ISSN 1579-6544

»-e+— Volume 8, No. 1, Juni 2015 eISSN 2356-1610

SUHUF

_0%‘_

Jurnal Kajian Al-Qur’an

= — _—
r ”"Jr

Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an
Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama Rl

#LT-T "WIH ‘STOZ UN[ ‘T "ON ‘g SWNJOA

Jurnal " e Him. Jakarta ISSN 1979-6544
SUHUF 3 v 1-174 Juni 2015 eISSN 2356-1610

Terakreditasi No. 548/AU1/P2MI-LIP1/06/2015




ISSN 1979-6544  elSSN 2356-1610

SUHUF

[} [}
Volume 8, No. 1, November 2015

Jurnal SUHUF diterbitkan oleh Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an, salah satu Unit Pelaksana Teknis (UPT) yang bernaung di
bawah Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama RI. Misinya adalah menyebarluaskan hasil pengkajian dan penelitian
Al-Qur'anyang meliputi mushaf, terjemahan, tafsir Al-Qur'an, manuskrip Al-Qur'an, rasm dangira‘at Al-Qur'an, serta ilmu-ilmu
Al-Qur'an lainnya. Naskah yang dimuat dalam jurnal ini merupakan hasil pengkajian dan penelitian yang dilakukan oleh para
peneliti, akademisi, maupun pemerhati Al-Qur'an. Jurnal SUHUF terbit dua kali dalam satu tahun, yaitu pada bulan Juni dan

November.

SUSUNAN TIM REDAKSI JURNAL SUHUF

PIMPINAN UMUM

PENANGGUNGJAWAB

MITRA BESTARI

PEMIMPIN REDAKSI

DEWAN REDAKSI

EDITOR BAHASA

PEMERIKSA NASKAH

EDITOR LAYOUT

ADMINISTRASI

ALAMAT REDAKSI

: Kepala Badan Litbang dan Diklat Kementerian AgamaRI
: Sekretaris Kepala Badan Litbang dan Diklat Kementerian AgamaRI

: Dr. Muchlis M. Hanafi, MA. (Pgs. Kepala Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an)

: 1. Prof. Dr. Darwis Hude, M.S1. {PTIQJakarta/Tafsir-Sosial Kemasyarakatan)

2. Dr. Ahsin Sakho Muhammad, MA (I1Q Jakarta/Rasm dan Qira’at Al-Qur'an)
3.Dr. Sahiron Syamsuddin (UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta/
limu Al-Qur'an dan Kajian Al-Qur'an Kontemporer)
4.Dr. Annabel Teh Galop (The British Library/Manuskrip Al-Qur'an Nusantara)
5. Prof. Dr. Rosihon Anwar, MA. {(UIN Sunan Gunung Djati/Tafsir Sosial Kemasyarakatan)

: Abdul Hakim, S.Fil., M.SI.

: 1.Dr. AliNurdin, MA (PTIQJakarta/Tafsir dan llmu Al-Qur’an)

2.Dr. Usman Syihab, MA (UIN Syarif Hidayatullah Jakarta/Peradaban dan Pemikiran Islam}
3.Dr. Muchlis M. Hanafi, MA (Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an/Tafsir dan llmu Al-Qur'an)
4,Drs. Ali Akbar, M.Hum. {Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an/Al-Qur'an Nusantara)

5.Farid Saenong, Ph.D (UIN Syarif Hidayatullah Jakarta/Antropologl Islam)

: 1.DeniHudaeny AA, MA.

2. Muhammad Fatichuddin, S.S.1.

: 1. Mustopa, M.Si.

2. Anton Zaelani, MA.Hum.
3.Zaenal Arifin, MA

: 1.JonniSyatri, MA.

2. Syaifuddin, MA.Hum.

: 1.Arum Rediningsih, M.AB.

2. Agus Nurul Saripudin, S.Kom.
3. Heri Haryadi, S.1.P.

: Lajnah Pentashihan MushafAl-Qur'an

Gedung Bayt Al-Qur'an & Museum Istiglal JI. Raya TMII Pintu | Jakarta 13560
Telp.:+62-21-8416468 Faks.: +62-21-87798807

Website : lajnah.kemenag.go.id

Email: Ipmajkt@kemenag.go.id

Email Suhuf: jurnalsuhuf@yahoo.com

eSuhuf: lajnah.kemenag.go.id/esuhuf



il






ISSN 1979-6544
e-ISSN 2356-1610

.... . ———-
Jurnal Kajian Al-Qur’an
Vol. 8, No. 1, 2015

Daftar Is:

Syaifuddin & Muhammad Musadad
Beberapa Karakteristik Mushaf Al-Qur’an Kuno
Situs Girigajah Gresik
1-22

Abdul Hakim
Khazanah Al-Qur’an Kuno Bangkalan Madura
Telaah atas Kolofon Naskah
23— 44

Ahmad Jaeni
Sejarah Perkembangan Al-Qur’an Braille di Indonesia:
Dari Duplikasi Hingga Standardisasi (1964-1984)
45-68

Achmad Faizur Rosyad
Karakteristik Diakritik Mushaf Magribi, Arab Saudi, dan Indonesia
(Studi Perbandingan)
69— 90



Ah. Fawaid
Paradigma Sufistik Tafsir Al-Qur’an
Bediuzzaman Said Nursi dan Fethullah Gulen
91 —-120

Lien Iffah Naf’atu Fina
Survei Awal Studi Perbandingan Al-Qur’an dan Bibel dalam
Kesarjanaan Barat: Sebuah Perjalanan Menuju Intertekstualitas
121 — 140

Ridhoul Wahidi
Hierarki Bahasa dalam Tafsir A/-Ibriz li Ma ‘rifah Tafsir AI-Qur’an
al- ‘Aziz Karya K. H. Bisri Musthofa
141 — 160

Moh. Achwan Baharuddin
Konsep Pewahyuan Al-Qur’an Menurut Stefan Wild
161 —174

Pustaka
175-1—-175-10

uabln

175-11 — 175-14

Pedoman Pengiriman Tulisan
175-15—-175-18



Pengantar Redaksi

Jurnal SUHUF Volume 8, No. 1 tahun 2015 menampilkan
delapan tulisan dan beberapa resensi buku dalam rubrik Pustaka.
Tulisan pertama berjudul “Beberapa Karakteristik Mushaf Kuno
Dari Situs Girigajah Gresik”. Tulisan ini merupakan hasil penelitian
Syaifudin dan Muhammad Musadad. Diterangkan bahwa sebelum
kehadiran mesin cetak di Indonesia sekitar awal abad ke-20,
penggandaan Al-Qur’an dilakukan melalui proses penyalinan secara
manual di berbagai tempat. Sebagai akibat dari proses penyalinan
tradisional tersebut sering terjadi kesalahan yang menyebabkan
perbedaan antara mushaf yang satu dengan mushaflainnya. Beberapa
kajian yang pernah dilakukan menunjukkan bahwa perbedaan-
perbedaan tersebut umumnya pada aspek rasm, tanda baca, bahan
kertas, serta iluminasi yang seringkali ada pengaruh budaya daerah
tertentu. Tulisan ini mengkaji lima mushaf kuno yang berasal
dari situs Girigajah. Melalui pendekatan filologis dan kodikologis
diketahui beberapa keunikan dan keistimewaan karakter mushaf-
mushaf Giri. Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa mushaf-
mushaf dari situs Girigajah berasal dari abad ke-18 hingga 19 M,
masih menggunakan bentuk rasm imlai, tanda baca harakat, tajwid
dan waqaf yang cukup lengkap, serta iluminasi yang sangat indah,
kombinasi antara gaya lokal dan pengaruh gaya Timur Tengah.

Tulisan kedua ditulis oleh Abdul Hakim berjudul “Khazanah
Al-Qur’an Bangkalan Madura: Telaah Atas Kolofon Naskah”. Tulis-
an ini menyoroti salah satu khazanah keislaman di Bangkalan, yak-
ni Al-Qur’an kuno. Bangkalan merupakan satu dari empat pusat
kebudayaan Islam yang ada di Madura. Salah satu tinggalannya
yaitu Al-Qur’an kuno Keraton Bangkalan. Terdapat 56 naskah Al-
Qur’an kuno yang tersimpan di Masjid Agung Bangkalan. Tulisan
ini hanya mengkaji 6 naskah yaitu 3 naskah 30 juz dan 3 naskah
kelompok pertiga juz. Fokus kajian adalah analisis kolofon naskah.
Penelitian ini menemukan bahwa Al-Qur’an kuno tersebut memiliki
hubungan dengan keberadaan Keraton Bangkalan berdasarkan logo
sampul berupa simbol cakra segi delapan, nama-nama yang tertera
pada kolofon serta penanggalannya.
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Artikel Ahmad Jaeni berjudul “Sejarah Perkembangan Al-
Qur’an Braille di Indonesia: dari Duplikasi hingga Standarisasi
(1964-1984)” menjadi tulisan ketiga SUHUF edisi kali ini. Tulisan
ini menyajikan sejarah perkembangan Al-Quran Braille di Indone-
sia yang begitu dinamis. Berdasarkan hasil analisis berbagai sumber
dokumen sejarah, perjalanan sejarah penyalinan Al-Qur’an Braille di
Indonesia melewati beberapa fase, yaitu fase duplikasi, adaptasi, dan
standarisasi. Munculnya fase-fase tersebut tidak lepas dari dua aliran
penulisan yang tumbuh saat itu, yang masing-masing dikembangkan
oleh Yaketunis Yogyakarta dan Wyata Guna Bandung. Fase stan-
dardisasi menjadi fase yang paling penting karena semua perbedaan
dalam penyalinan Al-Qur’an Braille berhasil disatukan, sehingga
menjadi dasar lahirnya Keputusan Menteri Agama (KMA) Nomor
25 Tahun 1984 tentang Penetapan Mushat Al-Qur’an Standar Indo-
nesia, termasuk di dalamnya mushaf Al-Qur’an Standar Braille.

“Karakteristik Diakritik Mushaf Magribi, Arab Saudi, dan
Indonesia: Studi Perbandingan” menjadi tulisan keempat. Hasil
penelitian ini dilakukan oleh Achmad Faizurrosyad, dosen UIN
Sunan Ampel Surabaya. Penelitian ini didasarkan atas pemikiran
penulis bahwa ada banyak mushaf yang memiliki perbedaan dia-
kritik. Perbedaan-perbedaan yang mendasar adalah pemberian tanda
titik pada Hija’iyah, pemberian tanda vokal dan tajwid atau teknik
membaca, dan pemberian tanda waqgaf dan ibtida’. Permasalahan
yang ingin penulis ungkap adalah (i) mengapa semua mushaf di-
anggap memiliki rasm yang sama, yakni rasm usmani, padahal
mushaf-mushaf tersebut memiliki tanda dan diakritik yang berbeda;
(i1) mengapa mushaf tersebut memiliki diakritisasi yang berbeda,
padahal sumber yang digunakan sama; dan (iii) bagaimana teknik
diakritisasi yang dipakai oleh ketiga mushaf tersebut berikut mak-
nanya. Dari penelitian ini dijelaskan bahwa Mushaf Magribi me-
miliki fungsi tanda yang sama dengan Mushaf Arab Saudi lebih ba-
nyak daripada Mushaf Indonesia, sedangkan dari segi bentuk tanda
Mushaf Indonesia lebih banyak sama dengan Mushaf Arab Saudi
daripada Mushaf Magribi.

Ahmad Fawaid, dosen STAIN Pamekasan, menjadi penulis
kelima. Artikelnya berjudul “Paradigma Sufistik Tafsir Al-Qur’an
Bediuzzaman Said Nursi dan Fethullah Gulen”. Artikel ini memotret
tafsir sufistik Said Nursi dan Fethullah Gulen, persamaan dan per-
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bedaan keduanya. Menggunakan teori sejarah sosial pemikiran
tafsir, tulisan ini mengungkapkan bahwa Nursi dan Gulen sama-
sama menggunakan paradigma sufistik dalam penafsiran Al-
Qur’an. Paradigma sufistik dalam penafsiran Al-Qur’an menjadi
cara efektif yang digunakan oleh mereka yang hidup di lingkungan
‘sekuler’, sehingga keduanya memilih ‘suasana sejuk’ untuk
menularkan pengetahuan Qur’ani ke komunitasnya yang sedang
digempur gelamornya peradaban Barat dan sistemnya yang sekuler.
Paradigma sufistik yang dikembangkan Nursi dan Gulen tidak
sepenuhnya menjinakkan akal di samping hati dan jiwa. Ketiga-
tiganya digunakan secara seimbang dalam mengarungi samudera
Al-Qur’an. Selain itu, apa yang dilakukan Nursi, dan khususnya
Gulen, sekaligus membantah apa yang diragukan Ignaz Goldziher
bahwa tasawuf merupakan doktrin yang asing dari tradisi Islam.
Tulisan keenam berjudul “Survei Awal Studi Perbandingan
Al-Qur’an dan Bibel dalam Kesarjanaan Barat: Sebuah Perjalanan
Menuju Intertekstualitas™ ditulis oleh Lien Iffah Naf’atu Fina. Ber-
dasar kajiannya terungkap bahwa Al-Qur’an dan Bibel memiliki be-
berapa persamaan. Persamaan ini telah mengundang banyak sarjana
untuk melakukan kajian perbandingan terhadap dua kitab suci ini.
Tulisan ini berfokus kepada sejarah studi perbandingan dua kitab
suci ini di kalangan sarjana Barat. Melalui tulisan ini, akan terlihat
pergeseran yang sangat signifikan dalam cara pandang sarjana Ba-
rat terhadap hubungan al-Qur’an dan Bibel, dari cara pandang yang
negatif terhadap al-Qur’an kepada apresiasi yang positif. Perge-
seran itu salah satunya dimungkinkan karena lahirnya disiplin inter-
tekstualitas dalam kajian sosial humaniora yang memandang setiap
teks unik dan tidak dapat diperbandingkan (incommensurable).
Adapun artikel ketujuh ditulis oleh Ridhaul Wahidi berjudul
“Hierarki Bahasa dalam Tafsir al-Ibriz li Ma‘rifah Tafsir al-Qur’an
Al-‘Aziz karya K.H. Bisri Musthofa. Tulisan ini mengkaji tentang
hierarki bahasa dalam Ibriz Ii Ma ‘rifah Tafsir al-Qur’an Al-‘Aziz.
Dimana hierarki bahasa dalam tafsir lokal karya Bisri Musthofa ini
dapat dijadikan sebagai metode baru dalam sebuah tafsir, khususnya
tafsir lokal nusantara. Dalam hal ini, ada empat tingkatan hierarki
bahasa dalam Tafsir Al-Ibriz. Pertama, bahasa ngoko (kasar). Kedua,
madya (biasa). Ketiga, krama (halus), dan keempat, krama inggil.
Bahasa ngoko, krama, dan krama inggil digunakan saat dialog ber-
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dasarkan strata sosial, misalnya antara yang mulia dan hina, dialog
antara Allah dengan para rasul, dialog Fir’aun dengan Nabi Musa,
dialog Allah dengan Nabi Musa, Nabi Musa dengan Nabi Khidir,
Siti Maryam dengan malaikat, dan Nabi Isa dengan kaumnya. Pada
tingkatan madya, Bisri Musthofa menafsirkan ayat menggunakan
gaya bahasa biasa-biasa saja. Artinya bahasa tersebut memang su-
dah lumrah dan dipahami oleh semua kalangan (Jawa), baik dalam
bentuk penjelasan ayat atau dialog, misalnya dialog antara ahli surga
dengan ahli neraka.

Artikel terakhir berjudul “Konsep Pewahyuan Al-Qur’an Me-
nurut Stefan Wild” ditulis oleh Moh. Achwan Baharuddin. Secara
garis besar, tulisan ini menyatakan bahwa wahyu atau firman Tuhan
telah menjadi bahan kajian yang sejak lama, baik sarjana muslim
maupun non-muslim, terutama wahyu tersebut bertransformasi dari
satu hal ke hal yang lain, seperti Al-Qur'an yang berbentuk kalamul-
lah, kepada bentuk pengucapan atau hafalan yang kemudian menjadi
sesuatu yang tertulis. Tulisan singkat di bawah ini coba memaparkan
tentang pewahyuan prespektif orientalis, Stefan Wild. Sebelum ke
ranah pewahyuan, penulis coba mempotret posisi Wild di antara ka-
jian-kajian yang sudah dilakukan para orientalis lainnya.

Rubrik yang secara tetap ditampilkan pada jurnal ini adalah
Pustaka. Rubrik ini berisi ulasan singkat buku-buku terbaru dalam
bidang kajian keislaman dan bisa dijadikan rujukan dalam kajian di
bidangnya.

Ucapan terima kasih kami sampaikan kepada para Mitra Bes-
tari yang secara khusus terlibat pada edisi kali ini yaitu Usman
Syihab, Ph.D., Prof. Dr. Darwis Hude, MA., Sahiron Syamsudin
Ph.D., Farid Saenong, Ph.D.. dan Prof. Dr. Rosihon Anwar.

Semoga bermanfaat dan selamat membaca!
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Abstrak

Sebelum kehadiran mesin cetak di Indonesia sekitar akhir abad ke-19, penggan-
daan Al-Qur’an dilakukan melalui proses penyalinan secara manual di berbagai
tempat. Sebagai akibat dari proses penyalinan secara tradisional tersebut sering
terjadi kesalahan yang menyebabkan perbedaan antara mushaf yang satu dengan
mushaf lainnya. Beberapa kajian yang pernah dilakukan menunjukkan bahwa per-
bedaan-perbedaan tersebut umumnya pada aspek rasm, tanda baca, bahan kertas,
serta iluminasi yang seringkali ada pengaruh budaya daerah tertentu. Tulisan ini
mengkaji lima mushaf kuno yang berasal dari situs Girigajah. Melalui pendekatan
filologis dan kodikologis diketahui beberapa keunikan dan keistimewaan karak-
ter mushaf-mushaf Giri. Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa mushaf-mushaf
dari situs Girigajah berdasarkan analisis terhadap bahan yang digunakan berasal
dari abad ke-18 hingga 19 M, masih menggunakan bentuk rasm imlai, tanda baca
harakat, tajwid dan waqaf yang cukup lengkap, serta iluminasi yang sangat indah,
kombinasi antara gaya lokal dan pengaruh gaya Timur Tengah.

Kata kunci: Mushaf Kuno, Girigajah, rasm, iluminasi

Abstract

Before the arrival of the printing machine in Indonesia in the early 20", the multi-
plication of the Qur’an was carried out through the copying in manual process at
various places. As a result of the traditional process of copying, the frequent errors
occurred that cause differences between one manuscript to another. Some studies
that have been done show that such differences are generally occurred in the aspects
of rasm, (style of writing), punctuation, paper material, as well as the illuminations
which were influenced by the culture of certain areas. This paper examines the five
ancient manuscripts originating from the site of Girigajah. It is through a philo-
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logical and codicological approaches that some unique and distinctive characters
of the Manuscripts of Girigajah are known. The results show that the Manuscripts
from the site of Girigajah which come from the 18" century to 19" AD, still use the
Jform called “rasm imlai,” the vowel punctuation, the recitation formula (Tajwid)
and the waqaf (the sign to stop) which is fairly complete, as well as beautiful il-
lumination, a combination of local style and the influence of Middle Eastern style.
Keywords: Quranic manuscripts, Girigajah, rasm, illumination

Pendahuluan

Penulisan Mushaf Al-Qur’an telah dimulai sejak masa-masa
awal sejarah Islam. Pada awalnya Al-Qur’an ditulis di atas bahan
yang ada pada masa itu, seperti pelepah kurma, batu, kulit binatang,
dan lain sebagainya. Dari segi tulisan, penggunaan gaya kursif yang
kaku tanpa tanda titik maupun diakritik menandai awal perkem-
bangan tradisi tulis masa itu. Penyalinan utuh secara resmi baru
dilakukan pada masa Khalifah ‘Usman bin ‘Affan (tahun 650 M),
yang dikirim ke beberapa wilayah Islam, selanjutnya menjadi nas-
kah baku bagi penyalinan Al-Qur’an—disebut rasm usmani. Sejalan
dengan penaklukan-penaklukan wilayah baru, penyalinan Al-Qur’an
kemudian berlangsung di seluruh wilayah Islam.

Di Indonesia, sepanjang yang diketahui, penulisan Mushaf Al-
Qur’an telah dimulai sejak 5 abad yang lalu. Mushaf tersebut di-
tulis oleh seorang ulama al-Faqih as-Salih Afifuddin Abdul Baqri
bin Abdullah al- ‘Admi yang diselesaikan tahun 1585 M. Pada masa
selanjutnya, mushaf kemudian disalin di berbagai daerah pusat-
pusat keislaman, seperti Aceh, Sumatera Barat, Palembang, Banten,
Yogyakarta, Sulawesi, dan lain sebagainya.! Warisan masa lampau
tersebut, kini masih banyak dijumpai dan disimpan di berbagai per-
pustakaan, museum, pesantren, ahli waris, dan kolektor.

Kajian terhadap manuskrip Al-Qur’an semakin banyak men-
dapat perhatian akhir-akhir ini, baik peneliti dalam maupun luar
negeri. Puslitbang Lektur Keagamaan (sekarang bernama Puslitbang
Lektur dan Khazanah Keagamaan) antara 2003-2006, pernah secara
intensif melakukan penelitian bidang kajian ini. Kemudian pada tahun
2009-sekarang, Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur’an meneruskan
penelitian ini sekaligus mendokumentasikan secara digital mushaf

' Ali Akbar, “Beberapa Aspek Mushaf Kuno di Indonesia”, Jakarta. Jurnal
Dialog 61 (2). 2006, him. 79.
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kuno di berbagai kota di Indonesia. Saat ini tidak kurang dari 300
mushaf kuno telah dihimpun oleh instansi ini.

Beberapa kajian yang pernah dilakukan memperlihatkan
setidaknya terdapat dua kecenderungan. Pertama, mengkaji berbagai
aspek mushaf kuno yang ada di daerah-daerah tertentu, misalnya
M. Shohib menulis mushaf-mushaf kuno Kalimantan Barat,> Enang
Sudrajat mushaf-mushaf kuno di Jawa Barat,> dan Syatibi mushaf-
mushaf kuno di Lombok.* Kedua, memfokuskan kajian pada aspek-
aspek tertentu. Beberapa peneliti yang serius membidangi pada
aspek seni hias atau iluminasi seperti Annabel T. Gallop® dan Ali
Akbar,® sedangkan pada aspek teks-teks mushaf kuno misalnya,
Asep Saifullah tentang tanda baca pada mushaf kuno, Syaifuddin
tentang terjemah-terjemah bahasa daerah dalam mushaf kuno.’

Artikel ini disarikan dari hasil laporan penelitian dan digitali-
sasi mushaf-mushaf kuno yang ada di Jawa Timur pada pertengahan
2014 yang dibiayai oleh Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur’an, Ba-
litbang dan Diklat Kemenag RI.® Penelitian dan digitalisasi tersebut
mendapatkan 18 mushaf yang berasal dari 3 kota/kabupaten, yakni
Sidoarjo, Gresik dan Lamongan. Pada tulisan ini hanya terfokus
pada 5 mushaf kuno koleksi Museum Sunan Giri Gresik.

2 Muhammad Shohib, “Manuskrip Al-Qur’an di Kalimantan Barat”, dalam
Fadhal AR Bafadhal dan Rosehan Anwar, Mushaf-mushaf Kuno di Indonesia. Jakarta:
Puslitbang Lektur Keagamaan, 2005, him. 169.

*  Enang Sudrajat, “Mushaf Al-Qur’an Jawa Barat”, dalam Fadhal AR. Bafa-
dhal dan Rosehan Anwar, Mushaf-mushaf Kuno di Indonesia, Jakarta: Puslitbang Lek-
tur Keagamaan, 2005, him.110.

4 M. Syatibi Al-Hagqiri, “Menelusuri Al-Qur’an Tulis Tangan di Lombok”,
dalam Fadhal AR Bafadhal dan Rosehan Anwar, Mushaf-mushaf Kuno di Indonesia.
Jakarta: Puslitbang Lektur Keagamaan, 2005, him. 142.

5 Annabel Teh Gallop, dan Ali Akbar, The Art of The Qur’an in Banten: Cal-
ligraphy and Illumination. Paris: Arcipel, hlm. 72.

¢ Ali Akbar, “Tradisi Lokal, Tradisi Timur Tengah, dan Tradisi Persia-India:
Mushaf-mushaf Kuno di Jawa Timur”. Jurnal Lektur Keagamaan, 4 (2), Jakarta: Pus-
litbang Lektur Keagamaan, 2006, hlm. 242.

7 Syaifuddin, “Tradisi Penerjemahan Al-Qur’an di Jawa, sebuah Pendekatan
Filologis”. Jurnal Suhuf 5 (2), Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur’an, him.
36.

8 Penelitian ini dilakukan oleh Muhammad Musadad dan Syaifuddin pada
tanggal 19-26 Mei 2014.
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Pemilihan kelima mushaf tersebut lebih didasarkan pada posisi
penting Situs Girigajah sebagai salah satu warisan Islam tertua dan
destinasi utama wisata religi di Jawa. Selain itu, selama ini kajian-
kajian ilmiah tentang Giri lebih banyak terfokus pada aspek arkeo-
logi dan sejarah,’ padahal banyaknya naskah-naskah keislaman yang
ditemukan menunjukkan bahwa pada masa lalu Giri pernah menjadi
pusat skriptorium Islam (tempat produksi naskah) di Jawa. Kajian
terhadap 5 mushaf kuno dari Giri ini menjadi penting sebagai upaya
menggali kekayaan budaya Islam di Giri pada masa lalu. Dengan
demikian, masyarakat tidak hanya datang ke situs dan berziarah,
tetapi juga mendapatkan informasi yang lebih banyak, khususnya
mengenai tradisi penyalinan Al-Qur’an pada masa lalu. Untuk men-
capai tujuan utama penulisan artikel ini, yakni mengetahui berbagai
karakteristik mushaf kuno dari Situs Girigajah, digunakan pendekat-
an filologis dan kodikologis.

Dalam mengkaji kelima mushaf tersebut, digunakan pendekat-
an filologis dan kodikologis. Pendekatan filologis untuk menganalisis
teks dalam satu naskah kemudian dibandingkan dengan teks mushaf
yang lainnya. Sedangkan kodikologi sebagai ilmu bantu yang mem-
pelajari seluk beluk fisik naskah juga sangat diperlukan, terutama
untuk mendeskripsikan kondisi fisik naskah.

Dalam kajian-kajian mushaf kuno dengan pendekatan filo-
logis-kodikologis, beberapa aspek yang dapat menjadi titik pemba-
hasan di antaranya; jenis kertas, tinta yang digunakan, ukuran naskah
dan halaman, kondisi naskah, jenis sampul, bahan dan teknik penji-
lidan, rasm, tanda baca, kaligrafi, catatan pinggir, jumlah baris, gaya
tulisan, nama penulisnya, dan iluminasi. Pada tulisan ini, meskipun
beberapa aspek tersebut juga disebutkan secara sekilas, namun se-
suai dengan tujuan penulisan, bahwa kajian lebih difokuskan pada
aspek rasm, tanda baca, tahun dan kesejarahannya, serta iluminasi.

Adapun langkah-langkah yang ditempuh dalam penyusunan
artikel ini, (1) inventarisasi, yakni pengumpulan informasi kebera-
daan naskah di sekitar situs Girigajah, baik melalui penelusuran
pustaka maupun informan. (2) Pengumpulan data. Tahap ini menca-
kup dua hal yang dilakukan. Pertama, pengumpulan data berupa

Lihat, Uka Tjandrasasmita, Arkeologi Islam Nusantara, Jakarta: Gramedia,

2009. Sofwan, Ridin, Islamisasi di Jawa: Walisongo, Penyebar Islam di Jawa, Menu-
rut Penuturan Babad. Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000.
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catatan pengamatan langsung kepada fisik naskah untuk keperluan
deskripsi. Kedua, dokumentasi digital secara keseluruhan dari hala-
man awal hingga akhir mushaf. (3) Dari hasil dokumentasi digital
tersebut dilakukan analisis aspek teks yang meliputi jenis rasm yang
digunakan, kelengkapan tanda harakat, waqgaf, tajwid, dan iluminasi.

Situs Girigajah: Sekilas Latar Belakang Historis

Situs Girigajah terletak di sebuah bukit Desa Girigajah, Ke-
camatan Kebomas, Kabupaten Gresik. Di area situs ini terdapat tiga
gugusan bangunan, yaitu makam Sunan Giri (gugus utama), makam
Sunan Prapen, dan Gugus Masjid Giri atau juga disebut Masjid Ai-
nul Yakin, (tempat ditemukannya mushaf-mushaf kuno). Tiga gu-
gus bangunan tersebut terletak di halaman teratas bukit Girigajah.'°
Dalam catatan Graff dan Pigeaud, situs ini dibangun sekitar tahun
1485, pada saat Prabu Satmata (Sunan Giri) pertama kali pindah ke
tempat ini. Pemilihan Giri sebagai kedaton ini tidak terlepas dari
posisi Gresik sebagai kota bandar terbesar selain Surabaya. Dengan
posisi ini, ia ingin mengambil peran Giri sebagai kota penting tem-
pat pendidikan Islam bagi masyarakat lokal maupun para pedagang
dari dunia internasional."

Posisi penting Gresik yang terletak di pesisir utara Jawa ini
tidak lepas dari faktor geografis letaknya yang dekat dengan bandar
pelabuhan yang telah dilalui jalur perdagangan interinsuler dan in-
ternasional sejak abad ke-9 M,'? terutama setelah terjadi pemindahan
pusat pemerintahan dari Jawa Tengah ke Jawa Timur.!* Bukti arke-
ologis berupa nisan Fatimah binti Maimun di Leran yang diduga be-
rasal dari abad ke-11, dan komplek makam Maulana Malik Ibrahim
di Sidayu-Gresik dari abad ke-14 M, semakin menguatkan posisi
penting Gresik pada masa lalu.

10

Muhammad Habib Mustopo, Kebudayaan Islam di Jawa Timur,; Kajian be-
berapa Unsur Budaya Masa Peralihan. Yogyakarta: Jendela Grafika, 2001, him. 54.

" H. J. de Graff dan Th. G. Th. Pigeaud, Kerajaan-kerajaan Islam Pertama di
Jawa: Kajian Sejarah Politik Abad Ke-15 dan Ke-16. Jakarta: PT. Pustaka Utama
Grafiti, 1989, hlm. 177.

12 Denys Lombard, Nusa Jawa Silang Budaya Kajian Islam Terpadu, Vol 11.
Jakarta: PT. Gramedia Pustaka Utama,1996, him. 37.

13 Tim Peneliti dan Penyusun Buku Sejarah Sunan Drajat, Sejarah Sunan Dra-
jat dalam Jaringan Masuknya Islam di Nusantara. Surabaya: PT. Bina Ilmu, 1998,
him. 49.
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Namun dalam waktu yang cukup lama kegiatan dakwah dan
proses Islamisasi di wilayah-wilayah pesisir tidak mampu masuk ke
pedalaman yang masih dikuasai oleh Majapahit yang beragama Hin-
du-Budha. Islam baru mendapat tempat leluasa dan bergerak cepat
ketika menancapkan kekuatan politiknya, yang ditandai dengan
berdirinya kerajaan Demak. Hampir bersamaan dengan berdirinya
kerajaan Demak, tidak lama kemudian kerajaan Majapahit meng-
alami kemunduran dan pada gilirannya runtuh sama sekali “sirna
ilang kertaning bumi” sekitar tahun 1527 M. Faktor ini kemudian
dianggap sebagai salah satu pemicu utama kesuksesan akselerasi Is-
lamisasi Jawa pada abad ke-16 M.'

Runtuhnya Majapahit dan berdirinya kerajaan Demak menan-
dai kebangkitan wilayah pesisir di Jawa, sekaligus pergeseran dari
kebudayaan pedalaman ke kebudayaan pesisir dengan Demak seba-
gai pusat kebudayaannya. Hal inilah yang dianggap Pigeaud seba-
gai momentum generasi ketiga Giri Kedaton, yakni Sunan Prapen
(memimpin dari tahun 1548 hingga 1605) sukses menancapkan kebe-
sarannya sebagai pemimpin agama sekaligus mempunyai kekuasaan
politik dan ekonomi. Pengaruh Giri mampu ekspansi hingga keluar
pulau Jawa, Lombok, dan Indonesia bagian Timur."?

Masa kejayaan daerah pesisir utara Jawa pada abad ke-16
membawa pengaruh bagi perkembangan kebudayaan Islam, terma-
suk dalam hal ini tradisi tulis-menulis karya-karya keislaman. Keber-
adaan berbagai bukti manuskrip keislaman yang saat ini kebanyakan
disimpan di Belanda, menjadikan dasar bagi para peneliti asing
dalam membuat periodesasi perkembangan kesusastraan Jawa yang
meletakkan susastra Pesisir sebagai periodesasi tersendiri. Pigeaud
dan J.J. Ras misalnya, meletakkan periode susastra Pesisir sebagai
era ke-3 perkembangan susastra Jawa, sekaligus penanda masa per-
alihan dari Hindu-Budha ke pengaruh Islam, berlangsung pada abad
ke-15 hingga 16 M.'¢

4 H.J. de Graff, dan Th. G. Th. Pigeaud, Kerajaan-Kerajaan Islam, hlm. 18-
28.

15 H.J. de Graff, dan Th. G. Th. Pigeaud, Kerajaan-kerajaan Islam, hlm. 190-
192.

' Theodore Gauthier Th. Pigeaud, Literature of Java: Katalogueraisonné of
Javanese manuscripts in the library of the University of Leiden and other public col-
lections in the Netherlands, Vol. 1, 5.
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Munculnya Mataram sebagai kekuatan baru di pedalaman
Jawa di satu sisi, dan kedatangan VOC yang sudah menguasai Be-
tawi di sisi lain, telah merubah arah sejarah menjelang abad ke-17.
Menurut Graft dan Pigeaud, keinginan kuat orang Jawa pedalaman
untuk menguasai sektor perekonomian wilayah pesisir yang lebih
maju, menjadi pendorong kuat untuk ingin menguasai wilayah-
wilayah pesisir. Menjelang akhir abad ke-16, kebanyakan daerah
di Jawa Timur dan Jawa Barat (wilayah saat ini) telah tunduk pada
kekuasaan Mataram yang berpusat di Pajang.!’

Kembali pada persoalan mushaf kuno, meskipun tidak ada pe-
tunjuk dalam teks masa penulisan mushaf-mushaf ini, dari beberapa
ciri kertas yang digunakan--sebagaimana akan dibahas kemudian--
diduga salah satu mushaf disalin pada masa akhir abad ke-18 dan
satu mushaf awal abad ke-19. Jika dihubungkan dengan kronologi
sejarah di atas, pada masa ini wilayah Giri sedang dalam masa ke-
munduran di bawah kekuasaan Mataram, kemudian jatuh ke tangan
VOC. Setidaknya keberadaan mushaf-mushaf yang sangat indah ini
menjadi salah satu bukti, bahwa Giri yang pernah menjadi pusat ke-
budayaan Islam di Jawa masih tetap produktif dalam hal karya tulis,
sekaligus dari sisi perwajahan mempunyai nilai seni yang tinggi.

Deskripsi Naskah

Untuk mendapatkan gambaran tentang karakteristik aspek
fisik naskah, di bawah ini akan dideskripsikan melalui pendekatan
kodikologi, yang dilakukan dengan pengamatan naskah pada saat di
lapangan. Sebagai catatan awal, bahwa semua naskah merupakan
koleksi Museum Giri yang berasal dari Masjid Sunan Giri dan satu
mushaf dari masyarakat sekitar. Deskripsi yang dimaksud mencakup
jumlah halaman, ukuran naskah, dan bidang teks, kelengkapan teks,
jenis kertas yang digunakan, bahan sampul, kolofon, dan iluminasi.
Untuk memudahkan identifikasi naskah, digunakan kode mushaf 1
hingga mushaf 5.

17" Daftar naskah-naskah Jawa dari abad ke-16 ini bisa dilihat, Drewes, G.W.J,
The Admonitions of Seh Bari. The Hague: Martinus Nijhoff, 1969, him.7.
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Gambar 1. Mushaf 1

Mushaf 1 berukuran 34 cm x 22 cm, sedangkan bidang teks 23
cm x 13 cm. Setiap juz terdiri antara 16 hingga 17 halaman. Setiap
halamannya terdiri dari 15 baris. Keadaan mushaf ini sudah tidak
lengkap, permulaan mushaf yang ditemukan berawal dari pertenga-
han juz dua, tepatnya pada Surah al-Baqgarah ayat 158 hingga Surah
al-Ikhlas. Sampul naskah terbuat dari bahan kulit dengan kondisi su-
dah berjamur. Alas tulis naskah berupa kertas Eropa dengan water-
mark ‘PROPATRIA ‘EIESQUE LIBERTATE’, tidak terdapat kolofon
pada mushaf ini. Terdapat iluminasi pada bagian tengah Al-Qur’an
atau awal Surah al-Kahf. Diduga pada awalnya, iluminasi ada di ha-
laman awal Surah al-Fatihah dan akhir pada Surah an-Nas, namun
saat ini hanya terlihat guratan-guratan bekas iluminasi dari halaman
berikutnya yang sudah hilang.

Gambar 2. Mushaf 2 7
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Mushaf 2 berukuran 20 cm x 33 cm, sedangkan bidang teks 13
cm X 24 cm. Jumlah halaman pada setiap juz terdiri atas 18 halaman.
Setiap halaman terdiri dari 15 baris dan mushaf ini memakai penu-
lisan pojok. Keadaan naskah tidak utuh, pada bagian awal hanya ter-
sisa beberapa lembar juz 1, sedangkan bagian akhir sampai Surah
an-Naba’. Sampul terbuat dari bahan kulit, terdapat hiasan berwarna
emas yang sudah mulai nampak hilang. Menggunakan kertas Eropa
dengan cap Pro Patria dan cap sandingan AG, tidak terdapat kolofon
pada mushaf ini. [luminasi terdapat pada bagian awal dan tengah
(Surah al-Kahf), diduga pada bagian akhir mushaf juga terdapat ilu-
minasi, namun sudah lepas. Karena sebagaimana umumnya, biasa-
nya iluminasi terdapat pada bagian awal, tengah, dan akhir.

Mushaf 3 berukuran 32,5 cm x 21 cm, dengan ukuran bidang
teks 24 cm x 14 cm. Setiap juz terdiri antara 20 halaman dan setiap
halamannya terdiri dari 15 baris dan setiap akhir halaman ditutup
dengan akhir ayat (pojok). Keadaan mushaf ini sudah tidak lengkap
bahkan pada lembar-lembar awal terlihat terlepas, mushaf yang dite-
mukan diawali Surah al-Bagarah ayat 74 hingga akhir juz 29 namun
juga tedapat beberapa lembar juz 30 yang tidak berurutan. Sampul
terbuat dari bahan kulit bermotif bunga dengan warna emas. Alas
tulis naskah berupa kertas Eropa memiliki cap kertas berupa medal-
lion bermahkota, bertuliskan ‘Concordia Resparvae Crescunt’ de-
ngan cap sandingan ‘Z’. Tidak terdapat kolofon, sementara iluminasi
hanya terdapat pada bagian tengah mushaf (Surah al-Kahf). Tidak
diketahui apakah iluminasi juga terdapat di awal dan di akhir mus-
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haf sebagaimana lazimnya mushaf-mushaf beriluminasi dari Jawa,
karena pada bagian awal dan akhir sudah lepas.

Gambar 4. Mushaf 4

Mushaf 4 berukuran 32 cm x 20 cm, sedangkan bidang teks
24 cm x 14 cm. Setiap juz terdiri antara 15 hingga 16 halaman. Ke-
adaan mushaf ini sudah tidak lengkap, diawali dari Surah al-Fatihah
sampai Surah al-Fil. Sampul terbuat dari bahan kulit dengan kondisi
terlepas dari jilidan/jahitan dan sedikit berjamur. Alas tulis naskah
berupa kertas Eropa Pro Patria dengan cap sandingan J. Hessels. Ti-
dak terdapat kolofon, tinta yang digunakan untuk mushaf ini hanya
dua yakni hitam dan merah.Tidak ditemukan iluminasi pada mushaf
ini.

Gambar 5. Mushaf 5

Mushaf 5 berukuran 34 cm x 21 cm, sedangkan bidang teks
22 cm x 13 cm. Setiap juz terdiri antara 18 hingga 20 halaman. Se-
tiap halamannya terdiri dari 15 baris. Keadaan mushaf ini sudah
tidak lengkap masih terdapat lembaran Surah al-Fatihah kemudian
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langsung ke Surah al-Baqarah ayat 40 dan naskah ini hanya sampai
Surah al-Kahf ayat 49. Sampul terbuat dari bahan kulit. Alas tulis
naskah berupa kertas Eropa dengan cap tulisan J Honig Zoonen, ti-
dak terdapat kolofon. Tinta yang digunakan untuk bagian dalam ada
dua, hitam dan merah. Tidak ditemukan iluminasi pada mushaf ini.

Bahan Naskah sebagai Acuan Perkiraan Masa Penulisan

Dalam kajian filologi penentuan tahun penulisan didasarkan
pada teks yang ada. Namun pada kenyataannya, pada naskah-naskah
seringkali tidak ada keterangan tertulis mengenai tahun penulisan,
nama penyalin, ataupun tempat penyalinan. Untuk membantu iden-
tifikasi tahun pada naskah yang ditulis di atas bahan kertas Eropa,
pendekatan kodikologis biasanya menggunakan informasi di luar
teks, berupa cap kertas yang ada.’* Meskipun tidak dapat dijadikan
ukuran yang pasti dan hanya bersifat prediktif, namun setidaknya
dapat membantu bahwa masa penulisan pasti setelah masa kertas itu
diproduksi.

Mushaf 1, alas tulis naskah berupa kertas Eropa memiliki cap
kertas berupa medallion bermahkota, bertuliskan ‘PROPATRIA “EI-
ESQUE ... LIBERTATE’. Di dalam tulisan terdapat gambar singa
bermahkota menghadap ke kanan, dan membawa pedang dengan
cap sandingan VdL. Pada buku Watermarks in Paper yang ditulis
Churchil, tidak terdapat cap kertas yang sama persis dengan ciri-ciri
di atas. Sementara itu, hanya diperoleh keterangan bahwa van Der
Ley (VdL) mulai memproduksi kertas pada tahun 1698 — 1815."

Mushaf 2, alas tulis naskah berupa kertas Eropa memiliki cap
kertas bertuliskan Pro Patria dengan gambar prajurit membawa pa-
yung dan singa bermahkota menghadap ke kiri dengan membawa
pedang, keduanya berdiri di atas garis-garis semacam pagar mem-
bentuk sepertiga lingkaran. Sedangkan countermark (cap sandingan)
adalah AG. Menurut Edward Heawood, kertas dengan gambar ini
diproduksi di Inggris pada tahun 1734.

Mushaf 3, alas tulis naskah berupa kertas Eropa memiliki cap
kertas berupa medallion bermahkota, bertuliskan Concordia Respar-
vae Crescunt. Di dalam tulisan terdapat gambar singa bermahkota

18

Mulyadi, dan Sri Wulan Rujiati, Kodikologi Melayu di Indonesia. Depok:
Fakultas Sastra Universitas Indonesia, 1994, hlm. 66.

19 WA Churchill, Watermarks in Paper, Houghton:Alan Wofsy Fine Arts.1985
(1965: 16)
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menghadap ke kanan, dan membawa pedang. Gambar ini sama per-
sis dengan watermark mushaf 2, hanya saja pada mushaf 2 tulisan
pada watermark Pro Patria dengan cap sandingan 4G, sedang pada
mushaf 3 ini tulisan watermark ‘Concordia Resparvae Crescunt’
dengan cap sandingan Z. Churchill (1965: 72), memasukkan cap
kertas ini pada kategori Lions (Concordia, Etc.), dan terdaftar dalam
buku ini pada gambar nomor 158. Terdapat tanda ND (No Date) pada
keterangan gambarnya. Tanda ND ini mengandung pengertian tidak
adanya kepastian mengenai tahun pembuatan kertas.

Mushaf 4, alas tulis naskah berupa kertas Eropa Pro Patria
memiliki cap kertas yang sama dengan mushaf Giri 2, berupa gam-
bar prajurit membawa payung dan singa bermahkota menghadap ke
kiri dengan membawa pedang, keduanya berdiri di atas garis-garis
semacam pagar membentuk sepertiga lingkaran. Hanya saja pada
bagian cap sandingan berbeda, J. Hessels, diproduksi di Belanda
pada tahun 1778.

Mushaf 5, alas tulis naskah berupa kertas Eropa, cap kertas
hanya berupa tulisan J Honig Zoonen, tidak terdapat gambar. Menu-
rut Edward Heawood kertas dengan cap tulisan J Honig Zoonen di-
produksi di Belanda dari tahun 1737-1787.2

Untuk mengetahui perkiraan masa penulisan naskah, kete-
rangan tahun pembuatan kertas di atas harus dikonversikan de-
ngan perkiraan penggunaannya di Nusantara. Jika kertas dibawa
dari pabrikan Eropa ke wilayah ini dengan menggunakan transpor-
tasi yang umum waktu itu (misalnya kapal) setidaknya memakan
waktu dua sampai tiga bulan. Belum lagi persoalan teknis birokrasi
kerajaan, distribusinya di wilayah Nusantara hingga digunakan oleh
para penulis dan penyalin. Jadi perkiraan kertas-kertas Eropa yang
datang ke wilayah ini dari masa produksi hingga sampai di tangan
para penulis atau penyalin memakan waktu sekitar 15 tahun. Dengan
menggunakan rumus ini bisa disimpulkan bahwa perkiraan penu-
lisan masing-masing mushaf (a) mushaf 1 ditulis pada rentang waktu
1713 — 1830, (b) mushaf 2 ditulis sekitar tahun 1749, (c) mushaf 3
tidak diketahui, (d) mushaf 4 sekitar tahun 1793, (d) mushaf 5 waktu
penulisan pada sekitar rentang tahun 1752-1802.

20 Edward Heawood, Watermarks, Mainly of the 17th and 18th Centuries. Chi-
cago: The University of Chicago Press, 2003.
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Konteks Sosial

Bahan kertas pada masa lalu merupakan salah satu komodi-
ti utama yang diperdagangkan para pendatang dari Eropa. Russel
Johns, mendata begitu banyak macam kertas yang beredar di Indo-
nesia yang kebanyakan berasal dari negara-negara Eropa. Pada abad
ke 19, perdagangan kertas dimonopoli oleh VOC dengan mewajib-
kan instansi pemerintahan menggunakan kertas ProPatria. Sebelum
ada kebijakan ini, beberapa kertas dari Spanyol, Perancis, dan Portu-
gal juga banyak beredar di Nusantara.”'

Oleh karena harga kertas relatif lebih mahal dari pada daluang
(kertas lokal), pada umumnya kertas Eropa digunakan oleh lembaga-
lembaga pemerintahan, istana, dan kalangan bangsawan yang mem-
punyai kecukupan untuk membeli kertas. Menurut Gallop, peng-
gunaan kertas Eropa sebagai bahan dalam penyalinan mushaf pada
umumnya dilakukan di keraton-keraton Nusantara pada masa itu,
sedangkan kalangan pesantren dan masyarakat biasa pada umum-
nya menggunakan daluang. Jenis bahan juga berpengaruh pada pola
desain mushaf dengan tujuan tertentu, misalnya pihak-pihak kera-
ton yang seringkali mempertimbangkan penggunaan kertas Eropa
karena akan dihias sedemikian rupa untuk menggambarkan simbol
kemewahan dengan warna-warna emas. Sedangkan bahan daluang
sangat jarang ditemukan hiasan-hiasan mewah, karena tekstur serat-
nya yang kurang memungkinkan untuk dihias sedemikian rupa.”

Dari perspektif ini, penggunaan kertas pada kelima mushaf
tersebut dapat menggambarkan Giri pada masa itu bukan hanya
sekedar pesantren atau perguruan Islam sederhana, namun ada pi-
hak-pihak yang mempunyai akses dan kemampuan untuk membeli
kertas dan hiasan-hiasan emas yang tentunya membutuhkan biaya
yang tidak murah.

