) Qur’ani dan Afaqi

Kata Qur’ani adalah susunan kata yang terdiri dari huruf-huruf Qur’ani, yaitu
huruf hijaiyah atau huruf tahajji. Sedangkan kata afdgi lanjut Sayyid Haydar
memiliki dua makna, yaitu makna umum (ijmal) dan makna rinci (tafsil). Dalam
pengertian umum, kata afdqi adalah kata yang tersusun dari huruf-huruf simple
(basitah) afaqi, ini merujuk pada tiga entitas (al-mawadlid al-thalathah) yang merujuk

pada mineral (ma’dan), tumbuhan (nabat) dan hewan (hayawan).

Sedangkan dalam pengertian tafsil, kata afagi didefinisikan dengan setiap
ketertentuan (muta’ayyin) dengan entitas individual (ta‘ayyun syakhsi) baik itu
jasmani (jasmaniyyah) maupun maknawi seperti malaikat, jin, manusia dan hewan
melata (dabbah). Kata afaqi juga didefinisikan dengan quiditas (mahiyat), entitas-
entitas (a‘yan) dan hakikat-hakikat eksternal (al-haqd’iq al-kharijiyyah).

Sayyid Haydar berargumentasi dengan surah Lugman [31]:27 dan al-Nisa [4]:171.
Argumentasi Sayyid Haydar terkait kesesuaian antara kata Qur’ani dan afaqi yaitu
dengan sebuah pertanyaan logis, bagaimana mungkin Allah menyebut Nabi
Muhammad dengan Thaha dan Yasin kalau memang tidak ada kesesuaian antar
kata Qur’ani dan afaqi?®! Artinya menurut Sayyid Haydar cukup dengan ayat ini
untuk menyatakan adanya kesesuaian antara kata Qur’ani dan afaqi. Begitupun
tidak mungkin Imam Ali berkata bahwa ia adalah titik di bawah huruf ba’ jika

tidak ada korelasi/kesesuaian dengannya.

Klaim ini diafirmasi oleh banyak yang dikutip oleh penafsir seperti Tabataba‘i,??
Tabarsyi menyebutkan perbedaan pandang terkait referen Yasin seperti sebagian
menyebutkan bahwa kata itu untuk panggilan dari keturunan Ibn Abbas, anak
keturunan Hasan, Muhammad Hanfiah dan dalam sebuah riwayat itu merujuk
pada Nabi saw.’* Al-Tabari memaknainya sebagai sumpah Allah (qasm), nama
Allah,3* nama Al-Qur’an, pembukaan ucapan (miftah al-kalam) dan makna lain

yaitu wahai insan (ya insan).®

81 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 213.

82 Muhammad Husein Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 12 (Qum: Muassasah al-Islam al-Tabi’ah
al-Jama’ah al-Mudarrisin fi al-Hauzah al-‘llmiyyah Biqum, 1417), p. 127.

83 Tabarsy1, Majma“al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an, 8: 651.

84 Abu Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami’ al-Bayéan Fi Tafsir al-Qur’an, vol. 22 (Beirut: Dar al-
Ma’rifah, 1412), p. 97.

85 [sma’ll Ibn ‘Amr Ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, vol. 3 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Alamiyah, 1419), p.
67.
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Tidak hanya berargumen dengan ayat Al-Qur’an, Sayyid Haydar pun
berargumentasi dengan ungkapan Imam Ali bin Abi Thalib untuk membuktikan
kesesuian kata Qur’ani dan afaqi, “Aku adalah titik di bawah huruf ba”, “Aku adalah
alif lam mim zalikal kitab,” “Aku adalah kaf ha ya ‘ain sad,” “Aku adalah Al-Qur’an yang
berbicara (natiq),” dan “Aku adalah kalimat Allah yang Mahatinggi.”#¢

Dalam konteks manusia (anfusi), Haydar Amuli membaginya ke dalam dua
kategori, (1) manusia yang menghimpun asma’ dan sifat al-Haq secara potensi, ini
adalah kebanyakan manusia. (2) Manusia yang menghimpun asma’ dan sifat al-
Haq secara aktual, ini adalah manusia sempurna seperti para Nabi, para Wali, para
‘Urafa. Mereka adalah pemilik keutamaan lebih seperti dalam surah al-Bagarah
[2]:253 dan nabi Muhammad adalah yang paling utama di antara yang lainnya.
Dalam kaitannya dengan kata (kalimah), Haydar Amuli membaginya menjadi dua
yaitu sempurna (tam) yang merujuk pada manusia dan tidak sempurna (ghair tam)

yang merujuk kepada maujud selain manusia.?’
Kesesuaian Ayat Qur’ani dan Afaqi

Ayat Qur’ani adalah bentuk yang menghimpun (hai’ah jami‘ah) dan tersusun dari
kata-kata Qur’ani. Begitupun ayat afaqi, yaitu bentuk yang menghimpun dan
tersusun dari kata-kata afaqi yang terdiri dari spesies (jins), genus (naw‘), dan
individu (asykhas) seperti ‘arasy, al-kursiy, planet, bintang, langit, bumi dan
gunung.®® Sayyid Haydar mengutip dua ayat, surah al-Ra’d [13]:2 dan Ali Imran
[3]:190.