21 Mulyadi, dan Sri Wulan Rujiati, Kodikologi Melayu di Indonesia, 1994,
him.61.

22 Annabel Teh Gallop, The Art of The Qur’an in Java: Some Preliminary Ob-
servations. Makalah diseminarkan pada Islamic Area Studies Converence. Kuala Lum-
pur: Waseda Universiti Malaya, 2008.
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Tluminasi

Dari kelima mushaf yang dibahas, hanya 3 yang dilengkapi
dengan iluminasi dengan pola yang sama, model double frame, yak-
ni hiasan sekeliling teks utama yang terletak pada halaman kanan
dan kiri (recto dan verso). Demikian juga dari segi posisi peletakan
iluminasi, diduga ketiga mushaf tersebut pada awalnya sama, meski-
pun sebagian halaman sudah hilang, yakni di bagian awal mushaf
(Surah al-Fatihah di bagian kanan dan al-Baqarah di bagian kiri), ba-
gian tengah (awal Surah al-Kahf), dan bagian akhir mushaf (biasanya
Surah al-Falaq di kanan dan Surah an-Nas di sisi kiri). Penggunaan
iluminasi seperti ini lazim pada mushaf-mushaf kuno dari Jawa.”

Dua mushaf yang pertama, menunjukkan kecenderungan yang
sama dengan motif floral, dan cenderung pada dominasi warna biru
(lihat, gambar 1 dan 2). Perbedaan menonjol terletak pada penam-
bahan hiasan floral pada bagian luar bingkai utama, seperti terlihat
pada mushaf 1, sedangkan mushaf 2 tidak menggunakannya. Mus-
haf ketiga lebih bercorak simetri sederhana, yakni bingkai segi
empat dengan garis luar yang ditarik hingga ke ujung atas. Hiasan
dedaunan digunakan untuk menghias bagian atas bingkai, sedang-
kan pada bagian tengah terdapat hiasan bermotif seperti sisik ikan,
demikian juga pada bagian dalam garis luar bingkai juga terlihat se-
perti sisik ikan berwarna hitam.

Perlu digarisbawahi, ketiga mushaf ini mempunyai keistime-
waan pada penggunaan warna emas, tidak hanya pada iluminasi
utama saja, tetapi juga pada bagian pias untuk menandai awal juz,
tanda akhir ayat yang menyeluruh hingga akhir mushaf. Perwajahan
yang kuat dengan motif emas pada umumnya digunakan pada mus-
haf-mushaf yang ditulis di lingkungan istana, yang secara penggu-
naanya tidak saja sebagai bacaan, namun juga simbol atau pusaka
sebuah keraton. Berbeda dengan mushaf-mushaf yang ditemukan
di masyarakat atau pesantren pada umumnya yang lebih cenderung
sederhana, karena dari segi penggunaannya juga biasanya memang
untuk bahan bacaan.* Oleh karenanya, dari segi kemewahan iluminasi

2 Annabel Teh Gallop, The Art of The Qur’an in Java: Some Preliminary Ob-
servations, 2008.

2 Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur’an, Khazanah Al-Qur’an Istana Nusan-
tara, katalog pameran yang diterbitkan dalam rangka pameran “Museum Goes to
School”, Jakarta: Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur’an, 2014.
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yang digunakan oleh ketiga mushaf dari Giri ini bisa diartikan pada
simbol kemapanan pemilik pada masanya.

Rasm

Dilihat dari segi rasm, kelima mushaf tersebut menggunakan
rasm imlai, yakni pola penulisan Al-Qur’an yang didasarkan pada
kaidah bahasa Arab yang berlaku. Dalam tabel di bawah terlihat,
misalnya pada kalimat csbéls, salall | agfUleY | salls 4B jika
mengacu pada kaidah rasm usmani ditulis dengan membuang alif
atau hadf al-alif, Osbés el | agiial | ogala Al 2

Tabel 1. Perbandingan penggunaan rasm usmani dan imlai

NO Rasm Usmani

Pembanding Mushaf 1~ Mushaf 2 Mushaf3  Mushaf 4 Mushaf 5

. - e
Ly - al
3

4 - Gk
. - sl
: - B
; - B

Meskipun demikian, tidak secara keseluruhan semua kalimat
berpatokan pada kaidah rasm imlai, sebagaimana dalam contoh tabel
di atas, pada penulisan kata s¢isha dan 3553 terlihat pada mushaf
1 dan 2 sudah menggunakan kaidah rasm usmani, sedangkan mus-
haf 3 dan 5 konsisten menggunakan kaidah rasm imlai. Sedangkan
mushaf 4 juga menggunakan rasm usmani dalam penulisan kedua
kata tersebut. Mushaf 4 tidak dapat ditampilkan dalam tabel terse-
but karena mushaf ini tidak lengkap, hanya berisi mulai surah al-
Baqarah hingga surah al-Isra’. Sedangkan contoh perbandingan di
atas merupakan Surah al-Mu’mintin yang tidak ada pada mushaf 4.

3 Az-Zarqani, Manahil al- ‘Irfan, Jilid 1, Kairo: Dar al-Fikr, 1988, hlm. 266.



16  Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 1-22

Tanda Baca

Tanda harakat

Penulisan harakat pada umumnya sama dengan yang dipakai
dalam mushaf sekarang, kecuali tanda harakat fathah berdiri (1),
kasrah berdiri (V) dan dammah terbalik (§) terdapat perbedaan pada
masing-masing mushaf. Penggunaan fathah berdiri terlihat diguna-
kan secara konsisten pada keseluruhan mushaf, namun terkadang
terdapat perbedaan dalam pewarnaan, seperti mushaf 1 dan 5 meng-
gunakan warna merah untuk tanda ini. Sedangkan untuk tanda kasrah
berdiri tampaknya hanya pada mushaf 1, 2, 3 dan 4 saja yang secara
konsisten menggunakannya, sedangkan mushaf 5 tidak.

Tabel 2. Perbandingan penggunaan tanda harakat

NO HARAKAT M1 M2 M3 M4 MS
1  Fathah berdiri ] E ' I
2 Kasrah berdiri W i E R : L4

3 Dammah terbalik @ ¢ ) §)

Demikian halnya penggunaan tanda harakat dammah terbalik,
tampaknya belum begitu dikenal pada masa itu, sehingga keselu-
ruhan mushaf tidak menggunakan bentuk harakat ini. Hanya saja,
untuk membedakan bacaan panjang, pada mushaf 1 dengan me-
nambahkan simbol seperti bendera dengan warna merah, sedangkan
pada mushaf 2 menggunakan simbol seperti mim. Tanda semacam
ini tidak lazim digunakan untuk menunjukkan bacaan mad silah,
yang biasanya ditandai dengan dammah terbalik, sedangkan tanda
mim lebih sering digunakan sebagai tanda tajwid pada bacaan iglab.

Tanda waqaf

Saat ini, semua mushaf Al-Quran yang diterbitkan di Indone-
sia harus mengacu pada Mushaf Standar Indonesia. Dalam mushaf
ini terdapat enam tanda wagqaf, yaitu: 1) Wagaf lazim (-#), 2) Waqaf
jaiz (€), 3) Wagqaf jaiz, tetapi berhenti lebih baik (£), 4) Wagaf jaiz,
tetapi terus lebih baik (&), 5) Tanda tidak boleh berhenti kecuali di
akhir ayat (¥), dan 6) Waqaf pada salah satu tanda/mu ‘anaqah (= =).

Penggunaan tanda waqafpadakelimamushaf Giri menunjukkan
perbedaan, yang secara umum dapat dibagi pada tiga karakteristik.
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Pertama, mushaf cenderung lengkap menggunakan tanda wagaf,
terlihat pada mushaf 2, 3, dan 4. Sesuai dengan gambar pada tabel,
mushaf4 paling lengkap penggunaan tanda waqaf, sedangkan mushaf
2 dan 3 hanya sebagian saja. Kedua, penggunaan tanda waqaf hanya
pada satu tanda saja, yakni mushaf 5 yang hanya menggunakan
tanda ta atau waqaf mutlaq. Ketiga, tidak menggunakan sama sekali
tanda waqaf, penyalin hanya memantfaatkan tanda akhir ayat berupa
bulatan, biasanya menggunakan warna merah dengan bagian tengah
ditambah titik hitam ( &).

Tabel 2. Perbandingan penggunaan tanda waqaf

NO TANDA WAQAF/WASHAL M 1 M2 M3 M4 M5

1 Wagqf lazim - - -
2 Wagqf tam - i -
3 Wagqf mutlak - .O,_ L
4 Wagqf aula - - -
5 Wagqaf jaiz - ).
6 Wasl al-aula - - -
7 Wagqf murakhkhas - & (.ge
8 Wagqf mustahab - - L%

Dari ketujuh tanda wagaf yang ada, tampaknya tanda ta atau
wagqaf mutlaq yang menunjukkan arti sebaiknya berhenti, tanda ini
paling konsisten digunakan pada semua mushaf kecuali mushaf 1.
Kemudian disusul tanda waqaf jim atau waqaf jaiz yang berarti bo-
leh berhenti dan boleh terus, dan waqaf tanda sad atau waqaf mu-
rakhkhas yang menujukkan arti sebaiknya terus.

Tanda tajwid

Sebagaimana tanda harakat dan tanda waqgaf di atas, tanda
tajwid merupakan salah satu inovasi dalam penulisan Al-Qur’an
untuk memudahkan pembaca dalam mengenali kaidah-kaidah ilmu
tajwid. Berbeda dengan penggunaan tanda waqaf yang terlihat
stabil antara satu mushaf dengan mushaf lain, pada tanda tajwid
penggunaan tanda lebih bervariatif. Misalnya tanda tajwid untuk
bacaan ikhfa’, pada mushaf 1 digunakan tanda fa, sedangkan mushaf
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5 menggunakan tanda gain, sedangkan mushaf 2, 3, dan 4 tidak
menggunakan tanda tajwid. Pada bacaan idgam bigunnah terdapat
dua macam tanda, huruf gain pada mushaf 1 dan 5, sedangkan mushaf
2 dan 4 menggunakan tanda tasydid. Demikian halnya untuk tanda
bacaan idgam bila gunnah, juga terdapat dua macam tanda, yakni ba’
gin pada mushaf 1 dan 5, sedangkan mushaf 2 dan 4 menggunakan
tanda tasydid, sama dengan tanda untuk bacaan idgam bigunnah.
Perbedaan dalam tanda juga terjadi pada bacaan izhar, pada mushaf
1 dan 5 menggunakan tanda nun yang menunjukkan arti dibaca jelas
seperti suara nun mati, sedangkan pada mushaf 2 menggunakan
tanda titik tiga di bawah kalimat. Penggunaan tanda titik tiga untuk
bacaan izhar hampir tidak pernah ditemukan baik mushaf kuno
maupun mushaf cetak. Pada umumnya tanda ini digunakan sebagai
tanda waqaf mu ‘anagah (* ).

Tabel 4. Perbandingan penggunaan tanda tajwid

NO HUKUMTAJWID M1 M2 M3 M4

MS
1 Ikhfs’ B - - i
2 Idgam bi gunnah . S — - I
3 Idgam bila gunnah = - _ - l
4 IZhar [ | - _
5 Iqlab B - - I
6 Madwajibmuttasit [0 [ e ]|
7 Iqlab jaiz munfasil m - =1 =

Tanda tajwid untuk hukum bacaan iglab, mad wajib muttasil
dan j@'iz munfasil keseluruhan mushaf menggunakan tanda yang
sama. Perbedaan hanya terletak pada pola warna antara mad wajib
dan mad ja'iz, terkecuali mushaf 3 yang menggunakan sama-sama
warna merah untuk bacaan kedua hukum bacaan tersebut.

Simpulan

Dari pembahasan di atas dapat diambil kesimpulan beberapa
karakteristik mushaf-mushaf kuno yang berasal dari situs Girigajah.
Pertama, berdasarkan informasi dari balik simbol watermark mushaf
2 dan 5 diperkirakan mushafini berasal dari abad ke-18 M, sedangkan



Beberapa Karakteristik Mushaf — Syaifuddin & Muhammad Musadad 19

ketiga mushaf yang tidak ditemukan watermark berada pada kisaran
abad ke-18 hingga 19 M. Kedua, keseluruhan mushaf menggunakan
bahan kertas Eropa, dan terdapat tiga mushaf dengan iluminasi yang
indah, dan terlihat ada motif sisik ikan, serta warna-warna emas yang
menghias hampir keseluruhan mushaf. Hal ini menunjukkan mushaf
ini lahir dari tradisi pesisir, sekaligus menunjukkan kemapanan baik
secara keagamaan maupun ekonomi. Ketiga, dari segi penggunaan
rasm hampir secara keseluruhan mushaf menggunakan rasm
imlai, hanya saja terdapat beberapa kata dalam mushaf-mushaf
tersebut yang secara umum ditulis dengan rasm usmani, misalnya
kata as-salah dan az-zakah, secara umum menggunakan rasm
usmani. Keempat, penggunaan tanda baca, yang meliputi harakat,
tanda waqaf, dan tajwid, pada umunya keseluruhan mushaf sudah
menggunakan meskipun dalam kadar yang berbeda. Penggunaan
kelengkapan tanda-tanda tersebut bisa dikatakan sebagai kemajuan
dalam tradisi penyalinan mushaf di Nusantara, karena banyak sekali
mushaf-mushaf kuno yang tidak dilengkapi dengan tanda-tanda baca
tersebut.

Saran-saran

Saat ini, penerbitan dan peredaran mushaf Al-Qur’an di
Indonesia harus mengacu pada Mushaf Al-Qur’an Standar Indonesia
(disingkat MSI) melalui Keputusan Menteri Agama (KMA) nomor
25 tahun 1984 tentang Penetapan Mushaf Al-Qur’an Standar. Jika
mengacu pada latar belakang penyusunan MSI serta acuan dalam
standardisasi, terutama penggunaan tanda baca, selalu merujuk
pada mushaf-mushaf dari Bombay, Pakistan, Timur Tengah, dan
sebagian mushaf terbitan lokal. Sangat sedikit ditemukan adanya
usaha menyambungkan antara MSI dan keberadaan mushaf kuno di
Indonesia yang sangat banyak jumlahnya. Selain sebagai penguat
aspek historis, menarik benang merah keduanya dapat menunjukkan
adanya kesinambungan antara tradisi penyalinan yang sudah ber-
usia ratusan tahun dengan mesin cetak masal yang baru dimulai
pada sekitar awal abad ke-20, karena pada kenyataannya banyak
ditemukan persamaan terutama pada aspek tanda baca. Sedangkan
pada aspek perwajahan, dapat menjadi referensi bagi pengadaan
mushaf Al-Qur’an, baik yang diterbitkan oleh pemerintah maupun
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swasta, untuk menggunakan iluminasi yang khas dari masing-ma-
sing daerah. Berdasarkan temuan ini, dan beberapa mushaf dari
daerah lain, menunjukkan iluminasi yang khas lokal tidak kalah
menariknya dari iluminasi Timur Tengah ataupun negara lain yang
selama ini lebih banyak digunakan.]
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Abstrak

Bangkalan merupakan satu dari empat pusat kebudayaan Islam yang ada di Ma-
dura. Salah satu tinggalannya yaitu Al-Qur’an kuno Keraton Bangkalan. Terdapat
56 naskah Al-Qur’an kuno yang tersimpan di Masjid Agung Bangkalan. Tulisan
ini hanya mengkaji 6 naskah yaitu 3 naskah 30 juz dan 3 naskah kelompok per-
tiga juz. Fokus kajian adalah analisis kolofon naskah. Penelitian ini menemukan
bahwa Al-Qur’an kuno tersebut memiliki hubungan dengan keberadaan Keraton
Bangkalan berdasarkan logo sampul berupa simbol cakra segi delapan, nama-na-
ma yang tertera pada kolofon serta penanggalannya.

Kata kunci: Al-Qur’an Kuno, Kolofon, Bangkalan, Madura.

Abstract

Bangkalan is one of four Islamic of cultural centers in Madura. One of its heritage
is the ancient Qur’an of Bangkalan palace. There are 56 ancient manuscripts of
the ancient Qur’an which are stored in the Great Mosque of Bangkalan. This
paper examines only 6 manuscripts namely 3 manuscripts of 30 chapters and 3
chapters of the one third of the manuscript. The focus of the study lies on several
manuscripts colophon. The study found that the ancient Qur’an has a connection
with the royal presence Bangkalan based on the cover of the logo cover in form
of chakra symbol in octagonal form, the names listed on the colophon and their
dates.

Keywords: Quranic manuscript, Colophon, Bangkalan, Madura.
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Pendahuluan

Bangkalan merupakan salah satu kabupaten di pulau Madura
selain Sampang, Sumenep, dan Pamekasan. Terletak di ujung barat
pulau Madura. Karena berupa pulau kecil, biasanya sejarah Bangka-
lan dan kabupaten lainnya selalu dijadikan satu, sejarah Madura. Ke-
cuali terkait beberapa detil kecil seperti sejarah Keraton Sumenep,
Bangkalan, dan Pamekasan.

Sejarah Madura sudah bisa dilacak sejak zaman Singosari
(abad ke-13) dan Majapahit (abad ke-14). Madura juga pernah meng-
alami era Kesultanan Demak dan Mataram Islam. Pada 1705 dan
1743 secara berturut-turut Madura Timur (Sumenep) dan Madura
Barat (Bangkalan) masuk dalam kontrol Belanda. Bahkan pada 1883
(Keraton Sumenep) dan 1885 (Keraton Bangkalan) dimasukkan
langsung di bawah pemerintahan Belanda. Kepulauan Madura
bergabung dengan Republik Indonesia pada 2 Februari 1950.

Keraton Bangkalan merupakan fase setelah Hindu-Buddha
dan sebelum kemerdekaan. Beberapa raja pernah memimpin Keraton
Bangkalan dari awal abad ke-16 hingga akhir abad ke-19. Selama
rentang tersebut terdapat 3 bentuk sistem pemerintahan secara
berurutan yaitu kerajaan, kesultanan, dan panembahan. Beberapa
tinggalan sejarah Keraton Bangkalan antara lain situs makam Aer
Mata Ibu (abad ke-16), situs makam Sultan Kadirun, Masjid Agung
Bangkalan (awal abad ke-19), dan manuskrip Al-Qur’an kuno.

Tulisan ini mengkaji AI-Qur’an kuno Keraton Bangkalan yang
tersimpan di Masjid Agung Bangkalan. Adapun fokus kajian yaitu
pada analisis kolofon. Informasi apa yang terdapat pada kolofon nas-
kah dan apa kaitan manuskrip tersebut dengan eksistensi Keraton
Bangkalan?

Berdasarkan survei lapangan, penulis mendapati keberadaan
Al-Qur’an kuno di Masjid Agung Bangkalan sejumlah 56 Naskah;
7 naskah Al-Qur’an 30 juz dan 49 naskah al-Qur’an pertiga juz.
Dari jumlah 7 naskah 30 juz, 3 naskah memiliki kolofon. Sedangkan
naskah pertiga juz semuanya berkolofon. Berdasarkan kolofon yang
ada, naskah pertiga juz dibagi menjadi tiga kelompok berdasarkan
penyalinnya. Dari tiga kelompok Al-Qur’an kuno pertiga juz diam-
bil 3 naskah untuk dianalisis kolofonnya. Langkah-langkah yang
dilakukan untuk menelaah kolofon tersebut yaitu inventarisasi nas-
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kah, deskripsi, transkrip, penerjemahan kolofon dan analisis atas
kandungan kolofon.

Khazanah Manuskrip Al-Qur’an Madura.

Diskusi tentang khazanah Al-Qur’an kuno di Bangkalan tidak
bisa dipisahkan dari kesatuan tiga kabupaten lain yang ada di Pulau
Madura. Di Madura, berdasarkan penelitian Lajnah Pentashihan
Mushaf Al-Qur’an tahun 2011, terdapat 27 Naskah Al-Qur’an ku-
no pada masyarakat dan 19 Al-Qur’an kuno di Museum Keraton
Sumenep. Kecuali Al-Qur’an kuno yang di Museum Sumenep,
semuanya sudah terdokumentasi dan terdeskripsi. Penelitian tahun
2012 mendokumentasikan sedikitnya 13 naskah Al-Qur’an pada
masyarakat yang belum ditemukan pada tahun sebelumnya. Naskah
Al-Qur’an tersebut masih tersebar di Kecamatan Batang-batang,
Kecamatan Saronggi, dan Kecamatan Batu Putih Kabupaten Sume-
nep. Penelitian naskah di Sumenep dan Pamekasan pada tahun 2014
menemukan 10 Al-Qur’an kuno.

Total naskah Al-Qur’an yang berhasil didokumentasikan di
Sumenep berjumlah 69 naskah. Museum Mpu Tantular menyimpan
kurang lebih 60-an naskah Al-Qur’an kuno. Dari jumlah tersebut,
kebanyakan naskah berasal dari Madura.

Pada tahun 2010, Balai Bahasa Surabaya menyelenggarakan
kegiatan inventarisasi naskah lama tahap ketiga di Jawa Timur yang
meliputi Pulau Madura yaitu Kabupaten Bangkalan, Kabupaten
Sampang, Kabupaten Pamekasan, dan Kabupaten Sumenep.
Inventarisasi tersebut berhasil menghimpun 242 naskah keagamaan.
Naskah yang diinventarisir tidak spesifik Al-Qur’an, tetapi semua
naskah keagamaan. Dari total 242 naskah yang berhasil didata, 116
berada di Museum Mpu Tantular, 59 naskah berada di Museum
Keraton Sumenep, 2 naskah koleksi Museum Cokroningrat,
Bangkalan; 5 naskah koleksi milik pribadi masyarakat Bangkalan;
4 naskah koleksi Museum Umum Daerah Pamekasan; 32 naskah
koleksi milik pribadi warga Pamekasan; 5 naskah koleksi milik
pribadi masyarakat Sumenep; 10 naskah koleksi Museum Radya
Pustaka Solo dan Sonobudoyo Yogyakarta; 9 naskah koleksi
Fakultas Sastra Universitas Indonesia. Pengidentifikasian naskah
bersifat umum, dan tidak mendetail.
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Al-Qur’an Kuno Keraton Bangkalan

Berikut ini gambaran 3 mushaf Bangkalan yang terkelompok
dalam mushaf 30 juz. Kode yang digunakan adalah Mushaf Bangka-
lan. Sekadar mempermudah identifikasi pada tulisan ini. Boleh jadi,
mushaf yang sama, diidentifikasikan dengan nama berbeda pada tu-
lisan dan lembaga lain.

Mushaf Bangkalan 1, abad ke-19 M

Mushaf ini berukuran di atas rata-rata mushaf kuno lainnya
yakni 44 x 29 x 7 cm. Ditulis dengan tinta hitam pada kertas Eropa.
Mushaf ini ditulis hanya sampai 15 juz, sampai akhir Surah al-Kahf.
Melihat tebal dan beratnya mushaf ini, kuat diduga mushaf dibuat
dalam 2 jilid supaya tidak terlalu tebal dan berat. Tetapi yang ada
hanya jilid awalnya. Pada bagian Surah al-Fatihah dan awal Surah
al-Baqgarah terdapat kotak yang diperuntukkan buat hiasan. Tinta
merah digunakan untuk tanda ayat (lingkaran pada akhir ayat), tanda
juz, tanda ruku’ dan tanda miqra’. Tiap halaman terdiri dari 15 baris.
Pada kolofonnya terdapat beberapa nama kerabat Keraton Bangkalan.

Gambar 1. Mushaf Bangkalan 1

Mushaf Bangkalan 2, Tahun 1199 H/1784 M

Mushaf ini berukuran di 30 x 44 x 11 cm. Merupakan Mushaf
Pusaka Keraton Bangkalan. Ditulis dengan tinta hitam pada kertas
Eropa tanpa cap air. Lengkap 30 juz. Tiap halaman terdapat 13 baris.
Gaya khat naskhi. Tinta merah digunakan untuk penanda juz, wa-
kof, mad, ruku’, dan simbol ayat. Dari segi penulisan, mirip dengan
Mushaf Bangkalan 1 yakni terdapat penanda jumlah ayat pada ping-
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gir simbol magqgra’. Tidak beriluminasi, hanya terdapat bingkainya
saja. Terdapat pedoman bagi mereka yang hendak mengkhatamkan
Al-Qur’an dalam seminggu. Dimulai dari hari Jum’at hingga Kamis
malam yaitu dari Surah al-Wagqi‘ah hingga khataman Al-Qur’an.

Gambar 2. Mushaf Bangkalan 2

Pada sampul depan dan belakang terdapat simbol “Cakra”
dengan tinta emas sebagai lambang Keraton Bangkalan.! Kolofon
dalam aksara pegon bercatatan gantung terdapat pada bagian be-
lakang menunjukkan angka tahun 1199 H (1784 M).

Mushaf Bangkalan 3, Tahun 1233 H/ 1858 M

Mushaf Al-Qur’an ini lengkap 30 juz, ditulis pada kertas Ero-
pa berukuran 19,5 x 30 cm. Kondisi tulisan terbaca baik, hanya ba-
gian pinggir halaman sudah sedikit rusak. Tiap halaman terdiri dari
15 baris. Ayat ditulis menggunakan tinta hitam dengan khat naskhi.
Sedangkan tinta merah digunakan untuk bingkai teks berupa kotak
bergaris tiga. Tiap awal surah terdapat bingkai kotak penunjuk nama
surah, jumlah ayat, dan tempat diturunkannya surah tersebut. Sam-
pul bagian depan sudah rusak. Tidak menggunakan kata alihan, tan-
da waqaf dan tanda mad. Nomor ayat hanya berupa simbol lingkaran
merah. Pada pojok atas terdapat nomor halaman. Penanda awal juz
terdapat di pinggir halaman dengan bingkai setengah lingkaran ber-
warna merah.

! Lambang cakra hampir terdapat pada semua mushaf yang dibuat atas pra-

karsa Keraton Bangkalan.
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Gambar 3. Mushaf Bangkalan 3

Gambaran Umum Mushaf Per Tiga Juz

Berikut ini deskripsi umum mushaf per tiga juz. Ditulis pada
kertas Eropa. Dari tempat penyimpanannya, penulis menemukan
kurang lebih 49 mushaf pertiga juz. Ditulis oleh penulis berbeda. Ar-
tinya, satu penulis menyalin 3 set Al-Qur’an tersebut. Kondisi tulisan
terbaca jelas, sampul masih utuh dengan warna merah. Tiap sampul,
depan dan belakang, terdapat 5 lambang cakra, satu di bagian tengah,
4 buah lainnya terdapat pada tiap sudut halaman. Dari tulisan yang
tertera di dalamnya, Al-Qur’an ini baru diwakafkan kepada masjid
Agung Bangkalan pada tahun 1956. Maknanya, Al-Qur’an ini bisa
dikatakan baru terpakai, kemudian terpinggirkan dengan datangnya
Al-Qur’an cetak modern.

Tiap halaman terdiri dari 13 baris. Tidak terdapat kata alihan.
Tiap akhir ayat terdapat lingkaran merah dengan lingkar kecil ber-
warna hitam. Tiap awal surah terdapat bingkai berbentuk kotak de-
ngan tulisan nama surah, jumlah ayat, dan turunnya ayat. Ditulis de-
ngan khat naskhi. Pada kertas naskah terdapat bekas garis bayangan
sebagai pelurus tulisan ayat. Sudah menggunakan sistem hizib yang
diletakkan pada pinggir halaman. Bagian akhir naskah (tiap akhir 3
juz) dibentuk dalam gaya segitiga terbalik. Beberapa cap kertas yang
ada pada mushaf pertiga juz antara lain: Blauw & Briel, Pro Patria,
Libertate, PB, www. Hpane Koek, Van Helder, Blauw & Brief,

Ada dua nama penyalin yang mirip yaitu Kyai Imam Petapan
dan Haji Jamaluddin Petapan. Awal penulis menduga kedua nama
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tersebut adalah orang yang sama. Tetapi melihat pola penulisannya,
ternyata berbeda. Cara sederhana dengan mencermati awal dan akhir
naskah.

Gambar 4. Gaya akhiran mushaf salinan Kyai Imam Petapan

Gambar 5. Gaya akhiran Mushaf salinan Haji Jamaluddin Petapan

Dua gambar di atas menjelaskan ciri-ciri khas masing-masing
penulis. Akhiran berbentuk segitiga terbalik khas mushaf salinan
Kyai Petapan. Adapun akhiran dalam bentuk kotak penuh ciri khas
naskah Al-Qur’an salinan Haji Jamaluddin Petapan. Lebih detail
lagi bisa dilihat dari lambang akhir ayat, Kyai Petapan menggunakan
lingkaran dengan lingkaran kecil di dalamnya. Sedangkan Haji Ja-
maluddin menggunakan lingkaran mirip bintang segi empat.

Ciri lain yang dapat dilihat untuk membedakan mushaf pertiga
juz salinan Haji Jamaluddin Petapan dan Kyai Petapan adalah pa-
da permulaan naskah. Kyai Petapan memulai naskah pola kotak
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halaman besar. Sedangkan mushaf perjuz salinan Haji jamaludin
Petapan berupa kotak kecil berisi 7 baris ayat dengan ruang kosong
yang sangat lebar. Ruang kosong-lebar di luar bingkai dimungkinkan
untuk hiasan mushaf (lihat gambar 6 dan gambar 7).

Berikut deskripsi 3 naskah mushaf pertiga juz, yang kolofon-
nya dianalisis dalam tulisan ini.

Mushaf Bangkalan 4

Mushaf ini merupakan mushaf pertiga juz. Ditulis pada kertas
Eropa dengan ukuran halaman 27 x 19 cm. Terdiri dari juz 7, 8, 9.
Pada bagian dalam halaman kertas terdapat watermark: Pro Patria,
Libertate, E-usu6. Kondisi tulisan terbaca baik, sampul masih utuh
dengan warna merah. Lima buah lambang cakra berwarna emas pada
tiap sampulnya. Kolofon terdapat pada bagian awal mushaf. Disalin
oleh Kyai Imam Petapan pada masa Sultan Kadirun II.

Gambar 6. Halaman awal mushaf perjuz salinan Kyai Petapan, Bangkalan.

Mushaf Bangkalan 5

Mushaf ini berukuran 27 x 19 cm terdiri dari Juz 7, 8, dan juz 9.
Disalin Kyai Jamaluddin dengan bahan kertas Eropa ber-watermark
dan countermark: Blauw & Briel, Pro Patria. Kondisi sampul baik
dan tulisan terbaca jelas. Menggunakan khat naskhi dan berbingkai
pada tiap halaman berupa tiga garis berwarna hitam. Tiap halaman
terdiri dari 13 baris, kecuali halaman awal juz hanya terdiri 7 baris
dengan bidang kosong lebih lebar. Kemungkinan bidang kosong
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tersebut diperuntukkan untuk hiasan mushaf. Disalin oleh Haji
Jamaluddin Petapan pada masa pemerintahan Sultan Kadirun II.

Pada bagian bawah terdapat kata alihan untuk menunjukkan
kalimat berikutnya. Menggunakan tinta hitam untuk ayat dan tinta
hitam untuk penanda bacaan (tanda waqaf, tanda ayat, tanda rubu’,
tanda awal juz, dan tanda awal surah). Sudah menggunakan tanda
wagqaf yaitu berupa hurufkecil ta’, jim, lam-alif, mim (waqaf lazim).
Hukum nun mati dan fanwin disimbolkan dengan penanda berupa
huruf: izhar dengan huruf nun kecil, idgam dengan huruf gain, ikhfa
dengan huruf kha’.

Gambar 7. Halaman awal mushaf pertiga juz salinan Haji Jamaludin Petapan.

Mushaf Bangkalan 6

Mushaf ini mewakili jenis mushaf pertiga juz yang ditulis
selain oleh Kyai Petapan dan Haji Jamaludin Petapan. Memiliki
ukuran lebih besar dari Al-Quran serupa. Ditulis pada kertas Eropa
dengan watermark dan countermark: J Honic, dan JH & Z. Tiap
halaman terdiri dari 13 baris. Menggunakan tinta hitam untuk ayat
dan tinta merah untuk awal surah, awal juz, tanda ayat, tanda tajwid,
tanda panjang, dan tanda waqaf. Menggunakan khat naskhi. Pada
tulisan awal surah menggunakan hurup berpilin. Disalin oleh Abdi

Dalem Bendoro Suranata pada masa pemerintahan Sinuhun Sultan
Cakra Adiningrat II.
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Gambar 8. Halaman awal mushaf pertiga juz salinan Abdi Dalem Bendoro Sura-
nata

Deskripsi dan Analisis Kolofon Mushaf Keraton Bangkalan
Kolofon Mushaf Bangkalan 1

Gambar 9. Kolofon pada bagian awal mushaf Bangkalan 1

Kolofon mushaf Bangkalan 1 terletak pada awal mushaf, ter-

diri dari 5 baris dalam huruf pegon berbunyi:
“Sultan ingkang sapisan
“Sultan ingkang kafing kalih
Punika Qur’an kagungane kanjeng gusti raja den ayu Pangeran At-
maja Adiningrat pikantukipun warisan saking ‘ibuu’ kanjeng ratu
adiningrat pengangus kali duso riyal batu
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Artinya:
Sultan pertama,
Sultan kedua,
Ini Qur’an milik Kanjeng Gusti Raja Den Ayu Pangeran Atmaja
Adinngrat berasal dari warisan ibu Kanjeng Ratu Adiningrat. Dite-
bus seharga 20 riyal batu.

Beberapa nama tersebut dalam kolofon di atas yaitu [1] Sultan
Pertama, [2] Sultan Kedua, [3] Kanjeng Gusti Raja Den Ayu Pa-
ngeran Atmaja Adiningrat atau biasa dipanggil Raden Ayu Atmojo-
diningrat, [4] Kanjeng Ratu Adiningrat, dan [5] Riyal Batu.

Berdasarkan buku yang dikeluarkan oleh Keluarga Keturunan
Pangeran Kadirun, diduga kuat Raden Ayu Atmojodiningrat adalah
anak pertama dari 46 putra-putri Sultan Kadirun. Beliau dipanggil
juga Ngaisa.? Berdasar kolofon, Al-Qur’an tersebut merupakan wa-
risan dari ibunya (Kanjeng Ratu Adiningrat) yang tidak lain adalah
istri pertama dari Sultan Abdul Kadir atau biasa dipanggil Sultan
Kadirun (Cakra Adiningrat II). Sultan Kadirun memerintah 1815-
1847. Diduga kuat Al-Qur’an ini ditulis pada saat Sultan Kadi-
run bertahta atau awal abad ke-19 M tersebut. Adapun Riyal Batu
adalah nama mata uang yang saat itu dipakai di Madura. Mata uang
ini diterbitkan oleh kerajaan Sumenep.> Adanya tebusan (bayaran)
sebesar 20 Riyal Batu untuk mendapatkan mushaf ini merupakan
indikasi adanya jual-beli Al-Qur’an pada saat itu. Tidak semua orang
bisa menyalin Al-Qur’an, lebih-lebih tidak semua orang bisa memi-
liki Al-Qur’an.

Kolofon Mushaf Bangkalan 2

Kolofon mushaf Bangkalan 2 hanya tersisa bagian akhir. Ba-
gian awal robek. Namun begitu secarik potongan kolofon ini cu-
kup memberi informasi penting. Menggunakan bahasa arab dengan
catatan gantung beraksara pegon. Kolofon tersebut berbunyi: “
hijrah an-nabiy al-mustafa sallallahu ‘alaihi wa sallam, alfun wa

2

Yayasan Takmirul Masjid Agung Bangkalan, Risalah Tahlilan Memperingati
Hari Wafat Sultan R. Abd. Kadir Cakra Adiningrat II (Sultan R. Abd. Kadirun) ke 166,
25 Desember 2012 (11 Syafar 1434 H).

3 Puji Harsono, Sejarah Perkembangan Mata Uang Indonesia, dalam http://
www.uang-kuno.com/2009/11/info-uang-kuno-1.html. Diakses 30 Mei 2015, pukul
10.00.
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mi’atun, wa tis ‘una wa tis‘u sanatin. 1199.”. Artinya: “...hijrah
Nabi saw seribu seratus sembilan puluh sembilan tahun”.

Gambar 10. Bagian Kolofon yang menerangkan kapan mushaf ini ditulis

Kolofon tersebut menyebutkan bahwa mushaf ini ditulis
pada tahun 1199 Hijriyah, bertepatan dengan tahun 1784 Masehi.
Pada bagian bawah terdapat tulisan kecil dalam aksara pegon berisi
informasi penyalin naskah ini: “ingkang anerahake kiyahi Abdul
Karim...”. Artinya: “yang menulis (yaitu) Kyai Abdul Karim..”. Kyai
Abdul Karim juga penulis inskripsi pada mimbar dan pintu gerbang
masjid agung Bangkalan. Rumahya ada di sekitar masjid keraton
tersebut.* Dari tahun pembuatannya 1784 M, dipastikan mushaf ini
ditulis masa pemerintahan Sultan Abdu/Sultan Bangkalan I bergelar
Panembahan Adipati Pangeran Cakra Adiningrat VII. Dugaan bahwa
mushaf ini milik Keraton diperkuat dari aspek lain yaitu cap pada
sampul mushaf berupa lambang cakra segi delapan.

Kolofon Mushaf Bangkalan 3

Gambar 11. Kolofon pada mushaf Bangkalan 3

4

Wawancara dengan Kyai Zakaria, Ketua takmir Masjid Agung Bangkalan,
sekaligus keturunan Kyai Karim. 01 Juli, 2011
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Pada bagian akhir mushaf terdapat kolofon menerangkan siapa
pemilik Qur’an dan sekaligus penyalinnya. Kolofon berbahasa Arab

berbunyi:
- Haza sahib al-Qur’an Lebe ‘Arifin ibnu Bustami wa yuktabuhu fi al-
Hijratin nabawiyyah

- Alafun mi’ataini salasun wa salasina wa al-furug al-faqir ad-daif al-
miskin biauni allah

- ta’ala wa yagfiru az-zuniiba sagivan wa kabiran zakarun wa unsa wa
sahran wa jahran

- bi barakati an-nabiyyi sallallahu ‘alaihi wasallama wa bi barakati
kulli anbiyd wa al-mursalin wa al-hamdulillahi rabbi al ‘alamin.

Artinya:

“Pemilik Al-Qur’an ini adalah Lebe Arifin bin Bustomi. Ditulis pada
tahun 1233 Hijriyah oleh al-Faqir, lemah dan miskin pertolongan
Allah semoga Allah mengampuni segala dosa, besar dan kecil, laki-
laki dan perempuan, tersembunyi dan yang tampak dengan barokah
Nabi Muhammad Sallallahu ‘alaihi wasallama. Juga dengan barokah
dari segenap para Nabi dan para Rasul. Segala puji bagi Allah Tuhan
semesta alam.”

Kolofon di atas menunjukkan bahwa penulis sekaligus pemi-
lik Al-Qur’an tersebut adalah Lebe Arifin bin Bustomi. Lebe meru-
pakan jabatan sosial bagi seorang yang mengurusi perkara agama di
kampung. Biasa dipakai di Jawa dan Madura. Mushaf ini selesai di-
tulis pada tahun 1233 Hijriyah atau bertepatan dengan 1858 Masehi.
Tahun tersebut merupakan masa pemerintahan Raden Yusuf bergelar
Panembahan Cakra Adiningrat VII. Raden Yusuf memerintah Bang-
kalan pada tahun 1847-1862 M sepeninggal Sultan Kadirun.’

Kolofon Mushaf Bangkalan 4
Berikut adalah salah satu kolofon naskah mewakili kelompok
naskah Al-Qur’an pertiga juz yang ditulis oleh Kyai Imam Petapan.

5 Lihat, Yayasan Takmirul Masjid Agung, Mengenal Sultan Raja Abdul
Kadir Tjakraadiningrat Il dan Bentuk Pemerintahan Bangkalan, hlm. 20-23.
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Gambar 12. Kolofon pada salah satu mushaf perjuz salinan Kyai Imam Petapan

Kolofon di atas berbunyi:

- Punika muqodam jenengan dalem ingkang jeng Sultan Abdul Qadir
Cakra Adiningrat

- ingkang kaping kali ingkang ajumenenge ing penegeri dalem ing
Madunten

- Kang anyerat Kiyahi Imam Petapan

Artinya:
“Inilah (Al-Qur’an) muqodaman (pertiga juz) namanya, milik Kan-
jeng Sultan Abdul Qodir Cakra Adiningrat I yang bertahta di negara
Madura. Yang menulis Kiyai Imam Patepan®

Al-Qur’an ini disalin dan diperbanyak atas perintah Sultan
Kadirun, untuk diwakafkan ke Masjid Agung Bangkalan. Sultan
Kadirun memimpin Bangkalan tahun 1815-1847 Masehi. Dugaan
Al-Qur’an ini untuk diwakafkan diperkuat dari kolofon naskah-nas-
kah Al-Qur’an pertiga juz yang ditulis oleh Haji Jamaluddin Petapan
(lihat kolofon MB 5).

Kolofon Mushaf Bangkalan 5

Berikut adalah salah satu kolofon naskah mewakili kelompok
naskah Al-Qur’an pertiga juz yang ditulis oleh Kyai Jamaludin Pet-
apan.

¢  Petapan merupakan salah satu desa yang masuk wilayah administrasi Keca-
matan Labang Kabupaten Bangkalan. Desa tersebut dekat dengan jembatan Suramadu.
Menurut penuturan salah satu penduduknya, bahwa Petapan dahulu dikenal sebagai
sentra kaligrafi.



Khazanah Al-Qur’an Kuno Bangkalan Madura — Abdul Hakim 37

Gambar 13. Kolofon Mushas Bangkalan Salinan Haji Jamaludin Petapan

Kolofon dalam huruf pegon berbunyi:
“Punika muqodam jenengane dalem ing kanjeng Sultan Abdul Qodir
Cakra Adiningrat ing kang kaping kalih ing kang ajumeneng ing puni-
kari dalem ing Madunten. Kang anyerat Haji Jamaluddin Petapan”.
Artinya:
“Inilah (Al-Qur’an) muqodaman (pertiga juz) namanya, milik Kan-
jeng Sultan Abdul Qodir Cakra Adiningrat II yang bertahta negara
Madura. Yang menulis Haji Jamaluddin Petapan”

Pada bagian atas kolofon terdapat tulisan berbentuk mod-
el setengah lingkaran dengan tulisan “Wagfu lillahi fi al-Masjid”
(Wakaf karena Allah untuk masjid). Isi kolofon ini sama dengan
kolofon mushaf Bangkalan 4. Diduga kuat ditulis antara tahun 1815-
1847 untuk diwakafkan ke masjid atas perintah Sultan Kadirun (Sul-
tan Bangkalan IT).

Kolofon Mushaf Bangkalan 6

Kolofon ini mewakili beberapa kolofon yang terdapat pada ke-
lompok mushaf pertiga juz yang disalin oleh Abdi Dalem Bendoro
Suranata.
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Gambar 14. Kolofon Mushaf yang ditulis oleh Abdi Dalem Bendoro Suranata

Kolofon di atas berbunyi:

- Punika mugaddam jenengane dalem ing kanjeng sinuwun Sultan

- Cakra Adi Ningrat Ingkang kaping kalih ingkang jumeneng ing penegeri

- madunten kala mantun sinerat Ing dinten isnaini tanggal

- kaping kawan welas sasi romadhon hijratunnabi sallallhu alaihi
wasallama 1256 H.

- ingkang anyerat ‘abdi dalemepun Bendoro Suranata Kwanyar Kidul.”

Artinya:
“Inilah (Al-Qur’an) Muqodaman namanya, milik Kanjeng Sinuhun
Sultan Cakra Adiningrat II yang bertahta di negari Madura. Selesai di-
tulis pada hari Senin tanggal 14 Ramadan 1256 Hijriyah. Yang menu-
lis yaitu Abdidalem Bendoro Suranata dari Desa Kwanyar Kidul”

Pada dua kolofon mushaf pertiga juz sebelumnya menyebut
Kanjeng Sultan Abdul Qodir. Pada kolofon ini Sultan Kadirun di-
tulis ‘Kanjeng Sinuhun Sultan Cakra Adiningrat II’. Pada kolofon
ini terlihat jelas tanggal dan tahun penulisan, selain nama penulis-
nya. Kolofon menjelaskan bahwa Al-Qur’an selesai ditulis pada 14
Ramadan 1256 H oleh Abdi Dalem Bendoro Suranata. Nama tera-
khir merupakan jabatan dalam keraton yang menangani masalah ke-
agamaan. Abdi Dalem tersebut berasal dari daerah Kwanyar Kidul.
Desa ini sekarang masuk wilayah administrasi Kecamatan Kwanyar,
Kabupaten Bangkalan.

Tahun penulisan (1256 H) bertepatan dengan 1840 Masehi,
masa pemerintahan Sultan Kadirun. Ada mushaf lain yang ditulis
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oleh Bendoro Abdi Dalem Suranata, bertanggal Kamis, 8 Ramadan
1258 atau dua tahun setelah mushaf tersebut di atas (1842 M).
Kolofon ini memperkuat kolofon dua mushaf sebelumnya
bahwa Al-Qur’an pertiga juz ini merupakan wakaf dari Sultan untuk
masjid agar bisa dipelajari oleh masyarakat banyak. Angka tahun
pada kolofon ini bisa jadi perkiraan bahwa mushaf pertiga juz lain-
nya juga ditulis pada rentang tahun yang sama.

Tabel 1. Perbandingan kolofon mushaf Bangkalan

No Mushaf  Bahasa tahun penyalin Nama penting Keterangan

1 Bl Arab 19M tidak ada  [1] Sultan Nama-nama penting
pegon Pertama, [2] yang tertuang dalam

Sultan Kedua, [3] kolofon merupakan
Kanjeng Gusti keluarga Sultan
Raja Den Ayu Kadirun. Besar
Pangeran Atmaja  kemungkinan Al-
Adiningrat atau Qur’an ini ditulis
biasa dipanggil pada abad ke-19
Raden Ayu M, masa Sultan
Atmojodiningrat, Kadirun bertahta.
[4] Kanjeng Ratu

Adiningrat, dan

[5] uang Riyal

Batu.

2 B2 Arab 1199 H Kyai Kyai Abdul karim  Dari tahun
bercatatan  (1784) Abdul pembuatannya
gantung Karim 1784 M, dipastikan

mushaf ini ditulis
masa pemerintahan
Sultan Abdu/
Sultan Bangkalan
I bergelar
Panembahan
Adipati Pangeran
Cakra Adiningrat
VII
3 B3 Arab 1233 H lebe Disalin pada masa
(1858 M)  Arifin bin pemerintahan Raden
Bustomi Yusuf (Panembahan
Cakra Adiningrat

VII). Pertengahan
abad ke-19 M.
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4 B4 Arab awal abad Kyai
Pegon ke-19M  Imam
Petapan
5 BS Arab awal abad  Haji
Pegon ke-19 M Jamaluddin
Petapan
6 B6 Arab Senin 14 Abdi
Pegon Ramadan  Dalem
1256 Bendoro
H dan Suranata
Kamis 8
Ramadan
1258 H.

Sultan Abdul
qodir Cakra
Adiningrat I1

Petapan

Sultan Abdul
Qadir Cakra
Adiningrat 11

- Kanjeng
Sinuhun Sultan
Cakra Adiningrat
I

- Kwanyar Kidul

Al-Qur’an ini
diduga disalin dan
diperbanyak atas
perintah Sultan
Kadirun, untuk
diwakafkan ke
Masjid Agung
Bangkalan.
Sultan Kadirun
memimpin
Bangkalan tahun
1815-1847 M

Petapan adalah
nama desa di
Bangkalan.
Sekarang desa

ini dekat dengan
jembatan Suramadu.
Desa ini dahulu
merupakan tempat
pengrajin kalilgrafi.

Sama dengan di atas

Tahun 1256 H
bertepatan dengan
1840 M, kurun
pemerintahan Sultan
Bangkalan II.

Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa hampir semua Al-
Qur’an kuno yang ada di Masjid Agung Bangkalan memiliki kaitan
dengan keraton. Dapat dikatakan bahwa mushaf tersebut merupakan
milik Keraton Bangkalan. Kolofon yang ada cukup lengkap dan
kondisi baik. Berisi informasi nama penyalin, tanggal, pemilik Al-
Qur’an bahkan nilai ekonomi sebuah Al-Qur’an saat itu. Dari enam
kolofon hanya satu yang tidak terdeteksi nama penyalinnya.

Mushaf keraton tertua ditulis atas Prakarsa Sultan Bangkalan I
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pada tahun 1784. Sultan Bangkalan II (Sultan Kadirun) memprakar-
sai banyak penyalinan Al-Qur’an pada masanya. Selain Al-Qur’an
30 juz, Sultan Kadirun juga memprakarsai puluhan Al-Qur’an per-
tiga juz yang diwakafkan untuk masyarakat melalui Masjid Agung
Bangkalan. Beberapa angka tahun yang ditemukan pada kolofon
memastikan hal tersebut. Mushaf paling muda, sejauh yang terde-
teksi, yaitu yang ditulis tahun 1858 pada masa pemerintahan Raden
Yusuf (Panembahan Cakra Adiningrat VII).

Penelitian ini menguatkan keberadaan Keraton Bangkalan dan
nama-nama sultan yang pernah memimpin pada masanya. Sebagai
rekomendasi, perlu upaya pelestarian tinggalan khazanah Al-Qur’an
kuno Keraton Bangkalan. Hal tersebut dilakukan untuk menjaga ke-
sinambungan kebudayaan masyarakat setempat, agar tidak terputus
dengan sejarah besar bangsanya.[]

Gambar 15. Cap simbol Cakra segi delapan yang terdapat pada sampul Al-
Qur’an kuno Bangkalan
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N,

Gambar 16. Sejumlah kecil Al-Qur’an pertiga juz wakaf dari Sultan Kadirun

Gambar 17. Diskusi perbandingan gaya penulisan khat pada mushaf pertiga juz.
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Abstrak

Tulisan ini menyajikan sejarah perkembangan Al-Quran Braille di Indonesia yang
begitu dinamis. Berdasarkan hasil analisis berbagai sumber dokumen sejarah, per-
jalanan sejarah penyalinan Al-Qur’an Braille di Indonesia melewati beberapa fase,
yaitu fase duplikasi, adaptasi, dan standardisasi. Munculnya fase-fase tersebut ti-
dak lepas dari dua aliran penulisan yang tumbuh saat itu, yang masing-masing
dikembangkan oleh Yaketunis dan Wyata Guna. Fase standardisasi menjadi fase
yang paling penting karena semua perbedaan dalam penyalinan Al-Qur’an Braille
berhasil disatukan, sehingga menjadi dasar lahirnya Keputusan Menteri Agama
(KMA) Nomor 25 Tahun 1984 tentang Penetapan Mushaf Al-Qur’an Standar In-
donesia, termasuk di dalamnya mushaf Al-Qur’an Standar Braille.

Kata Kunci: Al-Qur’an Braille, Duplikasi, Adaptasi, Standardisasi

Abstract

This paper presents historical development of the Quranic Braille in Indonesia
which is so dynamic. Based on the analysis of various sources of historical docu-
ments, the history of the copying of the Quranic Braille in Indonesia went through
several phases, namely the Phase of duplication, that of adaptation and that of
standardization. The emergence of these phases cannot be separated from the two
of the growing streams of writing at the time, each of which was developed by
Yaketunis and Wyata .The Phase of standardization becomes the most important
phase because all the difference in the copying of the Qur’an in Braille can be
managed to be put together, so that it became the basis of the birth of the Decision
of the Minister of Religion No. 25 of 1984 on the Determination of the standard of
Indonesian Quranic Mushaf, including the Qur anic Mushaf for Braille standard.
Keywords: The Quran Braille, Duplication, Adaptation, Standardization
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Pendahuluan

Tulisan ini berupaya untuk mengungkap sejarah perjalanan Al-
Qur’an Braille, sebuah tulisan Al-Qur’an yang disusun dari simbol-
simbol Braille Arab (4Arabic Braille codes) dan diperuntukkan bagi
para tunanetra atau orang-orang yang mempunyai gangguan pengli-
hatan (visually impaired people) di Indonesia. Upaya untuk menulis
sejarah Al-Qur’an Braille di Indonesia sesungguhnya telah dilaku-
kan, khususnya oleh para tokoh yang pernah terlibat dalam sejarah
perkembangan Al-Qur’an Braille di Indonesia. Namun demikian,
tulisan-tulisan tersebut masih berserakan dan terpisah-pisah, belum
terangkai dalam satu kesatuan yang menggambarkan perjalanan se-
jarah Al-Qur’an Braille di Indonesia secara utuh. Selain itu, kesan
subjektif terkadang masih muncul dalam tulisan-tulisan itu sehingga
cenderung menegaskan eksistensi kelompok tertentu, dan saat bersa-
maan mengabaikan peran pihak-pihak lain.

Selain itu, tulisan-tulisan yang telah ada belum mengung-
kap momen-momen penting dalam setiap tahapan perkembangan
sejarahnya. Momen-momen ini menjadi penting diungkap untuk
mendapatkan potret peristiwa yang lebih objektif, sehingga setiap
pihak yang terlibat dalam sejarah perjalanan sejarah Al-Qur’an
Braille tersebut dapat diungkap peran dan kontribusinya masing-
masing.

Tulisan ini akan dimulai dengan memotret sejarah awal tulisan
Al-Qur’an Braille mulai dikenal dan disalin di Indonesia hingga pada
fase puncaknya yang ditandai dengan lahirnya Keputusan Menteri
Agama (KMA) No. 25 Tahun 1984 tentang Penetapan Mushaf Al-
Qur’an Standar Indonesia, yang di dalamnya termasuk menyangkut
Penetapan Mushaf Al-Qur’an Braille Standar Indonesia.

Sejarah Awal Al-Qur’an Braille di Indonesia

Al-Qur’an Braille muncul di Indonesia diperkirakan sejak ta-
hun 1954 ketika Lembaga Penerbitan dan Perpustakaan Braille Indo-
nesia (LPPBI) menerima kiriman Al-Qur’an Braille dari Unesco. LP-
PBI merupakan satu-satunya lembaga penerbitan dan perpustakaan
Braille terbesar saat itu yang bernaung di bawah Departemen Sosial
dan berkedudukan di Bandung.' Keberadaan Unesco di sini sesung-

I H.R. Rasikhin, ‘Mencari Rumusan Huruf Arab Braille untuk Penulisan Al-
Qur’an Braille yang Paling Mendekati Penulisan Al-Qur’an Awas’ dalam Dokumen-
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guhnya hanya sebagai penyalur, sedangkan Al-Qur’an Braille yang
dikirim merupakan terbitan Yordania tahun 1952.

Keterlibatan Unesco dalam proses distribusi AI-Qur’an Braille
tersebut, selain karena mempunyai jaringan yang luas di seluruh du-
nia, juga tidak lepas dari perannya sebagai salah satu lembaga PBB
di bidang pendidikan dan kebudayaan yang ikut mengawal perkem-
bangan penggunaan Braille sebagai media tulis baca bagi tunane-
tra. Peran penting Unesco dalam perkembangan penggunaan Braille
bagi tunanetra di dunia Islam adalah keberhasilannya turut mengan-
tarkan terwujudnya uniformisasi atau standardisasi penggunaan sim-
bol Braille Arab.? Sejak itulah, berbagai karya dalam bahasa Arab di-
transkrip ke dalam simbol Braille Arab, tidak terkecuali Al-Qur’an.

Pada kurun waktu yang sama, Malaysia juga menerima hibah
Al-Qur’an Braille Yordania, namun tidak diketahui pasti pihak yang
pertama kali menerimanya. Al-Qur’an tersebut baru diketahui iden-
titasnya menjelang tahun 1954 ketika diserahkan kepada Sekolah
Kebangsaan Pendidikan Khas (SKPK) Princess Elizabeth di Johor
Bahru untuk tujuan dokumentasi dan pengajaran. Naskah yang ter-
sisa pun juga hanya jilid pertama.’

Bukti bahwa Al-Qur’an Braille Yordania yang dikirim ke In-
donesia diterima dan menjadi koleksi LPPBI dapat dilihat dari stem-
pel yang masih terlihat di beberapa halaman bagian depan, meskipun
kondisinya tidak utuh lagi karena landasan kertasnya yang sudah
robek. Selain itu, menurut beberapa informasi, dalam Al-Qur’an
Braille itu terdapat tanda tangan Syekh Muhammad Syaltut, Rektor
Al-Azhar Mesir (1958-1963). Namun, informasi ini nampaknya be-
lum dapat divalidasi karena keberadaan tanda tangan tersebut sudah
tidak ditemukan lagi.

tasi Musyawarah Kerja ke-1II Ulama Al-Qur an Braille, Jakarta: Departemen Agama
RI, 1977, hlm. 11.

2 Uniformisasi simbol-sombol Braille Arab (4drabic Braille Codes) dicapai
setelah Unesco mengadakan konferensi regional pada 12-17 Pebruari 1951 di Beirut,
Libanon. Lihat: UNESCO/MC/Conf. 9/15.

3 Muhammad Mustaqim Mohd Zarif, Braille AI-Qur’an: Sejarah dan Kaedah,
Malaysia: Universiti Sains Islam Malaysia, 2013, hlm. 66.
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Gambar 1. Stempel bertuliskan LPPBI pada bagian kertas yang sudak robek

Al-Qur’an Braille yang diterbitkan Yordania ini belum diketa-
hui pasti berapa jumlahnya. Karena satu-satunya jilid yang tersisa
dan menjadi bahan kajian selama ini adalah jilid VI yang berisi 11
surah, mulai Surah al-‘Ankabut/29 (juz 20) sampai Surah az-Zu-
mar/39 (Juz 24 ). Naskah inilah yang menjadi dasar awal penyali-
nan Al-Qur’an Braille di Indonesia. Namun pada akhir tahun 2014,
naskah serupa yang diidentifikasi sebagai Al-Qur’an Braille Yorda-
nia ditemukan kembali di Bandung.* Naskah ini berisi 8 surah yang
dimulai dari Surah al-Anbiya’/21 (juz 17) sampai Surah al-Qasas/28
(juz 20). Berdasarkan keberadaan dua naskah ini, dimungkinkan Al-
Qur’an Braille pertama kali diterima dari Yordania berjumlah leng-
kap 30 Juz. Sedangkan jumlah jilidnya—jika dihitung rata-rata se-
tiap jilid berisi 3 sampai 4 juz—diperkirakan ada 8 jilid.

Al-Qur’an Braille Yordania ini merupakan potret Al-Qur’an
dalam versi Braille yang pertama kali di dunia Islam. Al-Qur’an ini
sekaligus menjadi eksperimen pertama kali aplikasi simbol Braille
ke dalam penulisan Al-Qur’an setelah setahun sebelumnya uni-
formisasi (penyeragaman) simbol Arab Braille berhasil dilakukan.

Sebagai sebuah sistem tulisan baru di Indonesia, bahkan di du-
nia Islam, hampir dua tahun tersimpan di LPPBI, Al-Qur’an Braille
Yodania ini belum terungkap, meskipun tulisan Braille Latin telah
dikenal dan digunakan oleh para tunanetra di Bandung.® Melihat

4 Naskah jilid VI sekarang disimpan oleh Najamudin dari Yaketunis Yogyakar-
ta dan naskabh jilid V disimpan oleh Yayat Rukhiyat, dari PSBN Wyata Guna Bandung.
> Tulisan Braille Latin mulai diperkenalkan di Indonesia sejak zaman
imperialisme ketika Dr. Westhoff, secorang dokter spesialis mata berkebangsaan
Belanda mendirikan sebuah lembaga bagi para tunanetra di Bandung pada tahun
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Gambar 2. Sampul Mushaf Al-Qur’an Braille Yordania, 1952
Jilid V dan VI

kondisi itu, pada tahun 1956 muncul inisiatif dari A. Arif, seorang
pejabat di lingkungan Departemen Sosial, untuk membawa Al-
Qur’an Braille tersebut ke Yogyakarta, daerah yang dianggap cukup
potensial bagi kegiatan ketunanetraan saat itu. Namun, baru sekitar
tahun 1963 ketika menjabat pimpinan BPPS yang berkantor di ja-
lan Tugu Kidul Yogyakarta, A. Arif menyerahkan Al-Qur’an Braille
tersebut kepada Supardi Abdushomad (w. 1975), seorang tunanetra
yang bekerja sebagai juru tik di kantornya.®

Sebagai seorang tunanetra, Supardi telah menguasai tulisan
Braille Latin Indonesia, namun belum mengenal Braille Arab seba-

1901. Karena terus berkembang dan melahirkan keragaman sistem penulisan,
maka Departemen Pendidikan melakukan standardisasi Braille Indonesia dan per-
tama kali dipublikasikan pada tahun 1972. Lihat: Didi Tarsidi, “Indonesian Braille
Its Development and Form” diakses dari www.upi.edu pada tanggal 15 April 2013.

¢ Data sejarah ini terungkap ketika Fuadi Aziz melakukan wawancara kepada
A. Arif yang saat itu telah menjabat sebagai Direktur pada Direktorat Kesejahteraan
dan Rehabilitasi Penyandang Cacat Departemen Sosial RI. Lihat: Fuadi Azis, “Seja-
rah Penulisan Al-Qur’an Braille di Indonesia”, Prasaran disampaikan pada Muker IV
Ulama Braille pada tanggal 15-16 Maret 1978 di Ciawi Bogor. Lihat: Puslitbang Lek-
tur Agama, Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Hasil Musyawarah Kerja IV
Ulama Al-Qur’an, Jakarta: Departemen Agama RI, 1978, hlm. 35.
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gaimana yang digunakan dalam Al-Qur’an Braille Yordania. Namun,
pengalamannya belajar Al-Qur’an di Pesantren Krapyak tampaknya
menjadi modal penting untuk dapat mengungkap Al-Qur’an Braille
yang baru didapatkannya. Dibantu dua orang temannya, Dharma
Pakilaran, seorang mahasiswa IAIN Sunan Kalijaga asal Sulawesi
dan Fuadi Azis (w. 1999), rekan lainnya yang kemudian menjadi
salah satu dosen di Fakultas Adab IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta,
Supardi mulai melakukan eksperimen untuk membaca Al-Qur’an
Braille itu. Upaya bersama itu pun akhirnya membuahkan hasil.
Surah yang pertama kali berhasil dibaca adalah Surah Yasin, surah
yang memang telah dihafal Supardi secara musyafahah di pesantren
Krapyak. Untuk pertama kalinya hasil eksperimen tersebut diajarkan
kepada seorang siswa tunanetra binaan BPPS asal Riau bernama
Wardinah Noor. Dalam jangka waktu yang tidak lama, seluruh ayat
dalam naskah Al-Qur’an Braille Yordania jilid VI akhirnya dapat
dibaca.’

Fase-fase Perkembangan Al-Qur’an Braille

Keberhasilan Supardi dan beberapa temannya mengungkap
sistem tulisan dalam Al-Qur’an Braille Yordania sehingga bisa
dibaca dan diajarkan merupakan capaian monumental, sekaligus
membuka harapan baru bagi para tunanetra muslim Indonesia ter-
hadap pembaharuan metode pembelajaran Al-Qur’an. Pembelajaran
Al-Qur’an yang sebelumnya bertumpu pada metode sima’i (mende-
ngarkan dari orang lain), dengan kehadiran sistem Braille, kemudian
beralih ke metode membaca (gira’ah) dan menulis (kitabah). Sistem
Braille ini terbukti mampu membuat tunanetra muslim dapat lebih
mandiri dalam membaca Al-Qur’an.

Dalam perkembangan selanjutnya, keinginan atau ekspektasi
para tunanetra muslim untuk segera mempunyai Al-Qur’an Braille
begitu tinggi, sehingga mendorong lahirnya inisiatif untuk melakukan
penyalinan. Secara umum perkembangan penyalinan Al-Qur’an
Braille di Indonesia dapat dibagi ke dalam beberapa fase, yaitu fase
duplikasi, fase adaptasi, dan fase standardisasi. Masing-masing fase
mempunyai dinamika sendiri yang melibatkan berbagai pihak de-
ngan peran dan kontribusi yang berbeda-beda yang kemudian men-

7 Fuadi Azis, “Sejarah Penulisan Al-Qur’an Braille di Indonesia”, hlm. 36.
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jadi saham tersendiri bagi perjalanan sejarah perkembangan penya-
linan Al-Qur’an Braille di Indonesia.

Fase Duplikasi: Tonggak Awal Penyalinan Al-Qur’an Braille

Fase ini dimulai setelah keberhasilan Supardi mengungkap Al-
Qur’an Braille Yordania, sehingga mendorongnya untuk mendirikan
sebuah lembaga pendidikan bagi tunanetra muslim di Yogyakarta.
Dengan merangkul sejumlah tokoh Islam saat itu, impian Supardi
pun akhirnya menjadi kenyataan. Tepat pada tanggal 1 Muharam
1384 H/13 Mei 1964, sebuah lembaga dengan nama Yayasan Ke-
sejahteraan Tunanetra Islam (Yaketunis) resmi didirikan. Supardi
didaulat sebagai ketua dan M. Solihin (w. 2012) sebagai wakilnya.

Sejak Yaketunis didirikan beberapa praktisinya dengan serius
mulai mengkaji sistem penulisan yang diterapkan dalam Al-Qur’an
Braille Yordania. Upaya ini dilakukan karena saat itu memang be-
lum tersedia pedoman penulisan Al-Qur’an Braille, meskipun tu-
lisan Braille dalam bahasa Indonesia telah dikenal dan digunakan.
Sementara itu, di dalam naskah Al-Qur’an Braille Yordania yang
dapat ditemukan hanya rumus/kode Braille Arab berdasarkan hasil
konferensi unifikasi/uniformisasi yang diselenggarakan oleh Unesco
tahun 1951. Petunjuk rumus/kode Braille Arab diletakkan di bagian
halaman pertama setelah cover depan dengan tulisan Arab awas (bu-
kan Braille) dan diberi judul seperti di bawah ini.

ces G Lol sl 5l )13 Comas 83U ) LS g0 )1 305
Va0 A Sisdl 4l

“Daftar rumus/kode tulisan Arab timbul (Braille) berdasarkan ha-
sil konferensi (muktamar) unifikasi internasional yang diinisiasi oleh
Unesco tahun 1951.”*

Dari hasil upaya inilah diketahui sistem yang diterapkan dalam
menulis Al-Qur’an Braille dan kemudian dijadikan sebagai pedoman
yang digunakan Yaketunis untuk melakukan penyalinan. Upaya pe-
nyalinan dilakukan Yaketunis dengan cara mengadopsi penuh sistem

8

Al-Qur’anul-Karim, Jilid VI, Yordania: al-Hai’ah al-‘Ilmiyyah al-Islamiyah,
1952. Rumus Braille Arab (4rabic Braille codes) hasil konferensi regional ini juga
dapat dilihat dalam dokumen resmi yang diterbitkan oleh Unesco. Lihat. Unesco,
World Braille Usage, Paris: Unesco, 1990, him. 49.
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penulisan yang diterapkan dalam Al-Qur’an Braille Yordania. Inilah
alasan mengapa fase ini disebut sebagai fase duplikasi.

Yaketunis mengawali rintisan penyalinan Al-Qur’an Braille
dengan menyusun Juz ‘Amma pada tahun 1964. Penerbitan Juz
‘Amma masih terbatas untuk lingkungan sendiri karena proses pe-
nyalinannya masih menggunakan cara manual, yaitu dengan meng-
gunakan reglet dan mesin tik Braille. Untuk memperluas penyebaran
Juz ‘Amma, Yaketunis pernah meminta kepada LPPBI sebagai
Lembaga Perpustakaan dan Percetakan Braille Indonesia yang saat
itu telah mempunyai mesin cetak Braille, untuk melakukan penggan-
daan. Namun upaya ini gagal, karena ketiadaan tenaga ahli yang
dimiliki LPPBI.

Salah satu ciri fase duplikasi adalah sistem penulisan Al-
Qur’an Braille masih tunggal, karena sepenuhnya masih mengacu
pada Al-Qur’an Braille Yordania. Ada sejumlah ciri yang dapat di-
identifikasi dalam sistem penulisan Al-Qur’an tersebut, baik dari as-
pek rasm, tanda baca, tanda wagqaf, dan kelengkapan lainnya.

Dari aspek rasm, mushafBraille Yordania ditulis dengan meng-
acu pada rasm al-imld’iy. Memang tidak ada penjelasan kenapa
preferensi rasm yang digunakan adalah rasm al-imla’iy. Namun jika
melihat konteks sejarah saat Al-Qur’an Braille ini dibuat, mushaf
Al-Qur’an cetak yang beredar masih banyak menggunakan rasm
al-imla’iy, khususnya yang berasal dari Turki. Alasan lainnya lebih
bersifat pragmatis. Rasm al-imla’iy lebih mudah ditranskripsikan ke
dalam simbol-simbol Arab Braille, karena memiliki kesesuaian antara
tulisan dan bunyi. Apalagi saat itu, tulisan yang telah berkembang
dalam simbol Braille Arab menggunakan rasm al-imlaiy. Di tengah-
tengah kebutuhan hadirnya Al-Qur’an dalam bentuk simbol-simbol
Braille, tentu pilihan rasm yang lebih memungkinkan digunakan
adalah rasm al-imla’iy. Dengan menggunakan rasm al-imld’iy, pa-
ra penggunanya pun tidak akan mengalami kesulitan karena telah
familier.

Terkait penggunaan tanda baca, Al-Qur’an Braille Yordania
menggunakan sistem kontraktif atau tulisan singkat (tusing). Sistem
ini berfungsi untuk menyederhanakan penggunaan simbol Braille
yang akan digunakan, sehingga efisiensi penggunaan simbol dapat
dilakukan. Efisiensi penggunaan simbol dalam mentranskripsikan
tulisan Arab menjadi penting karena akan mempengaruhi kecepatan
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membaca.” Sistem transkripsi kontraktif dalam Al-Qur’an Braille
Yordania diterapkan khususnya untuk tanda baca harakat pada alif
maddiyyah, waw maddiyyah, dan ya’ maddiyah. Untuk memperjelas
perbedaan penggunaan sistem ini, berikut ditampilkan perbedaan
penerapan simbol Braille pada mushaf Braille Yordania dan Arab
Saudi.

Tabel 1. Perbedaan Simbol Braille Mushaf Yordan dan Arab Saudi

Versi Al-Qur’an  Alif Maddiyyah Waw Maddiyyah Ya’ Maddiyyah

Yordania Lo

5 3

Arab Saudi L )3“ Lss

Dari tabel di atas tergambar jelas bagaimana penggunaan
sistem kontraktif yang diterapkan dalam Al-Qur’an Braille Yorda-
nia cukup memberikan efisiensi penggunaan simbol, dan tentunya
akan menyederhanakan perabaan yang berpengaruh pada kecepatan
membaca. Misalnya, untuk menulis huruf yang diikuti waw atau ya
maddiyah, versi Yordania cukup menggunakan 2 simbol, yaitu huruf
dan huruf maddiyah, sedangkan versi Arab Saudi harus mengguna-
kan 4 simbol, 2 huruf dan 2 tanda harakat.

Dalam hal penggunaan tanda wagqaf, Al-Qur’an yang pertama
kali disusun di dunia Islam ini belum menggunakannya. Namun
demikian, dalam setiap ayat ada tanda yang dipakai untuk menun-
jukkan akhir ayat sekaligus tanda berhenti. Penggunaan tanda wagaf
merupakan perkembangan yang baru muncul belakangan yang di-
introdusir oleh Al-Qur’an Braille terbitan Pakistan.

Mushaf Al-Qur’an Braille Yordania ini masih dicetak satu sisi,
tidak bolak-balik. Ini dimungkinkan disalin secara manual dengan
menggunakan tik. Berbeda dengan cetakan Al-Quran Braille masa
kini yang telah disalin dengan bolak-balik.

?  Perbedaan membaca melalui rabaan dan penglihatan terletak pada jangkauan

masing-masing indra dalam menangkap objeknya. Rabaan hanya mampu mengidenti-
fikasi huruf demi huruf. Sedangkan penglihatan mata mampu mengidentifikasi sejum-
lah huruf sekali pandang.



54 Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 45-68

Di antara ciri di atas yang paling penting bagi Yaketunis adalah
penggunaan rasm al-imla’iy/is ildaiy, salah satu sistem penulisan Al-
Qur’an yang berkembang saat itu, sebagaimana penulisan Al-Qur’an
Pojok/Bahriyah yang lazim dipakai oleh para penghafal Al-Qur’an
di kalangan pesantren. Menurut Yaketunis, meskipun sistem ini
menyalahi rasm al- ‘usmaniy, namun masih menjadi pilihan yang
terbaik berdasarkan beberapa alasan. Pertama, naskah Al-Qur’an
Braille yang berasal dari luar negeri, termasuk Yordania menggu-
nakan rasm al-imla’iy. Penggunaan rasm al-imla’iy secara tidak
langsung dianggap telah mengikuti standar penulisan Al-Qur’an
Braille Internasional. Kedua, rasm al-imla’iy dapat membimbing
para tunanetra muslim dalam menulis Al-Qur’an yang lazim diper-
gunakan di sekolah-sekolah Islam. Ketiga, beberapa kalimat dalam
sistem penulisan rasm al- ‘usmaniy sulit dibaca ketika ditulis dalam
sistem Braille.'

Pada fase ini relatif belum ditemukan persoalan di kalangan tu-
nanetra menyangkut sistem penulisan, karena masih mengacu pada
duplikasi sistem Al-Qur’an Braille Yordania, sehingga belum ada
versi lain yang berbeda. Meskipun demikian bukan berarti tidak ada
kritik yang mencoba mengurai kelemahan dalam sistem penulisan
Al-Qur’an Yordania sebagai rujukan utama saat itu.

Fase Adaptasi: Lahirnya Ragam Sistem Penulisan

Fase ini merupakan tahapan berikutnya ketika upaya penya-
linan Al-Qur’an Braille tidak terpaku hanya pada satu model (proto-
type), yaitu Al-Qur’an Braille Yordania, melainkan sudah mulai
mengadaptasi model lain. Setidaknya ada dua model penyalinan
yang muncul dan berkembang pada fase ini yang masing-masing
diprakarsai oleh lembaga ketunanetraan di Indonesia, yaitu Yaketunis
Yogyakarta dan Wyata Guna Bandung. Yaketunis mengembangkan
model adaptasi yang bersumber dari Al-Qur’an Braille Yordania
dan Pakistan, sedangkan Wyata Guna mengembangkan Al-Qur’an
Braille yang bersumber pada mushaf tahun 60-an yang pernah di-
terbitkan oleh Departemen Agama dan populer dipakai umat Islam
saat itu.

10 Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Ha-

sil Musyawarah Kerja IV Ulama Al-Qur’an, Jakarta: Departemen Agama RI, 1978,
hlm. 37.
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Adaptasi Versi Yaketunis

Adaptasi yang dilakukan Yaketunis merupakan sebuah ikhtiar
lanjutan setelah keberhasilannya mengungkap Al-Qur’an Braille
Yordania dan menyalinnya. Fuadi Azis, seorang awas yang menjadi
kepala penerbitan di Yaketunis saat itu, mempunyai andil yang cu-
kup besar dalam upaya ini.!" Dengan memanfaatkan kemampuannya
dalam bahasa asing, Yaketunis melakukan jalinan korespondensi
dengan beberapa lembaga ketunanetraan di luar negeri. Misalnya
pada tahun 1968, Yaketunis berhasil menjalin komunikasi dengan
The National Federation for The Welfare of the Blind, sebuah lem-
baga kesejahteraan untuk tunanetra yang berkedudukan di Pakistan.
Jalinan korespondensi yang dilakukan Yaketunis ternyata cukup
efektif dan mendapatkan respon yang baik. Hasilnya, Yaketunis
mendapatkan kiriman 12 juz Al-Qur’an Braille dari Pakistan.!?

Kehadiran Al-Qur’an Braille dari Pakistan telah membuka
horizon baru bagi para praktisi Braille di lingkungan Yaketunis.
Beberapa hal baru yang ditemukan dalam versi Pakistan menunjukkan
keragaman sistem penulisan Al-Qur’an Braille yang berkembang saat
itu. Al-Qur’an Braille versi Pakistan telah mengintrodusir beberapa
kelengkapan tanda baca (ejaan) yang tidak ditemukan dalam terbitan
Yordania, seperti harakat isyba iyyah, tanda mad, dan tanda-tanda
wagqaf. Kelengkapan tanda baca inilah kemudian yang diadopsi oleh
Yaketunis dan diadaptasikan ke dalam penulisan Al-Qur’an Braille
selanjutnya.

Sejak melakukan adaptasi terhadap Al-Qur’an Braille Pakistan,
pada fase ini, Yaketunis telah berhasil menyusun Al-Qur’an Braille
dalam 30 juz. Hasil penyusunan tersebut kemudian diserahkan ke-
pada Bapak Menteri Agama untuk ditashih. Pentashihan dilakukan
oleh Lajnah Pentashih Mushaf Al-Qur’an yang saat itu masih di
bawah Lembaga Lektur Keagamaan. Sebuah tim pun dibentuk untuk
melakukan pentashihan dengan melibatkan para praktisi Al-Qur’an

11

2013.

12 Selain dari Pakistan, Yaketunis juga melakukan hubungan korespondensi
dengan lembaga ketunanetraan dari beberapa negara Arab, seperti al-Markaz an-
Namuzati Li ar-ri’ayah wa Taujth al-Makfufin di Zaitun dan al-Madrasah Ulaiyah bi
al-Birrah at-Tabi’ah li-Wizarat asy-Syu’tin al-Ijtima’iyah di Yordania. Puslitbang Lek-
tur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Hasil Musyawarah Kerja IV
Ulama Al-Qur’an, hlm. 38.

Wawancara dengan Wiyoto, salah satu pengurus Yaketunis pada 25 April
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Braille. Proses pentashihan diakui agak lambat karena keterbatasan
tenaga yang ahli di bidang Al-Qur’an Braille.!* Meskipun demikian,
inilah kali pertama keterlibatan pemerintah terhadap keberadaan Al-
Qur’an Braille di Indonesia.

Bersamaan dengan penerbitan Al-Qur’an Braille, Yaketunis
menerbitkan sebuah buku “Tuntunan Menulis Huruf Arab Braille
(Qawa’id li al-Kitabatil ‘Arabiyyatin Nafirah)” pada tahun 1967.
Buku ini terdiri dari dua jilid yang diterbitkan dalam dua bentuk
tulisan, Braille dan Latin. Kelahiran buku ini tidak bisa dilepaskan
dari peran dan kontribusi Fuadi Aziz sebagai penyusunnya, yang
memang memiliki kompetensi dalam bidang kaidah penulisan Arab
(al-gawa’id al-imla’iyyah). Setidaknya hal ini tercermin dari siste-
matika penyusunan buku tersebut yang mempresentasikan sistemati-
ka dalam pengajaran gramatika bahasa Arab (nahwu)."* Keberadaan
buku ini menjadi penting sebagai landasan teoritik bagi aplikasi kai-
dah rasm al-imla iy dalam penulisan Al-Qur’an Braille versi Yaketunis.

Upaya Yaketunis mengembangkan dan menerbitkan Al-
Qur’an ternyata mengundang atensi pemerintah yang lebih besar.
Pada tahun 1971, Yaketunis mendapatkan Proyek Penerbitan Kitab
Suci Al-Qur’an dari Departemen Agama (sekarang Kementerian
Agama), meskipun masih dalam jumlah yang terbatas. Selain itu,
guna menambah kapasitas cetakan, Yaketunis juga mendapatkan
bantuan dari Departemen Agama secara berturut-turut berupa elec-
tric machine corporation, sebuah mesin ketik Braille bertenaga lis-
trik pada tahun 1973 dan thermoform pada tahun 1975. Dengan per-
angkat yang telah memadai itu selama kurun tahun 1975 s.d 1977,
Yaketunis dapat mencetak kurang lebih 250 set Al-Qur’an melalui
proyek Pembangunan Lima Tahun (Pelita). Al-Qur’an Braille yang
telah dicetak dikirim ke berbagai lembaga tunanetra di Indonesia,
bahkan sampai ke Malaysia.'

3 Proses pentashihan dilakukan dengan memakai metode sima ‘iy. Pihak tu-
nanetra membaca naskah Al-Qur’an Braille, sementara peserta sidang mendengarkan
sekaligus menyimak Al-Qur’an awas. Selama 3 hari, sidang pentashihan hanya mampu
menyelesaikan 2 halaman Al-Qur’an Braille atau sama dengan 1 halaman Al-Qur’an
awas. Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Hasil
Musyawarah Kerja IV Ulama Al-Qur ’an, hlm. 39.

4 Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Ha-
sil Musyawarah Kerja IV Ulama Al-Qur’an.

15 M. Najamudin, Sejarah Perkembangan Al-Qur’an Braille di Indonesia, diak-
ses: www.majelis-quran.com pada 16 April 2013.
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Gambar 3. Cover buku Tuntunan Menulis Huruf Arab Braille yang diterbitkan
Yaketunis bersama Departemen Agama, 1967.

AV~ .
P Ay bl
AL-QUR’ANULKARIM

dalam huruf ‘Arab Braille
juz 1

|

K
PENGADAAN KITAB SUCI AL-QUR'AN
DEPARTEMEN AGAMA R1

Gambar 4. Cover Al-Qur’an Braille Terbitan Yaketunis, 1977
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Keberadaan Al-Qur’an Braille Indonesia cetakan Yaketunis
ternyata mendapat sambutan positif dari pemerintah Malaysia. Me-
lalui Yayasan Tunku Abdul Rahman, dua tunanetra asal Malaysia,
Muhammad Nor bin Awang Ngah dan Hamzah bin Ammabh, dikirim
ke Yaketunis untuk mempelajari Al-Qur’an Braille. Sebagai bentuk
perhatian pemerintah, Departemen Agama memberikan beasiswa
kepada dua delegasi asal Malaysia tersebut.

Upaya untuk mempelajari Al-Qur’an Braille di Indonesia ter-
nyata tidak sia-sia. Segera setelah kembali dari Indonesia, Muham-
mad Nor bin Awang Ngah mencoba keahliannya menyalin Al-Qur’an
Braille. Pada tahun 1980, ia berhasil merampungkan penya-linan
Al-Qur’an Braille lengkap 30 juz. Selain mengadopsi sistem versi
Yaketunis, Muhammad Nor juga masih menggunakan perangkat
cetak yang sama, yaitu kertas braillon dengan alat cetak thermoform.
Kehadiran Al-Qur’an Braille ini menjadi tonggak awal penyalinan
Al-Qur’an Braille secara lengkap di Malaysia.'® Namun sayangnya,
Al-Qur’an Braille yang disalin dengan menggunakan thermoform
ini, baik di Yaketunis maupun di Malaysia bernasib sama, sudah
tidak dipakai lagi. Pasalnya, kertas braillon yang mengandung ba-
han plastik, sehingga ketika digunakan cepat membuat jari-jemari
terasa capek karena adanya semacam muatan aliran listrik. Mes-
kipun demikian, hingga kini pengaruh sistem penulisan yang dikem-
bangkan Yaketunis di Malayia masih tetap ada. Salah satu buktinya
adalah Al-Qur’an Braille yang diterbitkan oleh Pertubuhan Pemba-
ngunan Orang Buta Malaysia mempunyai sistem penulisan yang
sama dengan Yaketunis.!’

Adaptasi Versi Wyata Guna
Di sisi lain, upaya untuk menyalin Al-Qur’an Braille juga

muncul dan berkembang di Bandung. Perkembangan penyalinannya
tidak bisa dilepaskan dari sosok Abdullah Yatim Piatu, seorang awas
kelahiran Aceh. Ketika menjadi juru dikte di LPPBI, Abdullah muda
menemukan buku Braille dalam bahasa Arab berjudul Al-Misbah.
Sejak saat itulah muncul pada dirinya rasa ingin tahu untuk mempe-

16 Jejak Al-Qur’an Braille versi Yaketunis masih bisa ditemui di beberapa lem-
baga pendidikan Malaysia. ‘Mengenal Al-Qur’an Braille di Malaysia’, diakses dari
http://besiwaja.blogspot.com/2009/12 pada hari Senin, 18 Maret 2013.

" Al-Qur’an Braille: Al-Qur’an al-Karim bi al-Kitabat al-‘Arabiyyah an-
Nafirah. Malaysia: Pertumbuhan Pembangunan Orang Buta Malaysia, 2012.
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lajari sistem penulisan Braille dalam bahasa Arab. Secara diam-diam
setelah dikuasainya sistem tulisan Braille Arab, Abdullah mulai me-
nyalin Al-Qur’an Braille dengan cara mentranskripsikan Al-Qur’an
awas ke dalam huruf Braille Arab. Eksperimennya pun ternyata
membuahkan hasil. Pada tahun 1959, surah al-Bagarah dalam huruf
Braille Arab berhasil dirampungkan, meskipun belum sempat di-
publikasikan.'® Atas upayanya ini, tidak salah jika beberapa kalang-
an mencatatnya sebagai pioner penyalinan Al-Qur’an dalam huruf
Braille di Indonesia."”

Tanpa disadari rintisan Abdullah ternyata di kemudian hari
menjadi sebuah adaptasi model baru dalam penulisan Al-Qur’an
Braille di Indonesia. Abdullah menyalin Al-Qur’an tidak melalui
proses duplikasi terhadap naskah Al-Qur’an Braille yang telah ada,
melainkan mentranskripsikan Al-Qur’an awas ke dalam huruf-huruf
Braille Arab. Al-Qur’an awas yang digunakan saat itu merupakan
cetakan Jepang, yang dalam penulisannya sudah menggunakan rasm
al- ‘usmaniy dan tanda baca sebagaimana yang pernah diterbitkan
Departemen Agama dan dipakai masyarakat muslim Indonesia.

Upaya penyalinan Al-Qur’an Braille lebih serius baru dilakukan
Abdullah setelah pindah ke Yayasan Penyantun Wyata Guna dan
bertemu dengan beberapa tokohnya, seperti Hajjah Salim dan KH.
Kasywul Anwar. Karena masih langkanya Al-Qur’an Braille saat
itu, kedua tokoh ini meminta Abdullah untuk meneruskan penya-
linannya hingga 30 juz. Sekitar 2,5 tahun waktu yang telah diha-
biskan Abdullah untuk melakukan pekerjaan ini (1974-1976). Hasil
penyalinan Abdullah inilah yang kemudian menjadi master/model
penerbitan Al-Qur’an Braille di Wyata Guna. Selain itu, Al-Qur’an
Braille versi ini dianggap sebagai upaya menyempurnakan sistem
penulisan yang telah ada sesuai dengan kebutuhan dan perkembangan
pemahaman di kalangan para tunanetra terhadap penulisan Al-
Qur’an Braille.”

Kehadiran Al-Qur’an Braille versi Wyata Guna menandai
munculnya dua model adaptasi dalam penyalinan Al-Qur’an Braille

8 Wawancara dengan Abdullah Yatim Piatu pada tanggal 19 April 2013.

19 Setidaknya penilaian ini muncul dari Muhammmad Mustaqim M. Zarif, Di-
rektur Pusat Kajian Umum Ilmu Islam Universitas Malaysia.

2 HR. Rasikin, Mencari Perumusan Huruf Arab Braille Untuk Menulis Al-
Qur’an Yang Paling Mendekati Penulisan Al-Qur’an Awas, Makalah disampaikan
pada Muker Ulama ke-III tanggal 7-9 Februari 1977.
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di Indonesia, setelah sebelumnya muncul versi Yaketunis. Perbe-
daan mendasar dengan versi Yaketunis terletak pada sistem penu-
lisan (rasm) yang digunakan. Jika Yaketunis berpedoman pada rasm
al-imla’iy dengan merujuk sistem yang dipakai Al-Qur’an Braille
dari beberapa penerbit luar negeri (Yordania dan Pakistan), maka
Wyata Guna mulai menggunakan rasm al- ‘usmaniy dengan meru-
juk sistem yang diterapkan dalam mushaf Al-Qur’an awas. Selain
perbedaan prinsip tersebut, ada juga perbedaan teknis menyangkut
penggunaan tanda baca. Versi Wyata Guna lebih ekstensif dalam
menggunakan tanda-tanda mad dan tanda wagaf sebagaimana yang
diterapkan dalam mushaf Al-Qur’an Awas. Pada tahun 1975 Wyata
Guna mengajukan Al-Qur’an Braillenya kepada Lajnah Pentashih
Mashaf Al-Qur’an untuk ditashih.

AL QURAANUL KARIM
DALAM HURUF ARAB BRAIELLE

Gambar 5. Cover Al-Qur’an Braille Terbitan Wyata Guna, 1976

Sejak keberhasilannya menerbitkan Al-Qur’an Braille, Wyata
Guna menjadi bagian penting yang turut menyebarkan Al-Qur’an
Braille di kalangan tunanetra muslim Indonesia. Hal ini didukung
oleh ketersediaan mesin cetak Braille yang satu-satunya ada di In-
donesia, sumbangan dari Dr. Hellen Keler kepada tunanetra Indone-
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sia yang diterima oleh pemerintah Indonesia sekitar tahun 1950-an.
Mesin itu kemudian diserahkan kepada Wyata Guna untuk mencetak
buku-buku Braille. Braille Press yang dimiliki Wyata Guna sangat
efektif dipakai untuk menggandakan tulisan Braille, termasuk Al-
Qur’an Braille, bahkan, memiliki tingkat presisi yang tinggi. Selain
Braille Press, Wyata Guna juga mempunyai perangkat lainnya yang
tidak bisa dipisahkan, yaitu Stereotype Machine. Jika Stereotype
Machine berfungsi untuk mencetak huruf-huruf Braille di atas lem-
baran-lembaran dari timah (zinc plate) yang kemudian dijadikan se-
bagai master, maka Braille Press Machine berfungsi sebagai tempat
untuk mencetak zinc plate pada lembaran-lembaran kertas. 2!

Fase Standardisasi: Upaya Menyatukan Perbedaan

Perkembangan penyalinan Al-Qur’an Braille terus mening-
kat seiring dengan dukungan pemerintah melalui proyek pengadaan
kitab suci. Namun di sisi lain, perbedaan sistem penulisan antara Ya-
ketunis dan Wyata Guna menimbulkan situasi yang tidak kondusif
bagi proses pembelajaran Al-Qur’an Braille di kalangan tunanetra.
Setidaknya kenyataan ini ditegaskan pula oleh Sawabi Thsan, Ke-
pala Puslitbang Lektur Agama dan Kepala Lajnah dalam salah satu
sambutannya, “Kaum tunanetra makin dipersulit dalam membaca,
karena terdapat perbedaan pedoman dalam tanda baca Al-Qur’an
Braille”.** Bagaimanapun juga, setiap sistem penulisan akan mela-
hirkan implikasi metodologis dalam pembelajaran, apalagi jika per-
bedaan tersebut menyangkut aspek yang prinsipil. Tidak hanya itu,
perbedaan tersebut juga telah berkembang melahirkan komunitas-
komunitas yang fanatik sehingga mengancam hubungan yang har-
monis antar tunanetra.

Di samping itu, alasan lain yang tidak kalah pentingnya
adalah kesulitan Lajnah Pentashih Mashaf Al-Qur’an saat itu dalam
melakukan tugas pentashihan karena ketiadaan rujukan/pedoman.?

2l Ayi Ahmad Hidayat, “Proses Percetakan Al-Qur’an Braille”, Makalah di-
sampaikan pada Sidang Pleno yang diselenggarakan oleh Lajnah Pentashihan Mushaf
Al-Qur’an pada 19-21 Oktober 2011 di Grand Zuhri Bekasi, Jawa Barat.

22 Sawabi Thsan dalam “Pidato Kepala Pusat Penelitian dan Pengembangan
Agama/Ketua Muker Penyeragaman Tanda Baca Al-Qur’an Braille” dalam Puslitbang
Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Hasil Musyawarah Kerja
ke-III Ulama Al-Qur’an Braille, Jakarta: Departemen Agama RI, 1977, hlm. 5.

2 Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama. Ha-
sil Musyawarah Kerja ke-III Ulama Al-Qur’an Braille.




62  Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 45-68

Setiap naskah Al-Qur’an yang akan diterbitkan, termasuk Al-Qur’an
Braille, harus melalui proses pentashihan yang cukup lama untuk
mendapatkan tanda tashih. Tentu kenyataan ini bisa dimaklumi,
karena ketiadaan pedoman, maka setiap temuan tidak bisa langsung
dieksekusi, melainkan harus dibahas, didiskusikan, dan baru diambil
keputusan berdasarkan konsensus para pentashih.?* Oleh karena itu,
upaya untuk melakukan unifikasi menjadi urgen, bukan hanya bagi
kepentingan para praktisi dan pengguna Al-Qur’an Braille, melain-
kan juga bagi Lajnah Pentashih Mashaf Al-Qur’an.

Usaha untuk menyatukan dua aliran penulisan antara Yaketunis
dan Wyata Guna ternyata tidak mudah, membutuhkan energi besar
dan keterlibatan semua pihak. Hal ini disebabkan karena dua sistem
itu telah mapan (established) dan memiliki pengguna setia di selu-
ruh daerah. Keterlibatan dan peran aktif pemerintah sebagai fasilita-
tor sekaligus pengambil kebijakan (decision maker) akhirnya men-
jadi faktor penting untuk merealisasikan upaya ini. Melalui Muker
Ulama Ahli Al-Qur’an yang diselenggarakan Departemen Agama,
proses unifikasi setidaknya membutuhkan 9 kali Muker (1974 s.d
1983) dengan beberapa tahapan dan hasil penting.

Unifikasi Rasm

Preferensi penggunaan rasm dalam menyalin Al-Qur’an men-
jadi isu penting sejak Muker pertama diselenggarakan di Ciawi pada
5-9 Februari 1974. Merujuk beberapa referensi, paraulama Al-Qur’an
akhirnya bersepakat bahwa menyalin Al-Qur’an dengan rasm al-
‘usmaniy menjadi suatu keharusan. Konsensus ini menjadi salah satu
keputusan penting Muker [.» Pembahasan serupa kembali berlanjut
pada Muker III di Jakarta 5-9 Pebruari 1977 dengan mengaitkan
penggunaan rasm al- ‘usmaniy dalam penyalinan Al-Qur’an Braille.
Dengan melibatkan beberapa praktisi penerbitan Al-Qur’an Braille,
baik dari Yaketunis maupun Wyata Guna, perbedaan pandangan pun
tak terhindarkan. Yaketunis bersikukuh bahwa Al-Qur’an Braille
lebih baik ditulis dengan rasm al-imla’iy, sebagaimana yang dianut

24 Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama,
Hasil Musyawarah Kerja Lajnah Pentashih Mashaf Al-Qur’an, (Bogor: Departemen
Agama, 1973), h. 1.

% Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama,
Hasil Musyawarah Kerja Lajnah Pentashih Mashaf Al-Qur’an, Bogor: Departemen
Agama, 1974, him. 73.
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di negara-negara Arab. Kaidah rasm al- ‘usmaniy terkadang sulit
diterapkan, dan jika dipaksakan, bisa mengakibatkan kesalahan baca.
Sedangkan Wyata Guna selalu ingin konsisten dengan keputusan
Muker I, meskipun tidak bisa dipungkiri, ada sejumlah penulisan
rasm al- ‘usmaniy yang masih sulit diterapkan dalam Al-Qur’an
Braille, sehingga tetap ditulis dengan rasm al-imla’iy.

Dengan mempertimbangkan dua pandangan tersebut dan
saran dari para ulama lain,® Muker akhirnya memutuskan bahwa
penulisan Al-Qur’an Braille menggunakan rasm al- ‘usmaniy, dan
hal yang menyulitkan dipermudah dengan menggunakan rasm al-
imla’iy. ¥’ Keputusan Muker ini dapat dinilai cukup maju dan berani
dalam konteks saat itu, karena beberapa negara Arab masih meman-
dang rasm al- ‘usmaniy masuk domain tulisan Arab yang dipilih se-
bagai tulisan wahyu (Al-Qur’an), sehingga tidak ada relevansinya
mengaitkannya dengan tulisan Braille. Namun dalam kajian kontem-
porer, muncul pandangan moderat dari ‘Abdullah bin ‘Abdul-Wa'id
al-Kamis, meneguhkan keputusan Muker Ulama Indonesia 29 tahun
yang silam.
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_,;gggiguj,Oxsw@wmw)pwa\duw,jy,ﬂ

LY ("""J“)'
Menulis sejumlah kalimat (Al-Qur’an) berdasarkan rasm al- ‘usmaniy
dimungkinkan dalam sistem simbol Braille. Sehingga tidak ada la-
rangan menulis Al-Qur’an Braille dengan menggunakan rasm al-

‘usmaniy selama memungkinkan, jika tidak memungkinkan, maka
cukup dengan rasm al-imla’iy.

% Beberapa ulama dan akademisi yang ikut terlibat dalam Muker III ini
adalah KH. Zaini Miftah, KH. M. Syukri Ghazali, KH. Iskandar Idris, KH.
Muchtar Luthfi al-Ansary, S. Ubaidillah Assiry, HS. Muhammad Assirry, H.
Abdullah Giling, dan Dr. Muljanto Sumardi.

27 Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama,
Hasil Musyawarah Kerja Lajnah Pentashih Mashaf Al-Qur’an, Bogor: Departemen
Agama, 1977, hlm. 73.