Ayat afaqi diartikan juga sebagai segala entitas yang terdapat di alam baik bersifat
universal (kulliyah), partikular (juz’iyyah), genus, spesies, tersusun (murakkab) atau
simpel/sederhana (basit) atau segala entitas yang menghantarkan pada
pengetahuan terhadap Zat, sifat dan perbuatan-Nya. Hal ini karena kata ayah
sendiri berarti al-‘alamah yang diartikan sebagai petanda untuk mengetahui
sesuatu. Haydar Amuli menambahkan bahwa yang disebut ayat afaqi adalah setiap
wujud baik itu ‘ainiyyah maupun kharijiyyah (eksternal), jasmani maupun ruhani.

Hal ini pula terdapat pada ayat anfusi.®

Untuk memperkuat klaim tentang kesesuaian Qur’ani dan afaqi, Sayyid Haydar

berargumentasi dengan surah Fusilat [41]:53. Menurut Haydar Amuli, pada ayat di

86 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 266.
87 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 2: 451.
88 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 226.

89 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 2: 505.
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atas disebutkan adanya dua ayat, yaitu afaqi dan anfusi yang disebutkan dalam
ayat Qur’ani. Artinya, ketiga ayat tersebut berkesesuaian atau berkorelasi.®®
Tabataba‘i memaknai ayat yang berada di afdq (alam) dan diri manusia yang
manusia diperintahkan untuk merenungkannya sebagai argumentasi terhadap
kebenaran Al-Qur’an.’’ Makarim Syirazi memaknai ayat anfusi pada ayat ini
dengan penciptaan Allah pada jism dan ruh manusia. Sedangkan ayat afagi
dimaknai sebagai ayat-ayat eksternal yang berada di bumi, langit, planet, bintang
dan lain sebagai. Menurut Makarim Syirazi, kedua ayat ini perlu direnungkan dan
dipikirkan untuk mengenal (ma’rifah) Allah swt.®? Tabarsyl memaknai afaq dengan
alam sebagai tanda kebenaran Allah dan Rasul saw.”® al-Razi memaknai kedua

ayat ini (afaqi dan anfusi) sebagai argumentasi akan ketauhidan Allah swt.%

Untuk memperkuat argumentasinya, di tempat lain Haydar Amuli mengutip
sebuah hadis, “Sesungguhnya Allah bermanifestasi pada kitabnya, akan tetapi
mereka tidak mengetahui.” Begitupun ia mengutip surah al-Qasas [49]:49,
menurutnya makna kitab yang memberikan petunjuk merujuk pada kitab afagi dan
anfusi yang memang tidak ada yang lebih jelas untuk memberikan petunjuk

kepada Allah selain keduanya.

Lebih lanjut Haydar Amuli menyebutkan tingkat pengetahuan terkait ayat Allah.
Tingkat paling tinggi untuk mengetahui ayat (semua maujud) Allah adalah
melalui kasyf (penyingkapan) atau syuhid (penyaksian) yaitu pengetahuannya
para ahli yakin (arbab al-yaqgin). Haydar Amuli berargumentasi dengan surah al-
An’am [6]:75 dan ungkapan Imam Ali “Jikalau semuanya tersingkap maka tidak
akan menambah keyakinanku.”

Tingkat kedua untuk memperoleh pengetahuan tentang ayat Allah adalah melalui
berpikir (tafakkur) yaitu proses memperoleh pengetahuan para ahli pikir (arbab al-
tafakkur) dan tingkat pertengahan (mutawassitin). Haydar Amuli mengutip surah
al-Ra’d [13]:3. Berpikir diposisikan pada tingkat kedua karena memang memiliki
batas. Hal ini sebagaimana hadis Nabi “Janganlah kalian berpikir tentang Zat

Allah, akan tetapi berpikirlah tentang nikmat dan makhluk-Nya.” Tingkat ketiga

9 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 1: 227.

91 Muhammad Husein Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 17 (Qum: Muassasah al-Islam al-Tabi’ah
al-Jama’ah al-Mudarrisin fi al-Hauzah al-‘llmiyyah Biqum, 1417), p. 404.

92 al-Syirazi, al-Amsal fi Tafsir Kitab Allah al-Munzal, 14: 139.