2 Pandangan lainnya, bahwa penulisan Al-Qur’an, termasuk dalam huruf
Braille, wajib menggunakan rasm al- ‘usmaniy, dan jika tidak memungkinkan,
maka tidak boleh ditulis selain dengan rasm al- ‘usmaniy. Pengajaran cukup di-
lakukan dengan mendengar dan menghafal. Lihat. ‘Abdullah bin ‘Abdul-Wa'id
al-Kamis, Kitabatu al-Qur‘an al-Karim bi Nizam Braille li al-Makfiifin, dimuat
dalam Majalah al-Buhus al-‘IImiyyah al-Mu‘asirah. Diunduh dari http/ebook.me-
diu.edu.my/mye.book/ pada 16 April 2013.
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Meskipun demikian, perdebatan tetap muncul kembali di
Muker berikutnya menyangkut penentuan kalimat-kalimat yang di-
anggap sulit, karena masing-masing mempunyai pengalaman sub-
jektif yang tidak mudah disatukan.

Unifikasi Sistem Syakl dan Tanda Mad

Selain perbedaan penggunaan rasm, perbedaan antara Yake-
tunis dan Wyata Guna juga terletak pada sistem syak/. Yang dimaksud
sistem syakl adalah cara penggunaan/penempatan syakal dalam pe-
nulisan Al-Qur’an Braille, meliputi harakat, sukun, dan tasydid. Be-
berapa perbedaan sistem syak/ dan tanda mad yang berhasil disa-
tukan antara lain; penempatan syiddah, fathatain di akhir kata, penu-
lisan kalimat A/lah, dan penggunaan tanda mad.

a) Penempatan syiddah

Yaketunis tidak menggunakan syiddah untuk bacaan idgam,
sementara Wyata Guna tetap menggunakannya. Perbedaan ini dise-
babkan karena perbedaan sumber rujukan. Yaketunis merujuk sistem
yang dipakai dalam Al-Qur’an Yordania, sementara Wyata Guna
mengadaptasi penggunaan syiddah dari mushaf awas. Hasil unifika-
si akhirnya memutuskan bahwa penggunaan syiddah tetap perlu di-
lakukan seperti dalam mushaf Al-Qur’an awas, kecuali di awal ayat.

b) Penempatan fathatain di akhir kata

Dalam sistem yang dikembangkan Yaketunis, fathatain di
akhir kata ditulis setelah huruf a/if atau ya’layyinah. Sementara Wy-
ata Guna menempatkannya setelah huruf, meskipun setelah huruf
itu terdapat alif atau ya’ layyinah. Unifikasi ini akhirnya berhasil
menyatukan sistem syakl dengan preferensi sistem yang digunakan
Wyata Guna.

c) Penulisan lafal Allah

Perbedaan yang mencolok juga terjadi dalam penulisan la-
fal Allah. Yaketunis menggunakan sukun, sementara Wyata Guna
menggunakan syiddah. Muker memutuskan bahwa syiddah tetap di-
gunakan dalam penulisan lafal Allah.

d) Penggunaan Tanda Mad

Yaketunis selalu konsisten dengan sistem adaptasi yang telah
dilakukannya, sementara Wyata Guna ingin selalu mendekatkan
sistem syakl mirip dengan tulisan Al-Qur’an awas. Mengingat peng-
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gunaan tanda mad mirip dengan mushaf awas, dan banyak memberi-
kan kemudahan bagi pembaca pemula, maka Muker memutuskan
bahwa tanda-tanda mad tetap perlu digunakan untuk bacaan mad,
baik yang lazim, wajib maupun ja’iz.”

Unifikasi Tanda Waqaf

Penggunaan tanda wagqaf jika merujuk pada Al-Qur’an
awas tahun 60-an berjumlah 12 tanda wagaf, termasuk di dalamnya
saktah. Jumlah yang begitu banyak tentu tidak mudah diterapkan
dalam penulisan Al-Qur’an Braille, sehingga perlu dilakukan
penyederhanaan.’® Tidak hanya itu, selain disederhanakan, tanda
wagqaf yang terdiri dari dua huruf dalam Al-Qur’an Braille ditulis
dengan satu huruf/simbol Braille saja, seperi gaf lam diganti dengan
huruf fa atau sad lam diganti dengan huruf sad. Sistem kontraktif
ini dilakukan agar penggunaan simbol lebih efisien sehingga dapat
menambah kecepatan membaca.’!

Unifikasi pada akhirnya tidak hanya berhenti pada penyatuan
dua aliran penulisan yang berkembang saat itu, versi Yaketunis dan
versi Wyata Guna, melainkan menuju sebuah formula Al-Qur’an
Braille Indonesia yang lebih akomodatif terhadap berbagai adaptasi
dan penyempurnaan. Formula inilah yang kemudian distandardisa-
sikan sebagai rujukan/pedoman pentashihan dan rujukan penyu-
sunan dan penerbitan Al-Qur’an Braille di Indonesia. Pembakuan
atau standardisasi penulisan Al-Qur’an bagi orang awas maupun
Al-Qur’an Braille memiliki arti penting dalam rangka memelihara
kemurnian dan kesucian Al-Qur’an.?

?  Pusat Penelitian dan Pengembangan Lektur Agama, Musyawarah Kerja ke-
1V Ulama Al-Qur’an Braille, Jakarta: Badan Penelitian dan Pengembangan Agama
Departemen Agama, tahun 1977, him. III.

30 Pusat Penelitian dan Pengembangan Lektur Agama, Musyawarah Kerja ke-
1V Ulama Al-Qur’an Braille, Jakarta: Badan Penelitian dan Pengembangan Agama
Departemen Agama, tahun 1977, him. 71.

3 Hasil penelitian Simon dan Huertas (1998) menyebutkan, kecepatan
membaca tunanetra yang berpengalaman dalam membaca Braille rata-rata adalah
90-115 kata per menit, sementara mereka yang membaca secara visual kecepatan-
nya 250-300 kata per menit. Oleh karena itu, pada awal tahun 1900-an muncul
gagasan tentang tulisan kontraktif/tusing (tulisan singkat). Didi Tarsidi, Sejarah
Perkembangan Sistem Tulisan bagi Tunanetra, Bandung: Universitas Pendidikan
Indonesia, 2007, hlm. 19.

32 Mukti Ali dalam “Sambutan Menteri Agama RI pada Pembukaan Muker ke-
IV Ulama Ahli Pentashih Al-Qur’an Braille” dalam Puslitbang Lektur Agama Badan
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Tabel 2. Perbandingan Penulisan Tanda Wagaf Al-Qur’an Awas
dan Al-Qur’an Braille Yang Telah Distandardisasikan

No Al-Qur’an Awas Al-Qur’an Braille Simbol Braille
i . . .

2 & L

3 o d

4 e o

5 ! p

6 s <

Akhirnya proses menuju standardisasi mencapai puncaknya
setelah dikeluarkannya Keputusan Menteri Agama (KMA) Nomor
25 tahun 1984 tentang penetapan Mushaf Al-Qur’an Standar Indo-
nesia. Mushaf Al-Qur’an Standar mencakup 3 jenis: Mushaf Standar
Usmani, Mushaf Standar Bahriyah, dan Mushaf Standar Braille. Se-
bagai bentuk penerapan dari ketetapan tersebut, terbitlah Instruksi
Menteri No. 07 tentang Penggunaan Mushaf Standar sebagai pedo-
man penerbitan Al-Qur’an di Indonesia.

Simpulan

Dari kajian dan pemaparan di atas tampak jelas bahwa sejarah
perjalanan Al-Qur’an Braille di Indonesia begitu dinamis melewati
beberapa fase, yaitu fase duplikasi, fase adaptasi, dan fase standardi-
sasi. Setiap fase menggambarkan dinamika perkembangan Al-Qur’an
Braille yang terjadi. Fase Standardisasi merupakan fase puncak yang
ditandai dengan lahirnya Keputusan Menteri Agama (KMA) No. 25
Tahun 1984 yang salah satu isinya menetapkan Mushaf Al-Qur’an
Braille sebagai Mushaf Al-Qur’an Standar Indonesia.

Selain itu, perjalanan sejarah Al-Qur’an Braille di Indonesia ti-
dak hanya dimotori oleh para praktisi Braille semata, tetapi juga ada-
nya keterlibatan para tokoh ulama dan pemerintah. Bahkan pemerin-
tah sebagai pengambil kebijakan (decision maker) menjadi faktor
penting terwujudnya standardisasi Al-Qur’an Braille di Indonesia.[]

Penelitian dan Pengembangan Agama. Hasil Musyawarah Kerja ke-IV Ulama Al-
Qur’an Braille, Jakarta: Departemen Agama RI, 1978, him. 3.
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Abstrak

Penelitian ini didasarkan atas pemikiran penulis bahwa ada banyak Mushaf yang
memiliki perbedaan diakritik. Perbedaan-perbedaan yang mendasar adalah pem-
berian tanda titik pada Hija’iyah, pemberian tanda vokal dan tajwid atau teknik
membaca, dan pemberian tanda waqaf dan ibtida’. Permasalahan yang ingin
penulis ungkap adalah (i) mengapa semua mushaf dianggap memiliki rasm yang
sama, yakni rasm usmani, padahal mushaf-mushaf tersebut memiliki tanda dan
diakritik yang berbeda; (ii) mengapa mushaf tersebut memiliki diakritisasi yang
berbeda, padahal sumber yang digunakan sama; dan (iii) bagaimana teknik diakri-
tisasi yang dipakai oleh ketiga mushaf tersebut berikut maknanya. Dari penelitian
ini dijelaskan bahwa Mushaf Magribi memiliki fungsi tanda yang sama dengan
Mushaf Arab Saudi lebih banyak daripada Mushaf Indonesia, sedangkan dari segi
bentuk tanda, Mushaf Indonesia lebih banyak sama dengan Mushaf Arab Saudi
daripada Mushaf Magribi.

Kata kunci: Magribi, Masyriqi, Mushaf, I‘jam, Tasykil.

Abstract

This study is based on a writer thought that there are many mushafs, what the
most moslem people read them, have a differences diacritics. The basic differ-
ences are signing hija’ivah with dots, signing vocal and tajwiid reading technic
or called shakl, and signing technic of waqf and ibtida’. The problems that the
writer want to reveal are (i) why all mushafs called having a same rasm, that is
a Rasm ‘Usmani, whereas they have a differences signs and diacritics. (i) Why
they have a differences diacritizations if their sumber are same. (iii) How are the
diacritizations made in the three of the mushafs. From this study, Magribi Mushaf
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has a same sign form with Saudi Arabian more than Indonesian, with their own
references. Indonesian Mushaf has a same sign location with Saudi Arabian more
than Magribi.

Keyword: Magribi, Masyriqi, Mushaf, i’jam, tasykil.

Pendahuluan

Diakritisasi adalah pemberian tanda tertentu untuk membeda-
kan bacaan antara vokal atau konsonan yang satu dengan lainnya
yang memiliki kesamaan bentuk atau bacaan. Di dalam teknik pe-
nulisan Al-Qur’an, diakritik ada dua macam: at-tasykil al-i‘rab
(penanda vokal dan non-vokal) dan tasykil al-i’jam (pembeda kon-
sonan).' Fungsinya adalah untuk mengurangi resiko kesalahan dalam
membaca Al-Qur’an. Selain itu juga ada diakritik wagf dan bacaan
tajwd.

Tasykil atau harakat adalah pemberian tanda vokal pada huruf
konsonan agar memiliki bunyi “a”, “i”, dan “u”, tidak bervokal, atau
bervokal panjang.? Penanda bunyi “a” disebut fathah, penanda bunyi
“1” disebut kasrah, penanda bunyi “u” disebut dammah, dan penan-
da konsonan yang tidak bervokal atau dibaca dengan nafas tertahan
disebut sukun.* Selain itu ada juga bacaan fathah setengah, hamzah
setengah, dan lainnya yang masuk wilayah qira’ah.

I ‘jam adalah pemberian tanda pembeda pada huruf yang sama
bentuknya. Di dalam bahasa Arab, i jam ditandai dengan pemberian
titik baik di atas maupun di bawah huruf. Misalnya: ba’ (satu titik di
bawah), fa' (dua titik di atas), dan sa’ (tiga titik di atas). Jika dalam
kondisi di tengah, titik digunakan untuk membedakan huruf ba’, ta’,
sa', nun (satu titik di atas), dan ya’(dua titik di bawah).
mahib al-Jabburi, al-Khatt wa al-Kitabah fi al-Hadarah al- ‘Arabiyah,
Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 1994, hlm. 100-105.

2 Misalnya kata kitab dihilangkan alifnya sehingga diperlukan harakat berdiri,
kecuali pada empat ayat, yakni: (i) Q.S. ar-Ra’d/13:38 likulli ajal kitab, (ii) Q.S. al-
Hijr/15:4, kitab ma ‘lum, (iii) Q.S. al-Kahfi/18:27, kitab Rabbika, dan (iv) Q.S. al-Naml
27:1, wa kitab mubin. Yusuf bin Mahmud al-Khawarizmi, Mujaz Kitab at-Taqrib fi
Rasm al-Mushaf al-Usman, tahqiq Abdurrahman Aluji. Damaskus: Dar al-Ma‘rifah,
1989, him. 20.

3 Muhammad Tahir ibn ‘Abd al-Qadir al-Kurdi al-Makki al-Khattat, Tarikh
al-Khatt al-Arabi wa Adabihi, Mesir: al-Matba‘ah at-Tijariyah al-Hadisah, 1939, him.
86. Lihat juga Abii ‘Amr ‘Usman ibn Sa‘id al-Dani, Kitab al-Nagt, Istanbil: Matba‘ah
al-Dawlah, 1932, hlm. 132-133.

4 Yahya Wahib al-Jabburi, al-Khatt wa al-Kitabah fi al-Hadarah al-
‘Arabiyyah, him. 108.
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Mushaf Magribi adalah Al-Qur’an yang ditulis dengan kaidah
penulisan diakritik wilayah Magribi.’ Mushat Arab Saudi adalah Al-
Qur’an yang ditulis sesuai dengan standar diakritik Arab Saudi.® Se-
dangkan Mushaf Indonesia adalah Al-Qur’an yang ditulis dengan
kaidah penulisan diakritik standar Indonesia.” Kedua mushaf terse-
but termasuk model dan kaidah khat Masyriq?®. Semua mushaf terse-
but memiliki rasm yang sama, yakni rasm u$mani.?

Mushaf Farisi menggunakan tanda sukuin (# ) untuk menun-
jukkan alif wasal (, . /f) dan syakal fathah (d‘) berdiri untuk bacaan
mad tanpa diberi tanda fathah dulu. Metode ini hampir sama dengan

model diakritik Mushaf Indonesia dalam hal penandaan tajwid.

Yang dimaksud dengan Mushaf Magribi dalam tulisan ini adalah kitab yang
yang diterbitkan di Tunisia oleh asy-Syirkah at-Tinisiyyah li at-Tawzi‘ pada tahun
1969 dengan khat Mabsut (salah satu model khat yang biasa digunakan di wilayah
Magrib) cetakan pertama. Dari segi bacaan, mushaf ini mengikuti Imam Nafi‘ riwayat
Warsy. Dari segi rasm, mushaf ini mengikut Rasm ‘Usmani Berikut adalah petikan
keterangan dari mushaf tersebut:
— D > ﬂ\._/:\’L:i? a31- jL:,
IS D B oS a5 5013505
5 5 No 3l =2 onm=)) — e ce2))
BT D e

Clonss -é/’} .,_J/Lg{f;lwﬂ 1825

Qéﬁl; 52555015 @‘(/JJ
196971585 poiicn S35

Teknik diakritik yang digunakan pada mushaf tersebut sama persis dengan Mushaf
yang dicetak di Madinah dengan nama Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah wafy
Riwayat Warsy ‘an Imam al-Nafi‘ yang diterbitkan oleh Mujamma * al-Malik Fahd li
Tiba'at al-Mushaf al-Syarif tahun 2011. Mushaf ini diterbitkan mengikuti imam Nafi’
riwayat Warsy.

¢ Dalam hal ini yang digunakan adalah Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah
yang diterbitkan di Madinah oleh Mujamma' al-Malik Fahd [i Tiba'at al-Mushaf al-
Syarif tahun 2012. Mushaf ini menggunakan khat naskhi dengan Imam ‘Asim riwayat
Hafs).

7 Mushaf yang digunakan dalam penelitian ini adalah Mushaf al-Wasim yang
diterbitkan di Jakarta oleh Cipta bagus Segara tahun 2012. Mushaf ini menggunakan
khat Naskhi dengan mengikuti imam ‘Asim riwayat Hafs).

§  Nurah, menyitir kitab Kitabat al-Qur'an al-Karim bi al-Rasm al-Imla'i,
hlm.372, dalam tahqig-nya pada kitab al-Mugni’, menyebutkan ada tiga model rasm
mushaf yang berbeda di kalangan masyarakat, yakni: (i) Rasm Usmani, (ii) Rasm
Magribi, sebenarnya sama dengan Rasm Usmani tetapi metode i jam (pemberian titik
pada huruf/penanda beda huruf yang sama) berbeda dengan lainnya, misalnya: gaf’
ditulis dengan satu titik di atasnya, dan (iii) Rasm Imla‘i. Aba ‘Amr ‘Usman bin Sa‘id
ad-Dani, al-Mugni‘ fi Ma ‘rifat Marsum Masahif Ahl al-Amsar, Tahqiq Nurah Binti
Hasan bin Fahd al-Humayyid. Riyad: Dar al-Tadamurriyyah, 2010, him. 167.
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Mushaf Madinah menggunakan tanda yang lebih banyak dan
lebih rumit. Misalnya untuk penanda mad, ditulis dengan alif kecil di
atas huruf (J¢), ya " kecil di bawah huruf, atau waw kecil di samping
huruf (,‘:j). Untuk membedakan hamzah yang dibaca dengan yang
tidak dibaca diberikan tanda kepala sad kecil ( #) di atas alif sebagai
tanda wasal /tidak bervokal (z ,ﬁi) dan kepala ‘ayn kecil (4) di atas
alif sebagai tanda gat’ / bervokal (225 )

Mushaf Magribi memiliki karakter yang berbeda di antara
mushaf lainnya dalam hal penandaan i jam. Huruf gaf ditulis dengan
satu titik di atas ( 1;0.931.0 9/ +\53), sedangkan fa’ ditulis dengan satu
titik di bawah (UM/CJ )L;_Z) Berbeda dengan mushaf lainnya yang
menggunakan dua titik di atas untuk huruf gaf (i 'L’._‘;L‘ }) dan satu titik
di atas untuk huruf fa’ (Q_’Llﬂ) Selain itu, pada posisi di akhir atau
berdiri sendiri huruf niin, gaf, dan fa’ tidak diberi tanda diakritik titik.

Peneliti memilih tiga model mushaf dari beberapa mushaf
tersebut karena tiga mushaf tersebut memiliki karakteristik yang
kuat dan banyak digunakan di beberapa wilayah yang berbeda. Mus-
haf Magribi banyak digunakan di wilayah Afrika bagian utara. Mus-
haf Arab Saudi banyak digunakan di wilayah Timur Tengah dan se-
bagian Asia Tenggara yang memiliki kemampuan khusus. Mushaf
Indonesia memiliki kesamaan dengan Mushaf Farisi dan beberapa
mushaf lainnya di India, Pakistan, dan beberapa wilayah Asia Teng-
gara yang bertujuan agar mudah dibaca oleh kalangan awam (ma-
syarakat Muslim yang tidak mendalami agama).

Jika dibandingkan secara kasar, Mushaf Magribi memiliki tan-
da titik dan harakat (penanda vokal) yang berbeda dengan Mushaf
Arab Saudi dan Indonesia. Mushaf Arab Saudi memiliki tanda ba-
caan yang lebih rumit dari Mushaf Indonesia karena didasarkan atas
kaidah Imla’ dan Tajwid. Mushaf Indonesia memiliki tanda diakritik
yang lebih sederhana dan mudah difahami orang non Arab karena
didasarkan atas fonetik.

Permasalahan

Melihat adanya perbedaan dalam perumusan diakritik pada
Mushaf Magribi, Mushaf Arab Saudi, dan Mushaf Indonesia, pene-
liti mencoba untuk mengupas: [1] Mengapa Mushaf Magrib?, Mus-
haf Arab Saudi, dan Mushaf Indonesia dianggap mengacu pada rasm
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yang sama, yakni Rasm Usmani, padahal dari segi tulisan dan diakritik
ketiganya sangat berbeda?; [2] Mengapa proses diakritisasi ketiga
mushaf tersebut berbeda-beda? [3] Bagaimana proses penentuan ka-
idah diakritik yang digunakan pada ketiga mushaf tersebut?

Secara umum penelitian ini bertujuan untuk mengenalkan
model-model mushaf yang beredar di kalangan kaum Muslim di du-
nia, bahwa perbedaan penulisan mushaf bukan hanya terbatas pada
rasm Usmani dan rasm Imla’i, atau tujuh macam model mushaf
Tajwidi yang dikenal dengan gira’ah sab’ah saja, tetapi juga diakri-
tik penulisan huruf dan penanda lainnya.

Secara khusus penelitian ini bertujuan untuk mengungkap
karakteristik diakritisasi masing-masing mushaf; Mushaf Magribi,
Mushaf Arab Saudi, dan Mushaf Indonesia. Sejarah berkembangnya
metode diakritisasi setelah masa Sahabat Usman ibn ‘Affan, metode
penyusunan kaidah diakritik, dan alasan pembuatan diakritik masing-
masing mushaf.

Tulisan ini dibuat karena masih banyak masyarakat Indonesia
yang tidak memahami bahwa huruf gaftidak selalu ditandai dengan
dua titik di atas; huruf fa’ tidak selalu ditandai dengan satu titik di
atas; “u ” panjang tidak selalu ditandai dengan dammah terbalik, dan
seterusnya yang semuanya adalah penandaan baru yang berkembang
setelah penulisan Mushaf pada masa Usman ibn ‘Affan.

Metode penelitian yang dilakukan penulis adalah bersifat des-
kriptif, yakni menggali dan memaparkan sejarah penulisan mushaf,
kaidah-kaidah rasm yang dianggap ‘Usmani, dan teknik penentuan
penandaan diakritik.

Rasm Mushaf

Rasm artinya adalah gambaran. Maksud dari rasm mushaf
adalah gambaran utuh sebuah mushaf. Dalam kajian ini, ketiga mu-
shaf tersebut memiliki rasm yang sama, yakni rasm ‘Usmani. Rasm
‘Usmani adalah gambaran utuh sebuah mushaf yang ditulis pada
masa ‘Usman ibn ‘Affan.

Gambaran utuh Mushaf ‘Usman ibn ‘Affan meliputi urutan
surat, jumlah ayat di tiap surat, penggunaan basmalah di tiap surat
(kecuali yang tidak ditulis), nama surat, dan bentuk tulisan kata di
tiap ayat al-Qur’an.’

9

Al-Sunhaji mengatakan bahwa rasm adalah tulisan yang terdapat dalam
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Khusus untuk bentuk tulisan kata di tiap ayat, ada beberapa
perbedaan antara ketiga mushaf tersebut. Hal ini karena Mushaf
Usman ibn ‘Affan sudah tidak utuh lagi. Mushaf yang tersimpan
di Mesir, Turki, dan Tasykent tidak sepenuhnya berupa tulisan di
masa Usman ibn ‘Affan, sebagian ditulis oleh para tabi’in yang hi-
dup pada abad 1-2 Hijriyah. Oleh karena itu mushaf-mushaf tersebut
disebut dengan Mushaf Mansib ila ‘Usman ibn ‘Affan. Selain itu,
para ulama Mushaf merujuk pada karya ulama klasik abad 5 H., se-
perti Abii ‘Amr ad-Dani (w. 444 H) dan Aba Dawiid Sulayman ibn
Najah (w. 496 H.).

Dari segi jumlah surah, ketiga mushaf tersebut memiliki kesa-
maan. Jumlah keseluruhan surah dalam ketiga mushaf ada 114 surat,
diawali dari al-Fatihah dan diakhiri sampai an-Nas. Setiap surah
selalu diawali basmalah, kecuali Q.S. al-Tawbah.

Dari segi bentuk tulisan, penulis akan menampilkan tulisan
yang ada dalam dua Mushaf Mansub ila Usman ibn ‘Affan,”’ yakni
yang tersimpan di Masyhad Husayn Mesir dan Museum Topkapi
Turki sebagai acuan rasm. Setelah itu penulis membandingkan de-
ngan Mushaf Magribi, Mushaf Arab Saudi, dan Mushaf Indonesia.

Mushaf ‘Usman ibn ‘Affan, bukan tulisan yang berdasarkan ulama Imla' sekarang ini.
Lihat Aba Muhammad ‘Abd Allah ibn ‘Umar as-Sunhaji atau Ibn Ajatta, al-Tibyan fi
Syarh Mawrid az-Zam'an, tahqiq: ‘Abd al-Hafiz ibn Muhammad Nir ibn ‘Umar al-
Hindi. Arab Saudi: al-Jami’ah al-Islamiyyah, 2002, hlm. 24.

10 Penulis menggunakan istilah mansiab berpegangan pada beberapa ulama
rasm yang menganggap Mushaf ‘Usman ibn ‘Affan yang saat ini berada di Turki, Me-
sir, Tasykent dan lainnya tidak sepenuhnya hasil tulisan pada masa ‘Usman ibn ‘Affan
karena pada masa Umayyah banyak terjadi pergolakan politik sehingga dimungkinkan
tidak utuh dan terjadi tambal sulam di dalamnya. Dikatakan mansiub karena sebagian
besar masih asli tulisan tim bentukan ‘Usman ibn ‘Affan. Mereka adalah (1) Zayd ibn
Sabit, membacakan mushaf al-Madani, Madinah; (2) Abdullah ibn al-Sa'ib, memba-
cakan mushaf al-Makki, Mekkah; (3) Al-Mugirah ibn Syihab, membacakan mushaf
al-Syami, Syam (4) Abi ‘Abd al-Rahman al-Sulami, membacakan mushaf al-Kifi,
Kufah; (5) ‘Amir ibn ‘Abd al-Qays, membacakan mushaf al-Basri, Basrah. Lihat
Muhammad Salim Muhaysin, Tarikh Al-Qur'an al-Karim. t.t.: Da’wah al-Haqq, 1402
H, hlm. 151 dan 161. Sedangkan sebagian kecil lainnya adalah tulisan tambal sulam
akibat kerusakan lembaran atau hilang tetapi tetap mengacu pada teknik penulisan
tim yang dibentuk oleh ‘Usman ibn ‘Affan tersebut. Penulisannya tidak jauh berbeda
dari masa ‘Usman ibn ‘Affan, yakni abad 1-2 H. Ganim Qaddiri al-amad, Rasm al-
Mushaf: Dirasah Lugawiyyah Tarikhiyyah, Irak: Lajnah Wataniyyah, 1982, him. 190-
191.
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Mushaf Mansiab ila ‘Usman zbn ‘Affan di Masyhad Husayn Mesir.

- e B

V. i
Gambar 1. Surah al-‘Asr pada Mushaf Mansub ila ‘Usman ibn ‘Affan !

Mushaf Mansib ila ‘Usman ibn ‘Aﬁ’dn di Museum Topkapi Turki.

Gambar 2. Surah al-‘Asr pada Mushaf Mansutb ila ‘Usman ibn ‘Affan Turki®

W Mushaf Jumhiriyyat Misr: Wuzarat al-Awqaf, Kairo: al-Maktabah al-Marka-
ziyyah li al-Makhtatat al-Islamiyyah, 2006, him. 104. Mushaf ini diterbitkan dalam
bentuk program. Di dalam pendahuluan dijelaskan bahwa pertama kali mushaf ini
dikonversi dalam bentuk CD pada tahun 1427 H. dari manuskrip yang berupa lemba-
ran sebanyak 1087 lembar dengan ukuran 57x68 cm dengan ketebalan 40 cm. Ibid., 1.
Mushaf ini dapat diunduh dari beberapa website kumpulan kitab, misalnya: archive.
org atau almeshkat.net.

12 Al-Mushaf Mansiub ila ‘Usman ibn ‘Affan ra.: Nuskhah Muthaf Tib Qabi
Sray, tahqiq Tayar Alti Falaj. Istanbil: IRCICA, 2007, hlm. 815. Mushaf ini dise-
diakan di beberapa website kumpulan buku dalam bentuk lengkap, yakni terdiri dari
cover, lampiran, dan manuskrip asli dan tahqiq, salah satunya dapat ditemukan di ar-
chive.org.
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Mushaf Magribi Tunisia.
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Gambar 3. Surah al-‘Asr Mushaf Maghribi Ttnisia'?

Mushaf Arab Saudi, Madinah.
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Gambar 4. Surah al-‘Asr Mushaf Arab Saudi'
Mushaf Indonesia.

Gambar 5. Surah al-‘Asr Mushaf Indonesia'

> Qur'an Karim, Tunisia: Syirkah Taniyyah li at-Tawzi‘, 1969, hlm. 644.

“ Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah, Madinah: Mujamma’ al-Malik Fahd li
at-Tiba'ah al-Mushaf al-Syarif, 2012, hlm. 601.

15 Mushaf al-Wasim, Jakarta: Cipta Bagus Segara, 2012, hlm. 601.
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Ayat pertama, semua mushaf memiliki tulisan yang sama

yakni _~aal\s, tidak ada penambahan, penggantian, atau pengubahan
huruf. Ayat kedua, ada perbedaan pada penulisan ,L.s¥\. Mushaf In-
donesia berbeda sendiri karena ada penambahan alif setelah huruf
sin. Sedangkan dua lainnya, Magribi ( u,skr ) dan Arab Saudi (U"‘"‘
) sama dengan dua mushaf induk (Mansub ila ‘Usman ibn ‘Affan)
Mesir (y= ¥ L) dan Turki ( ¥4, tidak menggunakan alif setelah
sin tetapi dengan menambahkan alif kecil di atas sin setelah syakal
fathah.'®

Pada ayat ketiga, ada dua kata yang menjadi perhatian penu-
lis, b,_,i, dan __»1_ ). Untuk tulisan ‘3-‘" dalam Mushaf Mushaf
Manstb ila ‘Usman ibn ‘Affan Turki tertulis L gtel dan Mesir ter-
tulis L oo L. Tidak ada tambahan hamzah di depannya se-
perti Mushaf Indonesia !.,._..‘.karena memang belum dikenal huruf
hamzah pada masa itu. Berbeda dengan Mushaf Magribi yang tertu-
lis ] 515 dan Mushaf Arab Saudi yang tertulis E;;;\;, dengan meng-
gunakan hamzah (&) di depan karena menurut konsep mereka alif
tidak memiliki syakal.

Untuk tulisan —Jdal\, semua mushaf memiliki kesama-
an tulisan yakni menghilangkan alif di tengah kata. Di dalam
Mushaf Mushaf Mansib ila ‘Usméan ibn ‘Affan Mesir tertulis
_h.J,:_[ L, sedangkan Mushaf Mansib ila ‘Usman ibn
‘Affan Turki tertulis _L.{=J L. Sama persis dengan tiga mus-
haf berikut: Mushaf Magribi tertulis di»@f Mushaf Saudi tertulis
_;ar.L.al dan Mushaf Indonesia tertulis ,_,._,.._L_,,a]\

16

Di dalam al-Tanzil dijelaskan bahwa pada surat ini ada dua penghilangan
kata, yakni pada kata al-insan dan as-salihat yang ditulis tanpa alif.

tor Y B L by TV T N b 5B 2alls B
L0 83854 Gugts o O i b

Pernyataan ini sama dengan Mushaf Magribi dan Arab Saudi yang tidak menggu-
nakan alif pada dua kata tersebut. Lihat Aba Dawud Sulayman ibn Najah, Mukhtasar
at-Tabyin li Hija' al-Tanzil, tahqiq Ahmad ibn Muhammad ibn Mu’ammar Syirsyal.
Arab Saudi: Mujamma‘ al-Malik Fahd, 2002, him. 1318. Untuk surah ini ad-Dani ti-
dak mengulas secara rinci, akan tetapi pada ayat lain dia menulis tanpa alif. Lihat Abu
‘Amr ‘Usman ibn Sa‘id ad-Dani, al-Mugni ‘ fi Ma ‘rifat Marsim Masahif Ahl al-Amsar,
tahqiq Nirah binti Hasan ibn Fahd al-Humaid. Riyad: Dar al-Tadmuriyyah, 2010, him.
406. Selain itu dalam permasalahan perbedaan tambahan alif, ad-Dani tidak menye-
butkan kata al-insan sama sekali. Artinya untuk penulisan a/-insan ulama mushaf su-
dah bersepakat untuk tidak menambahkan huruf alif di tengah kata. Lihat ad-Dani,
al-Mugni ‘, hlm. 537-561.
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Dari segi rasm, pada intinya ketiga mushaf tersebut mengikuti
model tulisan yang terdapat dalam Mushaf ‘Usman ibn ‘Affan. Atau
dengan kata lain mengikut rasm ‘Usmani. Jika terdapat perbedaan
tulisan, para ulama ketiga mushaf tersebut merujuk pada tokoh yang
sama, di antaranya adalah ad-Dani dan Abu Dawud.

Dalam penelitian ini tidak dibahas secara mendalam tentang
rasm karena tidak ada hubungannya dengan kajian diakritik. Pemba-
hasan rasm dibutuhkan karena mempengaruhi proses diakritis yang
dilakukan oleh para ulama mushaf. Metode diakritik ini didasarkan
atas beberapa alasan, di antaranya adalah imla’, tajwid, gira’ah, dan
bunyi.

Misalnya dalam Mushaf Mansub ila ‘Usman ibn ‘Affan ter-
tulis =L.J)\, tanpa penanda diakritik. Pada mushaf Maghribi dan
Arab Saudi tetap memberi syakal fathah pada huruf yang dibaca
panjang (A} , =0 ZN) dan menambahkan alif kecil sebagai
ganti alif yang hilang. Sedangkan pada mushaf Indonesia, fathah
horisontal diganti dengan syakal vertikal untuk menunjukkan bahwa
huruf tersebut dibaca panjang.

Dasar yang digunakan dalam menentukan diakritik berbeda.
Mushaf Magribi dan Mushaf Arab Saudi lebih pada kaidah imla’,
bahwa kata =2\ seharusnya diberi alif oleh karena itu diberi
penanda alif kecil di samping syakal. Sedangkan Mushaf Indonesia
cenderung pada pertimbangan bacaan, karena huruf sad dan ha’ pada
kata «l_.all dibaca panjang maka diakritik vokal ditulis fathah ver-
tikal. Penandaan alif kecil atau fathah vertikal tidak termasuk dalam
kaidah imla’, apakah dalam kata tersebut seharusnya tertulis a/if atau
tidak, yang terpenting ketika dibaca panjang, maka ditulis dengan
simbol fathah vertikal. Begitu pula pada konsep dammah, jika ba-
caan huruf panjang maka dammah ditulis terbalik.
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Diakritik
Berikut ini perbedaan diakritik antara Mushaf Magribi, Mushaf
Arab Saudi, dan Mushaf Indonesia.

a. Penanda Vokal dan Tajwid

Tabel 1. Perbandingan Tanda Vokal dan Tajwid

No

Mushaf

Mushaf
Arab Saudi

Mushaf
Indonesia

Keterangan

1

Magribi
2

@)+ -

@)+ (9)

3

@)+ =

D)+ (9)

4

@)+ =

(Al

5
Bulatan kecil lobang di
tengah
(da’irah khaliyat al-

wast)
Bulatan kecil lonjong

lobang di tengah
(da’irah qa’imah
mustatilah khaliyat

al-wast)
Penanda sukiin

(ra’s kha’ sagirah

bidin nugtah)
Tanpa tanda+syiddah

(ta‘riyat al-harf min
‘alamat al-sukun ma’

tasydid al-harf al-tali)
anpa tanda-+tanpa

syiddah
(ta‘riyat al-harf min
‘alamat al-sukin ma*
‘adam tasydid al-harf
al-tali)
Tanwin berjajar
(tarkib al-harakatayn)
Tanwin berselisih

(tatabu' al-harakatayn)
mim kecil

(mim sagirah)
Huruf ‘ill&gh kecil

al-huraf al-sagirah
( Huru{.dmhnigah )

terbalik dan fathah
berdiri
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11

12

13

14

15

16

Huruf sin kecil di atas
huruf atau di bawah

ol = ol huruf sad
(@l-hurif al-sagirah)
_ Gelombang, ujung
-
m=atau y— —~ - keluar

(luzim al-madd)'
Gelombang, ujung ke

m dalam

luzam al-mad.
Bulatan kecil pejal di

bawah huruf, dekat
nun, atas alif, hamzah
bersyakal, hamzah
tidak bersyakal, dan di
atas huruf sin
(nugtah kabirah

matmusat al-wast)
Kepala sad di atas alif

(ra's sad sagirah)
Dua tanda baca, alif

mendatar dan bulatan
kecil lobang
(al-jurrah wa nuqtah
kabirah matmusat al-
wast)

——i*
-

Berikut ini adalah uraian tentang fungsi tanda dan modelnya

berdasarkan kasus yang ditemui di dalam bacaan:
1.

2.

Huruf alif tambahan, wajib ditulis tetapi tidak dibaca, baik ketika
berhenti maupun terus. Tanda diakritik (a).
Huruf alif tambahan, wajib ditulis, ketika terus tidak dibaca
tetapi ketika berhenti dibaca panjang. Tanda diakritik (0).
Penanda sukiin.
a. Mushaf Magribi menggunakan tanda bulatan kecil lobang (s).
Fungsinya untuk bacaan izhar.
b. Mushaf Arab Saudi menggunakan tanda kepala kha' kecil
tanpa titik (=). Fungsinya untuk menunjukkan kondisi izhar.
c. Mushaf Indonesia menggunakan kepala kha' (=). Fungsinya
sebagai berikut:
(1) Menunjukkan huruf yang tidak bervokal, tetapi dibaca.
Dalam ilmu tajwid disebut izhar:
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(2) Menunjukkan huruf yang tidak bervokal, tetapi tidak
dibaca. Dalam ilmu tajwid ada tiga kondisi, yakni: hukum
niin mati (ikhfa', idgam, dan iglab), hukum mim mati
(ikhfa' dan idgam) dan hukum bacaan menurut kesamaan
atau kedekatan makhraj (tempat huruf keluar). Tidak
berlaku pada hukum al-ta ¥if (idgam syamsiyyah), karena
kondisi ini sukiun (=) tidak ditulis.

4. Tanpa tanda sukin (=) diikuti dengan syiddah (w). Mushaf
Magribi sama dengan Mushaf Arab Saudi memiliki fungsi yang
sama, yakni untuk penanda sebagal berikut:

a. Idgam Syamsiyyah: aAQJ])sL..Jl dﬁ.‘a) 15 2

b. Idgam Mutamassilayn: gb‘ r*‘*‘“ﬁ Zrro ;-2—13:‘
c. Idgam Mutajannisayn: J’\—L:'Jﬁ’ \,ﬁﬁw ) () ()jJ)(LLJuﬁ)

d. Idgam Mutaqarribayn: o L)J Jleers] L:’JJ"J
e. Idgam bi Gunnah: ﬂ-"-:Jﬁ’ \-ﬂﬁw} () (Jyu‘)wm

f. Idgam bi 1a Gunnah: 5

Semua idgam tersebut masuk dalam kategori idgam kamil.
Maksudnya adalah huruf pertama masuk secara sepenuhnya
pada huruf kedua. Sehingga yang dibaca adalah huruf kedua saja
yang diberi tanda syiddah, sedangkan huruf pertama tidak dibaca
sama sekali. Oleh karena itulah tidak diberi tanda sukuin.

Mushaf Indonesia hanya memiliki satu fungsi, yakni penanda
Idgam Syamsiyyah (o B.LZ:) Untuk penanda idgam lainnya
sebagian mushaf diberi warna berbeda pada dasar tulisan,
sebagian lainnya tidak diberi tanda.

5. Tanpa tanda sukun (=) diikuti dengan tanpa syiddah (=).
Mushaf Magribi dan Mushaf Arab Saudi mem111k1 fung51

yang sama, yakni sebagai penanda Ikhfa": i@_ﬁ Mi Y ) 5.
Sedangkan Mushaf Indonesia tidak memiliki kaedah tersebut.
6. Tanda tanwin.

-

- <
a. Bentuk Tanwin berselisih, Mushaf Arab Saudi (= =~ 7 ) dan

Magribi (( i e R )), menunjukkan fungsi yang sama
dengan niin sukun (=). Jika tanpa diiringi syiddah («) maka
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hukumnya adalah ikhfa' (samar). Jika diiringi dengan syiddah
(w) maka hukumnya idgam atau iglab. Salah satu syakal
tanwin di bagian bawah lebih ke depan maksudnya adalah
ada salah satu unsur huruf (nzn mati) yang masuk pada huruf

berikutnya.
b. Tanwin ber]a]ar Mushaf Arab Saudi (— — ——) dan Mushaf
Magribi (( )) menunjukkan arti izhar. Dua syakal

ditulis berjajar persis artinya tidak ada salah satu unsur huruf
(nuin mati) yang masuk pada huruf berikutnya, oleh karena
itu harus dibaca izhar (jelas).

Mushaf Indonesia hanya memiliki satu model, yakni tanwin
berjajar (‘[‘%?‘;“T) Dalam hal ini, tanda tanwiin tidak
membedakan antara bacaan izhar, lkhfa idgam, atau iglab.
Bentuknya hampir sama dengan fanwin pada Mushaf Arab
Saudi, tetapi sudut kemiringan lebih besar tanwin pada
Mushaf Indonesia yang mencapai 25° dari garis horizontal.

7. Mim kecil penanda tajwid (bukan penanda wagay).

Dalam Mushaf Arab Saudi dan Magribi tanda tersebut adalah
pengganti syakal kedua pada tanwin (WULM/WUL@J
) atau pengganti sukin pada huruf nun ( \_)m/\jw) yang
berfungsi untuk menunjukkan hukum bacaan iglab. Di dalam
Mushaf Indonesia tidak mengganti syakal tanwin atau niin
mati (- atau f,fﬁf), tetapi tanda tambahan yang
fungsinya sama dengan kedua mushaf sebelumnya, yakni untuk
menunjukkan hukum bacaan iglab.

8. Huruf alif, waw dan ya'kecil (\=2 2).

Di dalam Mushaf Maghribi dan Arab Saudi ketiga huruf tersebut
berfungsi untuk mengganti huruf yang dihilangkan tetapi dibaca.
Ketiga huruf tersebut ditulis kecil untuk menunjukkan bahwa
huruf tersebut adalah huruf tambahan yang tidak ditulis pada
Mushaf Manstb ila ‘Usman ibn ‘Affan, tetapi tetap dibaca
panjang (madd). Di dalam rasm, kaidah tersebut masuk dalam
kajian al-hazf (penghilangan). Di dalam Mushaf Indonesia tidak
ditemukan tanda tersebut.
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Tanda dammah terbalik dan fathah berdiri.

Tanda ini ditemukan hanya di mushaf Indonesia. Fungsinya
adalah untuk menunjukkan bahwa bacaan huruf tersebut
panjang satu alif (madd tabi ).

Tanda gelombang.

Pada mushaf Arab Saudi dan Magribi terdapat satu model ge-
lombang, yakni ujung kiri keluar ( ~=/»—). Tidak ada perbe-
daan antara madd wajib (harus dibaca panjang) dengan madd
Jjaiz (boleh dibaca panjang/pendek). Sedangkan pada Mushaf
Indonesia ada dua model, yakni ujung kiri keluar (’!'_'L'*‘) dan
ujung kiri ke dalam (* ' ™). Tanda gelombang dengan ujung
kiri keluar menununjukkan madd ja'iz munfasil, yakni bacaan
panjang di antara dua kata. Hukum bacaannya, boleh dibaca pan-
jang tiga alif. Sedangkan tanda gelombang dengan ujung kiri
masuk menunjukkan madd wajib muttasil, yakni bacaan panjang
yang berada pada satu kata. Hukum bacaannya, harus dibaca
panjang tiga alif.

. Tanda bulatan pejal (=).

Tanda tersebut terdapat pada Mushaf Magribi dan Arab Saudi.
Fungsinya adalah untuk menunjukkan adanya bacaan asing,
misalnya: isymam, tashil, atau imdalah. Mushaf Indonesia tidak
menggunakan tanda bulatan untuk menunjukkan bacaan asing,
tetapi langsung ditulis di bawah huruf dengan ukuran lebih kecil
sesuai dengan nama bacaan masing-masing.

Tanda kepala sad di atas alif (T).

Tanda ini hanya ada pada mushaf Arab Saudi. Fungsinya adalah
untuk menunjukkan bahwa huruf tersebut adalah hamzah

wasal, jika berada di tengah maka tidak dibaca dan jika berada
di awal maka harus dibaca.

Misalnya: [1] Di awal (;Zﬁ’ﬁé) dibaca al-hutamah. Hamzah wasal
dibaca “a”. [2] Di tengah (453 3) dibaca fil--hutamah. Hamzah
wasal tidak dibaca.
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Mushaf Magribi tidak menggunakan kepala sad (~) tetapi tanda

ganda syakal dan bulatan kecil pejal (1, 1, atau 1). Penjelasannya
akan disampaikan pada poin selanjutnya.

Mushaf Indonesia tidak menggunakan tanda apapun untuk
menunjukkan hamzah wasal, baik kepala sad maupun tanda
ganda syakal dipadu dengan bulatan kecil pejal.

Tanda ganda syakal dan bulatan pejal kecil.

Tanda ini adalah penunjuk hamzah wasal. Jika berada di tengah
maka tidak dibaca, kondisi ini ditunjukkan dengan adanya
bulatan pejal di atas hamzah. Jika berada di awal, maka ada tiga
macam bacaan, jika diawali fathah maka diikuti syakal atas (ﬁ),
jika diawali kasrah maka diikuti syakal bawah (.l), dan jika diawali
dammah maka diikuti syakal tengah (.'T) Misalnya:

a. Tanda syakal di atas alif (__» Hlt::él) dlbaca al-lazina (J.ﬂ)
b. Tanda syakal di tengah alif (L__J;QH )J.OC.)) dibaca us-salihat
Ve \
c. Tanda syakal di bawah alif (3aZK3]e), dibaca il-hutamah
(AA_Eﬂ-l)
Perbedaan tanda ini karena adanya perbedaan gird'ah antara
Mushaf Magribi dengan kedua mushaf lainnya, Mushaf Arab
Saudi dan Mushaf Indonesia. Dasar yang digunakan dalam
mushaf ini adalah bacaan Imam Nafi' yang diriwayatkan oleh
Warsy.
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b. Penanda Konsonan

Tabel 2. Penanda Konsonan

No  Mushaf Magribi

1 2

Mushaf Arab
Saudi
3

Mushaf
Indonesia
4

Keterangan

5

7 o

[P
g2ovw
Ltﬂdr)oa

CA5 S

300

()

i d

G

\

Lt.‘jdr)bs

C’.)u*‘u‘

CA5 S

300

)

i d

Huruf tanpa
titik ketika
bersambung

dan terpisah
Huruf tanpa

titik ketika

terpisah
uruf

dengan titik

satu di atas
Huruf

dengan titik

dua di atas
Huruf

dengan
titik satu di

bawah
Huruf

dengan
titik dua di

bawah
Huruf

dengan tiga
titik di atas

Keterangan:

- Untuk hurufsyin () dimasukkan dalam satu titik karena dihitung
sesuai dengan gerigi yang dimiliki. Huruf syin memiliki tiga
gerigi (dua gigi kecil dan satu gigi besar), masing-masing gerigi
memiliki satu titik, oleh karena itu huruf syin masuk dalam
kategori huruf yang bertitik satu.

- Huruf gaf untuk mushaf Magribi hampir sama dengan huruf fa'
pada mushaf Arab Saudi dan Indonesia karena memiliki satu
titik di atas huruf.
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c. Penanda Waqaf

Table 3. Penanda Waqaf
N Mushaf Mushaf Arab Mushaf Ket
0 Magribi Saudi Indonesia clerangan
5
1 2 3 4
| Y A Lazim
Ja'iz
2 E E
Wasal Awla
3 ho o, ‘
p pe Waqaf Awla
4 2 Ja/@ “f
5 —— — At-Ta’annuq
6 ‘Adam al-waqf
7 Ruki
8 o/r* ‘Alamah al-wagqf

Di dalam kitab al-Muktafa, Abu ‘Amr menjelaskan bahwa
pembagian wagf beraneka-ragam. Menurut ibn al-Anbari ada tiga
macam wagqf, yakni: tam (sempurna untuk berhenti), sasan (lebih
bagus berhenti), dan gabih (tidak bagus berhenti). Menurut al-Sa-
jawandi ada lima macam, yakni: lazim (harus berhenti), mutlag (se-
harusnya berhenti), ja'iz (boleh berhenti), mujawwaz liwajh (boleh
atas alasan tertentu), dan murakhkhas li darirah (diperbolehkan jika
darurat). Menurut al-Jazari ada dua, yakni: ikhtiyari (karena pilihan)
dan iddirari (karena darurat).””

Dalam hal ini ulama Mushaf Magribi, Arab Saudi, dan Indo-
nesia mengikuti ulama-ulama wagqf tersebut dalam pemberhentian-
nya. Ada dua kitab terkemuka yang menjadi rujukan letak berhenti
dan memulainya, yakni a/-Muktafa karya Abu ‘Amr dan ‘Usman ibn
Sa‘id ad-Dani, dan al-Qat wa al-I'tinaf karya al-Nahhas.

7 Abt ‘Amr ‘Usman ibn Sa‘id ad-Dani al-Andalisi, al-Muktafa fi al-Wagf wa
al-Ibtida fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla, tahqiq: Yasuf ‘Abd al-Rahman al-Mar’ashla,
Syria: Mu’assasah al-Risalah, 1987, him. 56.
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Simpulan

Acuan penentuan rasm adalah pada gambaran utuh mushaf
tersebut, mulai dari urutan surat, pemenggalan surat dan ayat, hingga
teknik penulisan batang tubuh hija'iyah (tanpa titik atau syakl) se-
cara persis. Dari acuan tersebut ketiga mushaf memiliki bentuk dan
teknik penulisan yang sama. Hanya ada beberapa perbedaan pada
teknik penulisan batang tubuh hija'iyah dan bentuk khat, khususnya
tentang penambahan huruf al/if di tengah kata. Perbedaan tersebut
tidak membedakan acuan rasm ketiganya, yakni Rasm ‘Usmani.

Perbedaan diakritik, yang tidak termasuk pada wilayah kajian
rasm, pada ketiga mushaf tersebut terjadi karena adanya perbedaan
landasan berfikir yang digunakan. Mushaf Magribi menggunakan
tanda diakritik atas dasar aturan penulisan im/a" dan aturan gira'ah
Imam Nafi' yang diriwayatkan oleh Warsy. Mushaf Arab Saudi
menggunakan tanda diakritik atas dasar aturan penulisan imla' dan
aturan gira'ah Imam ‘Asim yang diriwayatkan oleh Hafs. Mushaf
Indonesia menggunakan diakritik atas dasar bunyi bacaan dan aturan
gira'ah Imam ‘Asim riwayat Hafs).

Contoh, kata “al-salihat” dalam mushaf Magribi dan Arab
Saudi ditulis penanda dua, yakni fathah dan alif kecil setelahnya
(lihat gambar 3&4), hal ini karena dalam kaidah Imla' seharusnya
ada huruf alif di setelah huruf sad dan ha' tetapi dihilangkan. Oleh
karena itu harus dimunculkan dalam bentuk huruf kecil. Di dalam
mushaf Indonesia (lihat gambar 5) kata a/-salihat ditulis dengan ha-
rakat berdiri (alif kecil) tanpa fathah sebelumnya karena berdasar-
kan bunyi huruf tersebut harus dibaca panjang. Tidak ada penanda
khusus yang menunjukkan bahwa setelah sad dan ha' terdapat alif
yang dihilangkan.

Contoh lain tulisan penanda alif ziyadah yang berupa sifr
mustadir (bulatan kecil) di atas alif setelah wawit jama‘ pada kata
amanu, ‘amili, tawasaw, Mushaf Indonesia tidak menggunakan pen-
anda tersebut karena tidak memiliki pengaruh pada bunyi bacaan.
Selain itu kepala sad kecil di atas alif pada kata al-‘asr, al-insan,
al-lazin, al-salihat, al-haqq, dan al-sabr yang menunjukkan hamzah
wasal (hamzah bersambung) di dalam mushaf Indonesia tidak ditulis
karena tidak mempengaruhi bunyi bacaan.

Proses penandaan diakritik ada empat macam, yakni: [1]
Berdasarkan gira'ah, acuan ini digunakan untuk menentukan letak
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tanda yang digunakan, misalnya: bacaan asing, isymam, imalah,
atau saktah. Dari segi bentuk tanda, Mushaf Maghribi dan Arab
Saudi memiliki bentuk yang sama, tetapi dari letak tanda Mushaf
Arab Saudi dan Indonesia memiliki kesamaan letak. [2] Berdasar-
kan tajwid, acuan ini digunakan untuk menentukan hukum bacaan,
misalnya: ikhfa', idgam, iglab, dan izhar. Dari segi bentuk tanda,
Mushaf Magribi sebagian besar sama dengan Mushaf Arab Saudi.
[3] Berdasarkan wagf wa ibtida', acuan ini digunakan untuk menen-
tukan hukum berhenti di tengah ayat dan memulainya. Dari segi
bentuk, Mushaf Arab Saudi hampir sama dengan Mushaf Indone-
sia, sedangkan dari segi letak Mushaf Magribi hampir sama dengan
Mushaf Arab Saudi. [4] Berdasarkan teknik fasykil ijam, acuan ini
digunakan untuk menentukan letak titik pada huruf Aija'iyah. Dari
segi ini, Mushaf Arab Saudi sama dengan Mushaf Indonesia.[]
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Abstrak

Artikel ini hendak mengkaji tafsir sufistik Said Nursi dan Fethullah Gulen, persa-
maan dan perbedaan keduanya. Dengan menggunakan teori sejarah sosial pemikir-
an tafsir, tulisan ini mengungkapkan bahwa baik Nursi maupun Gulen sama-
sama menggunakan paradigma sufistik dalam penafsiran Al-Qur’an. Paradigma
sufistik dalam penafsiran Al-Qur’an menjadi cara efektif yang digunakan untuk
mereka yang hidup di lingkungan ‘sekuler’, sehingga keduanya memilih ‘suasana
sejuk’ guna menularkan pengetahuan Qur’ani ke komunitasnya yang digempur
gelamornya peradaban Barat dengan sistemnya yang sekuler. Paradigma sufistik
yang dikembangkan Nursi dan Gulen tidak sepenuhnya menjinakkan akal di sam-
ping hati dan jiwa. Ketiga-tiganya digunakan secara seimbang dalam mengarungi
samudera Al-Qur’an. Selain itu, apa yang dilakukan Nursi, dan khususnya Gulen,
sekaligus membantah apa yang diragukan Ignaz Goldziher bahwa tasawuf meru-
pakan doktrin asing dari tradisi Islam. Baik Nursi maupun Gulen merupakan tokoh
yang lebur bersama komunitasnya, sehingga cakrawala tafsir yang dihasilkan le-
bih bernuansa populis, ketimbang perdebatan akademis.

Kata Kunci : Tafsir Sufistik, Badi’uzzaman Said Nursi, Fethullah Gulen

Abstract

The article is about to describe the esoteric interpretation of Said Nursi and
Fethullah Gulen, its similarities and differences. By using the theory of the social
history of interpretation s thought, this paper reveals that neither Nursi nor Gulen
alike use the esoteric paradigm in the interpretation of the Qur an. Esoteric para-
digm in Quranic interpretation become an effective strategy used those who live in
secular milieu, so they are looking for “a cool atmosphere” in disseminating the
Qur anic to the community who are being attacked by Western civilization and the
secular system. Esoteric paradigm in Qur anic interpretation developed by Nursi
and Gulen not absolutely reduces the rule of ‘aql besides of qalb and ruh. All three
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(aql, galb, and rih) are used in a balanced way in wading through the ocean of
the Qur’an. Besides, Nursi and Gulen refute what Goldziher said that Sufism is
the foreign doctrine in Islamic tradition. The Qur anic interpretation developed by
Nursi and Gulen seems more populist interpretation rather than academic debate.
Keywords: The esoteric interpretation, Badi uzzaman Said Nursi, Fethullah Gu-
len

Pendahuluan

Sebagai wahyu verbatim Tuhan, Al-Qur’an hadir tidak saja se-
bagai bundelan kertas tanpa pesan yang menyertainya. Sungguhpun
demikian, bagi sebagian kalangan, Al-Qur’an lebih menarik untuk
ditelusuri keunikan narasinya atau untuk didendangkan irama-ira-
manya, bahkan dijadikan aksesoris interior rumahnya. Namun se-
bagai kitab petunjuk, memperlakukan Al-Qur’an semata-mata takjub
pada pesona narasinya dan irama yang didendangkannya, belum me-
madai menguak dan mengungkap pesan praktis yang dikandungnya.
Kekaguman semacam itu hanya satu hal dari pengakuan penganut-
nya atas keagungan dan sakralitas Al-Qur’an. Berhenti pada semata-
mata kagum malah menjadikan teks yang agung dan sakral itu ter-
tabiri dalam keunikan dan kesakralannya sendiri. Adonis, seorang
pemikir asal Syiria, menyindir bahwa di kalangan khalayak luas, Al-
Qur’an sebenarnya tidak “dibaca”. la diposisikan tidak lebih sebagai
teks naratif yang diyakini atau irama yang didendangkan. “Tidakkah
kenyataan ini”, kata Adonis, “menunjukkan bahwa Al-Qur’an, Teks
yang sakral ini, tertutupi oleh kesakralannya sendiri?”!

Akankah kitab suci itu terus di(ter)tabiri dalam kesucian,
dalam kesakralan, walau harus mengorbankan kekayaan pesan yang
dikandungnya? Ataukah pengistemewaan itu hanya diwujudkan
dalam bentuk “persembahan simbolik” kepada Allah dengan pahala
sebagai pemuasnya, atau bahkan dijadikan sebagai media yang dipa-
radekan dalam setiap ritual keagamaan? Atau mungkin Al-Qur’an
kita biarkan untuk ditampilkan dan diperkenalkan sisi keindahan dan
keajaibannya semata, sementara kandungan maknanya dibiarkan
lepas? Tentu saja tidak. Jika demikian, Al-Qur’an tak ubahnya benda
antik yang terus diabadikan dalam museum dan kemudian ditem-
patkan dalam ruang hampa dan tuna makna. Ia menjadi teks yang

' Adonis, An-Nass al-Qur’ani wa Afaq al-Kitabah, Beirut: Dar al-Adab, 1993,
him. 40
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terlepas dari konteks sejarahnya. Padahal “wahyu Al-Qur’an,” kata
Hassan Hanafi, “adalah realitas yang mengejawantah, dan realitas
adalah wahyu yang telah mewujud.? Dengan demikian amatlah naif
menjadikan wahyu sebagai entitas mutlak di luar ruang dan waktu
atau hanya memosisikannya semata-mata rangkaian huruf dalam
teks yang terkodifikasi. Al-Qur’an sebagai firman Allah memerlukan
relawan-relawan yang bertindak sebagai “juru bicara”-Nya. Karena
Al-Qur’an di antara dua sampulnya, tak bisa ‘bersuara’. Sang ‘juru
bicara’ itulah yang menyuarakannya.?

Munculnya beragam koleksi kitab tafsir hingga saat ini menun-
jukkan bahwa Al-Qur’an penting untuk diterangkan, dijabarkan, dan
diuraikan kandungan maknanya. Karena Al-Qur’an sesungguhnya
‘cahaya’yang memandumanusiamenujujalanilahi danmemancarkan
terang untuk semesta. Untuk kepentingan tersebut, para ulama dari
berbagai belahan dunia menggunakan beragam metode dan beragam
perspektif untuk mendekati Al-Qur’an. Di antara para ulama yang
menulis tafsir Al-Qur’an di era kontemporer adalah Badi’'uzzaman
Said Nursi dan Fethullah Gulen.

Kedua tokoh tersebut berasal dari Turki. Mereka adalah to-
koh prolifik yang pengaruhnya melampaui batas teritori wilayahnya.
Karena pengaruhnya yang luas, dua tokoh ini dikenal di berbagai be-
lahan dunia. Gagasannya dikaji dan diseminarkan di berbagai pergu-
ruan tinggi di dunia. Atas dasar ini, tulisan ini hendak memotret dua
tokoh tersebut yang diarahkan pada apa yang penulis sebut sebagai
sisi ‘sufistik’ dalam tafsir Al-Qur’an yang mereka susun.

Perspektif sufistik merupakan salah satu ‘genre’ tafsir yang
berkembang seiring dengan perluasan dan perkembangan Islam.
Tepatnya pada abad ke-2-3 hijriyah, seiring dengan Hellenisasi di
dunia Islam, tradisi filsafat dan mistisme turut memengaruhi cakra-
wala pemikiran umat Islam.* Bahkan jauh sebelum itu, inspirasi
laku spiritual umat Islam juga dilatari oleh motivasi Al-Qur’an yang
banyak memberikan penjelasan dan penekanan untuk tidak larut
dengan kehidupan duniawi semata. Massignon, sebagaimana diku-

> Hassan Hanafi, “al-Wahyu wa al-Wagqi’: Dirasah fi Asbab an-Nuzil” dalam
Humam al- Fikr wa al-Watan: al-Turas wa al- ‘Asr wa al-Hadasah (Vol. 1), Kairo: Dar
Qubba’, 1998, him. 23

*  Sayyid asy-Syarif ar-Rida, Nahj al-Balagah, juz 11, Kairo: al-Maktabah al-
Tawfiqiyyah, t.t., hlm. 217

4 At-Tabataba’i, Tafsir al-Mizan, juz 1, him. 705
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tip Muhammad ibn al-Tayyib,” mengatakan bahwa tasawuf pada
mulanya tumbuh dan berkembang lantaran ketekunan membaca dan
merenungi kandungan Al-Qur’an sekaligus berakhlak sesuai Al-
Qur’an.

Bediuzzaman Said Nursi dan Fethullah Gulen adalah segelin-
tir orang yang mencoba menggunakan perspektif sufi dalam bebe-
rapa karyanya. Nursi menyusun proyek pemikirannya dengan judul
Rasa’il an-Nur. Melalui serial Rasa’il an-Nir yang berjumlah sem-
bilan jilid ini, Nursi menjadikan Al-Qur’an sebagai inspirator dalam
karya-karyanya. Sehingga pantas bahwa serial Rasa’il an-Nir ini
dinilai sebagai tafsir Said Nursi atas Al-Qur’an.¢

Sementara Gulen menulis sebuah buku yang di antaranya
adalah Adwa’ Qur’aniyyah fi Sama’i al-Wijdan dan At-Tilal az-Zum-
rudiyyah Nahwa Hayati al-Qalbi wa ar-Rith. Buku pertama berisi
tafsir singkat beberapa ayat dari surah-surah Al-Qur’an, sedangkan
yang kedua berisi konsep-konsep sufistik Gulen yang juga banyak
didasarkan pada pesan-pesan Al-Qur’an, di samping juga pada sun-
nah Nabi Muhammad.

Suleyman Eris menulis sebuah tesis yang berjudul 4 Religio-
logical Comparison of the Sufi Thought of Said Nursi and Fethul-
lah Gulen.” Tulisan ini dipertahankan di The University of Georgia
di Athena pada tahun 2006. Tulisan ini mencoba membandingkan
pemikiran sufistik Nursi dan Gulen dengan pendekataan religiolo-
gi. Dalam beberapa hal, tulisan ini ada kesamaan dengan apa yang
akan penulis uraikan di sini, terutama terkait dengan isu dan tokoh
yang dikaji, walaupun dalam hal lain ada perbedaan yang signifikan.
Penulis hendak membidik sisi sufistik tafsir Nursi dan Gulen, suatu
hal yang tidak disinggung oleh Sulaeman Eris dalam tesis tersebut.

Begitu juga dengan buku yang ditulis Siikran Vahide, Islam
in modern Turkey: An Intellectual Biography of Bediuzzaman Said
Nursi.* Buku ini hanya menjelaskan secara terperenci asal-usul Nur-

5 Muhammad al-Tayyib, Al-Islam al-Mutasawwifah, Beirut: Dar at-Tali’ah,
2007, hlm. 14

¢ Menurut Nursi, Rasd il an-Nir bukanlah miliknya, dan bukan berasal darin-
ya, tapi milik dan berasal dari Al-Qur’an. Lihat Badi’uz Zaman Said al-Nursi, Sirah
Zatiyyah, terj. Ihsan Qasim al-Salihi, Kairo: Syirkah Sozler li al-Nasyr, 2001, him. 238

7 Eris, Suleyman. “A Religiological Comparison of The Sufi Thought of Said
Nursi and Fethullah Gulen.” Tesis Magister di University of Georgia, 2006

8 Diterbitkan oleh State University of New York Press, 2005
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si dan bagaimana gagasannya mempengaruhi jagat Turki saat itu,
bahkan meluas ke wilayah lainnya. Meskipun di dalamnya sekilas
menyinggung karya utamanya, Rasa il an-Nur, namun Vahide tidak
memberikan ruang pembahasan seputar gagasan Nursi terkait de-
ngan pemikiran tafsir Al-Qur’an.

Adapun terkait dengan Fethulleh Gulen, Ismail Albayrak me-
nulis sebuah artikel yang berjudul “Fethullah Gulen'’s Approach to
Qur’anic Exegesis.” Tulisan ini menjelaskan posisi Gulen dalam
mengkaji Al-Qur’an. Meskipun Gulen tidak menulis secara utuh
tafsir Al-Qur’an, ia telah menyumbangkan kajian penting dalam
tafsir Al-Qur’an di alam modern. Ia juga mempertanyakan posisi
Gulen terhadap mufasir sebelumnya dan bagaimana pula posisi dia
dengan generasi semasanya. Meskipun uraian tersebut menjadi ba-
gian kecil dari tulisan ini, tapi yang tidak dibahas Albayrak adalah
sisi sufistik tafsir Gulen yang menurut peneliti sangat nyata dari
uraian tafsirnya.

Penulis lainnya menyumbangkan kajian yang berjudul
“Fethullah Gulens Methodology of Interpreting Quran.” Artikel
yang ditulis Faruk Tuncer ini mengkaji karya tafsir Gulen yang ditu-
lis dalam Bahasa Turki yang berjudul Fatiha Uzerine Mulahazalar
dan Kurandan Idrake Yansiyanlar. Tuncer menyimpulkan setida-
knya dua aspek penting dalam metode pemahaman Gulen terhadap
Al-Qur’an. Pertama, segala sesuatu ada di dalam Al-Qur’an. Kedua,
untuk menjaga keseimbangan dalam menjelaskan segala macam
menggunakan ayat-ayat Al-Qur’an. Tulisan ini, meskipun secara
khusus mengurai metodologi tafsir Gulen, namun belum menying-
gung sisi sufistik yang menurut penulis nyata dari karya-karyanya.

Dengan demikian, ruang kosong tersebut penulis gunakan un-
tuk menelaah sisi sufistik tafsir Al-Qur’an Said Nursi dan Fethullah
Gulen. Di samping itu, kajian-kajian yang telah dilakukan sebelum-
nya bisa menjadi dasar untuk membandingkan, menambal, sekaligus
mengkritisi beberapa aspek yang telah dilakukan oleh pengkaji se-
belumnya.

Penelitian ini sesungguhnya hendak menjawah beberapa poin
penting yang dirumuskan sebagai berikut: Bagaimana asal-usul per-

Tulisan ini dimuat dalam Ismail al-Bayrak (ed.), Mastering Knowledge
In Modern Times: Fethullah Gllen as an Islamic Scholar, New York: Blue Dome
Press, 2011
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spektif sufistik dalam tafsir AI-Qur’an? Bagaimana potret tafsir su-
fistik Said Nursi dan Fethullah Gulen? Dan apa persamaan dan per-
bedaan tafsir sufistik Said Nursi dan Fethullah Gulen?

Profil Singkat Said Nursi"

Dilahirkan pada tahun 1877 M (1293 H) di Anatolia Timur,
tepatnya di Nurs, Said merupakan anak keempat dari tujuh bersauda-
ra."! Said lahir dari lingkungan keluarga taat beragama dan wara’.
Ayahnya, Mirza, berlatar belakang sufi dengan ordo Nagsabandi.
Ibunya bernama Nuriyah yang berasal dari Desa Bilkan, jarak 3 jam
perjalanan dari Nurs.”? Kedua orang tua dan nenek moyang Said
Nursi berasal dari suku Kurdi dan dari daerah Isparta. Mereka me-
miliki silsilah keturunan Ahl al-Bayt yakni Nabi Muhammad Saw
melalui cucunya Hasan dari Mirza dan Husen dari Nuriyah. Ia hidup
dalam lingkungan Muslim Sunni."

Karir akademik Said dimulai dari lingkungan keluarga. Said
kecil dibimbing, di samping oleh orang tuanya, juga oleh kakaknya,
Mollah Abdullah yang berprofesi sebagai hoja (guru).'* Dari orang
tua dan kakaknya, Said kecil mengawali pendidikan agamanya.
Lazimnya anak yang lahir dalam lingkungan Islam, Said mulai bela-
jar Al-Qur’an dan mengkaji disiplin ‘ilmu alat’ dalam kajian Bahasa
Arab, yaitu nahwu (gramatikal Bahasa Arab) dan sharaf. Setelah
lebih dua tahun belajar kepada kakaknya, Said mulai merantau,
dan saat itu ia berusia 9 tahun. Pada tahun 1882, Nursi belajar di

10 Penulisan biografi ini didasarkan pada karya Sukran Vahide, Ian S Markham
& Suandam Brinci Pirim, dan Said Nursi sendiri, di samping pada situs resmi Said
Nursi yang dikelola oleh pengikutnya.

" Tidak ada yang bisa memastikan kapan lahirnya Nursi. Tahun ini merupakan
tahun kelahiran Nursi menurut Sukran Vahide. Sukran Vahide, Islam in Modern Tur-
key: an Intellectual Biography of Badiuz Zaman Nursi, Albany: State University of
New York Press, 2005, hlm. 3. Serif Mardin sebagaimana dikutip Markham dan Pirim
menyebutkan bahwa Nursi lahir pada tahun 1878. Lihat [an S. Markham dan Suendam
Brinci Pirim, An Introduction to Said Nursi: Life, Thought and Writings,England: As-
ghate, 2011, hlm. 3. Di beberapa literatur lain juga disebutkan bahwa Nursi lahir tahun
1876. Said Nursi merupakan anak keempat dari tujuh bersaudara, yaitu Durriyyah,
Khanim, Abdullah, Said (Said Nursi), Muhammad, Abd al Majid dan Marian

12 Markham dan Pirim, An Introduction to Said Nursi, hlm. 7

13 Markham dan Pirim, An Introduction.... hlm. 4

4 Badi’uzzaman Said Nursi, Sirah Zatiyyah, terj. Thsan Qasim al-Salihi, Kairo:
Syirkah Sozler li al-Nasyr, 2001, hlm. 36
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medrese (madrasah) pimpinan Molla Mehmed Emin Efandi di desa
Tag, dekat Isparit, sejarak dua jam perjalanan kaki dari Nurs. Ke-
giatan belajar Said di desa Tag hanya berlangsung sebentar,'s karena
aktivitas belajarnya pindah dan dilanjutkan di madrasah desa Birmis.
Bersamaan dengan itu, Said belajar dengan kakaknya dan ulama
terkenal di desanya, kemudian memutuskan untuk sekolah ke Pirmis.

Pada tahun 1883, Said pergi ke Hizan belajar pada seorang
Syekh penganut tarekat Nagsabandiyah yang bernama Syekh Nur
Muhammad. Lagi-lagi ia tidak bertahan lama berlajar di sana karena
konflik dengan teman-temannya. Pada tahun 1891, Said meminta
izin orang tuanya untuk belajar dan pergi ke Arvas di Bitlis dan ber-
guru kepada Syekh Emin Efendi. Tampaknya ketiga gurunya terse-
but tidak memuaskan dahaga intelektual Said.

Selanjutnya Said melanjutkan belajar di Madrasah Mir Hasan
Wali di Muks. Proses ini hanya berjalan satu bulan. Bersama teman-
nya, pada tahun 1889, Said bergabung dalam halagah pembelajaran
bersama Syekh Muhammad Celali, di sekolah Bayazid, untuk kemu-
dian belajar beragam pengetahuan di Kota Wan selama 15 tahun.'e
Di sinilah, menurut Vahide, pendidikan Said Nursi yang sebenarnya
berlangsung.”” Meskipun hanya tiga bulan, namun perjumpaannya
dengan halagah Syekh Muhammad Celali menjadi landasan pengeta-
huannya tentang ilmu agama sekaligus menjadi landasan pemikiran
dan karya-karyanya di masa yang akan datang. Selama itu, beliau
berhasil membaca seluruh buku yang pada umumnya dipelajari di
sekolah-sekolah agama. Sebagai apresiasinya, Syekh Muhammad
Celali memberikan anugerah icazet, otoritas kelulusan diploma dan
kepantasan untuk memperoleh gelar Molla. Pada saat itu, Said masih
berusia 14 atau 15 tahun.” Gelar Molla inilah yang mengantarkan
Said untuk mengamalkan ilmunya dengan mengajarkan ilmunya di
medrese yang ia bentuk di Merdin, sebuah kota di tenggara Turki."”

Selanjutnya, Said belajar ke Siirt (1892), di bawah bimbing-
an Molla Fethullah Efendi. Di sana, Said secara intensif mempela-

15 Vahide mengisahkan bahwa Nursi berkelahi dengan temannya yang bernama
Mehmed, sehingga Nursi tidak bertahan lama belajar di Tag. Lihat Vahide, Islam in
Modern Turkey, hlm. 6

16 Nursi, Sirah Zatiyyah,, him. 36

17" Vahide, Islam in Modern Turkey, hlm. 9-10

18 Markham dan Pirim, An Introduction to Said Nursi, hlm. 8

19 Markham dan Pirim, 4n Introduction..., hlm. 8-9
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jari kitab Jam’u al-Jawami’. Dalam waktu yang singkat ia meng-
hafalnya sehingga Mola Fethullah menulis catatan pada sampul
kitab tersebut bahwa kitab Jam 'u al-Jawami’ telah mampu dihapal
hanya dalam tempo satu minggu.” Selanjutnya, Said menjelajahi
kemungkinan masih tersisa ulama, syekh, atau guru yang handal,
untuk menguras habis keilmuan mereka, seperti Syekh Fethullah,
hingga beliau mendapatkan ilmu baru yang semakin memantapkan
dirinya mengadakan debat, diskusi, dan pengajaran bagi masyarakat
bawah. la berkelana dari kota ke kota. Misalnya Bitlis, Siirt, Mardin,
Van, dan Erzurum. Karena kemampuan intelektual yang menakjub-
kan itu, Said diberi gelar oleh gurunya, Syekh Fethullah, sebagai
Badi’uzzaman (keunggulan zaman), yang dinisbatkan pada Bediuz-
zaman al-Hamadani (968-1008 M).*!

Pada usia 19 tahun, Said diundang untuk tinggal di rumah gu-
bernur di Bitlis. Selama di Bitlis, ia berjumpa dan bergaul dengan
gubernur dan para politisi. Perjumpaannya tersebut menumbuhkan
benih kesadaran akan pentingnya membangun kesadarannya untuk
membincang seputar persoalan sosial, politik, dan ekonomi.*

Pada tahun 1897, Nursi diundang Hasan Pasha ke Van. Di sana,
Said tinggal selama 10 tahun. Ia tinggal bersama Hasan Pasha selama
1 tahun dan kemudian melanjutkan relasinya dengan Tahir Pasha
selama 9 tahun. Bersama Tahir Pasha, Said berkenalan dengan dunia
luas, sebelum kemudian bergeser ke pusat kota dari pinggiran kota.
Bersama Tahir Pasha, ia bisa mengakses perpustakaan pribadinya.
Di sana Said secara otodidak belajar matematika, biologi, kimia,
astronomi, fisika, geologi, sejarah, hingga filsafat. Bahkan ia sempat
menulis buku tentang matematika, walaupun tidak sempat diterbitkan
lantaran kebakaran di kediaman gubernur saat itu.?

Pengalamannya belajar di medrese untuk mendalami agama
dan perjumpaannya dengan disiplin humaniora yang ia pelajari se-
cara otodidak membentuk kesadaran Said untuk mensinergikan dua
bidang keilmuaan yang saat itu dikontraskan. Pada 1907 M, Said
mengunjungi ibu kota Turki di Istanbul, dan menyampaikan usulan
kepada Sultan Abdul Hamid agar di Timur Anatoli didirikan sekolah-

20 Nursi, Sirah Zatiyyah,, hlm. 52; Vahide, Islam in Modern Turkey, hlm. 13
2l Markham dan Pirim, An Introduction to Said Nursi, hlm. 9

22 Markham dan Pirim, An Introduction..., hlm. 9

2 Markham dan Pirim, An Introduction..., hlm. 10
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sekolah yang menggabungkan pelajaran Matematika, Fisika, Kimia,
dan sebagainya, di samping sekolah-sekolah agama. Said mengusul-
kan penggabungan studi ilmu agama dan ilmu pengetahuan modern
agar terjadi keselarasan wawasan. Inti dari usulannya adalah penya-
tuan tiga cabang utama sistem pendidikan, yaitu medrese, madrasah
tradisional yang mengajarkan agama, mekteb atau sekolah sekuler
baru, dan tekke atau lembaga-lembaga sufi serta disiplin yang ia
wakili. Usulan ini di kemudian hari terwujud dalam bentuk Medre-
satuz Zehro yang diilhami dari Universitas Al-Azhar di Kairo.*

Said hidup dalam dua masa pemerintahan politik, yaitu pada
masa Turki Usmani dan pasca-Turki Usmani. Kelahiran Said pada
tahun 1887 menunjukkan bahwa masa muda Said berada pada situa-
si penghujung kekuasan dinasti Turki Usmani, sekaligus masa-masa
transisi menuju Republik Turki. Setidaknya Said mengikuti empat
khalifah terakhir Turki Usmani, yaitu Sultan Abdul Hamid II yang
berkuasa 1876-1909), Sultan Mehmed V yang berkuasa (1909-1918,
Sultan Mehmed VI yang berkuasa 1918-1922, dan terakhir Sultan
Abdul Majid I yang mengakhiri kekhalifan Turki Usmani sebelum
sistem khilafah dibubarkan oleh Kemal Pasya.

Masa-masa awal perkembangan Said ini menjadi penopang
sekaligus basis kehidupannya di masa-masa berikutnya. Perjumpaan
dengan para cendekiawan pada akhir era Turki Usmani ini menjadi
masa-masa penting pembentukan Said. Pada masa itu, Said menda-
lami ilmu-ilmu keislaman klasik semacam tafsir Al-Qur’an, Sunah,
kalam, dan mistisisme, Disiplin keilmuan tersebut memang berkem-
bang dengan subur pada masa-masa akhir pertemuan antara negara
Usmani dan Barat pada abad ke-19.*

Ibrahmim Abu Rabi’ menjelaskan bahwa pada masa Usmani,
Said benar-benar menyadari kelemahan dan kemerosotan institusi
Usmani yang terus terjadi, yang mati-matian dia coba hentikan. Bagi
Said, masa sebelum perang dunia I merupakan masa kebangkitan ke-
sultanan Usmani sekaligus itu merupakan simbol kebangkitan Islam
itu sendiri. Dalam suasana sosial politik semacam itu, Said sangat
meyakini bahwa reformasi institusi Usmani merupakan kunci untuk
menyelamatkan Kekaisaran Usmani dalam perpolitikan dunia mo-

24 Markham dan Pirim, An Introduction..., hlm. 10. Lihat pula Vahide, Islam in
Modern Turkey, hlm. 45

% Ibrahim M. Abu Rabi’ dalam pengantar buku Vahide, Islam in Modern Tur-
key, hlm. xiii
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dern yang bergolak.?

Transisi sistem kesultanan ke sistem republik ini juga menan-
dai transisi dalam kehidupan sosial, politik, dan intelektual Said. Se-
bagaimana dijelaskan oleh para penulis biografi Said, setidaknya ada
tiga fase dalam kehidupan Said, yaitu: “Said Lama”, “Said Baru”,
dan “Said Ketiga”. Pada tahun 1926 menjadi awal deklarasi Said
untuk menjauh dari hiruk pikuk politik pemerintahan Turki sekuler.
Betapapun menjauh dari dunia politik, kehidupan Said yang baru ti-
dak sepi dari teror penguasa. Dengan tuduhan terlibat dalam revolusi
terhadap pemerintahan Mustafa Kemal, Said ditangkap dan dibuang
ke Barla, sebuah desa berbukit di barat daya Turki pada tahun 1926
M. Di sana ia menjalani kehidupan yang sulit dan terpisah hampir
dari setiap orang. Bagian-bagian pokok dari karya monomentalnya,
Rasa il al-Nur, ditulis di Barla kala ia dalam kondisi sulit.Di Kota
Urfa, tepatnya tanggal 23 Maret 1960 jam 03.00 pagi, bertepatan
dengan tanggal 25 Ramadhan 1379 H, Said meninggal dunia.”

Profil Singkat Fethullah Gulen

Muhammad Fethullah Gulen dilahirkan di Korucuk, sebuah
desa kecil di Anatolia Timur yang berpenduduk hanya sekitar 60—
70 kepala keluarga pada 27 April 1941. Desa ini termasuk distrik
Hasankale (Pasinler) dalam wilayah Provinsi Erzurum.” la memiliki
dua saudara perempuan dan empat saudara laki-laki.* Leluhur Gu-
len berasal dari distrik Ahlat (Khalat) yang bersejarah dan termasuk
dalam wilayah Provinsi Bitlis. Pada zaman dulu, keturunan Rasu-
lullah Saw. ada yang berhijrah ke Bitlis untuk menyelamatkan diri
dari kezaliman penguasa Bani Umayyah dan Bani Abbasiyyah.

Ia dilahirkan dalam lingkungan keluarga agamis dan tradisi
keislaman yang ketat melalui pasangan Ramiz Gulen dan Rafiah
Hanim. Semasa hidupnya, Ramiz Gulen terkenal sebagai pribadi
yang berpengetahuan tinggi, taat, dan cerdas. Tidak pernah sekali pun

26 Ibrahim M. Abu Rabi’, hlm. xiv

27 Ibrahim M. Abu Rabi’, hlm. xiv

28 Erzurum merupakan wilayah yang masyarakatnya konservatif secara budaya
dan taat beragama. Lihat Helen Rose Ebaugh, The Gulen Movement: A Sociological

Analysis of a Civic Movement Rooted in Moderate Islam, New York: Springer, 2010,
hlm. 23

29

Suleyman Eris, “A Religiological Comparison of The Sufi Thought of Said
Nursi and Fethullah Gulen,” Tesis Magister di University of Georgia, 2006, hlm. 95
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Ramiz Gulen melewatkan waktunya untuk melakukan sesuatu yang
sia-sia. Selain itu, Ramiz juga masyhur dengan kemurahan hati dan
kedermawanannya. Ramiz menjadi tempat berkunjung bagi banyak
ulama yang tinggal di kawasan tersebut. Ramiz Gulen memang di-
ketahui sangat mencintai para ulama dan gemar bersilaturahim de-
ngan mereka, hingga hampir tiap hari ada saja ulama yang dijamu
di rumahnya. Itulah sebabnya, sejak masih sangat belia, Fethullah
Gulen terbiasa berkumpul bersama para ulama sampai akhirnya ia
pun menyadari bahwa dirinya tumbuh di dalam sebuah keluarga yang
dihiasi dengan ilmu dan ajaran tasawuf. Sementara ibunya seorang
pengajar Al-Qur’an bagi kaum wanita di desanya dan terkenal de-
ngan perangainya yang sopan dan menyukai kebaikan.

Gulen mengawali pendidikan dari rumahnya sendiri kemudian
berlanjut dalam lembaga pendidikan resmi di kota Erzurum. Semen-
tara pendidikan spiritual yang telah dimulai ayah kandungnya, kemu-
dian dilanjutkan Gulen dengan berguru pada M. Lutfi Efendi. Berkat
pendidikan yang diterima Gulen dari gurunya, pendidikan spiritual
Gulen pun tidak terputus dan terus berlangsung sepanjang hidupnya
secara berdampingan dengan ilmu-ilmu keislaman. Melalui Syekh
Lutfi Efendi inilah, salah satunya, ia bisa mengenal Said Nursi dan
doktrin-doktrin tasawuf.

Fethullah Gulen menimba ilmu-ilmu keislaman dari beberapa
ulama besar, salah satu di antaranya adalah Osman Bektasi. a adalah
seorang ahli fiqih terkemuka di masanya. Dari Bektasi, Gulen bela-
jar nahwu, balaghah, fiqih, ushul figh, dan akidah. Pada masa-masa
inilah, Fethullah Gulen mulai mengenal Said Nursi melalui gerakan
yang dilakukan murid-muridnya. Gerakan yang dicanangkan Said
Nursi pada dasawarsa ketiga abad dua puluh ini adalah sebuah ge-
rakan pembaruan yang mencakup seluruh aspek kehidupan.

Seiring dengan perjalanan usianya, Gulen menelaah karya
Said Nursi, Rasa il al-Nur yang berisi misi gerakan Said Nursi yang
sangat komperhensif dan modern. Selain itu, Fethullah Gulen selalu
rajin membaca dan menelaah berbagai buku ilmu-ilmu umum yang
dipelajarinya di sekolah resmi, seperti fisika, kimia, astronomi, dan
biologi. Ketekunan itulah yang membuat Fethullah Gulen memiliki
wawasan sangat luas dalam ilmu-ilmu tersebut. Di masa sekolah,
Gulen mulai membaca buku-buku tulisan Albert Camus, Jean Paul
Sartre, Herbert Marcuse, dan berbagai karya filsuf eksistensialisme
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lainnya. Pada masa inilah Gulen mulai berkenalan dengan buku-bu-
ku yang menjadi referensi utama filsuf Barat dan Timur.** Seluruh
kondisi itu kemudian membentuk karakter keilmuan Fethullah Gu-
len.

Pada tahun 1966, Gulen pindah ke Izmir. Di kota ini Fethullah
Gulen memulai karirnya sebagai guru di Pondok Pesantren Al-Qur’an
Kestane Pazari. Pada saat itulah Gulen berkeliling di seluruh kawasan
barat Anatolia. Ketika memasuki tahun 1970, dimulailah sebuah
babak baru dalam hidupnya yang disebut ”Al-Mukayyamat”, yaitu
ketika Gulen bernazar untuk membaktikan dirinya demi berkhidmat
di jalan Allah dan kemanusiaan yang dilakukannya dengan mendidik
orang-orang agar taat serta tekun beribadah kepada Allah Swt. Pada
tanggal 12 Maret 1971, Fethullah Gulen ditangkap oleh pemerintah
Turki dengan tuduhan merencanakan makar dengan cara mengubah
landasan sosial-politik yang dianut Turki, mengeksploitasi ketaatan
masyarakat Turki terhadap Islam, serta menggalang gerakan bawah
tanah untuk mewujudkan niat jahat terhadap pemerintah. Untung-
nya, penahanan ini hanya berlangsung selama enam bulan, karena
setelah proses pengadilan dilakukan, semua tuduhan yang diarahkan
terhadap Gulen tidak terbukti. Itulah cikal-bakal sebuah gerakan
yang disebut dengan Hizmet Movement.

Perhatiannya pada pendidikan dan kesejahteraan manusia
diwujudkan dengan membangun berbagai lembaga pendidikan di
seluruh dunia. Tahun 1994, ia berpartisipasi dalam pendirian Jour-
nalists and Writers Foundation (lembaga jurnalis dan penulis) dan
menjabat sebagai presiden kehormatan. Sejumlah penghargaan du-
nia diberikan kepadanya, bahkan di tahun 2008 salah satu majalah
paling populer di Amerika, Foreign Policy Magazine, menobatkan-
nya sebagai orang nomor satu dari 100 tokoh paling berpengaruh
di dunia. Kini, meski ia tinggal dalam pengasingan di sebuah kota
Pennsylvania-Amerika Serikat, gerakan serta pemikirannya yang
brilian telah tersebar ke seluruh penjuru dunia. Ajarannya tentang
hizmet (pelayanan terhadap umat manusia), telah menarik perhatian
sejumlah pendukungnya di Turki, Asia Tengah, juga tokoh-tokoh
penting di berbagai penjuru dunia. Dengan para sukarelawan yang di
kemudian hari bernama Gulen Movement, Gulen mendirikan sejum-
lah lembaga yang mempromosikan dialog antar agama dan budaya

30 Ebaugh, The Gulen Movement, him. 25
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di seluruh dunia. Secara pribadi, ia juga telah melakukan tindakan
nyata dengan bertemu sejumlah tokoh-tokoh agama dunia seperti
Paus Yohanes Paulus II, Uskup Ortodoks Yunani Bartholomeos, dan
Kepala Rabbi Israel Sephardic Eliyahu Bakshi-Doron. Gulen telah
mengingatkan banyak orang tentang pandangan inklusif Islam yang
didasarkan pada konsep sufisme dan cinta kepada kemanusiaan dan
bahwa Islam senantiasa selaras dengan modernitas, demokrasi, dan
kemajuan.

Ada beberapa karya yang dihasilkan Gulen, di antaranya
adalah: 1) Key Concepts in the Practice of Sufism, edisi Bahasa Ing-
gris dari Kalbin Zumrud Tepeleri (2 Volume). Edisi Bahasa Arab-
nya berjudul Al-Tilal al-Zumurrudiyyah fi Hayati al-Qalb wa al-
Riuth; 2) Prophet Muhammad.: Aspect of His Life, edisi Bahasa Ing-
gris dari Sonzus Nur (2 Volume). Edisi Bahasa Arabnya berjudul
Al-Nur al-Khalid: Muhammad Mafkhirah al-Insaniyyah; 3) Adwa’
Qur’aniyyah fi Sama’i al-Wijdan, dan lain sebagainya.

Asal-usul Perspektif Sufistik dalam Tafsir AlI-Qur’an

Tafsir sufistik bermula dari beberapa premis bahwa Al-Qur’an
berisi banyak level makna; bahwa manusia memiliki potensi untuk
menyingkap makna-makna tersebut; dan bahwa tugas interpretasi
tidak pernah berakhir.’! Level-level makna, baik makna zahir dan
makna batin, mungkin diungkap oleh manusia, karena manusia me-
miliki potensi untuk menyingkapnya. Terlebih bahwa aktifitas inter-
pretasi akan terus berlangsung tanpa akhir.

Secara umum, tafsir ini dimaknai dengan tafsir yang berusaha
menjelaskan makna ayat-ayat Al-Qur’an dari sudut esoterik atau
berdasarkan isyarat-isyarat tersirat yang tampak oleh seorang sufi
dalam laku spiritualnya.> Menurut Ignaz Goldziher, model inter-
pretasi esoterik muncul akibat pengaruh eksternal yang berasal dari
benih-benih filsafat Helenisme.* Ini artinya, bagi Goldziher, tasawuf
yang dilandaskan pada doktrin Al-Qur’an merupakan sesuatu yang
asing dalam Islam dan bukan menjadi bagian yang menyatu dalam

31 Kristin Zahra Sands, Sufi Commentaries on The Quran in Classical Islam,
London/NewYork: Routledge, 2006, him. 7

2 Muhammad Husain az-Zahabi, Al-Tafsir wa al-Mufassirin, Juz T, Mesir:
Maktabah Wahbah, 2000, hlm. 261

3 Ignaz Goldziher, Mazahib at-Tafsir, terjemah ke dalam Bahasa Arab oleh
Abd. Halim al-Najjar, Kairo: Dar Iqra’, 1983, him. 203.
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Islam dengan Al-Qur’an sebagai sumber doktrinernya.*

Perspektif sufistik merupakan salah satu genre tafsir yang
berkembang seiring dengan perluasan dan perkembangan Islam.
Tepatnya pada abad ke-2-3 hijriyah, seiring dengan Hellenisasi
di dunia Islam, tradisi filsafat dan mistisme turut mempengaruhi
cakrawala pemikiran umat Islam.’s Bahkan jauh sebelum itu, inspi-
rasi laku spiritual umat Islam juga dilatari oleh motivasi Al-Qur’an
yang banyak memberikan penjelasan dan penekanan untuk tidak
larut dengan kehidupan duniawi semata. Massignon, sebagaimana
dikutip Muhammad ibn al-Tayyib,** mengatakan bahwa tasawuf
pada mulanya tumbuh dan berkembang lantaran ketekunan memba-
ca dan merenungi kandungan Al-Qur’an sekaligus berakhlak sesuai
Al-Qur’an. Kedekatan dengan pesan Al-Qur’an inilah yang melatari
ketertarikan umat Islam untuk mengikuti jalan sufi, termasuk mem-
berikan perspektif sufistik dalam penafsiran Al-Qur’an. Dalam kon-
teks ini, Mustaqim menempatkan tafsir sufistik pada kategori tafsir
era afirmatif dengan nalar ideologis.”’

Secara umum, ulama membedakan antara tasawwuf nazari dan
tasawwuf ‘amali.*® Tasawwuf nazari lebih menekankan pada perbin-
cangan akademik ketimbang laku spiritual, sementara tasawwuf
‘amali lebih menekankan pada laku spiritual semacam laku zuhud,
dan ketekunan dalam beribadah ketimbang sebagai wacana aka-
demik. Kedua model ini dalam praktiknya juga berperan dalam
menafsirkan Al-Qur’an. Bisa dikatakan bahwa produk tafsir yang di-
rumuskannya dari kedua model itu disebut sebagai “tafsir sufistik.”
Yang pertama “tafsir sufistik teoritik™ (at-tafsir as-sifi an-nazari),

3 Penelitian ini sekaligus membantah kesimpulan Goldziher bahwa perspektif
sufistik dalam tafsir merupakan sesuatu yang asing. Malah, seperti yang disimpulkan
Gulen, perspektif sufistik ada dalam al-Qur’an.

3% At-Tabataba’i, Tafsir al-Mizan, juz 1, hlm. 705

36 Muhammad at-Tayyib, Al-Islam al-Mutasawwifah, Beirut: Dar al-Tali’ah,
2007, hlm. 14

37 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, Yogyakarta: LKiS,
2010, hlm. 24. Dalam buku sebelumnya, Mustaqim menggunakan istilah nalar mi-
tis sebelum diganti menjadi nalar quasi-kritis. Lihat Abdul Mustaqim, Pergeseran
Epistemologi Tafsir, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008.

3% Muhammad Husain az-Zahabi, Al-Tafsir wa al-Mufassirin, Juz 11, Beirut:
Dar al-Thya’ al-Turas al-‘Arabi, 1976, him. 339. Lihat juga Mahmud Basuni Faudah,
Tafsir-Tafsir AI-Qur’an: Perkenalan dengan Metodologi Tafsir, terj. Mochtar Zoerni
dan Abdul Qadir Hamid, Bandung: Pustaka, 1987, him. 246
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sementara yang kedua disebut “tafsir sufistik isyari” (at-tafsir as-
sufi al-isyari).* Tafsir sufistik ini sebenarnya merupakan bagian dari
upaya mensinergikan antara tafsir Al-Qur’an di satu sisi dan bahasa
sufistik di sisi yang lain, sebagaimana tampak dalam karya Hasan
‘Asi.® Lebih-lebih diyakini bahwa Al-Qur’an memiliki level-level
makna, yaitu makna lahir dan makna batin.

Potret Tafsir Sufistik Said Nursi dan Fethullah Gulen

Sebagaimana dijelaskan di atas, Said Nursi menganggap bah-
wa Rasa’il an-Nir adalah penjelasan Al-Qur’an dengan kacamata
ilmu-ilmu modern dan dikaitkan dengan tantangan-tantangan berat
yang memengaruhi dunia Islam modern. Ini jelas bahwa Rasa il an-
Nur adalah sebentuk “tafsir” yang dilakukan oleh penulisnya untuk
merespons realitas masanya, dan bagaimana komunitasnya berinter-
aksi dengan modernitas yang saat itu sedang “menggempur” Turki.

Sebagaimana diketahui bahwa tafsir adalah mengungkap mak-
na Al-Qur’an dan menjelaskan maksud lafalnya. Singkatnya, tafsir
adalah segala upaya memahami makna dan kandungan Al-Qur’an.
Al-Gazali mengilustrasikan Al-Qur’an ibarat bahtera yang tak ber-
tepi. Di dalamnya terpendam mutiara yang tidak terkira. Dengan
demikian, ilmu tafsir adalah ilmu untuk mengungkap dan menying-
kap mutiara yang tersembunyi di kedalaman bahtera. Ini artinya,
setiap upaya membincang detil makna Al-Qur’an bisa dianggap se-
bagai tafsir. Demikian juga dengan Rasa il an-Nur. Tafsir model apa
yang hendak diusulkan Said Nursi?