93 al-Fadl al-Hasan Tabarsyi, Majma“al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 9 (Teheran: Mansurat Nar Khasr,
1314), p. 30.

94 Muhammad Ibn ‘Amr al-Fakhr al-Raz1 al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 2 (Beirut: lhya’ al-Turas al-‘Arabr,
1420), p. 327.
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dari pengetahuan terhadap ayat Allah adalah tingkap para pemula, yaitu ta’agqul,
proses berpikir pada tingkat zahir dari ayat.

Menurut Haydar Amuli, untuk menelaah ayat Allah harus menggunakan aspek
zahir dan batin. Hal ini karena melihat dari Al-Qur’an itu sendiri yang terdiri dari
zahir dan batin. Ahli batin memperolehnya melalui kasyf dan zawgq terkait ilmu
tauhid, rahasia dan hakikatnya, ilmu zat, sifat, dan af‘al serta lain sebagainya.
Mereka menyaksikan realitas-realitas di luar realitas zahir. Mereka menyaksikan
alam malakit dan alam ghaib seperti agl, nafs dan arwah. Sedangkan dalam Al-
Qur’an, ahli batin memperoleh makna-makna terdalam (dagigi) dari Al-Qur’an

melalui takwil.

Sedangkan ahli zahir, mereka bertadabbur, bertafakur dan berta’aqqul terkait
ayat-ayat afaqi dan Qur’ani seperti qiraah, nahwu, sharaf, tafsir zahir, kisah-kisah,
perumpamaan Al-Qur’an dan lain sebagainya. Hal ini seperti diungkap surah
Rum:7. Mereka bertafakur dan bertadabut terkait ayat afaq seperti gunung, langit,
bumi dan lain sebagainya. Pengetahuan yang paling sempurna adalah
pengetahuan yang mampu mengkorelasikan antara ayat afaqi dan Qur’ani.®®

Implementasi Teori Kesesuaian Qur’ani, Afagi dan Anfusi

Sebagaimana telah disebutkan dalam latar belakang masalah, salah masalah inti
dari tafsir isyari yaitu dianggap tidak ada relasi antara referen dengan ayat.
Sebagai contoh tafsir Yusuf dan Ya‘qub yang dilakukan oleh khashani dan
Najmuddin. Penafsiran keduanya terlihat sangat jauh dari penafsir-penafsir lain

yang menggunakan metode rasional dan riwayat.

Penafsir yang menjadikan akal rasional sebagai sumber penafsirannya pun
memaknai Yusuf sebagai Yusuf Ibn Ya‘qub Ibn Ishaq Ibn Ibrahim, matahari dan
bulan dimaknai dengan ayah dan ibunya. al-Razi pun memaknai bintang-bintang
yang bersujud kepada Yusuf di alam mimpi dengan bintang yang lumrah dikenal
yaitu salah satu benda langit.® Begitupun Tabataba‘i memaknainya sebagai Yusuf
putra Ya‘qub  putra Ishaq putra Ibrahim kekasih Allah.®” Begitupun dengan

penafsir yang menggunakan riwayat sebagai sumber utama penafsirannya seperti

95 Amuli, Tafsir al-Muhit al-Azam wa al-Bahr al-Khidamm, 2: 506-21.

9% Muhammad Ibn ‘Amr al-Fakhr al-Razi al-Razi, Mafatih al-Ghaib, vol. 18 (Beirut: lhya’ al-Turas al-‘Arabi,
1420), p. 119.

97 Muhammad Husein Tabataba’i, al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 11 (Qum: Muassasah al-Islam al-Tabi’ah
al-Jama’ah al-Mudarrisin fi al-Hauzah al-‘llmiyyah Biqum, 1417), p. 78.
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Suyti, Tabarsyi, al-Hauzi, Al-Tabari memaknai Yusuf sebagai person tertentu,
yaitu Yusuf Ibn Ishaq Ibn Ibrahim. Begitupun Ya‘qub dimaknai dengan person
tertentu, yaitu Ya‘qub Ibn Ishaq Ibn Ibrahim yang memiliki gelar isra’ilullah.
Saudar-saudara Yusuf pun dimaknai dengan person-person tertentu. Makna dari
sebelas bintang adalah saudara Yusuf yang dengki terhadapnya, matahari dan

bulan dimaknai dengan kedua orang tuanya.®®

Pada intinya, mayoritas penafsir yang disebutkan di atas memaknai Yusuf, Ya‘qub
dan saudara Yusuf sebagai person-person tertentu yang memiliki perannya
masing-masing dalam kisah Nabi Yusuf as. Begitupun dengan mimpinya Yusuf
yang ditafsirkan bahwa bintang-bintang sebagai saudaranya dan matahari serta
bulan sebagai kedua orang tuanya. Semuanya adalah benda-benda lagit yang

memiliki bentuk dan fungsi yang berbeda-beda.