Mengawali uraiannya tentang tafsir, sebagaimana terekam
dalam Isyarat al-I jaz fi Mazanni al-I jaz, Nursi mengajukan penger-
tian tentang Al-Qur’an. Bagi Nursi, Al-Qur’an lebih dari sekadar
kitab suci. Al-Qur’an adalah:

“... terjemahan abadi dari alam semesta dan penerjemah kekal dari
bahasa yang digunakan untuk menuliskan hukum-hukum ilahi dalam
penciptaan dan pengaturan alam semesta. Ia adalah penafsir kitab-
kitab tentang dunia nyata dan alam gaib.la juga penyingkap tirai pem-

% Diskusi seputar polemik ulama terkait tafsir sufistik direkam oleh az-Zahabi,

At-Tafsir wa al-Mufassirin, Juz 11 dan Faudah, Tafsir-Tafsir Al-Quran.

4 Hasan ‘Asi, Al-Tafsir al-Qur’ani wa al-Luggah as-Sifiyah fi Falsafah Ibn
Sina, Beirut: al-Muassasah al-Jami’iyyah li ad-Dirasat wa an-Nasyri wa al-Tawzi’,
1982.
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bendaharan non-material, yaitu nama-nama Allah, yang tersembunyi
di bumi dan langit. Al-Qur’an adalah kunci menuju kebenaran di balik
serangkaian peristiwa, bahasa dunia gaib dalam dunia nyata, perben-
daharaan karunia Yang Maha Pengasih dan amanat abadi Yang Ma-

hasuci yang datang dari dunia gaib jauh di atas tirai dunia nyata ini
2941

Betul bahwa Al-Qur’an sebagaimana ditegaskan Nursi di atas
adalah tafsir atas dunia nyata. Lalu bagaimana Al-Qur’an itu benar-
benar menjadi tafsir atas dunia nyata? Sepanjang sejarah, sejak Al-
Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad hingga kini, upaya
untuk menjelaskan Al-Qur’an kepada khalayak sudah dilakukan.
Nabi Muhammad bisa dianggap sebagai penafsir pertama terhadap
Al-Qur’an yang kemudian dilanjutkan oleh generasi sesudahnya.
Para ulama berjuang untuk mengungkap dan menyingkap cahaya
Al-Qur’an di samping berbasis pada ayat Al-Qur’an itu sendiri, juga
berbasis pada penjelasan Nabi dalam bentuk hadis dan ijtihad me-
reka. Oleh karena itu, tafsir berkembang dengan dinamis seiring de-
ngan dinamika ruang dan waktu serta interaksi nalar manusia dalam
merenungi kandungan Al-Qur’an.

Dalam konteks ini, tafsir bisa dimaknai dalam dua kemungkin-
an:* pertama, tafsir adalah upaya menjelaskan dan menegaskan
makna ungkapan dan kalimat Al-Qur’an; kedua, tafsir adalah pen-
jelasan dan penegasan hakikat keimanan terhadap Al-Qur’an de-
ngan penegasan yang ditopang argumentasi yang akurat dan jelas.
Dalam konteks ini, Nursi lebih menekankan pada makna tafsir yang
kedua, dalam arti bahwa upaya yang dilakukan dalam rangka “me-
nyelamatkan iman” (ingdz al-iman) dengan menjadikan Al-Qur’an
sebagai satu-satunya guru, sumber, dan rujukan.®

Untuk mencapai tujuan tersebut, langkah-langkah strategis
yang dilakukan Said Nursi untuk memancarkan cahaya Al-Qur’an
adalah dengan memadukan antara akal dan hati. Bagi Nursi, tuju-
an utama dan unsur fundamental Al-Qur’an ada empat: tauhid,
kenabian, hari kebangkitan, dan keadilan.* Keempat aspek inilah

41

Nursi, Isyarat al-I’jaz, him. 22
Anonim, “Dawabit al-Tadabbur al-Qur’ani fi Daw’i Rasa’il al-Nar” dalam
faculty.mu. edu.sa/download.php?fid=33656, diakses tanggal 20 April 2014

4 Nursi, Mursyid ahl al-Qur’an, hlm. 81

# Nursi, AI-Masnawi, hlm. 75, Nusi, Sayqgal al-Islam, hlm. 29

42
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yang menjadi tujuan utama Al-Qur’an untuk dikhotbahkan kepada
pemeluknya. Keempat unsur fundamental ini ada dalam Al-Qur’an,
dalam setiap surat, bahkan dalam setiap ayat-ayat Al-Qur’an. Karena
itu, semua pembahasan dalam Al-Qur’an, termasuk ayat-ayat Al-
Qur’an, menjadi sarana demi tercapainya tujuan-tujuan tersebut.
Dalam konteks ini, ada adagium yang populer, “Tidak dibahasnya
sarana secara mendalam adalah agar kajian utamanya tidak terfokus
kepada sesuatu yang tidak penting sehingga tujuannya tidak ter-
capai.” Di sini kita bisa memahami kenapa Al-Qur’an seringkali
membahas berbagai persoalan alam hanya sambil lalu saja dan
bersifat global. Sebagian besar pembicaraan Al-Qur’an ditujukan
kepada kalangan umum yang tidak mampu memahami sejumlah
hakikat ilahi yang tersembunyi kecuali dengan perumpamaan dan
penjelasan secara umum. Mereka tidak selalu siap untuk mengetahui
sejumlah persoalan yang hanya dapat dijangkau oleh sebagian kecil
filsuf. Karena itulah Al-Qur’an banyak memberikan perumpamaan.*
Perumpamaan-perumpamaan ini diilustrasikan untuk melukiskan
berbagai hakikat ilahi yang tersembunyi.

Dalam konteks penafsiran Al-Qur’an, Said Nursi tidak henti-
hentinya mengatakan bahwa metode yang digunakan adalah metode
yang diperoleh dari Al-Qur’an itu sendiri, yang tujuannya adalah
“menyelamatkan iman” (inqaZz al-iman) di tengah-tengah perang
pemikiran dan perang politik di Turki saat itu yang terus-menerus
menundukkan Islam atas nama sekularisasi dan kemajuan Barat.*
Dengan Rasa’il an-Nir inilah Nursi hendak mengoreksi jalan sufi
yang menjadikan alam semesta terlupakan. Karena perjalanan menuju
Allah, menurut para sufi, dilakukan melulu melalui perjalanan batin,
melalui pergerakan dan pengungkapan indera-indera batin manusia
terutama hati. Padahal menurut Nursi, pengetahuan mengenai ke-
imanan kepada Allah bisa juga diperoleh dengan “membaca buku

4 Nursi, AI-Masnawi, hlm. 75

4 Ketika menyebut Barat, Nursi membedakan dua jenis Barat. Pertama,
Barat yang memberikan manfaat bagi kemanusian, yang berisi agama Nasrani
yang benar, serta yang telah melayani kehidupan sosial mereka dengan beragam
industri dan pengetahuan yang mengabdi pada keadilan dan kejujuran. Kedua,
Barat yang telah rusak oleh gelapnya filsafat atheisme dan hancur oleh filsafat ma-
terialisme di mana ia menganggap keburukan sebagai kebaikan dan menempatkan
kejahatan sebagai keutamaan. Bediuz Zaman Said Nursi, 4/-Lama’at, terj. Ihsan
Qasim al-Salihi, Kairo: Sozler Publications, tt, hlm. 176-177



108 Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 91-120

alam semesta”, bukan dengan melupakan alam semesta. Oleh karena
itu, melalui Rasa’il an-Nur, Nursi memadukan antara pijakan nalar
sebagaimana dilakoni para cendekiawan (ulama) dan kebeningan
hati sebagaimana dilakoni para sufi.¥” Atas dasar ini pula, penulis
menyimpulkan bahwa usulan tafsir Nursi adalah pemaduan antara
at-tafsir al- ilmi dan at-tafsir al-isyari/as-sifi. Sehingga Nursi meng-
usulkan bahwa tafsir AI-Qur’an seharusnya ditulis oleh komite cen-
dekia yang mempunyai spesialisasi dalam sejumlah ilmu, baik ilmu
agama maupun ilmu modern.® Ini lantaran bahwa seseorang atau
sekelompok kecil orang tidak akan bisa memahami semua ilmu.*

Rasa’il an-Nur, kata Nursi, bukan semata persoalan ilmiah-
akliyah, tetapi juga persoalan hati, ruhani, dan perihal keimanan.*
Meskipun Nursi tidak menganggap bahwa tafsirnya sebagai tafsir
sufistik, tapi penulis menemukan “rasa sufistik” dalam beberapa
uraian tafsirnya. Rasa sufistik yang dipadu dengan akal inilah yang
menjadikan sisi sufistik tafsir Nursi berbeda dengan tafsir-tafsir
yang bernuansa sufistik lainnya."'

Di antara usulan metodologis dalam Rasa’il an-Nir adalah
diferensiasi antara apa yang ia sebut dengan mana-yi harfi (makna
harfi) dan mana-yi ismi (makna ismi). Nursi menjelaskan bahwa me-
mandang kepada sesuatu selain Allah (alam) harus dengan makna
harfi, sementara memandang alam (al-ka 'inaf) harus dengan makna
ismi. Menurutnya, pada setiap sesuatu terdapat dua sisi: sisi yang
mengarah pada Tuhan dan sisi yang mengarah kepada alam. Ketika
mengarah pada sisi alam, maka ia harus diposisikan dan dikaitkan
(harfiyyan wa ‘unwanan) pada makna ismi, yaitu dzat Allah Swt.

47 Vabhide, Islam in Modern Turkey, hlm. 235-236

% Pandangan ini selaras dengan proposal reformasi sistem pendidikan di
Turki oleh Nursi. Inti dari proposal Said Nursi adalah terletak pada penyatuan tiga
cabang utama sistem pendidikan: sekolah agama tradisional (medrese), sekolah
sekuler baru (mekteb), dan lembaga-lembaga sufi (tekke). Mekteb lebih unggul
dalam bidang akal budi, medrese unggul dalam bidang hati, dan tekke unggul
dalam nurani (“the most superior mekteb by the reason, the very best medrese by
the heart, and the most sacred zawiye by the conscience).”Lihat Vahide, Islam in
Modern Turkey, hlm. 45-46

4 Vahide, Islam in Modern Turkey, hlm. 107

S0 Nursi, AI-Maktibat, hlm. 459

1 Ini bisa dimaklumi karena Nursi hidup di lingkungan di mana nuansa sufistik
begitu kental. Namun di sisi lain, ia juga hidup dalam suasa di mana akal juga dominan
seiring dengan penguasaan Eropa di dunia Islam saat itu.
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Misalnya, nikmat harus dilihat sebagai cerminan pemberi nikmat.*

Jelaslah bahwa untuk membaca lembaran Al-Qur’an terkait
dengan alam, harus dipahami secara harfi bukan ismi, bahwa hal
tersebut menunjukkan makna pada lainnya, bukan malah menunjuk-
kan pada dirinya. Inilah yang terjadi pada sebagian masyarakat Barat
yang sudah menuhankan dirinya (ismi).

Lalu di mana sisi sufistik tafsir Nursi? Sebagaimana diurai
di atas, bahwa Rasa’il an-Nir sebagai tafsir Nursi memadukan
pendekatan “aqliyah” dan “qalbiyah”, memadukan nalar dan hati.
Selain itu, Nursi juga menekankan perbedaan antara makna harfi
dan makna ismi dalam memahami Al-Qur’an. Oleh karena itu, wajar
jika di satu sisi cara baca Nursi terhadap ayat Al-Qur’an bernuansa
saintifik, sementara di sisi yang lain bernuansa sufistik. Di samping
itu, setiap kali menguraikan penjelasan ayat-ayat Al-Qur’an terkait
dengan segala yang ada, Nursi selalu mengaitkan dengan keyakinan
akan dzat yang mengadakan, yaitu Allah Swt. Di sinilah sisi sufistik
tafsir Nursi ditemukan, dan dalam konteks ini pula rumusan tafsir
Nursi diperuntukkan untuk kian menyelamatkan dan menguatkan
keimanan.

Ini misalnya terlihat saat Nursi menafsirkan Q.S. al-Hasyr/59: 9,
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... dan mereka mengutamakan (orang-orang Muhajirin), atas diri me-
reka sendiri, sekalipun mereka dalam kesusahan ... (al-Hasyr/59: 9).

52 Nursi, AI-Masnawi an-Nari, hlm 105. Nursi, AI-Lama’at, hlm. 171-172

53 Pembedaan makna ismi dan makna harfi ini dalam beberapa hal memi-
liki keselarasan dengan apa yang diusulkan Toshihiku Izutsu. Bagi Izutsu, konsep
kosa kata dalam Al-Qur’an harus dilihat dalam totalitasnya, karena konsep-konsep
tersebut tidak berdiri sendiri dan terpisah. Ia selalu teratur dalam suatu sistem atau
sistem-sistem. Dalam konteks ini, [zutsu menawarkan apa yang ia sebut dengan
“makna dasar” dan “makna relasional.” Makna dasar adalah sesuatu yang melekat
pada kata itu sendiri,yang selalu terbawa di mana pun kata itu diletakkan. Sedang-
kan makna relasional adalah sesuatu yang konotatif yang diberikan dan ditambah-
kan pada makna yang sudah ada dengan meletakkan kata itu pada posisi khusus
dalam bidang khusus, berada pada relasi yang berbeda dengan semua kata-kata
penting lainnya dalam sistem tersebut. Lihat Toshihiku Izutsu, Relasi Tuhan dan
Manusia: Pendekatan Semantik terhadap Al-Qur’an, Yogyakarta: Tiara Wacana,
1997, him. 10
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Terkait ayat ini, Nursi menjelaskan bahwa keikhlasan juga bisa
diukur dengan sejauh mana kita bisa mengutamakan yang lainnya,
dibandingkan diri kita sendiri.* Kita mengutamakan saudara-sauda-
ra kita daripada diri kita sendiri dalam hal tingkatan, kedudukan,
penghormatan, perhatian, serta dalam hal yang terkait dengan materi
di mana nafsu manusia biasanya tamak dan senang kepadanya. Ini
sebagaimana orang-orang Anshar mengutamakan orang Muhajirin
meskipun mereka sendiri dalam kondisi kesusahan. Inilah ketulusan
yang sempurna, lebih dari sekadar melakukan sesuatu murni karena
Allah, tapi juga diwujudkan dengan mendahulukan yang lain dari-
pada diri kita sendiri, sementara kita pun membutuhkannya.

Mementingkan orang lain tidak melulu dalam hal yang sifatnya
material. Nursi juga mencontohkan mementingkan orang lain terkait
dengan hal yang sifatnya immaterial. Misalnya, jika ada keinginan
bahwa hanya kita saja yang mendapatkan pahala, ini sesungguhnya
bagian dari hal yang juga merusak keikhlasan. Hal ini memang tidak
salah dan dosa, namun bisa merusak keikhlasan di antara kita.

(...mereka mengutamakan atas diri mereka sendiri..), artinya bahwa
kalian harus mengutamakan saudara-saudara kalian dibandingkan diri
kalian sendiri dalam hal tingkatan, kedudukan, penghormatan, perha-
tian, serta dalam hal materi di mana nafsu manusia biasanya tamak
dan senang kepadanya. Bahkan terkait manfaat yang murni, seperti
mengajarkan hakikat keimanan kepada yang lain, maka janganlah
kalian bertekad untuk mewujudkan hal itu sendirian jika memung-
kinkan. Tetapi usahakan untuk bergembira dan merasa lapang karena
ia terwujud berkat yang lain agar rasa ‘ujub tidak masuk ke dalam
diri kita. Jika ada keinginan hanya saya yang mendapat pahala, maka
sebenarnya tidak dosa dan tidak mudlarat, namun hal itu merusak ke-
murnian ikhlas di antara kalian...).’s

Lebih lanjut, Nursi menjelaskan dua hal yang menjadi sarana
untuk menggapai keikhlasan.* Pertama, selalu mengingat mati.
Mengingat mati merupakan sarana penting untuk menumbuhkan
keikhlasan. Karena panjangnya angan-angan justru merusak keikh-
lasan, sementara mengingat mati justru menjauhkan manusia dari
riya’ dan menjadikan manusia mendapatkan keikhlasan. Atas dasar
itu, para ahli tarekat dan hakikat, kata Nursi, menjadikan mengingat

% Nursi, Al-Lama’at..., hlm. 245
35 Nursi, AI-Lama’at..., him. 245
36 Nursi, Al-Lama’at..., hlm. 246-247
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mati sebagai landasan perilaku mereka berdasarkan pesan Al-Qur’an
surah Ali ‘Imran ayat 185 dan az-Zumar ayat 30.%

Kedua, merasa kehadiran Tuhan melalui kekuatan keimanan
hakiki dan cahaya yang berasal dari tafakkur imani terhadap ciptaan
yang menghasilkan makrifat. Berpikir bahwa Allah Maha Penya-
yang senantiasa hadir dan melihatnya, tidak mencari perhatian se-
lain-Nya. Dengan demikian, tidak ada alasan untuk melakukan apa
saja, kecuali dalam kerangka ketulusan kepada Allah Swt.*

Sebagaimana Nursi, Gulen mengajak kita untuk mendekat-
kan Al-Qur’an dengan horizon masanya. Dengan memadukan hati
dan jiwa dalam merenungi dan mengkaji Al-Qur’an, Gulen hendak
menjadikan Al-Qur’an benar-benar sebagai pedoman dan petunjuk
bagi umatnya agar tidak tersesat dalam pengapnya zaman ini. Kare-
na, bagi Gulen,” Al-Qur’an merupakan cahaya yang terkristalisasi
dalam hati dan sumber cahaya bagi hati. Hanyalah hati yang mampu
merasakan keindahan alam.

Sebagianpenelitimenganggap bahwa Gulen adalah representasi
dari sufi kontemporer. Sebuah model sufi yang bercirikan: jauh dari
tarekat sufi tertentu dan bermaksud memadukan aktivisme Nabi dan
para shahabat dengan asketisme sufi generasi awal. Seiring dengan
konflik yang terjadi antara penganut tarekat dan kalangan salafi,
Gulen malah hendak mempertahankan kembali sufisme dengan ber-
basis pada Al-Qur’an dan Sunnah. Melalui prinsip semacam inilah,
Gulen berhasil memberikan konstribusi penting pada literatur sufi
dengan “menyuntikkan” benih aktivisme beragama. Tasawuf yang
pada mulanya dipandang stagnan dan pasif oleh Gulen diubah men-
jadi dinamis dan aktif. Pasifisme, asketisme, dan terfokus melulu
pada dunia batin di bawah bimbingan syekh diubah menjadi purifi-
kasi diri melalui perjuangan dan aksi terus menerus di dalam masya-
rakat di bawah petunjuk langsung Al-Qur’an dan Sunnah.® Model

57 “Setiap diri pasti merasakan kematian” (Q.S. Ali ‘Imran/3: 185) dan “Ses-
ungguhnya kamu akan mati dan mereka pun akan mati”’ (Q.S. Al-Zumar [39]: 30)

¥ Nursi, AI-Lama’at, hlm. 247

% Fethullah Gulen, al-Mawazin aw Adwa’un ‘ala at-Tarig, terj. Orkhan Mu-
hammad Ali, Kairo: Dar al-Nail li al-Thiba’ah wa al-Nasyr, 2006, hlm. 141

¢ Mustafa Gokcek, “Gulen and Sufism” disampaikan pada Islam in the
Contemporary World: The Fethullah Gulen Movement in Thought and Practice,
November 12-13, 2005, Herring Hall HE 100, Rice University, Houston, TX.
Artikel ini bisa diunduh di http://fethullahgulenconference.org/houston/ read.
php?p=gulen-and-sufism. Diakses 20 April 2014.
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inilah yang coba dilakukan Gulen untuk menjembatani ajaran Islam
dengan modernitas yang melanda Turki khususnya, bahkan dunia
Islam umumnya, dengan mengubah model “tasawuf pasif’, menjadi
“tasawuf aktif”.

Ini misalnya terlihat dari beberapa penjelasannya terkait de-
ngan beberapa ayat Al-Qur’an. Ketika menjelaskan tafsir surah al-
Baqarah/Z' 54 berikut ini:
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Beberapa tafsir menjelaskan bahwa redaksi faqtulii anfusakum
(““dan bunuhlah dirimu”), ditafsirkan dengan ‘maka orang yang tidak
menyembah lembu hendaknya membunuh mereka yang menyembah
lembu’ atau mereka juga saling membunuh. Bagi Gulen, tafsir ter-
sebut mungkin benar, tapi mungkin juga ditafsirkan dengan:

‘Selama kalian memerangi kesatuan agama, kemasyarakatan, dan pe-
mikiran dengan menyembah anak sapi dan menjadikannya sebagai
Tuhan, maka hendaknya ia bersedia mati untuk menghilangkan per-
asaan individualis, agar kehidupan ruhaninya hidup.”

Mengutip pandangan sufi, Gulen mengatakan, “Bunuhlah per-
asaan kalian yang buruk, seperti nafsu dan syahwat dan segala per-
asaan buruk yang ada di kalbumu, agar timbul perasaan yang baik di
dalam kehidupan rohani dan kalbumu.*

Bandingkan juga misalnya ketika Gulen menafsirkan kata-
kata wa la taqtuli anfusakum...(Q.S. an-Nisa’/4: 29). Menurut-
nya, potongan firman Allah ini mengisyaratkan bahwa siapa pun
yang mendapat rezeki dari sumber yang tidak baik, misalnya dari
harta riba, judi, suap, dan lain sebagainya, maka hartanya tersebut
dianggap sebagai alat untuk membunuh dirinya. Lebih lanjut, Gu-
len menjelaskan bahwa potongan ayat tersebut mengandung dua
kemungkinan arti:® pertama, siapa saja yang menerima hasil riba,
judi, suap menyuap dan dari sumber yang tidak halal, maka diang-

1 Gulen, Adwa’ Qur’aniyyah, hlm. 53
2 Gulen, Adwa’ Qur’aniyyah, hlm. 114
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gap se-bagai orang yang membunuh dirinya. Kedua, siapa saja yang
berpihak pada bisnis yang batil dan zalim, termasuk juga mengi-
kuti paham kapitalisme, liberalisme, komunisme, dan segala paham
yang membenarkan memperoleh harta dengan cara-cara yang tidak
dibenarkan agama, maka orang tersebut dianggap sebagai orang
yang membunuh dirinya. Dalam konteks ini juga, Gulen menyindir
kelompok orang yang menerima ideologi yang membatasi diri dari
kesenangan duniawi yang dihalalkan agama, dan lebih menguta-
makan hidup miskin, sehingga umat Islam dinilai sebagai umat yang
lemah.®

Pembacaan Gulen terkait dengan ayat Al-Qur’an, di samping
diwarnai nuansa sufistik, juga mengadaptasi perkembangan zaman,
di mana keindahan dunia menjadi pesona semua orang. Gulen tidak
sepakat menekan manusia agar menjauhi dunia, namun juga tidak
terlalu membiarkan orang-orang begitu permisif terhadap dunia. Ia
hanya menggarisbawahi agar manusia bisa menguasai dunia, dan
bukan malah dikuasai dunia, Kafa bi al-insani an yakiina hakiman
‘alayha la mahkaman laha.

Persepektif keseimbangan antara tuntutan duniawi dan bekal
ukhrawi sangat tampak dalam tafsiran Gulen. Ini juga tampak misal-
nya ketika menafsirkan surah al-Tawbah [9] ayat 20. Dalam ayat
tersebut, jihad dengan harta didahulukan dari jihad jiwa. Susunan
redaksi semacam itu menginspirasi Gulen bahwa selama orang
masih hidup, ia akan lebih memuliakan hartanya dari pada hidupnya
sendiri. Begitu istemewanya harta dalam kehidupan, sehingga Nabi
Muhammad Saw bersabda bahwa siapa yang terbunuh lantaran
membela hartanya ia dianggap sebagai mati syahid. Memang tidak
semua orang lebih mengutamakan harta dibandingkan jiwanya. Da-
pat disebutkan misalnya adalah Abu Bakar al-Shiddiq, Usman ibn
Affan, dan Abdurrahman ibn ‘Auf. Mereka itu tidak menyenangi

63

Ibid. hIm. 115. Bagi Gulen, zuhud tidak menghalangi seseorang meraih du-
nia. Ini artinya bahwa peluang atau pun kekayaan duniawi sama sekali tidak mengha-
langi zuhud. Manusia cukup untuk menjadi penguasa dunia, bukan sebaliknya malah
dikuasai oleh dunia. Zuhud yang sejati, jelas Gulen, memiliki tiga tanda: pertama,
tidak bergembira dengan dunia atas apa yang ada, dan tidak bersedih atas apa yang hi-
lang; kedua, tidak senang dengan pujian, dan tidak bersedih dengan celaan; dan ketiga,
selalu mengutamakan penghambaan diri kepada Allah Swt. Lihat, Fethullah Gulen, 4/-
Tilal al-Zumrudiyyah Nahwa Hayati al-Qalbi wa al-Rih, terj. Thsan Qasim al-Salihi,
Kairo: Dar al-Nail li al-Tiba’ah wa al-Nasyr, 2006, hlm. 87-89
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harta “secara kalbu”, tapi bukan berarti tidak berusaha untuk meng-
himpun harta (taraki ad-dunya qalbiyyan wa laysa ‘amaliyyan wa
kasbiyyan). Prinsip keseimbangan ini juga dikuatkan dengan Q.S.
al-Qasas/ 28: 77 yang mengisaratkan kepada kita bahwa mening-
galkan masalah duniawi sepenuhnya tidak dibenarkan oleh agama,
sebagaimana juga sangat peduli terhadap dunia juga tidak dibenarkan.
Islam mengajarkan keseimbangan penuh antara kebutuhan duniawi
dan tanggung jawab ukhrawi.*

Pesan-pesan ‘sufistik’ model inilah yang tampak dari Gulen
ketika menafsirkan beberapa ayat Al-Qur’an. Pendekatan tasawuf
yang tidak mengebiri kebutuhan duniawi untuk tanggung jawab
ukhrawi, juga tidak mengorbankan duniawi lantaran totalitas aktivi-
tas ukhrawi. Dalam konteks ini, doktrin sufistik Gulen yang mewar-
nai cara bacanya terhadap Al-Qur’an lebih sebagai upaya menguji
kembali dan menafsirkan kembali terma-terma tasawuf dalam kon-
teks kekinian. Ini tampak dari bukunya, A¢-Tilal az-Zumrudiyyah
Nahwa Hayati al-Qalbi wa ar-Rith. Begitu juga dalam menafsirkan
Al-Qur’an, Gulen berusaha mendialogkan Al-Qur’an dengan re-
alitas kekinian. Ini sangat nyata dari uraian tafsirnya dalam Adwa’
Qur’aniyyah fi Sama’i al-Wijdan.

Persamaan dan Perbedaan Tafsir Sufistik Said Nursi dengan
Fethullah Gulen

Sebagaimana ditegaskan di bagian awal, bahwa keberadaan
tafsir sufistik dilandaskan pada beberapa premis, yaitu: bahwa Al-
Qur’an berisi banyak level makna; bahwa manusia memiliki poten-
si untuk menyingkap makna-makna tersebut; dan bahwa tugas in-
terpretasi tidak pernah berakhir.** Level makna yang beragam itu-
lah yang memungkinkan para mufasir menyingkap sesuai dengan
‘kebutuhan’ dan tuntutan masanya. Ditambah lagi bahwa tugas inter-
pretasi belum dan tidak pernah berakhir, sehingga siapa pun bisa
menggali kedalaman makna Al-Qur’an dari beragam level makna
dan perspektifnya. Sehingga cukup beralasan jika Al-Gazali meng-

8 Gulen, Adwa’ Qur’aniyyah, hlm. 156. Di tempat lain, Gulen mengutip per-
nyatan Said Nursi, “Yajibu tarka hazihi al-dunya galbiyyan wa laysa kasbiyyan” (wa-
jib mengabaikan kecintaan terhadap dunia, namun bukan berarti tidak berusaha men-
cari dunia). Gulen, Adwa’ Qur’aniyyah, hlm.273

65 Kristin Zahra Sands, Sufi Commentaries on The Quran in Classical Islam,
London/NewYork: Routledge, 2006, him. 7
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gambarkan Al-Qur’an sebagai bahtera yang di dalamnya terdapat
beragam mutiara. ¢ Keragaman perspektif untuk meraih mutiara-
mutiara terpendam Al-Qur’an telah banyak dilakukan para ahli.
Tidak terkecuali apa yang telah dilakukan Said Nursi dan Fethullah
Gulen.

Memang, baik Said Nursi maupun Fethullah Gulen tidak men-
dakwa proyek tafsirnya sebagai tafsir sufistik, namun bila ditelisik
lebih lanjut, nuansa sufistik tidak bisa dinafikan dari tulisan dua
tokoh tersebut. Said Nursi, misalnya, secara tegas mengatakan bahwa
cara yang dia lakukan bersama pengikutnya bukanlah sufisme, dan
gerakannya bukanlah tarekat sufi. Apa yang dia lakukan adalah proses
menyelematkan iman, karena menyelamatkan iman merupakan ke-
baikan paling agung yang bisa dilakukan saat ini.” Lebih-lebih, bagi
Nursi, iman adalah roti sementara tasawuf adalah buah-buahan (al-
iman khubz al-hayah wa at-tasawwuf fakihatun). Artinya, orang
tidak akan bisa masuk surga tanpa iman, sementara banyak orang
yang bisa masuk surga tanpa mengambil jalan sufi. Sebagaimana
manusia tidak mungkin bisa hidup tanpa roti, tapi mungkin saja
mereka bisa hidup tanpa buah-buahan.

Pandangan Nursi ini bisa dimaklumi, karena bagi Nursi tan-
tangan paling nyata yang dihadapi Turki masa itu adalah problem
ketidakberimanan. Sehingga, perjuangan untuk menyelamatkan iman
menjadi perjuangan utama yang digelorakan Nursi melalui karya-
karyanya di samping perjuangan bersama para pengikutnya. Apa
yang tertuang dalam Rasa il an-Nur adalah pandangan Nursi yang
disinari cahaya Al-Qur’an untuk merespons realitas dan tantangan
masanya. Bahwa diksi yang digunakan Nursi dalam Rasa il an-Nir
bernuasa sufistik, sehingga sebagian kalangan mengidentifikasi Nur-
si sebagai penganut tarekat sufi, tidak bisa dipungkiri. Atas dasar
ini pula, anggapan sebagian kalangan bahwa Nursi menolak tasa-
wuf tidak sepenuhnya benar. Ini, sebagaimana ditegaskan Gulen,
esensi yang tampak dalam Rasa’il an-Nir banyak membincang
sisi kehidupan spiritual Islam.” Sehingga corak inilah yang banyak

¢ Al-Gazali, Jawahir al-Qur’an, hlm. 21

7 Nursi, Mursyid Ahli al-Qur’an..., hlm. 44

8 Nursi, Mursyid Ahli al-Qur’an..., hlm. 54

% Suleyman Eris, “Religiological Comparison of The Sufi Thought of Said
Nursi and Fethullah Gulen”, Tesis Magister di The University of Georgia, 2000,
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mewarnai dalam uraian Nursi dalam penafsiran Al-Qur’an.

Berbeda halnya dengan Gulen. Gulen memiliki posisi yang
tegas yang mengatakan bahwa sufisme merupakan salah satu sumber
utama tradisi budaya Turki-Islam, bahkan ia mengatakan bahwa
sufisme merupakan jiwa Islam. Dan sumber utama sufisme adalah Al-
Qur’an dan Sunnah. Untuk kepentingan ini, Gulen menyusun buku
at-Tilal az-Zumrudiyyah yang berisi konsep-konsep kunci dalam
tasawuf yang semuanya ditopang dengan Al-Qur’an dan Sunah.
Artinya, meskipun tidak secara tegas mengatakan proyek tafsirnya
sebagai tafsir sufistik, namun argumentasi yang dijabarkan setiap
kali menguraikan ayat-ayat Al-Qur’an tidak lepas dari perbincangan
hati dan jiwa, di samping juga akal.

Penggunaan paradigma sufistik dalam penafsiran Al-Qur’an
tampak menjadi strategi jitu yang digunakan baik Nursi maupun
Gulen yang hidup di lingkungan yang ‘sekuler’, sehingga ia mencari
‘suasana sejuk’ untuk menularkan pengetahuan Qur’ani ke komu-
nitasnya yang sedang digempur gelamornya peradaban Barat dan
sistemnya yang sekuler. Paradigma sufistik yang dikembangkan
Nursi dan Gulen tidak sepenuhnya menjinakkan akal di samping hati
dan jiwa. Ketiga-tiganya digunakan secara seimbang dalam menga-
rungi samudera Al-Qur’an.

Selain itu, apa yang dilakukan Nursi, dan khususnya Gulen,
sekaligus membantah apa yang diragukan Ignaz Goldziher bahwa
tasawuf merupakan doktrin yang asing dari tradisi Islam. Bagi Gold-
ziher, tasawuf adalah doktrin impor yang dipaksamasukkan (ad-
dakhil) dalam tradisi Islam, sehingga tasawuf bukanlah konsep yang
bersifat Qur’ani.” Oleh karena itu, bukanlah hal mudah bagi para sufi
untuk menemukan ide-ide tasawuf yang terdapat dalam Al-Qur’an.”

Bagi Gulen, para sufi tidak dapat dianggap sebagai orang-
orang yang meneruskan tradisi para filsuf dan kaum bijak kuno.
Atau juga dikatakan bahwa para sufi memiliki afiliasi dengan per-
ibadatan kaum Nasrani, dengan para Yoga, atau bahwa mereka
adalah penganut gaya hidup para fakir dalam tradisi Hinduisme.”

hlm. 203-204 Tesis ini bisa diunduh di https://getd.libs.uga.edu/pdfs/eris_suley-
man_200605 ma.pdf,.

" Ignaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami, terj. Abd. Halim al-Najjar,
Kairo: Dar Igra’, 1983, hlm. 201-202.

"' Ignaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir..., him. 201

2 Gulen, At-Tilal..., hlm. 28



Paradigma Sufistik Tafsir AlI-Qur’an Bediuzzaman — Ah. Fawaid 117

Meskipun ada kemiripan, tapi terdapat perbedaan yang tegas. Para
sufi selalu melaksanakan penyucian jiwa dengan berpegang pada
dasar-dasar zikir, ibadah, ketaatan, introspeksi diri, tawaduk, dan
penafian diri. Sementara penyucian jiwa yang dilakukan para filsuf,
adalah penyucian tanpa dasar yang di dalamnya sama sekali tidak
terdapat nilai-nilai ibadah, ketaatan, dan penafian diri. Malah apa
yang mereka lakukan selalu berisi kealpaan dan pemujaan ego.”

Ini artinya, bagi Gulen, paradigma sufistik bukan sesuatu yang
asing, melainkan bersumber dari nilai-nilai Al-Qur’an yang diejawan-
tahkan oleh orang-orang suci. Baik Nursi maupun Gulen merupakan
tokoh yang lebur bersama komunitasnya, sehingga cakrawala tafsir
yang dihasilkan lebih bernuansa populis, ketimbang perdebatan aka-
demis. Paradigma tafsir jenis inilah yang mudah diterima oleh komu-
nitas, terlebih bagi mereka yang mengalami dahaga spiritual akibat
beragam gempuran asing yang kian menggersangkan spritualitas.
Dalam kondisi keimanan yang terancam, Nursi bersama dengan Gu-
len hadir memuaskan dahaga spiritual guna memantapkan keimanan
umat manusia.

Simpulan

Sebagai salah satu ‘genre’ tafsir yang berkembang seiring
dengan perluasan dan perkembangan Islam, tafsir sufistik diwarnai
tradisi filsafat dan laku mistisme, sehingga dalam perkembangan-
nya ada dua klasifikasi tafsir sufistik, yaitu tafsir sufistik teoritik dan
tafsir sufistik-praktis atau isyari.

Jauh sebelum pengaruh filsafat dan laku mistisme berkem-
bang di dunia Islam, inspirasi laku spiritual umat Islam juga dilatari
oleh motivasi Al-Qur’an yang banyak memberikan penjelasan dan
penekanan untuk tidak larut dengan kehidupan duniawi semata. Bisa
dikatakan bahwa laku tasawuf tumbuh dan berkembang lantaran
ketekunan membaca dan merenungi kandungan Al-Qur’an sekaligus
berakhlak sesuai Al-Qur’an. Kedekatan dengan pesan Al-Qur’an
inilah yang melatari ketertarikan umat Islam untuk mengikuti jalan
sufi, termasuk memberikan perspektif sufistik dalam penafsiran Al-
Qur’an. Termasuk juga apa yang sudah dilakukan oleh Said Nursi
dan Fetuhllah Gulen. Perlu ditegaskan bahwa paradigma sufistik

3 Gulen, At-Tilal..., hlm. 29
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yang tampak dari Nursi dan Gulen lebih pada model paradigma
sufistik-isyari, bukan paradigma sufistik-teoritik, at-tafsir as-sifi
al-isyari ketimbang at-tafsir as-siifi an-nazari. Ini juga menegaskan
bahwa paradigma tafsir era afirmatif masih menjadi kecenderungan
tafsir-tafsir yang berkembang belakangan, termasuk eksperimentasi
tafsir Nursi dan Gulen.[]
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Abstrak

Al-Qur’an dan Bibel memiliki beberapa persamaan. Persamaan ini telah mengun-
dang banyak sarjana untuk melakukan kajian perbandingan terhadap dua kitab
suci ini. Tulisan ini berfokus kepada sejarah studi perbandingan dua kitab suci ini
di kalangan sarjana Barat. Melalui tulisan ini, akan terlihat pergeseran yang sangat
signifikan dalam cara pandang sarjana Barat terhadap hubungan Al-Qur’an dan
Bibel, dari cara pandang yang negatif terhadap Al-Qur’an kepada apresiasi yang
positif. Pergeseran itu salah satunya dimungkinkan karena lahirnya disiplin inter-
tekstualitas dalam kajian sosial humaniora yang memandang setiap teks unik dan
tidak dapat diperbandingkan (incommensurable).

Kata kunci: sejarah, Al-Qur’an dan Bibel, perbandingan, intertekstualitas

Abstract

The Qur’an and the Bible have some similarities. These similarities have invited
many scholars to conduct comparative studies on these two scriptures. This paper
focuses on the comparative study of the history of these two scriptures among
the Western scholars. It is through this article, the very significant shifting in the
outlook of Western scholars on the relationship of the Koran and the Bible will be
seen clearly, from a negative perspective of the Koran to a positive appreciation
one. The shifting was made possible by the birth of inter-textuality discipline in
social and humanity studies which look that every text is unique and thus cannot
be compared (incommensurable).

Keywords: history, Koran and the Bible, Comparison, inter-textuality
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Pendahuluan

Al-Qur’an dan Bibel memang memiliki pertautan seperti dari
segi kisah, hukum, eskatologis, perumpamaan.' Pertautan dari segi
konten ini menjadi salah satu alasan yang mengundang para sarjana
untuk melakukan kajian antara keduanya. Dilihat dari sisi ini, studi
perbandingan antara kitab suci dengan kitab suci lain atau tradisi
lain sebenarnya bukanlah satu-satunya studi yang diterapkan ke
dalam Al-Qur’an. Sarjana Yahudi dan Kristen pun juga memiliki
tradisi ini. Ini berangkat dari kenyataan bahwa agama baru sering
lahir dalam nuansa polemis. Dia lahir sebagai respon dari realitas
yang ada, melakukan revisi, penafsiran ulang terhadap apa yang di-
pegangi oleh masyarakat itu. Kedatangan sang tamu baru ini kare-
nanya pasti menghadapi resistensi dari pemeluk agama yang telah
dipegangi oleh masyarakat sebelumnya. Kemudian, sebagai bentuk
dari upaya sang agama baru ini untuk meyakinkan masyarakat, dia
akan melakukan dakwah, mengkritik yang telah ada dan menunjuk-
kan kemuliaan ajarannya. Islam juga lahir dalam suasana demikian
merespon Yahudi dan Kristen sebagaimana jauh sebelumnya Ya-
hudi mengkritik tradisi dan agama kaum Kanaan? dan Kristen meng-
kritik kekurangan dalam agama kaum Yahudi dan Romawi-Yunani.’?
Bekas-bekas ini terlihat jelas dalam masing-masing kitab suci mer-
eka.* Singkat kata, tradisi studi perbandingan semacam ini sudah
lazim dan tidak serta merta dialamatkan kepada Al-Qur’an semata.

Pada beberapa dekade terakhir, seiring dengan munculnya
teori baru dalam keilmuan sosial humaniora, terjadi pergeseran yang
signifikan dalam cara pandang sarjana Barat dalam kajian hubungan
antara Al-Qur’an dan Bibel. Pergeseran yang mengarah kepada
dialog yang lebih apresiatif ini perlu dipaparkan untuk menggeser
anggapan bahwa kajian sarjana Barat selalu bernada miring terhadap
Al-Qur’an. Untuk melihat bagaimana pergeseran corak kajian me-
reka, tulisan ini memaparkan peta perkembangan subyek kajian ini

I Keterangan ini bisa dilihat di Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R.
Cecep Lukman Yasin dan dedi Slamet Riyadi (Jakarta: Serambi, 2010), hlm. 156-
1578.

2 Lihat misalnya Kejadian 35:2, Keluaran 23:23-24.

*  Lihat misalnya Mattius 23; 27:25

4 Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible: Some Modern Studies of
Their Relationship” dalam John C. Reeves, Bible and the Qur’an: Essays in Scriptural
Intertextuality (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003), him. 2.
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dari awal hingga lahirnya corak terbaru yang disebut interkstualitas.’

Sebelum tahun 1800: Perkembangan Awal®

Sebagaimana dinyatakan di depan, Islam, sebagaimana
Yahudi dan Kristen, lahir dan berkembang menjadi sebuah agama
yang besar dalam suasana polemis. Dalam masa kelahirannya, Islam,
terkhusus Al-Qur’an, menerima, meluruskan sekaligus memberikan
kritik terhadap ajaran Yahudi dan Kristen.” Bagi sebagian kaum
Yahudi atau Kristen, kelahiran Islam tentulah menjadi ancaman.
Lebih-lebih pada perkembangannya, kekuatan militer dan politik
Islam berjaya hingga pada menguasai peradaban dunia menggeser
posisi Romawi-Persia. Karenanya pada masa ini, ada beberapa umat
Kristen atau Yahudi yang berupaya menulis karya yang membela
ajaran mereka sebagai aksi balik dari kritik Al-Qur’an.® Karenanya,
tak salah kiranya jika nuansanya adalah polemis dan ideologis.

5 Sebelum masuk kepada penjelasan term intertekstualitas yang dimaksud
oleh tulisan ini. Pertama, intertekstualitas dipahami sebagai padanan dari a/-Qur’an
yufassiru ba’d}uhu ba’d}an. Artinya, makna hubungan atau dependensi sebuah teks
kepada teks yang lain masih berada dalam lingkup teks Al-Qur’an itu sendiri. Dalam
pengertian ini, istilah ini sering disandingkan dengan intratekstualitas di mana dia ber-
makna hubungan yang terjalin dalam sebuah surat sedangkan intertekstualitas adalah
antara satu surat dengan surat yang lain dalam Al-Qur’an. Lihat M.A.S. Abdel, Haleem
“Context and Internal Relationships: Keys to Qur’anic Exegesis” dalam G.R. Haw-
ting dan Abdul-Kader A. Shareef, Approaches to the Qur’an (London and New York:
Routlegde, 1993), him. 73.; Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yo-
gyvakarta: LKiS, 2010), him. 165. Kedua, hubungan antara sebuah teks dengan teks
lain di luar teks tersebut. Dalam pengertian yang ini, intratekstualitas dipahami sebagai
hubungan antara bagian-bagian dalam Al-Qur’an dengan teks-teks di luar Al-Qur’an.
Lihat Nicolai Sinai, “The Qur’an as Process” dalam Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai
dan Michael Marx (ed.), The Qur’an in Context: Historical and Literary Investigations
into the Qur’anic Milieu (London: E.J. Brill, 2010), hlm. 407. Istilah kedua inilah yang
penulis maksud dalam kajian ini. Lihat Neuwirth, “Qur’anic Reading of the Psalms”
dalam Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai dan Michael Marx (ed.), The Qur’an in Con-
text: Historical and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu (London: E.J.
Brill, 2010), hlm. 733.

¢ Karya-karya pada masa ini terbit dalam bahasa Arab, Yunani dan keban-
yakan Latin mengingat ketiganya sebagai bahasa internasional pada saat itu.

7 Kiritik yang diberikan Al-Qur’an misalnya konsep teologis Kristen dan sikap
umat Yahudi terhadap kitab mereka.

8 Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible”, hIm. 2-5. Bandingkan den-
gan Hartmut Bobzin, “Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies” dalam Jane D.
McAuliffe (ed.), Encyclopaedia of the Qur’an, Vol. 5 (Leiden: E.J. Brill, 2006), him.
235.
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Kajian dominan pada masa ini adalah usaha penerjemahan Al-
Qur’an’ ke dalam berbagai bahasa di luar Arab dan beberapa karya
tentang sejarah dan pribadi Nabi. Respon utama sarjana Kristen
abad pertengahan ini menunjukkan bahwa Islam bukanlah agama
yang benar, Muhammad bukanlah Nabi yang benar dan Al-Qur’an
bukanlah wahyu yang benar. Umumnya, mereka memandang Al-
Qur’an sebagai kumpulan dokumen-dokumen yang dikarang Mu-
hammad sendiri yang disusun secara serampangan dan kemudian
diproklamirkan sebagai wahyu.

Pada masa ini, kajian mereka bernuansa emosional-polemis.
Selain latar belakang sejarah di atas, hal lain yang menyebabkan
karakter ini adalah sudut pandang yang mereka gunakan. Mereka
melihat Al-Qur’an menggunakan kaca mata pra-pemahaman mereka
atas kitab suci mereka. Sehingga, ketika mereka menemukan perbe-
daan antara Al-Qur’an dan kitab suci mereka baik dari segi bahasa,
konsep dan ajaran teologisnya, mereka akan menganggap Al-Qur’an
sebagai kitab yang ganjil. Ini didukung oleh komposisi Al-Qur’an
yang sangat berbeda.’

Aktor yang terlibat pada masa ini lebih banyak sarjana Kris-
ten ketimbang Yahudi. Pada masa ini, bahkan berabad-abad sebelum
kedatangan Islam, umat Yahudi tidaklah memiliki kekuatan politis.
Islam, dengan demikian, tidak begitu mereka lihat sebagai ancaman.
Sebaliknya, mereka malah menganggap kekuasaan baru Islam se-
bagai angin segar yang memberikan kebebasan yang lebih besar ke-
pada mereka dibandingkan ketika berada di bawah kekuasaan sebe-
lumnya. Respon sarjana Yahudi pada masa ini karenanya wajar dan
sangat berhati-hati.!!

Salah satu sarjana Barat awal yang merespon secara negatif
hubungan antara Al-Qur’an dan Bibel adalah ‘ Abd al-Masth bin Ishaq
al-Kindi (nama samaran), seorang Kristen-Arab yang hidup sekitar
abad ke-3 H/ 9M. Al-Kindi menulis sebuah buku yang berjudul ar-

Risalah."” Gagasan utama buku ini sebenarnya adalah penolakan ter-

°  Hasil karya yang mereka hasilkan karenanya masih didasarkan pada pener-
jemahan ini. Al-Qur’an dengan demikian masih belum bisa diakses secara umum
apalagi dalam bahasa aslinya.

10 Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible”, him. 5.

" Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible”, hlm. 6.

12 Ada karya lain berbahasa Yunani yang sama fenomenalnya dengan al-Ri-
salah, yakni Liber de Haeresibus yang ditulis oleh John of Damascus pada abad ke-8.
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hadap Al-Qur’an. Al-Kindi mengklaim bahwa Al-Qur’an bukanlah
wahyu Tuhan, atau karangan Muhammad, dan isinya dipengaruhi
oleh seorang pendeta Kristen bernama Sergius atau Nestorius yang
ingin mengimitasi Gospel. Setelah dia meninggal, dua orang Yahudi,
‘Abdillah bin Salam dan Ka‘b al-Ahbar menambahkan materi Yahu-
di ke dalam Al-Qur’an. Buku ini diduga menjadi sumber utama buku
yang ditulis oleh Dionysus Carthusianus dan Nicholas of Cusa be-
berapa abad setelahnya (pada tahun 1464 mengarang buku Shifting
the Qur’an). Buku al-Kindi ini juga dianggap menginspirasi buku
Bahira Legend yang menyatakan ide serupa.'’> Ar-Risalah bisa jadi
adalah buku paling fenomenal dan paling berpengaruh dalam mem-
bentuk opini publik tentang Al-Qur’an terutama bagi kaum Kristen
pertengahan. Peran ini semakin meluas setelah buku ini diterjemah-
kan ke dalam bahasa Latin pada awal abad ke-12 dengan judul Cor-
pus Toletanum, menjadi sumber informasi tentang Islam di dunia
Eropa selama berabad-abad.'

Pada abad yang sama dengan al-Kindi, Niketas of Byzantium
menulis naskah polemis tertua tentang Al-Qur’an dalam bahasa Yu-
nani. Dengan berbekal terjemah Al-Qur’an dalam bahasa Yunani
yang saat itu telah ada, dia mengkaji Al-Qur’an terutama Q.S. 2-18
dan memberikan kesimpulan miring sebagai terjemah dari Bibel. Dia
menyatakan bahwa Al-Qur’an “...filled with lies, forgeries, fables
and contradictions, his language is neither that of the Prophet, nor
does it correspond with the dignity of religious book of legal code .

Sekitar awal abad ke-12 M, Peter menyatakan bahwa Al-
Qur’an adalah hukum Muhammad yang posisinya di bawah Bibel.
Tentang kajian sumber kebahasaan Al-Qur’an juga muncul pada
abad ini. Sekelompok pendeta Kristen mengkaji adanya kemiripan
antara bahasa Al-Qur’an dan Yahudi. Misalnya, kata as-sura mirip
dengan bahasa Yahudi azoara yang dalam naskah tersebut diter-
jemahkan dengan vultus yang berarti muka atau wajah. Bahasa Arab
kata ini seharusnya adalah sura, dari jad bukan sin. Kesalahan ini

Akan tetapi, karya ini lebih sebagai kritik kepada Muhammad ketimbang hubungan
polemis antara Al-Qur’an dan kitab sebelumnya. Lihat Hartmut Bobzin, “Pre-1800
Preoccupations of Qur’anic Studies”, hlm. 237.

13 Hartmut Bobzin, “Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies”, him. 236.

4 Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible”, hlm. 5.; Hartmut Bobzin,
“Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies”, him. 237.

15 Hartmut Bobzin, “Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies”, him. 238.
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bisa jadi disebabkan kesalahan tanda baca.'®

Pada abad ke-14 M, Riccodo da Monte Crone, seorang pen-
deta, mengarang sebuah buku yang dianggap sebagai kumpulan
pendapat tentang penolakan Kristen terhadap Al-Qur’an klasik yang
paling sistematis. D1 dalam bukunya yang berjudul Contra Legem
Sarracenorum, dia menyatakan bahwa Al-Qur’an tak lebih dari cari
kumpulan ajaran bidah Kristen yang sebenarnya telah disesatkan
oleh gereja.!”

Abad ke-17 M, mulai lahir keilmuan filologi. Salah satu karya
yang menerapkan ilmu ini, meski tak seluruhnya, adalah Ludovico
Maracci (w. 1700) yang menulis tentang empat seri penolakan ter-
hadap Islam, Prodromus in Refutationem Alcorani. Seri terakhir
dari buku ini menganalisis perbandingan hukum dalam Gospel dan
Al-Qur’an hingga sampai kepada kesimpulan bahwa Islam adalah
a sect of Hagarene.'® Pada masa sampai menjelang abad ke-19 M,
tidak ada perkembangan yang lebih berarti. Risalah al-Kindi masih
menjadi karya idola. Hanya saja, kemunculan filologi pada masa ini
memungkinkan studi yang lebih ‘ilmiah’ terhadap Al-Qur’an pada
abad berikutnya.

Tahun 1800-1970: Filologi sebagai Metode Baru

Pada masa ini, karya yang lahir banyak dalam bahasa Jerman
mengingat para sarjana yang bergiat dalam studi AI-Qur’an sebagian
besar adalah warga Jerman. Kajian yang selama ini bernuansa bias,
sebagaimana dilakukan oleh para sarjana Kristen di atas, ditarik ke
dalam nuansa penelitian yang lebih ilmiah pertama kali di tangan
seorang Yahudi, Abraham Geiger (1810-1874). Kajian ini seiring se-
jalan dengan zaman percerahan dan kelahiran pergerakan intelektual
Yahudi Jerman Wissenschaft des Judentums (“the study of Jewish
religion and people”) yang berfokus pada sejarah tradisi agama Ya-
hudi. Karya Geiger yang ditulis dalam bahasa Latin kemudian diter-
jemahkan dalam bahasa Jerman dengan judul Was hat Mohammed
aus dem Judenthume Aufgenommen? (“What did Muhammad bor-
row from Judaism™)" ini adalah salah satu bagian dari manifestasi

16 Hartmut Bobzin, “Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies”, him. 239.
17" Hartmut Bobzin, “Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies”, hlm. 241.
18 Hartmut Bobzin, “Pre-1800 Preoccupations of Qur’anic Studies”, hlm. 247.
Karya ini kemudian diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris oleh F. M. Young



Survei Awal Studi Perbandingan — Lien Iffah Naf’atu Fina 127

kecenderungan pergerakan di atas. Geiger tertarik untuk melakukan
penelitian historis terhadap teks Al-Qur’an dengan analisis filologis
tentang materi-materi Yahudi yang ada di dalamnya.

Berbeda dengan sarjana Kristen terdahulu yang menolak Al-
Qur’an dan Muhammad, Geiger tidaklah berpretensi demikian.
Meskipun sama-sama meyakini bahwa Al-Qur’an adalah karya Mu-
hammad, Geiger tidak menganggap tindakan Muhammad ini sebagai
pemenuhan nafsu dan kepentingan Muhammad sendiri sebagaimana
digambarkan oleh sarjana Kristen awal yang banyak mengabarkan
sejarah Muhammad dengan nada miring. Akan tetapi, baginya Mu-
hammad “seems to have been a genuine enthusiast who was himself
convinced of his divine mission” >

Untuk tujuan inilah, Al-Qur’an banyak meminjam materi
terdahulu dan menyesuaikannya dengan masyarakat yang dihadapi
agar dia bisa dipahami dan diterima oleh mereka. Sebagaimana
diakuinya, Muhammad tidak hanya meminjam dari Yahudi tapi juga
tradisi Arab pra Islam dan Kristen. Hanya saja, karyanya memang
berfokus dan dibatasi pada materi-materi Yahudi dalam Al-Qur’an.
Kesamaan yang begitu tampak dari segi sastra, kebahasaan, konsep,
ritual dan hukum merupakan bukti bahwa ada paralelitas antara Al-
Qur’an dan kitab suci kaum Yahudi.?!

Hasil analisisnya terhadap pola-pola peminjaman Muhammad
terhadap materi kitab suci agama Yahudi adalah: [1] Dalam beberapa
hal, Muhammad secara sengaja mendistorsi dan mengemukankan
kenyataan-kenyataan yang tidak benar dalam rangka untuk menye-
suaikannya dengan konteks historis, budaya, ritual, dan etis-moral
masyarakatnya. [2] Dia mendapatkan informasi yang tepat tentang
Yahudi, akan tetapi kaum Yahudi di Madinah tidak terinformasi se-
belumnya oleh apa yang disampaikan Muhammad sehingga timbul
pertentangan dari mereka. [3] Dia tidak tepat dalam merekam infor-
masi, bisa jadi karena dia salah paham atau karena dia mendapatkan-
nya dari informasi oral bukan tulisan sehingga rentan kesalahan.?

dengan judul Judaism and Islam yang diterbitkan pertama kali pada tahun 1898.

20 Angelika Neuwirth, “Orientalism in Oriental Studies? Qur’anic Studies in
Case” dalam Journal of Qur’anic Studies, Vol. IX, Issue 2, 2007, hm. 120. Banding-
kan dengan Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible”, him. 8.

2t Dikutip dari Judaism and Islam dalam Reuven Firestone, “The Qur’an and
the Bible”, hlm. 9

22 Dikutip dari Judaism and Islam dalam Reuven Firestone, “The Qur’an and
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Logika Geiger ini diakui Firestone, dan tentu saja banyak sar-
jana belakangan, sangat positivistik dan reduksionis.”> Demikianlah
tren intelektual pada masa itu yang menerapkan jargon, “...7o under-
stand a text is equivalent to unearthing its sources”.* Kajian per-
bandingan dan filologi meniscayakan naskah yang lebih tua sebagai
sumber dan karenanya lebih superior. Namun demikian, karya Gei-
ger ini tak pernah diragukan pengaruhnya bagi sarjana belakangan
terutama yang berfokus pada hubungan Al-Qur’an dan Bibel bahkan
hingga dua abad sejak kelahirannya.

Pada masa berikutnya, para sarjana yang lahir dari rahim
pergerakan yang sama dengan Geiger, Wissenschaft des Judentums,
juga mengkaji hubungan Al-Qur’an dengan Bibel. Di antara mereka
misalnya Hartwig Hirschfeld menulis Jidische Elemente (1878)
dan Beitrige zur Erklirung des Koran (1886).”° Josep Horovitz
yang mengarang Koranische Untersuchungen (1926) dan Heinrich
Speyer yang mengarang Die Biblischen Erzihlungen im Qoran
(1937). Kajian yang dilakukan sarjana Barat khususnya Yahudi Jer-
man terhenti dan terganjal oleh Nazi Jerman dalam Perang Dunia II
dengan pengusiran para sarjana Yahudi yang ada di universitas-uni-
versitas Jerman sekitar tahun 1930-an.?

Menurut Marco Scholler, setidaknya sejak paruh pertama abad
ke-20 M, kajian sarjana Barat terhadap Al-Qur’an menggeser ke-
tertarikannya kepada kata-kata kunci dalam Al-Qur’an dan kaitannya
dengan penggunaan mereka dalam tradisi monoteis sebelumnya.
Ada beberapa karya paling penting dalam bidang ini, yakni “Syriac
Influence” (1927) karya Alphonse Mingana, Christliches im Qoran
(1930) yang ditulis oleh K. Ahrens dan Foreign Vocabulary (1938)
karangan Arthur Jeffery. Pada paruh kedua abad ke-20, lahir beberapa
karya mengenai tokoh-tokoh Bibel yang ada dalam al-Qur’an seperti
Adam, Ibrahim, Maryam dan Jesus. Kajian ini dilakukan oleh M.
Hayek, M. Michaud, G. Parrinder, H. Raisanen dan Neal Robinson.?’

the Bible”, hlm. 10. Sayang sekali penulis di sini tidak mengungkapkan contoh dari
masing-masing ini.

2 Reuven Firestone, “The Qur’an and the Bible”, hlm. 10.

24 Neuwirth dan Nicolai Sinai, “Introduction”, hlm. 4.
Karya ini diterjemahkan dalam bahasa Inggris dengan New Researches into
the Komposition and and Exegesis of the Qur’an pada tahun 1902.

% Angelika Neuwirth, “Orientalism in Oriental Studies?”, hlm. 121.

27 Marco Scholler, “Post-Enlightment Academic Study of the Qur’an” dalam

25
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Selain itu, berkembang pula kajian untuk memahami konsep Al-
Qur’an tentang hukum, eskatologi dan teologi diperbandingkan de-
ngan tradisi Yahudi atau Kristen.

Kajian filologi bergabung dengan kajian sejarah Islam awal
sebagaimana tampak dalam karya Richard Bell, The Origin of Islam
in Its Christian Environment: the Gunning Lecture (1926) dan C. C.
Torrey, The Jewish Foundation of Islam (1933).”® Penekanan Bell
melalui karyanya ini adalah untuk menunjukkan bahwa, tidak hanya
Yahudi, tapi Kristen juga memberikan pengaruh yang signifikan ke-
pada ajaran Muhammad. Gagasannya ini dibangun dengan menun-
jukkan hubungan antara Kristen dengan masyarakat Arab sebelum
dan setelah Islam. Bell menyatakan bahwa meskipun kaum Kristen
tidak bertempat tinggal di Mekah akan tetapi gagasannya sudah sam-
pai kepada masyarakat Mekah, apalagi dengan bukti hijrahnya umat
Muhammad ke Habsyi. Menurutnya, sabi iin merujuk kepada umat
Kristen di Arab Selatan dan nasara (Nazarenes) merujuk kepada
kaum Kristen atau Jewish-Christian di utara.?’

Kajian seputar hubungan tradisi monoteis ini bisa jadi menjadi
oleh-oleh dari masa ini, mengingat pengaruhnya yang masih kental
hingga sekarang. Pada tahun 1950-an kajian seputar materi Biblikal
yang ada dalam Al-Qur’an, dengan kesimpulan bahwa Islam beru-
tang kepada dua tradisi besar ini masih marak. Kajian ini juga dileng-
kapi dengan pembacaan pengaruh dua tradisi di atas diperluas lagi
kepada pengaruh tradisi lain di sekitar Arab kala itu yakni Qumran,
Yahudi Samaritan, dan Arab pagan pra-Islam. Seperti yang dilaku-
kan oleh D. Masson, J. Henninger, J. Jomier, A. Katsh, dan selepas
tahun 1950 yakni Kenneth Cragg, M. Seale dan U. Bonanate.*

Secara umum, paradigma yang digunakan pada masa ini adalah
paradigma borrowing, dimana dinyatakan Islam meminjam dari
tradisi Yahudi maupun Kristen. Satu fakta yang tak boleh dilupakan
pada awal kemunculan kajian filologis paradigma borrowing adalah

Jane D. McAuliffe (ed.), Encyclopaedia of the Qur’an, Vol. 5 (Leiden: E.J. Brill,
2006), hlm. 195.

28 Marco Scholler, “Post-Enlightment Academic Study of the Qur’an” hlm.
195.

»  Sebagaimana disarikan dari The Origin of Islam in Its Christian Environ-
ment: the Gunning Lecture oleh Reuven, “The Qur’an and the Bible”, hlm. 13-16.

30 Marco Scholler, “Post-Enlightment Academic Study of the Qur’an” hlm.

195.
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kolonialisme Barat atas dunia Muslim. Pada masa berikutnya, masih
ada kecenderungan paradigma borrowing. Namun, aksentuasinya
adalah pada lahirnya intertekstualitas yang lahir dari rahim kritisisme
sastra pada paruh ketiga abad ke-20 M.

Tahun 1970-Sekarang: Dari Paradigma Borrowing ke Intertek-
stualitas®!

Sejak tahun 1970-an hingga awal abad ke-21, masih ada be-
berapa sarjana Barat yang masih setia dengan paradigma lama dalam
mengkaji hubungan Bibel-Qur’an. Giinter Liiling, pada tahun 1974,
menulis sebuah karya yang sesungguhnya merupakan disertasinya
berjudul Die Wiederentdeckung des Propheten Muhammad. Dalam
karya ini, setelah menguraikan kajian terdahulu mengenai tema yang
sama, dia menyimpulkan bahwa, Al-Qur’an, yang tampak berasal
dari tradisi Kristen dan memiliki karakter himne yang kental, meru-
pakan bentuk proklamasi misi Judeo-Kristen Muhammad. Namun
demikian, tesis Liiling ini dikritik oleh banyak sarjana dan dianggap
memiliki kelemahan historis dan metodologis.*

Paradigma borrowing-lending di atas mengalami pergeseran
pada masa ini seiring dengan perkembangan kritisisme sastra dalam
dunia sosial-humaniora yang mulanya dimanfaatkan dalam studi Bi-
bel. Perkembangan keilmuan ini menggeser peran dan posisi filologi
historis yang sebelumnya menjadi pisau analisis para sarjana Barat
dalam melihat hubungan Al-Qur’an dan Bibel. Dengan perkem-
bangan ini, kajian perbandingan Al-Qur’an-Bibel tidak digerakkan
oleh gairah menemukan ur-fext Al-Qur’an sebagaimana dilakukan
para sarjana sebelumnya, juga tidak dipandang sebagai bentuk pe-
minjaman. Sebaliknya, setiap teks akan dilihat sebagai sebuah teks
yang unik. Selanjutnya, bentuk keterhubungan ini dilihat sebagai
manifestasi dari terlibatnya banyak pihak dalam masa kelahiran Al-
Qur’an.

31 Tulisan ini hanya mencakup perkembangan kajian ini sampai tahun 2011.
Beberapa tahun belakangan ini, kajian ini semakin ramai ditandai dengan semakin
banyaknya buku dan karya lain yang diterbitkan dan karenanya membutuhkan ulasan
dan penelitian lain.

32 Lihat Gerhard Bowering, “Recent Research on the Construction of the
Qur’an” dalam dalam Gabriel Said Reynolds, The Qur’an in Its Historical Context

(New York: Routledge, 2008), hlm. 74-76; Neuwirth, “Orientalism in Oriental Stud-
ies?”, hlm. 120-122.
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Ada beberapa cabang keilmuan, selain intertekstualitas, de-
ngan segala aksentuasinya masing-masing yang memungkinkan cara
pandang baru ini lahir. Semua keilmuan yang masuk dalam ranah
kritisisme sastra ini sebelumnya telah dimanfaatkan dalam kajian Bi-
bel untuk melihat hubungan Bibel dengan teks-teks lain. Yang perlu
digaris bawahi, studi perbandingan ini tidak hanya dalam lingkup
Al-Qur’an-Bibel semata. Akan tetapi, kajian ini juga lazim dalam
studi Bibel misalnya antara Perjanjian Baru dengan Perjanjian Lama,
dan antara Perjanjian Lama dengan teks-teks lain yang berhubungan
dengannya. Sehingga, dalam lingkup kajian ini juga terjadi perge-
seran bahkan mendahului kajian Al-Qur’an-Bibel.

Literary Poetics merupakan salah satu keilmuan yang, pada
tahun 1970-an, memberikan nuansa baru dalam studi Bibel. Dengan
ilmu ini, sebuah teks akan dikaji sebagai sebuah teks sastra yang
unik dengan segala kediriannya secara mandiri. Ilmu ini minimal
memberikan basis bahwa setiap teks duduk sama rendah dan berdiri
sama tinggi bersama yang lain dengan jati diri masing-masing, tidak
ada yang lebih atau kurang di antara mereka.*

Pendekatan literary poetics ini dianggap kurang menjanjikan
untuk melihat hubungan antara kitab suci. Pada tahun 1990-an, para
sarjana Bibel melampaui literary poetics menuju social rhetorics.
Aksentuasi pada kajian terakhir telah berkembang kepada penelisi-
kan kekuatan sebuah teks dalam konteks sosial, budaya dan ideolo-
gisnya. Fokus kajiannya telah beralih dari aspek sastrawi teks kepada
kekuatan oral (retorika) untuk memberikan efek perubahan kepada
masyarakat teks tersebut.**

Teori lain yang memberikan sumbangan dalam pendekatan kri-
tisisme sastra dalam studi Bibel adalah intertekstualitas. Lepas dari
beberapa anggapan kesalahpahaman penggunaan istilah ini dalam
kesarjanaan Bibel,** teori ini telah banyak diterapkan dalam kajian

¥ Vernon K. Robbins dan Gordon D. Newby, “A Prolegomenon to the Rela-
tion of the Qur’an and Bible” dalam John C. Reeves, Bible and the Qur’an: Essays in
Scriptural Intertextuality, Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003, hlm. 26-29.

3% Vernon K. Robbins dan Gordon D. Newby, “A Prolegomenon to the Relation
of the Qur’an and Bible”, him. 29.

35 Salah satu yang mengoreksi penggunaan istilah ini dalam kajian Bibel adalah
Thomas R. Hatina. Kritik ini secara umum berbunyi bahwa penggunaan teori ini dalam
kesarjanaan Bibel sangat berbeda dengan apa yang dimaksudkan oleh penemu teori
ini yakni Julia Kristeva dan Roland Barthes yang memunculkan istilah ini pertama
kali pada tahun 1967 sebagai sebuah wacana tanding dari hermeneutika tradisional.
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Bibel yakni sebagai bagian dari kritisisme sastra dan sekaligus, pada
praktiknya, kritisisme historis.*® Dalam kajian Bibel, term ini diru-
jukkan sebagai “...a descriptive category to refer to the relationship
between written texts, primarily as the imbedding of fragments of
earlier texts within later texts” 3" Lebih lanjut Hatina menyatakan:

Pragmatically, the term is used as a substitute category for uncover-
ing and investigating conscious and unconscious allusions to scrip-
ture in the New Testament. In broader sense, biblical scholars tend
to apply the term to the social setting of a given writing or author in
antiquity in order to shed light, and sometimes enlarge and constrain,
the dialogical context within which the writing or the author partici-
pates. These creates a kind of cultural plausibility structure wherein
written texts, reconstructed oral traditions, and the socioreligious
ideas can be compared and exploited for their hypothetical causal
relationship. Thus, the perimeters of intertextuality are limited to this
so-called dialogical context wherein the retelling and reshaping of
culturally significant stories take place, consciously or unconsciously,
so as to give meaning in familiar garb to new situation by the produc-
tion of new written texts.’

Dasar argument Hatina adalah sebagai berikut: (1) Intertekstualitas dalam kajian Bibel
dipahami sebagai upaya untuk menyingkap jejaring interteks sedangkan dalam inter-
tekstualitas Kristeva dan Barthes merupakan sebuah jejaring tanpa berkesudahan yang
berorientasi ke depan bukan ke belakang; (2) intertekstualitas dalam postrukturalisme
berfokus kepada peran reader bukan kepada pengarang atau teks tertulis sebagaima-
na dalam intertekstualitas kesarjanaan Bibel. Thomas R. Hatina, “Intertextuality and
Historical Criticism in New Testament Studies: Is There a Relationship?”, hlm. 35.
(3) Dalam kajian Bibel, intertekstualitas dirancukan dengan influence karena fokus-
nya adalah pada penelitian historis. Thomas R. Hatina, “Intertextuality and Histori-
cal Criticism in New Testament Studies”, hlm. 30-36. Menurut penulis, praktik teori
intertekstualitas dalam kajian kitab suci tidak selamanya sama dengan praktik teori
pengaruh. Sebagaimana telah disampaikan, meskipun langkah kerja keduanya hampir
sama tetapi keduanya berangkat dari paradigma yang berbeda.

3 Terutama sejak tahun 1990-an, banyak sekali karya tulis yang menggunakan
teori ini dalam kajian Bibel seperti D.E. Aune, “Intertextuality in the Genre of Apoca-
lypse” (1991), R.I. Brawly, “An Absent Complement and Intertextuality in John 19:28-
297 (1993), S.C. Keesmaat, “Exodus and the Intertextual Transformation of Traditions
in Romans 8.14-30” (1994), dan W.S. Kurz, “Intertextual Use of Sirach 48.1-16 in
Ploting Luke-Acts” (1994). Lihat Thomas R. Hatina, “Intertextuality and Historical
Criticism in New Testament Studies”, hlm. 28.

37 Thomas R. Hatina, “Intertextuality and Historical Criticism in New Testa-
ment Studies”, hlm. 28.

3% Thomas R. Hatina, “Intertextuality and Historical Criticism in New Testa-
ment Studies”, hlm. 28-29.
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Teori intertekstualitas tidak pernah tunggal dimaknai oleh para
penerus Kristeva dan Barthes. Namun demikian, dari sekian ragam
konsep yang dilekatkan, teori ini benar-benar memberikan cara pan-
dang baru terhadap hubungan antara teks, dalam hal ini antara kitab
suci yang melampaui pandangan sebelumnya. Cara pandang baru
itu berpangkal dari pembedaan postrukturalisme, sebagai ibu kan-
dung intertekstualitas, atas influence—yang dimiliki oleh filologi
tradisional—dengan intertekstualitas. Konsep ‘pengaruh’ masuk ke
dalam rumah besar penelitian historis. Secara sederhana, ‘pengaruh’
bisa didefinisikan sebagai hubungan antara teks anterior dan teks
posterior. Ketika teks A meminjam dari teks B baik tema, struktur
atau tanda maka bisa dikatakan bahwa B telah mempengaruhi teks
A. Sedangkan intertekstualitas berangkat dari ‘dalam’ teks. Dengan
demikian, dia tetap membutuhkan penyelidikan historis demi me-
nyingkap diskursus dan teks-teks apa saja yang terlibat dalam ruang
dialog pada masa itu. Namun, meskipun sama-sama melibatkan pe-
nyelidikan historis, ketika dalam teori pengaruh bentuknya diakro-
nis, dalam intertekstualitas bentuknya sinkronis.*

Angelika Neuwirth, Profesor di Freie University Jerman,
adalah sarjana Barat pertama yang memberikan sudut pandang lain
dalam melihat studi hubungan antara al-Qur’an dan kitab dalam
tradisi lain. Studi Neuwirth ini sebenarnya meneruskan kajian filologi
yang dilakukan oleh mazhab Wissenschaft des Judentums seperti
Geiger, Speyer, dan Hirschfeld. Hanya saja, Neuwirth memberikan
polesan baru seiring dengan lahirnya kritisisme sastra sehingga
kesimpulannya pun menjadi sangat berbeda dengan paradigma me-
reka. Neuwirth melihat ‘keterpengaruhan’ Al-Qur’an atas Bibel seba-
gai sebuah keniscayaan dalam menyampaikan pesan Al-Qur’an.
Bahkan, Neuwirth mengapresiasi keunggulan retorika Al-Qur’an
dalam hal ini. Tulisan Neuwirth paling awal yang mengemukakan
persoalan ini adalah artikelnya tentang Q.S. ar-Rahman dan Psalm
136.%° Kebermulaan Neuwirth ini sekaligus membantah pandangan

% Thomas R. Hatina, “Intertextuality and Historical Criticism in New Testa-

ment Studies”, hlm. 36-41.

4 Dia menulis kajian intertekstualitas antara Q.S. al-Rahman dan Psalm 136
ini dalam beberapa artikel, yakni “Qur’anic Literary Structure Revisited: Surat al-Rah-
man between Mythic Account and Decodation of Myth”, dalam Stefan Wild (ed.), Sto-
ry-Telling in the Framework on non-Fictional Arabic Literarture, (Wiesbaden: 1998);
“Two Views of History and Human Future: Qur’anic and Biblical Renderings of Di-
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John C. Reeves yang menyatakan bahwa R. Firestone, dengan arti-
kelnya “Comparative Studies in Bible and Qur’an: a Fresh Look at
Genesis 22 in Light of Sura 37 (2000) adalah karya pertama yang
menyajikan intertekstualitas dalam kajian Bibel-Qur’an.*!

Neuwirth belum mengulas panjang lebar tentang teori ini
dalam tulisan-tulisannya. Akan tetapi, dalam sebuah tulisannya, dia
menggunakan istilah ini untuk menunjukkan pendekatan kajiannya.*
Selain itu, gagasannya dalam melihat hubungan antara teks satu de-
ngan yang lain berbeda dengan kesimpulan borrowing, influence,
copy-paste dan seterusnya. Sebagaimana dinyatakan di depan, kajian
intertekstualitas juga menjadi isu dalam studi Bibel. Sebagai seorang
sarjana yang bertekun pada dunia satra Arab dan kitab suci, hampir
mustahil dia tidak mengenal sebelumnya kajian intertekstualitas
dalam kitab suci terutama Bibel yang marak sejak tahun 1980-an.

Tahun 2003, lahir sebuah karya yang secara lugas menggu-
nakan term intertekstualitas berjudul Bible and the Qur’an: Essays
in Scriptural Intertextuality, sebuah buku antologi yang lahir dari
para sarjana Bibel.** Dalam pendahuluan disebutkan buku ini lahir
berangkat dari kegelisahan akan minimnya studi intertekstualis Bi-
bel-Qur’an yang dilakukan oleh sarjana Bibel. Di sisi lain, buku ini
juga sebagai respon dari lahirnya kritik posmodernisme terhadap
comparativism yang menjadi paradigma studi perbandingan sebe-
lumnya dengan segala kesimpulan yang men-superiorkan satu teks
dan men-infereriorkan teks lain.** Buku ini, berbeda dengan kajian
Neuwirth yang langsung kepada intertekstualitas Bibel-Qur’an, le-
bih menitikberatkan kepada menggali khazanah dalam tiga tradisi
agama yang disimpan sejarah baik dalam laporan maupun tafsir

vine Promises” dalam Journal of Qur’anic Studies, Vol. X, Issue. 1, 2008; “Qur’anic
Reading of the Psalms” dalam Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai dan Michael Marx
(ed.), The Qur’an in Context: Historical and Literary Investigations into the Qur’anic
Milieu, (London: E.J. Brill, 2010).

4 John C. Reeves, “Some Explorations of the Intertwining of Bible and
Qur’an” dalam John C. Reeves, Bible and the Qur’an: Essays in Scriptural Intertextu-
ality (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003), him. 44.

4 Lihat Neuwirth, “Qur’anic Reading of the Psalms”, hlm. 733.

4 Reeves, John C., Bible and the Qur’an: Essays in Scriptural Intertextuality
(Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003).

4 John C. Reeves, “Preface” dalam John C. Reeves, Bible and the Qur’an: Es-
says in Scriptural Intertextuality, (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003), hlm.
ix.
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tentang materi atau konsep tertentu, misalnya tentang Jesus, Ibrahim
dan sebagainya.

Namun demikian, di tengah ramainya paradigma intertekstua-
litas dalam melihat hubungan Qur’an-Bibel, ada beberapa sarjana
yang masih bersetia pada paradigma terdahulu. Christoph Luxenberg,
seorang sarjana Kristen yang menekuni bahasa Semit kuno, malalui
karyanya Die Syro-Aramaiische Lesart des Koran: Ein Beitrag zur
Entschlisselung der Koransprache (2000) menyatakan bahwa selama
berabad-abad al-Qur’an telah ditafsirkan dengan cara yang salah.
Menurutnya, Al-Qur’an berasal dari dokumen liturgi Kristen yang
sebenarnya lebih dekat dengan bahasa Syria-Aramaik ketimbang
Arab sehingga cara memahaminya adalah dengan menelusuri makna
istilah-istilah di dalamnya dalam bahasa Syria-Aramaik bukan Arab
seperti selama ini. Namun demikian, lagi-lagi, tesis ini dibantah
oleh para sarjana, baik dari kalangan sarjana Muslim maupun Barat
sendiri seperti Hermut Bobzin, Stefan Wild dan Angelika Neuwirth.®

Selain itu, sebagai imbangan terhadap gagasan Neuwirth dan
Corpus Coranicum, lembaga penelitian yang didirikannya, di Jerman,
muncul kelompok studi yang menamakan diri dengan Inarah, The
Institut zur Erforschung der fruhen Islamgeschichte und des Koran.
Pada tahun 2010, kelompok ini menerbitkan antologi ke-5 berjudul
Die Entstehung einer Weltreligion I: Von der koranischen Bewegung
zum Frihislam (ed. Markus Grof3 and Karl-Heinz Ohlig). Antologi
ini merupakan kumpulan tulisan hasil konferensi yang didanai oleh
Sam Harris’s “The Reason Project”. Dalam antologi ini, terdapat
beberapa tulisan yang secara langsung ditujukan sebagai bentuk
kritik terhadap gagasan Angelika Neuwirth dan Corpus Coranicum
dengan nada yang sangat polemis.*®

Di luar Jerman, gagasan yang senada dengan Inarah juga mun-
cul dengan terbitnya buku The Hidden Origins of Islam (ed. Karl-
Heinz Ohlig and Gerd-R. Puin, 2009) yang merupakan ‘terjemah’
dari sebagain besar pemikiran Inarah yang dituangkan dalam buku
pertamanya Anfinge: Neue Forschungen zur Entstehung und frihen

4 M. Nur Kholis Setiawan, “Orientalisme al-Qur’an: Dulu, Kini dan Masa
Datang” dalam M. Nur Kholis Setiawan dan Sahiron Syamsuddin (ed.), Orientalisme
al-Qur’an dan Hadis, Yogyakarta: Nawesea, 2007), hlm. 9-24.

4 Andrew Rippin, “Book Review: The Qur’an in Context: Historical and Lit-
erary Investigations into the Qur’an edited by Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai and
Michael Marx”, belum dipublikasikan.
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Geschichte des Islam (2005). Buku ini, The Hidden Origins of Islam,
merupakan kumpulan tulisan antara lain dari Claude Gilliot, Pierre
Larcher, Sergio Noja Noseda, Alfred-Louis de Prémare. Terbitnya
buku ini memberikan nuansa polemis seperti tampak dalam judulnya,
hidden, yang menunjukkan adanya kesalahan terhadap rekaman
sejarah Islam yang dikenal selama ini.*’

Sebagai bagian dari arus di atas, Gerd R. Puin, seorang profe-
sor Studi Arab di Saarland University Jerman juga memberikan pan-
dangan yang senada dengan sarjana Barat awal tentang Al-Qur’an.
Puin sebenarnya adalah sarjana Barat yang memiliki fokus pada
kajian manuskrip Al-Qur’an. Dia mencari naskah-naskah kuno Al-
Qur’an. Lewat penelusurannya ini, dia menyatakan, tampak jelas
bahwa Muhammad dan para pengikutnya kala itu meminjam dan
mengkritisi teks Yahudi dan Kristen. Banyak kata dan perumpamaan
yang dipinjam dari dua tradisi ini. Puin menyatakan, semakin sese-
orang mengkaji konteks historis al-Qur’an, semakin dia akan sampai
kepada kesimpulan bahwa Al-Qur’an tak lain adalah kumpulan teks
dari agama lain. Lebih lanjut Puin menambahkan, “for Muslims,
the word of the Koran is eternal, it predates the Old Testament, it
predates history itself, but from a Western point of view, you could
say, OK, this is a clear reliance of the Koran on the Old Testament
because the Old Testament was there earlier”.*

Lepas dari anomali-anomali di atas, paradigma intertekstu-
alitas ini masih menguasai kajian Bibel dan Al-Qur’an di kalangan
sarjana Barat dan Muslim. Ini ditandai, misalnya, dengan maraknya
konferensi yang digelar bertajuk tema ini. Isu intertekstualitas ini
secara umum bersanding dengan penggalian sejarah, tradisi, baha-
sa, dan teks yang berada di sekitar Al-Qur’an. Beberapa konferensi
yang berhasil digelar antara lain antara lain (1) “Literary and His-
torical Approaches to the Qur’an and Bible” yang diselenggarakan
atas kerja sama German Orient Institute dan ISAM —Center for Is-
lamic Studies di Istanbul pada September 2007,* (2) “Heritage Con-

47 Andrew Rippin, “Book Review: The Qur’an in Context: Historical and Lit-
erary Investigations into the Qur’an edited by Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai and
Michael Marx”, belum dipublikasikan.

% http://www.islamicity.com/articles/printarticles.asp?ref=BG1003-
4130&p=2, akses tanggal 5 Juni 2011.

4 www.mehdi-azaiez.org/IMG/pdf Programme.pdf, diakses tanggal 5 Juni
2011.
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tinuity: Origins and Preliminaries of Arabic/Islamic Heritage” yang
diselenggarakan pada Mei 2010 sebagai tajuk dari The Manuscript
Center 7™ International Conference,’® (3) “The Qur’an in the Field
of Conflict between Interpretative Communities: Towards a New
Approaches in Coranic Studies” yang diselenggarakan pada 31 Mei
2011 oleh German Archeological Institute (DAI) di Kairo. Perkem-
bangan terakhir dalam kajian intertekstualitas ini, bahkan meluas
hingga teks-teks lain selain Bibel seperti puisi Arab, dipegang oleh
Angelika Neuwirth dan Corpus Coranicum.

Corpus Coranicum juga telah melahirkan berbagai karya ten-
tang tema ini. Pada tahun 2008, para anggota Corpus Coranicum ter-
libat dalam penulisan antologi buku I/m vollen Licht der Geschichte:
Die Wissenschaft des Judentums und die Anfinge der Koranforsc-
hung (ed. Dirk Hartwig, Walter Homolka, Michael J. Marx, dan
Angelika Neuwirth). Buku ini mengulas intertekstualitas antara Al-
Qur’an dan teks-teks Yahudi.”! Pada tahun 2010, Neuwirth bersama
Corpus Coranicum menerbitkan buku antologi berjudul The Qur’an
in Context: historical and literary investigations into the Qur’anic
milieu.®> Buku ini mengulas sejarah yang mengitari lahirnya Al-
Qur’an untuk menunjukkan adanya hubungan yang erat antara Is-
lam dan Al-Qur’an dengan teks-teks dan tradisi-tradisi lain. Selain
itu, buku ini juga menyuguhkan penelitian hubungan teks Al-Qur’an
dengan teks lain.

Selain itu, Corpus Coranicum juga menggelar berbagai konfe-
rensi dengan tema intekstualitas ini, antara lain, “Religious Culture
in Late Antique Arabia” yang dilaksanakan pada Juni 2009, “Ex-
ploring the Textual beginning of the Qur’an” di Berlin, November

Shttp://www.bibalex.org/Attachments/english/Manuscriptconference
prog-%20en.pdf, akses tanggal 5 Juni 2011.

St Ernst Axel Knauf , “Book Review: Im vollen Licht der Geschichte:Die
Wissenchaft des Judentums und die Anfange de kritischen Koranforchung (ed. Dirk
Hartwig, Walter Homolka, Michael J. Marx, dan Angelika Neuwirth)”, www.bookre-
views.org/subscribe.asp, akses tanggal 5 Juni 2011.

2 Neuwirth, Nicolai Sinai, dan Michael Marx (ed), The Qur'an in Context:
Historical and Literary Investigations into the Qur'anic Milieu (Leiden: Brill, 2010).
Dalam pendahuluan, Neuwirth dan Sinai mengatakan bahwa pemilihan judul buku The
Qur’an as Context adalah secara sadar untuk menyandingkan dengan The Qur’an as
Text (ed. Stefan Wild) yang terbit tahun 1996.

53 http://www.geschkult.fuberlin.de/e/semiarab/arabistik/news/Programm_
der Tagung Religious Culture in Late Antique Arabia.pdf, akses tanggal 5 Juni
2011.
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2005, “Tafsir: the Evolution of a Genre in the Framework of Islam-
ic Intellectual History”. Pada September 2010, Corpus Coranicum
juga menggelar konferensi bertajuk “610-1400: 1400 Proclamation
of the Qur’an. The Historical Context from the Perspectives of Phi-
lology, Epigraphy, and Archeology”.’* Simposium ini, sebagaimana
tajuknya, mendedahkan bagaimana melakukan pendekatan sastra-
historis ke dalam Al-Qur’an mulai dari kebolehan kitab suci didekati
secara historis, sejarah dan konteks lahirnya Al-Qur’an serta teks-
teks yang mengitari, hingga hasil-hasil penelitian interteks. Kegiatan
Corpus Coranicum ini, masih berlanjut hingga tulisan ini lahir.

Simpulan

Kajian perbandingan antara Al-Qur’an dan Bibel di kalangan
sarjana Barat mengelami pergeseran seiring waktu. Pada mulanya,
kesimpulan sarjana Barat adalah bahwa Al-Qur’an meminjam, ter-
pengaruh, bahkan menjiplak Bibel. Belakangan, pandangan ini
bergeser yang mengatakan bahwa Al-Qur’an, dan setiap teks, adalah
sesuatu yang unik dalam dirinya sendiri. Adanya hubungan antara
Al-Qur’an dan teks lain tidak dipahamai dengan nada seperti di atas,
akan tetapi sebagai bentuk keniscayaan dan bahkan keunggulan re-
toris Al-Qur’an. Faktor-faktor yang memengaruhi pembentukan dan
pergeseran paradigma ini adalah. Pertama, faktor sosial politik. Ke-
tika Islam menguasai peradaban dunia, sarjana Kristen dan Yahudi
merespon Islam dan Al-Qur’an dengan nada polemis. Hal yang se-
rupa masih terjadi ketika Barat mulai memutar balik posisi sebagai
pemegang peradaban dunia, kajian mereka masih bersifat polemis
meskipun mulai ada tanda-tanda ke arah kajian akademis. Kedua,
perkembangan ilmu sosial humaniora. Dengan ini, paradigma kajian
lebih akademis, idealogis dan ilmiah dengan kesimpulan yang san-
gat berbeda dengan perkembangan awal. []

3 http://www.geschkult.fu-berlin.de/e/semiarab/arabistik/news/Programm.pdf,
akses tanggal 5 Juni 2011
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Abstrak

Tulisan ini mengkaji hierarki bahasa dalam A/-Ibriz li Ma ‘rifah Tafsir al-Qur’an
al-‘Aziz. Hierarki bahasa dalam tafsir lokal karya K. H. Bisri Musthofa ini dapat
dijadikan sebagai sebuah metode baru dalam tafsir, khususnya tafsir Nusantara.
Ada empat tingkatan hierarki bahasa dalam tafsir A/-/briz: (1) tingkatan Ngoko
(kasar); (2) tingkatan Madya (biasa); (3) tingkatan Krama (halus); dan (4) Tingka-
tan Krama Inggil. Tingkatan Ngoko, Krama, dan Krama Inggil digunakan saat
dialog berdasarkan strata sosial, misalnya antara yang mulia dan yang hina, antara
Allah dengan rasul, Fir’aun dengan Nabi Musa, Allah dengan Nabi Musa, Nabi
Musa dengan Nabi Khidir, Maryam dengan malaikat, dan Nabi Isa dengan kaum-
nya. Pada tingkatan Madya, Bisri Musthofa menafsirkan ayat menggunakan gaya
bahasa yang biasa-biasa saja. Artinya, bahasa tersebut memang sudah lumrah dan
dipahami oleh semua kalangan masyarakat Jawa, baik dalam bentuk penjelasan
ayat atau dialog, misalnya dialog antara ahli surga dengan ahli neraka.

Kata Kunci: Tafsir Al-Qur’an, Hierarki Bahasa, Al-Ibriz

Abstract

This paper examines the hierarchy of language in Ibriz li Ma'rifah at-Tafsir
al-Qur’an al-"Aziz. The hierarchy of language in the local interpretation of the
Qur’an by Musthofa Bisri can be used as a new method in the interpretation of the
Qur’an particularly for the local interpretation of the Qur’an of the Archipelago.
In this case, there are four levels of language in the hierarchy in the interpretation
of Al-Ibriz. The first is called the the Ngoko (rough language). The second is called
Madya or regular or intermediate language, the third is called Kromo or polite
language, and the the fourth is called Kromo Inggil or the most polite language.
The Ngoko, Kromo, and Kromo Inggil are the languages used at the time of dia-
logue based on social strata. For example between the the high and the low such
as the dialogue between the God (Allah) and the Prophets, the Maria (Maryam)
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and the angel, the Prophet Isa and his people. At the regular or intermediate level,
Bisri Musthofa interprets the verses by using the regular or intermediate language
regular language which means that Bisri uses the language that has been widely
used by the Javanese people, either in the form of explanation of the verses or the
dialogue such as the dialogue of the people of the heaven/paradise and that of the
hell.

Keywords: The interpretation of AlI-Quran, hierarchy of languages, Al-1briz

Pendahuluan

Al-Qur’an adalah sumber tasyri’ pertama bagi umat Muham-
mad. Kebahagiaan mereka bergantung pada pemahaman maknanya,
pengetahuan akan rahasia-rahasianya, dan pengamalan atas kan-
dungannya.! Demi menggali makna-makna yang terkandung di
dalamnya, upaya penafsiran Al-Qur’an terus berlangsung dari awal
diwahyukan hingga saat ini. Setiap saat ada saja hasil kajian tafsir
yang muncul dari orang-orang yang terketuk hatinya untuk menda-
lami dan menggali kandungan Kitab Suci ini.? Tafsir yang lahir lan-
tas memiliki corak dan pemikiran yang variatif sesuai kondisi penga-
rang dan latar belakang sosial-politik dan sosial-budaya saat itu.

Keragaman dalam penafsiran Al-Qur’an merupakan suatu
keniscayaan yang tidak bisa dihindari. Hal tersebut dapat dilihat dari
perkembangan ilmu yang dipandang sebagai ilmu bantu bagi Ulumul-
Qur’an, seperti linguistik, hermeneutika, sosiologi, antropologi, ilmu
komunikasi, dan lainnya.’ Karena itu, upaya di kalangan umat Islam
untuk memahami dan mengungkap makna Al-Qur’an selalu muncul
ke permukaan selaras dengan kebutuhan dan tantangan yang mereka
hadapi pada zaman masing-masing. Muncullah denga demikian
berbagai bentuk tafsir yang baragam dengan metode penafsiran
yang berbeda pula sesuai orientasi dan urgensinya sehingga hal ini
juga tidak pernah lepas dari konteks kebudayaan setempat yang
melingkupi lahirnya sebuah karya tafsir.* Karena itulah, tafsir dapat

' Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahis fi ‘Ulim al-Qur’an, (Terj. Studi Ilmu-
1lmu Al-Qur’an), Bogor: Pustaka Litera AntarNusa, 2007, hlm. 455.

2 Hamdani Anwar, “Potret Tafsir Kontemporer Indonesia” dalam Sahiron
Syamsuddin, dkk., Hermeneutika Al-Qur’an Mazhab Yogya, Yogyakarta: Islamika,
2003, hlm. 247.

3 Sahiron Syamsuddin, “Ranah-Ranah Penelitian Dalam Studi Al-Qur’an
dan Hadis”, Kata Pengantar dalam Metodologi Penelitian Living Qur’an dan Hadis,

Yogyakarta: TH-Press, 2007, hlm. xi.
4 Hidayatul Fitriah, “Studi Kritik Karakteristik Kedaerahan Tafsir A/-Ibriz
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dikatakan sebagai respons sosial masyarakat yang berkembang saat
itu.

Semua tafsir dipandang sebagai produk akal manusia yang
relatif, kontekstual, temporal, dan personal.’ Tidak ada tafsir yang
tetap, semua akan terus mengalami perkembangan dan perubahan.
Teks-teks dan naskah-naskah keagamaan, apa pun bentuknya, adalah
dikarang, disusun, ditiru, diubah, dan diciptakan oleh pengarangnya
sesuai tingkat pemikiran saat naskah-naskah tersebut disusun dan
tidak terlepas sama sekali dari pergolakan sosial-politik dan sosial-
budaya yang mengitarinya.® Hal tersebut selain dipengaruhi oleh
pengalaman, latar belakang, dan disiplin kelimuan penulisnya, juga
oleh kondisi sang mufassir dalam menulis tafsirnya.

Kebutuhan akan pemahaman kandungan Al-Qur’an sesuai
lokalitas masing-masing menyebabkan lahirnya karya-karya tafsir
berbahasa daerah. Hal tersebut merupakan sebuah langkah para
penyusun tafsir Al-Qur’an agar ajaran-ajaran Al-Qur’an dapat dipa-
hami dengan lebih mudah oleh umat Islam Indonesia. Muncullah
kemudian beberapa tafsir berbahasa Jawa, Melayu, Sunda, Jawa,
Minang, dan lainya.

Mayoritas penduduk Indonesia berbahasa Jawa. Mulanya, ma-
syarakat Jawa yang banyak mengkaji tafsir berasal dari kalangan
pesantren. Ini tidak mengherankan sebab pesantren merupakan
lembaga pendidikan Islam yang mengkaji ilmu-ilmu agama seperti
tafsir, akidah, fikih, akhlak-tasawuf, dan sebagainya. Dalam kajian
tafsir, pada awalnya pesantren-pesantren di Jawa lebih banyak
menggunakan tafsir berbahasa Arab seperti Tafsir al-Jalalain, Ma-
rah Labid, dan Tafsir al-Munir. Pada perkembangannya, kajian taf-
sir di pesantren-pesantren Jawa sedikit demi sedikit mengalami per-
geseran. Hal tersebut terbukti adanya kitab-kitab tafsir lokal yang
dikaji seperti Tafsir Al-Ibriz. Tafsir ini pada awalnya hanya dikaji
oleh masyarakat pesisir utara Jawa, tempat Bisri Musthofa lahir dan
dibesarkan. Pada perjalanannya, Tafsir Al-1briz dikaji dan diajarkan

karya Bisyri Mustafa Rembang”, Skripsi Fakultas Ushuluddin IAIN Suna Kalijaga,
Yogyakarta, 1999, him. 1.

5 Adian Husaini dan Abdurrahman al-Baghdadi, Hermeneutika dan Tafsir Al-
Quran, Jakarta: Gema Insani, 2007, hIm. 17.

¢ M. Amin Abdullah, “Arkoun dan Kritik Nalar Islam”, dalam Johan Hendrik
Meuleman (peny.), Tradisi Kemodernan dan Metamodernisme.: Memperbincangkan
Pemikiran Muhammad Arkoun, Yogyakarta: LKiS, 1996, him. 13-14.



144 Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 141-160

secara luas di majelis-majelis pengajian umum, tidak sebatas masya-
rakat pesisir utara Jawa.