Melihat masalah di atas, memang tidak akan ditemukan jawaban secara rinci
terkait masalah ini pada Haydar Amuli. Hal ini karena sebagian besar tafsirnya
hilang dimakan rayap. Tafsir Haydar Amuli ini berisikan tidak lebih hanya tafsir
surah al-Fatihah dan beberapa ayat surah al-Baqarah. Sehingga untuk melihat
takwil dari kisah pada surah Yusuf sangatlah tidak mungkin. Akan tetapi, Haydar
Amuli sudah memberikan prinsip umum terkait asumsi ontologis dari penafsiran-
penafsiran yang ada. Pada intinya apa yang dilakukan oleh Najmuddin al-Kubra
dan Kashani dapat diselesaikan dengan prinsip kesesuaian Qur’ani, afaqi dan anfusi
yang sudah dirumuskan oleh Haydar Amuli.

Jika kita gunakan teori kesesuaian Haydar Amuli, penafsiran Yusuf sebagai qalb,
Ya‘qub sebagai ‘aql atau ruh dan saudara Yusuf sebagai panca indra, semua itu
tidaklah menyalahi kaidah penafsiran. Hal ini karena Yusuf yang disebutkan
dalam Alquran dan diistilahkan sebagai ayat Qur’ani, dengan Yusuf sebagai person
tertentu yang disebut sebagai ayat afdgi dan Yusuf yang ditafsirkan sebagai qalb
yang disebut sebagai ayat anfusi memiliki kesesuaian atau relasi. Artinya

ketiganya memiliki relasi satu sama lain.

Keseuaian itu tidak dapat dilihat dengan analisis rasional, akan tetapi kesesuaian
itu mampu dilihat dengan kasyf (penyingkapan) atau mushahadah (penyaksian)
sebagaimana yang telah dijelaskan oleh Haydar Amuli. Artinya, para ahli kasyf

98 Jalal al-Din al-Suyati, al-Durr al-Mansdr F1 Tafsir al-Ma’sdr, vol. 3 (Qum: Maktabah Ayatullah al-Mur’isyi
an-Najafi, 1400), p. 4; al-Fadl al-Hasan Tabarsy1, Majma“al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an, vol. 5 (Teheran:
Mansurat Nar Khasr, 1314), p. 320; ‘Abd ‘Ali ibn Jama‘ah al-‘Uriisi al-Hauzi, Tafsir Nir al-Saqalain, vol. 9
(Qom: Mansydrat Isma‘iliyan, 1415), p. 409; Isma’il Ibn ‘Amr lbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-Azim, vol. 4
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Alamiyah, 1419), p. 316; Abu Ja’far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami’ al-
Bayan Fi Tafsir al-Qur’an, vol. 12 (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1412), pp. 90-1.

Jurnal Moderasi - Vol 1, No. 1, fanuari-funi 2021



Fondasi Ontologis Tafsir Isyari 27

menyaksikan realitas-realitas di luar realitas zahir. Mereka menyaksikan alam
malakit dan alam ghaib seperti ‘aql, nafs dan arwah. Sedangkan dalam Alquran, ahli
batin memperoleh makna-makna terdalam (dagiqi) dari Alquran melalui takwil.*
Begitupun pada kisah Yusuf, para ahli kasyf melihat kekesuaian antara Yusuf
sebagai ayat Qur’ani dengan Yusuf sebagai person tertentu sebagai ayat afagi dan

Yusuf yang ditakwil sebagai qalb yang diistilahkan dengan ayat anfusi.

Kesimpulan

Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa anggapan para penafsir yang
menggunakan tafsir isyari menarik makna terlalu jauh dari makna asli ayat dapat
dibantah dengan teori kesesuaian antar Qur’an, alam dan manusia. Haydar Amuli
merumuskan sebuah teori kesesuaian antar huruf, kata dan ayat Qur’ani, afagi dan
anfusi. Dalam pandangan Haydar Amuli antara Alquran, alam dan manusia
merupakan kitab ilahi yang merupakan lokus penampakan (mazhar) ilahi. Karena
ketiganya merupakan lokus penampakan ilahi, maka ketiganya memiliki
kesesuaian. Penentuan kesesuaian Qur’ani, afaqi dan anfusi atau penentuan referen
ayat hanya bisa ditentukan melalui metode kasyf. Metode kasyf ini menjadi basis
epistemologis yang digagas oleh Haydar Amuli. Penentuan kesesuaian ketiganya

tidak bisa melalui analisis rasional.
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