Ada beberapa alasan yang membuat tafsir ini menarik untuk
dikaji. Pertama, tafsir ini memiliki karakter tersendiri menyangkut
penafsirannya yang menggunakan bahasa Jawa, yang memiliki hie-
rarki bahasa/unggah ungguh (tata krama, seperti bahasa Krama (ha-
lus), Krama Inggil, dan Ngoko (kasar), Madya (biasa). Kedua, Bisri
Musthofa merupakan tokoh Jawa yang memiliki kredibilitas dalam
pendidikan, juga ahli dalam penggunaan bahasa Jawa sehingga sas-
tra Jawa pada karya tafsirnya memperindah bahasa Jawa yang digu-
nakan. Ketiga, kedudukan beliau sebagai seorang kiai pesantren,
birokrat, dan ulama, membuat karyanya sangat layak dikaji dan
diulas lebih dalam.

K.H. Bisri Musthofa dan Zafsir Al-1briz

Mengenal K.H. Bisri Musthofa

Bisri Musthofa lahir di Desa Pesawahan, Rembang, Jawa Te-
ngah pada 1915 dengan nama asli Mashadi. Nama “Bisri” ia pilih
sepulang menunaikan ibadah haji.” Beliau adalah putra pertama dari
empat bersaudara pasangan H. Zaenal Musthofa dengan istri kedua-
nya, Hj. Khatijah.

Pada 17 Rajab 1354 H/Juni 1935 beliau menikahi Ma’rufah
binti K. H. Cholil. Dari pernikahan ini beliau dikaruniai delapan
anak, yaitu; Cholil (lahir 1941), Mustofa (lahir 1943), Adieb (la-
hir 1950), Faridah (lahir 1952), Najichah (lahir 1955), Labib (lahir
1956), Nihayah dan Atikah (lahir 1964). Pada sekitar tahun 1967, K.
H. Bisri kemudian menikah lagi dengan seorang wanita asal Tegal
bernama Umi Atiyah. Dari pernikana ini beliau dikaruniai seorang
putra bernama Maimun. Bisri Musthofa meninggal di Semarang pada
16 Februari 1977 akibat serangan jantung, tekanan darah tinggi, dan
gangguan paru-paru.® Karya monumental beliau adalah A/-Ibriz li
Ma ‘rifah Tafsir Al-Qur’an al-Aziz.’

7 Ahmad Zainal Huda, Mutiara Pesantren: Perjalanan Khidmah K. H. Bisri
Musthofa, Yogyakarta: LKiS, 2005, hlm. 8-10

8 Risalah NU, In Memorian: KH. Bisri Musthofa, Semarang: PWNU Jateng,
Edisi No. 2, Tahun I1-1399/1979 M, hlm. 7.

®  Beliau mewariskan lebih kurang 54 buah judul buku dari berbagai disiplin,
seperti tafsir, hadis, akidah, fikih, sejarah Nabi, balagah, nahwu, sarf, kisah-kisah,
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Nama Kitab dan Tujuan Penulisan Tafsir Al-1briz

Buku tafsir ini berjudul A/-Ibriz li Ma ‘rifah Tafsir al-Qur’an
al-"Aziz. Sebelum dicetak, buku ini ditashih oleh beberapa ulama
di Kudus, di antaranya K. H. Arwani Amin, K. H. Abu Umar, K.
H. Hisyam, dan K. H. Sya’roni Ahmadi.'"® Dengan ditashih, buku
ini diharapkan dapat dipertanggungjawabkan secara moral maupun
ilmiah. Bisri Musthofa mengatakan bahwa tafsir ini sengaja ditulis
dalam bahasa Jawa agar masyarakat Jawa mampu memahami kan-
dungan Al-Qur’an dengan saksama. Karya tafsir ini ditampilkan
dengan ungkapan yang ringan dan mudah dicerna, dari kalangan
pesantren hingga masyarakat awam.!!

Kitab tafsir ini selesai beliau tulis pada 1960 M/29 Rajab 1379
H. Kitab setebal 2270 halaman ini terbagi ke dalam tiga jilid besar.

syi’ir, doa, tuntunan modin, naskah sandiwara, khutbah-khutbah, dan lain-lain. Dalam
bidang tafsir, selain Tafsir Al-1briz, beliau juga menyusun kitab Tafsir Surah Yasin,
sebuah tafsir yang sangat ringkas dan biasa digunakan oleh para santri dan para dai
di pedasaan. Termasuk karya beliau dalam bidang tafsir adalah al/-Iksir (Pengantar
Ilmu Tafsir) yang secara khusus ditulisnya untuk para santri yang sedang mempelajari
ilmu tafsir. Pada bidang hadis beliau mengarang Sullam al-Afham yang terdiri atas 4
jilid, berupa terjemah dan penjelasan. Buku ini memuat hadis-hadis hukum fikih se-
cara lengkap berikut keterangan yang sederhana. Beliau juga mengarang al-Azwad al-
Mustafawiyah, syarah atas al-Arba ‘in an-Nawawiyah yang ditujukan bagi para santri
pada tingkatan Madrasah Tsanawiyah. Beliau juga menulis syarah atas al-Manziimah
al-Baiqiniyah, sebuah karya tentang ilmu Mustalah Hadis yang berbentuk syair. Dalam
bidang akidah, beliau menulis tejemah Rawihatul Agwam dan Durar al-Bayan yang
berisi akidah Ahlussunnah wal Jamaah untuk para santri pada tingkat pemula. Dalam
bidang fikih, beliau menulis Qawa ‘id Bahiyyah, Tuntunan Shalat dan Manasik Hayji,
serta Islam dan Shalat. Dalam bidang ahklak-Tasawuf, beliau menulis Wasaya al-Aba’
li al-Abna’, Syi’ir Ngudi Susilo, Mitra Sejati, dan Qasidah at-Ta ‘ligah al-Mufidah
(syarah dari Qasidah al-Munfarijah karya Syekh Yusuf al-Tauziri dari Tunisia). Dalam
bidang bahasa Arab, beliau mengarang terjemah atas al-Ajrimiyah, Nazm ‘Imritiy, Al-
fivah ibn Malik, Nazm al-Magsid, dan Syarh al-Jauhar al-Makniin. Dalam bidang
Ilmu Mantiq, beliau menerjemahkan Sullam al-Munaurag yang memuat dasar-dasar
berpikir, yang sekarang dikenal dengan istilah ilmu logika. Dalam bidang sejarah, be-
liau menulis an-Nibrasy, Tarikh al-Anbiya’, dan Tarikh al-Auliya’. Di luar itu semua,
beliau juga menghasilkan beberapa karya lain, seperti buku tuntunan bagi para modin
berjudul Imamuddien, Tiryaq al-Agyar (terjemahan dari Qasidah Burdah al-Mukhtar),
buku kumpulan doa sehari-hari berjudul al-Hagibah (2 jilid), buku kumpulan khut-
bah berjudul al-Idhamatul Jumu’iyyah (6 jilid), Islam dan Keluarga Berencana, buku
cerita humor Kasykul (3 jilid), syair-sair, naskah sandiwara, dan metode berpidato.
Lebih lanjut, baca: Ahmad Zainal Huda, Mutiara Pesantren: Perjalanan Khidmah K.
H. Bisri Musthofa, (Yogyakarta: LKiS, 2005), hlm. 10-15.

10 Bisri Musthofa, Al-Ibriz Ii Ma ‘rifah Tafsir al-Qur’an al- ‘Aziz, Kudus: Men-
ara Kudus, t.th., hlm. x.

11 Bisri Musthofa, Al-Ibriz ..., hlm. X.
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Dijumpai perbedaan judul kitab ini, antara judul pada sampul kitab,
pengantar kitab, dan penutup kitab (jilid ketiga). Pada cover kitab
tertulis A/-1briz li Ma ‘rifah Tafsir al-Qur’an al-‘Aziz; pada pengan-
tar tertulis A/-Ibriz fi Ma ‘rifah Tafsir al-Qur’an al-‘Aziz, dan pada
penutup tertulis A/-Ibriz li Ma‘ani Tafsir al-Qur’an al- ‘Aziz. Penu-
lis cenderung menggunakan judul yang pertama karena selain un-
tuk menjaga konsistensi penggunaan dari awal sampai akhir tulisan
ini, sesungguhnya kata fi dan /i dalam bahasa Arab memiliki makna
yang sama dan bisa saling menggantikan.'

Sistematika Penulisan Tafsir Al-1briz

Sistematika penulisan tafsir ini bisa dikatakan sedikit berbeda
dari tafsir-tafsir sebelumnya. Di antara sistematikanya adalah: (1)
Pada awal setiap surah diberi penjelasan nama surah dan jumlah
ayat; (2) Tafsir ditulis berurutan sesuai urutan surah dalam mus-
haf; (3) Ayat ditafsirkan dengan mengutip pendapat para ulama; (4)
Mencantumkan kisah pada akhir tafsiran beberapa ayat; dan (5) Me-
nambahkan beberapa keterangan pelengkap, seperti tanbih, muhim-
mah, fa’idah, hikayah, dan mas’alah.

Rujukan Tafsir Al-Ibriz

Secara umum, 7afsir Al-Ibriz menjadikan tiga kitab tafsir se-
bagai rujukan utama, yakni Tafsir al-Jalalain, Tafsir al-Baidawiy,
dan Tafsir al-Khazin. Dalam pengantar tafsirnya, Bisri Musthofa

menulis,
Dene bahan-bahanipun terjemah tafsir ingkang kawula segahaken
puniko mboten sanes inggih namung metik sangking tafsir-tafsir muk-
tabaroh, kados Tafsir Jalalain, Tafsir Baidhawi, Tafsir Khazin, lan
sak panunggalipun.®

Adapun bahan-bahan terjemah tafsir yang saya suguhkan ini, tidak
lain hanya mengutip dari kitab-kitab tafsir yang muktabar, seperti
Tafsir al-Jalalain, Tafsir al-Baidawiy, dan Tafsir al-Khazin, dan se-
bagainya.

12 Lebih lanjut, lihat: Mustafa al-Galayiniy, Jami ‘ ad-Duriis al- ‘Arabiyah, Me-
sir: Dar Ibn al-Jauzi, 2009, hlm. 561.

13 Pengantar Tafsir Al-Ibriz. Sumber-sumber lain yang beliau gunakan di an-
taranya Tafsir al-Manar, Tafsir asy-Syatibiy, Tafsir al-Jamal, Tafsir Ibnu ‘Abbas, dan
Tafsir Gais an-Naf".
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Langkah Penulisan Tafsir Al-1briz
Dalam penulisan Tafsir Al-Ibriz, Bisri Musthofa menggunakan
langkah-langkah yang dapat dibilang sederhana. Dalam pengantar

tafsirnya, Bisri Musthofa menjelaskan,
Bentuk utawi wangunipun dipun atur kados ing ngandap puniko: (1)
Al-Qur’an dipun serat ing tengah mawi makna gandul; (2) Terjemah-
ipun tafsir kaserat ing pinggir kanti tanda nomor—nomoripun ayat
dumawah ing akhiripun, nomoripun terjemah dumawah ing awalipun;
(3) Keterangan-keterangan sak sanesipun mawi tanda tanbih, faedah,
muhimmah, lan sak punggalipun.'*

Langkah-langkahnya dijelaskan di bawah ini: (1) Al-Qur’an ditulis di
tengahnya dengan diberi makna gandul (arti yang ditulis menggantung
dan miring); (2) Terjemah tafsir ditulis pada bagian pinggir dengan
menggunakan nomor—nomor-nomor ayat pada bagian akhir, dan
nomor-nomor terjemah/tafsir diletakkan di awal ayat; (3) Keterangan-
keterangan lain yang berkaitan dengan penafsiran diletakkan dalam
tanbih, faedah, muhimmah, dan sebagainya.

Metode dan Sumber Tafsir Al-Ibriz

Secara garis besar penafsiran Al-Qur’an dilakukan melalui
empat metode: ijmaliy, tahliliy, mugaran, dan maudii iy. Bisri
Musthofa menggunakan metode ijmaliy dalam menulis tafsirnya
ini. Hal ini terlihat dalam penjelasan tafsir yang tidak berbelit-belit
dan mudah diserap oleh pembacanya, khususnya kalangan awam
dan para santri. Metode ini sangat membantu mereka memperoleh
pemahaman suatu ayat dalam waktu singkat. Adapun sumber yang
digunakannya adalah gabungan antara ma ’sir dengan ma ‘qiil. Sum-
ber ma siir berupa ayat Al-Qur’an lainnya, hadis, dan gaul/ sahabat.
Adapaun sumber ma ‘qiil bisa berasal dari pemahaman kebahasaan,
ilmu giraah, filsafat, sains dan teknologi, dan sebagainya.'”

Aplikasi Hierarki Bahasa dalam Tafsir Al-Ibriz
Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, kata “hierarki” me-
miliki beberapa arti, di antaranya: (1) Urutan tingkatan atau jenjang

14 Bisri Musthofa, Al-Ibriz ..., hlm. x.

15 Tafsir yang kental dengan nuansa kebahasaan di antaranya Tafsir an-Nasafiy
karya Abu as-Su‘ld; dengan nuasan ilmu qiraah di antaranya al-Bahr al-Muhit karya
Abil Hayyan; dengan nuansa filsafat di antaranya Mafatih al-Gaib karya ar-Raziy; dan
dengan nuansa sains-teknologi di antaranya Tafsir al-Jawahir karya Tantawiy Jauhariy.
Lebih lanjut, baca: Nashrudin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Qur 'an, hlm. 53.
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jabatan (pangkat kedudukan); (2) organisasi dengan tingkat-tingkat
otoritas dari yang paling bawah sampai yang paling atas; (3) Skala
urutan sistem pengelompokan dari yang paling umum sampai yang
paling khusus; dan (4) Kumpulan pembesar gereja yang diatur menu-
rut pangkat.'® Pada tafsir-tafsir Nusantara yang beragam bahasa dan
aksaranya terlihat adanya hierarki, baik hierarki tafsir itu sendiri di
tengah karya-karya tafsir lain, maupun hierarki pembaca yang men-
jadi sasarannya.!’

Terkait hierarki dalam bahasa, bahasa Jawa diketahui memiliki
tingkatan/hierarki (unggah-ungguh), di mana tingkat kehalusan dan
kekasaran diksinya bergantung pada pihak-pihak yang berdialog.'®
Ada empat tingkatan dalam bahasa Jawa yang digunakan dalam
Tafsir Al-Ibriz, yakni: Ngoko (kasar), Madya (biasa), Krama (halus),
dan Krama Inggil (sangat halus).

Tingkatan Ngoko, Krama, dan Krama Inggil digunakan oleh
K. H. Bisri Musthofa tatkala menafsirkan dialog antara dua orang
atau lebih, yang masing-masing pihak memiliki strata sosial berbeda,
di mana yang satu lebih tinggi daripada yang lain Adapun tingkatan
Madya (biasa) digunakannya saat menafsirkan ayat yang tidak ter-
masuk dalam kategori di atas, baik berupa dialog maupun bukan.
Tujuannya adalah agar kandungan ayat tersebut lebih dipahami oleh
kalangan Jawa. Berikut beberapa contoh aplikasi hierarki bahasa
sebagai metode baru dalam tafsir, khususnya tafsir berbahasa Jawa.

Pertama, dialog antara Zulkarnain dengan masyarakat lemah
(Surah al-Kahf/18: 93-94).
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16 Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Jakarta: Pusat Bahasa, 2008,
hlm. 543.

17 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermeneutika Hingga
Ideologi, Jakarta: Teraju, 2003, him. 64.

18 Jawa dengan berbagai kekhasannya memiliki etika dalam berbahasa dan
bertingkah laku. Bahasa Jawa memiliki tingkatan-tingkatan yang harus digunakan
oleh seseorang sesuai strata sosialnya. Menurut Geertz, salah satu kaidah yang
menentukan pola pergaulan dalam masyarakat Jawa adalah tuntutan untuk berbi-
cara dan membawa diri selalu menunjukkan sikap hormat kepada orang lain sesuai
derajat dan kedudukannya. Lebih lanjut, baca: Franz Magnis-Suseno, Etika Jawa.
Jakarta: Gramedia, 1985, him. 38.
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Hinggo arikalane Zulkarnain tumeko ono ing antarane benteng loro
(vo iku gunung gede duwur loro alus longgar pisan, ono ing tapal
batas ono ing negoro Turki) ono ing kono Zulkarnain nemu golon-
gan menuso kang meh-meh ora paham omongane (ateges ora ngerti
omongan yen ora dibarengi isyarat) koyo wong bisu. Wong-wong
iku podo matur (kanti perantara juru boso), “Ya Zulkarnain! Saestu
golongan Ya'juj Ma juj puniko piyambakipun tansah sami damel ri-
sak, (ngumpak, ngruyak, lan inggih nedo tiyang menawi ndang wek-
dalipun sami medal). Punopo panjenangan kerso, umpami kawulo
sedoyo ngaturaken pengebang-pengebang arto, ingkang supados
panjenengan damelaken benteng ingkang ambentengi antawisipun
kawulo sedoyo lan golongan Ya'juj Majuj, supados sami mboten
medal? Awit merginipun namung ngriki puniko. Bilih ngriki puniko
sampun dipun buntu, piyambakipun mesti mboten saget medal.”’

Hingga ketika Zulkarnain telah sampai di antara dua benteng (yaitu
dua gunung besar dan longgar di tapal batas negara Turki), di sana
dia mendapati segolongan manusia yang hampir tidak mengerti pem-
bicaraannya (yakni tidak dapat memahami pembicaraan bila tidak di-
barengi dengan isyarat) seperti orang bisu. Mereka berkata kepadanya
(melalui juru bicara), “Wahai Zulkarnain! Sesungguhnya Ya’juj dan
Ma’juj selalu berbuat kerusakan di muka bumi (mereka merusak,
merompak, bahkan memangsa manusia ketika mereka keluar). Mau-
kah engkau, bila kami menghaturkan kepadamu uang, agar engkau
membuatkan benteng guna menghalangi antara kami dengan Ya’juj
dan Ma’juj, biar mereka tidak dapat keluar? Hanya daerah inilah jalan
keluar mereka. Begitu wilayah ini dibuntu, mereka pasti tidak akan
dapat lagi keluar.”

Laporan rakyat jelata kepada Zulkarnain tersebut (yang disam-
paikan melalui juru bicara mereka), oleh Bisri Musthofa, disajikan
dengan bahasa Jawa pada tingkatan krama. Hal itu terlihat, misalnya,
dari penggunaan kata “saestu” yang padanan katanya dalam tingkat-
an ngoko adalah “tenanan/tenan”. Inilah unggah-ungguh dalam ba-
hasa Jawa, di mana orang dengan strata sosial lebih rendah mesti
menggunakan bahasa yang lebih halus ketika berbicara dengan
orang yang berasal dari strata di atasnya. Zulkarnain, sebagai raja,
kemudian menjawab laporan mereka dengan bahasa ngoko, sebagai
berikut.

19 Bisri Musthofa, Al-Ibriz ..., hlm. 927.
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Zulkarnain ngendiko gegampangan, “Tumeraping sembarang kalir
kang wus keparingan deneng pangeran ingsun marang ingsun, iku
sejatine luweh bagus ketimbang opo kang siro janjiake (ingsun ora
butuh opahan, nanging tetep ingsun arep tulung anggaweake benteng
siro kabeh). Ingsun kudu podo siro bantu sarono kekuatan kang ono.
Ingsun arep anggaweake benteng kang nutup antarane siro kabeh lan
Ya juj Ma juj.*

Zulkarnaian dengan enteng menjawab, “Apa saja yang telah Tuhan
karuniakan kepadaku, sungguh itu semua lebih berharga daripada apa
yang kalian janjikan kepadaku (Aku tidak butuh upah, tetapi aku akan
tetap membantu kalian dengan membuatkan benteng itu). Kalian ha-
rus membantuku dengan segala kekuatan yang ada. Aku akan mem-
buatkan bagi kalian benteng yang menjadi penghalang antara kalian
semau dengan Ya’juj Ma’juj.

Kedua, dialog antara Allah dengan Nabi Zakaria (Surah Mar-
yam/19: 8-10).
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Nabi Zakaria matur, “Duh Pengeran! Kados pundi sagetipun gadah
anak, tiang wujudipun simah dalem puniko gabuk, tur dalem puniko
sampun dumugi ngumur sepuh.” Allah ta‘ala dawuh, “Perkoro iku,
iyo wes ngono iku.” Pengeran iro dhawuh, “Nitahake anak sangkeng
siro loro iku mungguh ingsun (Allah) perkoro gampang. Ingsun ni-
tahake siro di anukahe, siro asal iyo ora rupo opo-opo.” (Sangking
berantane marang enggaling tumekane anak kang dijanjiake) Nabi
Zakaria matur, “Duh Pengeran? Embok inggih mugi Panjenengan
dalem kepareng paring ngalamat tondo (bilih simah dalem ngan-
dut).” Allah ta‘ala dhawuh, “Ngalamat iro menowo bojo iro ngandut
iyo iku menowo siro ora biso guneman karo menuso telung bengi ing
hale siro waras ora loro opo-opo.*!

20 Bisri Musthofa, A/-Ibriz ..., hlm. 927.
2l Bisri Musthofa, A/-Ibriz ..., hlm. 935.
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Nabi Zakaria berkata, “Wahai Tuhan! Bagaimana bisa aku akan mem-
punyai anak, sedang istriku adalah seorang wanita yang mandul dan
aku sendiri sudah sangat renta?” Tuhan berfirman, “Demikianlah.”
Tuhanmu berfirman, “Menciptakan anak dari kalian berdua bagi-
Ku (Allah) adalah hal yang mudah saja. Sunguh, Aku telah mencip-
takanmu sebelum itu, padahal kamu ketika itu belumlah berupa apa
pun.” (Karena tidak sabar dengan kedatangan anak yang dijanjikan
itu) Nabi Zakaria berkata, “Wahai Tuhan! Berilah aku tanda (bahwa
istriku hamil).” Tuhan berfirman, “Tanda bagimu perihal kehamilan
istrimu adalah bahwa kamu tidak dapat berbicara dengan orang lain
selama tiga malam, padahal kamu tidak sakit apa pun.”?

Di sini Bisri Musthofa menampilkan dua tingkatan bahasa
Jawa: ngoko dan krama. Kategori ngoko bisa dilihat misalnya pada
frasa ora rupo opo-opo (tidak berupa apa-apa) dan ora biso guneman
karo menuso telong bengi (tidak dapat bercakap-cakap dengan ma-
nusia selama tiga malam), sedangkan kategori krama terlihat misal-
nya pada frasa kados pundi sagetipun gadah anak (bagaimana saya
punya anak).

Ketiga, dialog antara Nabi Musa dengan Firaun (Surah al-
A‘rat/7:104-108).

“ >~ >

oK al\)ffu =4
&“Jw\e»—%v“j’i:i’ rea»’ S

=z

Nabi Musa ngendiko, “Rojo Firaun! Kawulo meniko utusanipun
Pengeranipun alam sedoyo meniko.” (Firaun angrungoake kanti
angguk-angguk). Panjenengan anggeraken? Terserah! Kulo kiyam-
bak sampun sewajaripun kedah ngaturaken dhawuh-dhawuh ingkang
haq. Kawulo sowan panjenengan mawi ambekto bayyinah (tanda
bukti) sangking Pengeran panjenengan. Panjenengan kedah ngelepa-
saken (marengaken) Bani Israil kulo ajak wangsul deneng Palestin,
negoronipun nenek moyang.” Firaun ngendiko, “Musa! Menowo siro
anggowo tondo bukti, embok iyo jajal tekakno! Mesti ra iyo temen-

22 Baca juga: Surah al-Ma’idah/5: 116.



152 Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 141-160

an biso nekakno tondo-tondo iku.” Mireng pangucape Firaun iku,
Nabi Musa banjur nguncalake tongkate. Sak kolo nuli dadi ulo gede
banget. Nyoto ulo, lan Nabi Musa nuli ngelebokake asto tengen ono
ing gulune kembane, nuli ditokake maneh wes dadi nyermumung
padhang nyeruwat ngungguli sruwate serngenge.>

Nabi Musa berkata, “Hai Firaun! Sesungguhnya aku adalah utusan
Tuhan alam semesta ini. (Firaun mendengarkan sambil manggut-
manggut). Apakah Engkau menyepelekanku? Terserah! Aku sendiri
sudah sewajarnya mengatakan perkataan-perkataan yang hak. Aku
menghadap kepadamu dengan membawa bayyinah (tanda bukti yang
nyata) dari Tuhanmu. Engkau harus melepaskan (membiarkan) Bani
Israil kuajak pulang ke Palestina, negeri nenek moyang kami.” Fir-
aun menjawab, “Musa! Jika benar engkau membawa tanda bukti,
datangkanlah! Pasti engkau tidak akan bisa mendatangkan tanda
bukti itu.” Mendengar ucapan Firaun, Nabi Musa lantas melemparkan
tongkatnya. Seketika itu pula juga tongkat tersebut berubah menjadi
ular yang sangat besar; nyata-nyata ular. Nabi Musa juga memasuk-
kan tangan kanannya ke kerah bajunya, lalu ia mengeluarkannya, dan
seketika itu menjadi bercahaya dengan sangat terang, mengalahkan
cahaya matahari.

Pada ayat ini Bisri Musthofa menggunakan tingkatan diksinya
pada bahasa ngoko dan krama. Bahasa krama digunakan oleh Nabi
Musa ketika menyampaikan dakwah kepada Firaun, “Kulo kiyambak
sampun sewajaripun kedah ngaturaken dhawuh-dhawuh ingkang
haq.” Sebaliknya, Firaun menjawab dakwah Nabi Musa dengan
bahasa ngoko, “Embok iyo jajal tekakno, mesti ro iyo temenan biso
nekakno tondo-tondo iku.” Penggunaan bahasa krama tidak sedikit
pun menurunkan derajat Nabi Musa sebagai nabi, tetapi justru me-
nunjukkan bahwa seorang nabi memiliki sifat lemah lembut dan
bertutur kata yang sopan. Sebaliknya, ucapan Firaun dalam bahasa
ngoko atau kasar menunjukkan keangkuhannya sebagai seorang pe-
mimpin dan menganggap remeh siapa saja yang diajaknya berdialog,
tidak terkecuali jika orang itu adalah seorang Nabi.

Keempat, dialog antara Allah dengan Nabi Musa (Surah al-
Qasas/28: 30-33).

23 Bisri Musthofa, Al-Ibriz ..., hlm. 442-443.
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Nuliarahjurang sisihtengen ono ing sijipanggonan kang diberkahi, iyo
iku sangking arah kekayon kang tukul ono ing jurang mahu, surasane
timbalane mahu, “Hei Musa! Sejatine ingsun, iyo ingsun iki, iku Allah
kang mengerani alam kabeh.” Lan timbalan mahu ugo suroso, “Siro
uncalno tongkat iro!” Bareng Nabi Musa ningali tongkate, katon
obah-obah, koyo-koyo tongkat mahu ulo cilik (neleser-neleser), Nabi
Musa terus mungkur melayu lan ora bali (nuli katimbalan), “Hei
Musa! Siro madepo, siro ojo wedi! Temenan siro iku golongan wong-
wong kang podo aman. Siro lebokno Musa tangan iro (epek-epek iro
kang tengen) ono ing gulungan kelambi iro (nuli wetokno) mengkoro
metu dadi putih (mencorong jemlorot ambelerengi moto), ora putih
olo. Lan siro kumpulno sewiwi iro marang siro (ategese tangan iro
kang mencorong iku lebokno maneh ono ing gulone kelambi iro)
kerono wedi (terus-menerus putih mengkurak bali koyo asli). Iyo loro
iku mau tondo bukti (kahutus iro) sangking Pengeran iro marang
Firaun lan bala-balane. Sejatine Firaun sak balane iku golongan
kang podo fasik.” Nabi Musa matur, “Aduh Pengeran! Saestu kawulo
punika sampun mejahi tiang sangking golonganipun Firaun, dados
kawulo ajrih menawining tiang-tiang sami mejahi kulo.

Lalu dari arah jurang sebelah kanan, di suatu tempat yang diberkati,
yaitu dari ayah pepohonan yang tumbuh di jurang tadi, terdengar suara
memanggil, “Wahai Musa! Sesungguhnya Aku, ya Aku, adalah Allah,
Tuhan semesta alam.” Suara tadi juga memanggil, “Lemparkanlah
tongkatmu!” Begitu Nabi Musa melihat tongkatnya, tongkat itu tam-
pak bergerak-gerak seakan seekor ular kecil (yang bergerak gesit).
Larilah Nabi Musa ke arah belakang tanpa menoleh. (Kemudian Nabi
Musa diseru), “Wahai Musa, datanglah kepada-Ku dan jangan takut!
Sesungguhnya engkau termasuk orang-orang yang aman. Masukkan-
lah tanganmu (telapak tangan kananmu) ke leher bajumu (lalu keluar-

24 Bisri Musthofa, Al-Ibriz ..., hlm. 1313-1314.
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kanlah), niscaya ia keluar dalam keadaan berubah putih (putih bersinar
terang menyilaukan mata), namun bukanlah putih yang buruk. Dan
tempelkanlah lenganmu ke tubuhmu (yakni tanganmu yang putih
bersinar tadi masukkanlah kembali ke lengan bajumu) bila khawatir
(terus-menerus putih bersinar kembali ke asalnya). Keduanya adalah
tanda bukti (pengutusanmu) dari Tuhanmu kepada Firaun dan pem-
besar-pembesarnya. Sesungguhnya mereka adalah orang-orang yang
fasik.” Musa berkata, “Wahai Tuhan! Sesungguhnya aku telah mem-
bunuh seorang pria dari golongan mereka. Aku takut bila mereka akan
membunuhku.”

Di sini Bisri Musthofa pun menggunakan dua tingkatan baha-
sa, ngoko dan krama inggil. Ngoko digunakannya untuk menafsirkan
kalimat yang Allah tujukan kepada Nabi Musa, misalnya kalimat
“Hei Musa! Sejatine ingsun, iyo ingsun iki, iku Allah kang mengera-
ni alam kabeh.” Penggunaan tingkatan ngoko menunjukkan betapa
Allah Mahakuasa atas hamba-hamba-Nya; Dia patut mengunggul-
kan diri atas mereka. Sementara itu, tingkatan krama inggil dipilih
oleh Bisri Musthofa untuk menafsirkan ucapan Nabi Musa kepada
Allah. Hal ini terlihat pada kalimat “Aduh Pengeran! Saestu kawulo
punika sampun mejahi tiang sangking golonganipun Firaun, dados
kawulo ajrih menawining tiang-tiang sami mejahi kulo.” Meski
Nabi Musa adalah seorang nabi yang tentunya mulia di mata Allah,
namun ketika ia berdialog dengan Pencipta dan Pengutusnya, tentu-
lah ia mesti menunjukkan sikap sopan santun dan merendahkan diri.

Kelima, dialog antara Nabi Musa dengan Nabi Khidir (Surah
al-Kahf/18: 66-67).

Nabi Musa matur marang (Nabi Khidir), “Menopo kawulo kepareng
nderek panjenengan saget penjenengan mucal dateng kawulo, sang-
king ilmu-ilmu ingkang sampun keparingan kang dateng panjeneng-
an?” (Nabi Khidir) mangsuli, “Saestunipun panjenengan mboten bade
kiat nyabar-nyabaraken penggalih sesarengan kelayan kawulo.”

2 Bisri Musthofa, A/-1briz ..., him. 912-913.
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Nabi Musa berkata kepada Nabi Khidr, “Bolehkah aku mengikutimu
supaya kamu mengajarkan kepadaku sebagian dari ilmu-ilmu yang
yang telah diajarkan kepadamu?” Nabi Khidr menjawab, “Sesung-
guhnya engkau sekali-kali tidak akan sanggup menyabar-nyabarkan
hatimu ketika bersamaku.”

Di sini Bisri Musthofa menafsirkan dialog antara kedua na-
bi tersebut dengan bahasa Jawa yang bertingkatan krama inggil,
meskipun keduanya berada pada strata yang sama, yakni strata
nabi. Barangkali, krama inggil dipilih oleh Bisri Musthofa untuk
menunjukkan bahwa kedua nabi tersebut saling menunjukkan rasa
hormat antara satu dengan lainnya. Rasa hormat Nabi Musa kepada
Nabi Khidr sama dengan rasa hormat seorang calon murid kepada
gurunya, sedangkan rasa hormat Nabi Khidr kepada Nabi Musa
bisa jadi karena beliau tahu bahwa Nabi Musa adalah hamba yang
dimuliakan oleh Allah. Boleh jadi juga, Bisri Musthofa hendak
menggambarkan kalau Nabi Khidr menunjukkan rasa hormatnya
kepada seseorang yang baru dikenalnya. Di sini tampak bahwa Bisri
Musthofa memiliki cita rasa bahasa Jawa yang mumpuni.

Keenam, dialog antara Maryam dengan Malaikat (Surah Mar-
yam/19: 18-20).

Siti Maryam ngendiko, ““Temenan ingsun nyuwun pangrekso kelawan
Allah Ta’ala kang moho welas sangking siro. Yen siro iku pancen
wong kang wedi Allah Ta’ala, embok iyo enggal lungoho sangkeng
kene! Ojo ngaru biru ingsun.” Malaikat Jibril (kang katon koyo wong
lanang sempurno mahu) ngendiko, “Sejatine ingsun iki namung utu-
sane Pengeran iro, perlu arep paring marang siro anak lanang kang
bagus (anak kang suci kang ing tembo bakal dadi Nabi).” Siti Maryam
mangsuli, “Kados pundi sagetipun kawulo gadhah anak jaler, tiang
kawulo puniko mboten kagepuk deneng tiyang jaler (mboten kawin)
lan kawulo mboten nakal (mboten zino)?

26 Bisri Musthofa, A/-Ibriz ..., hlm. 939-940.
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Siti Maryam berkata, “Sesungguhnya aku berlindung kepada Tuhan
yang Maha Pemurah darimu. Jika engkau benar-benar orang yang ta-
kut kepada Allah, segeralah pergi dari sini. Jangan menggangguku!”
Malaikat Jibril (yang tampak seperti seorang pria yang sempurna)
berkata, “Sesungguhnya aku hanyalah utusan Tuhanmu, untuk mem-
berimu seorang anak laki-laki yang baik (anak suci yang kelak akan
menjadi nabi).” Siti Maryam berkata, “Bagaimana bisa aku mempu-
nyai anak laki-laki, sedang tidak seorang pria pun pernah menyen-
tuhku (aku tidak menikah) dan aku bukan pula wanita nakal (bukan
pezina)?”’

Bahwa Bisri Musthofa memiliki cita rasa bahasa yang tinggi,
itu terlihat lagi dari penafsirannya atas ayat ini. Beliau lebih memilih
kalimat “Embok iyo enggal lungoho sangking kene! Ojo ngaru biru
ingsun” yang bernuansa agak kasar, padahal bisa saja beliau meng-
ungkapkannya dengan kalimat yang lebih halus, misalnya “Embok
inggih enggal-enggal kesah sangking mriki.” Dengan cara ini, be-
liau seakan ingin menggambarkan betapa Siti Maryam merasa san-
gat terganggu dengan kedatangan pria yang tidak kenalnya tersebut.
Hal ini wajar, mengingat Siti Maryam adalah wanita yang disucikan
oleh Allah (baca: Surah Ali ‘Imran/3: 42)

Ketujuh, dialog antara Nabi Isa dengan kaumnya (Surah al-
Ma’idah/5: 112).

e 05 5 Cw; S , NG
Rk N ALl

Kanjeng Nabi supoyo nggandarake naliko Hawariyyin podo matur,
“Ya Isa bin Maryam! Menopo Pengeran panjenengan kadumugen
nurunake dateng kito sedoyo, lampadan sangking langit?” Nabi Isa
ngunandiko, “Siro kabeh podhoho tagwa marang Allah, yen siro ka-
beh podo iman.”’

27 Dikisahkan bahwa setelah Nabi Isa berdoa, malaikat turun dari langit mem-

bawa hidangan yang kemudian dimakan oleh kaum Nabi Isa hingga kenyang. Dalam
sebuah hadis diterangkan, setelah hidangan dihidangkan, umat Nabi Isa diberi arahan
agar tidak mencuri dan tidak pula menyimpan hidangan itu untuk hari esok. Namun,
pesan Nabi Isa tersebut diabaikan; beberapa orang dari mereka ternyata. Pencuri terse-
but lantas disiksa dan dilaknat menjadi babi dan kera. Lebih lanjut, lihat: Bisri Mustho-
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Hendaklah Nabi Muhammad mengisahkan kejadian ketika kaum Ha-
wariyyin berkata, “Wahai Isa bin Maryam! Sanggupkah Tuhanmu
menurunkan kepada kami hidangan dari langit?” Isa menjawab, “Ber-
takwalah kalian kepada Allah, jika kamu betul-betul orang yang beri-

2

man.

Seperti halnya dalam menafsirkan dialog antara masyarakat
lemah dengan Zulkarnain yang sudah dijelaskan sebelumnya, dialog
antara kamu Hawariyyin (pengikut Nabi Isa) dengan Nabi Isa juga
disajikan oleh Bisri Musthofa dengan dua tingkatan bahasa, ngoko
dan krama. Tingkatan krama digunakannya dalam menafsirkan per-
mintaan kaum Hawariyyin, sedangkan bahasa ngoko dipilihnya un-
tuk menafsirkan tanggapan Nabi Isa. Dengan begitu, Bisri Mustho-
fa seolah mencoba menggambarkan bahwa seorang nabi mestilah
membimbing kaumnya dengan bahasa yang mudah mereka pahami,
agar pesan yang disampaikan mudah dicerna.

Tingkatan ngoko yang paling mudah dipahami oleh semua ka-
langan Jawa, dipilih pula oleh Bisri Musthofa tatkala menafsirkan
ayat-ayat yang pesannya perlu dipahami dengan cepat oleh masyara-
kat Jawa, baik itu ayat yang berisi dialog maupun bukan. Misalnya,
ketika beliau menafsirkan Surah al-‘A;r/103: 1-3 berikut.

1

SHASWLE B MO i 3OSl
& A5 s

Demi mongso, utowo demi wektu sore, temenan menuso iku podho
kapitunan. Kejobo wong-wong kang podho iman lan podho ngamal
soleh, kang ora podho kapitunan. Mulo siro kabeh podhoho weling-
welingan sabar ngelakoni ta’at lan sabar ngedohi maksiat.*®

Demi masa, atau demi waktu sore. Sesungguhnya manusia itu benar-
benar dalam kerugian. Hanya orang-orang yang beriman dan menger-
jakan amal salehlah yang tidak merugi. Maka, hendaknya kalian
saling menasihati untuk bersabar dalam melaksanakan ketaatan dan
sabar dalam menjahui maksiat.

Semua masyarakat Jawa dari bermacam kalangan bisa mema-

fa, Al-Ibriz ..., hlm. 325.
28 Bisri Musthofa, 4/-Ibriz ..., hlm. 2258-2259.




158 Suhuf, Vol. 8, No. 1, Juni 2015: 141-160

hami dengan mudah dan jelas tafsiran di atas. Contoh-contoh di atas
merupakan metode khas dan bisa dikatakan baru dalam khazanah
tafsir lokal. Dalam konteks hierarki bahasa, khususnya bahasa Jawa
yang memiliki tingkatan bahasa yang khas, mufasir (K. H. Bisri
Musthofa) berusaha menyesuaikan diksi dalam tafsirnya dengan
konteks ayat, subjek, dan objek yang terlibat dalam dialog.

Simpulan

Tafsir Al-1briz li Ma ‘rifah Tafsir AI-Qur’an al-Aziz karya K. H.
Bisri Musthofa merupakan tafsir lokal berbahasa Jawa. Setiap tafsir
lokal memiliki karakteristik yang berbeda satu dari lainnya. Salah
satu karakter khas yang dimunculkan dalam tafsir ini adalah hierarki
bahasa, suatu kekhasan yang dapat dijadikan sebagai metode baru
dalam sebuah tafsir. Ada empat tingkatan hierarki bahasa dalam
tafsir ini: ngoko, madya, krama, dan krama inggil. Penggunaan ting-
katan bahasa yang berbeda dalam tafsir A/-Ibriz sebagai metode
baru dalam penafsiran Al-Qur’an dapat digunakan sebagai cara yang
memudahkan pembaca untuk memahami dan mengungkap maksud
ayat.

Hierarki bahasa tersebut digunakan dan disesuaikan saat
menafsirkan suatu ayat Al-Qur’an. Contoh-contoh sebagaimana ter-
sebut (dialog antara yang mulia dan yang hina, antara Allah dengan
rasul, Firaun dengan Nabi Musa, Allah dengan Nabi Musa, Nabi
Musa dengan Nabi Khidir, Maryam dengan Malaikat, Nabi Isa de-
ngan kaumnya) hanyalah sebagian kecil dari sekian banyak contoh
bagaimana K. H. Bisri Musthofa mampu mendekatkan kandungan
ayat dengan para pembacanya.|]
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Abstrak

Signifikansi wahyu atau Firman Tuhan telah menjadi bahan kajian sejak lama, baik
sarjana Muslim maupun non-Muslim, terutama wahyu tersebut bertransformasi
dari satu hal ke hal yang lain, seperti Al-Qur’an yang berbentuk kalamullah, ke-
pada bentuk pengucapan atau hafalan yang kemudian menjadi sesuatu yang tertu-
lis. Tulisan singkat di bawah ini coba memaparkan tentang pewahyuan prespektif
orientalis, Stefan Wild. Sebelum ke ranah pewahyuan, penulis coba mempotret
posisi Wild diantara kajian-kajian yang sudah dilakukan para orientalis lainnya.

Kata Kunci: Al-Qur’an, Orientalis, dan Stefan Wild

Abstract

The significance of the revelation or the Word of God has been the subject of the
study for a long time, both for Muslims and non-Muslims scholars, especially
when the revelation transformed from one thing to another, such as the Koran
which was first in the form of Kalamullah, to the form of pronunciation or memory
and then becomes something which is written. The following brief article tries to
present the revelation in the Orientalist perspective, Stefan Wild. Before going to
the realm of revelation, the author tries to portray the Wild position among the
works that have been done by other orientalists.

Keywords: Koran, Orientalist, Stefan Wild.
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Pendahuluan

Pentingnya al-Quran bagi Muslim dan Islam sama dengan
pentingnya Yesus Kristus bagi umat Kristiani dan Kristen. Arti-
nya, baik sarjana Muslim maupun non muslim, dari masa ke masa
melakukan penelitian dengan berbagai metode dan paradigma untuk
membuktikan statemen tersebut.

Sarjana Muslim sepakat bahwa Al-Qur’an adalah kalamullah
yang diturunkan oleh Allah kepada Muhammad saw melalui peran-
tara Jibril. Pada periode awal, Al-Qur’an belum terbukukan rapi.
Pembukuan Al-Qur’an atau yang sering dikenal dengan istilah ka-
nonisasi puncaknya terjadi pada masa era khalifah Utsman bin Af-
fan. Proses perubahan tersebut, dari sesuatu yang tidak tertulis (oral
and listening tradition) menjadi tertulis dalam waktu belakangan
ini telah menarik minat para sarjana untuk menelitinya. Perubahan
tersebut, yang seharusnya menyelesaikan beberapa persoalan, di ke-
mudian hari melahirkan persoalan baru, salah satu persoalan yaitu
terkait rext.

Sebagian sarjana barat dalam kesimpulannya atas studi pre-
text atau Al-Qur’an sebelum dikodifikasikan menyatakan bahwa ter-
dapat unsur-unsur lain dalam pembentukan Al-Qur’an. Misalnya Al-
Qur’an telah mengadopsi atau mengambil himne-himne umat Kris-
tiani, mengadopsi ajaran Yahudi dan Al-Qur’an berasal dari bahasa
Syro-Aramaic. Adanya unsur-unsur tersebut, mereka secara tidak
langsung menyimpulkan bahwa Al-Qur’an bukanlah kalamullah,
meragukan orisinalitas atas Al-Qur’an sebagai Firman. Namun di
pihak lain, ada sebagian sarjana Barat yang tidak sependapat dengan
hasil kajian tersebut.

Stefan wild adalah sarjana barat yang tidak sependapat dengan
hasil kajian di atas. Wild tetap percaya Al-Qur’an adalah sebuah fir-
man Tuhan yang sama halnya yang diyakini terhadap Yesus. Tetapi,
firman Tuhan yang berupa Al-Qur’an dan firman Tuhan yang berupa
Yesus jauh berbeda, sehingga terjadi reduksi pemahaman, bahkan
kesalahan fatal, jika membandingkan antara kedua firman tersebut.
Dalam tulisan singkat ini, penulis mencoba memaparkan pandangan
Stefan Wild tentang pewahyuan Al-Qur’an. Selain itu, bangunan pe-
mikirannya, dasar asumsinya dan implikasi dari pemikirannya terse-
but juga dibahas dalam tulisan ini.
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Biografi dan Karya

Stefan Wild lahir pada 2 Maret 1937, di Leipzig, Jerman. Wild
belajar di Universitas Munich, Yale University, Erlangen dan Tue-
bengin lulus pada tahun 1961, kemudian menyelesaikan habilitasi
pada tahun 1968 di Univesity of Munich dalam perdagangan Se-
mit. 1968-1973 dia menduduki jabatan Direktur Orient-Instituts der
Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft di Beirut, Lebanon. Pada
tahun 1974-1977, Wild menjabat sebagai Profesor Bahasa Semit dan
studi Islam di Universitas Amsterdam dan pada tahun 1977-2002
menjabat sebagai Profesor Semit-Filologi dan studi Islam di Univer-
sitas Bonn.

Di antara karya-karyanya adalah Das Kitab al-’Ain und die
arabische Lexikographie.! Libanesische Ortsnamen, Typologie und
Deutung.” Ghassan Kanafani, The Life of a Palestinian.” The Qur’an
as Text* Akten des 27. Deutschen Orientalistentages.” Mensch,
Prophet und Gott im Islam.® Selain karya berbentuk buku, Wild juga
seorang penulis artikel dan beberapa di antaranya adalah “Lost in
Philology? The Virgins of Paradise and The Luxenberg Hypothesis”
dalam Angelika Neuwirth (ed), The Quran in Context: Historical
and Literary Investigations into the Qur’anic Mileu.” “Political
Interpretation of the Qur’an” dalam Jane Dammen McAuliffe (ed),
The Cambridge Companion to The Qur’an.® ““Arabic Recitation: The
Meta Linguistics of Quranic Revelation” dalam Stefan Wild (ed),
Self-Referentiality in the Quran.’
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Stefan Wild dalam Qur’anic Studies

Al-Qur’an sebagai sumber utama dalam Islam ditafsirkan oleh
para ulama/sarjana Islam secara beragam dari sejak masa klasik/
pertengahan hingga saat ini. Tidak hanya oleh umat Muslim, para
sarjana non muslim juga ikut melakukannya. Jika membaca karya
Edward Said, Orientalisme, maka tujuan dari para sarjana non mus-
lim salah satunya adalah kolonialisme. Namun perubahan masa, ikut
andil menggeser paradigma yang diikuti oleh sarjana non muslim,
setidaknya mereka telah meninggalkan tujuan kolonialisme. Tujuan
lain, seperti mencari titik lemah sebuah agama yang di anut oleh
penduduk timur tetap perlu di waspadai dan dicermati, bahkan dikaji
ulang.

Semisal Christhop Luxenberg yang melihat bahwa Al-Qur’an
bukan sebagai firman Tuhan yang suci, karena terdapat beberapa
bahasa atau istilah yang sudah eksis sebelumnya dan mengalami ke-
salahan dalam memahaminya. Luxenberg dalam karyanya, The Syro
Aramaic Reading of the Koran:A Contribution to the Decoding of
the Language of the Koran, mengatakan bahwa terdapatnya bahasa-
bahasa Syro-Aramaic yang diadopsi oleh Al-Qur’an, menunjukkan
bahwa Al-Qur’an bukanlah firman Tuhan. Hypothesis tersebut lahir
ketika Luxenberg meneliti kata-kata “Houri” (us>) yang sering digu-
nakan oleh Al-Qur’an untuk mengilustrasikan wanita surga atau im-
balan yang didapat bagi orang beriman. Menggunakan pendekatan
filologi, Luxenberg menyimpulkan bahwa kata-kata “Houri”” memi-
liki arti anggur putih, bukan wanita cantik sebagaimana yang dipa-
hami oleh Muslim selama ini.'

Berbeda dengan pendapat Luxenberg, John Wansbrough
mengatakan bahwa otentisitas Al-Qur’an sangat diragukan karena
peralihan dari non teks kepada teks terjadi bukan pada masa Nabi,
sehingga memungkinkan masyarakat pada waktu itu melakukan ne-
gosiasi atau konspirasi dalam penulisan Al-Qur’an." Pendapat terse-
but wajar jika melihat sejarah kodifikasi Al-Qur’an, karena dalam
peristiwa tersebut terjadi pemilihan-pemilahan bacaan Al-Qur’an

10 Christhop Luxenberg, The Syro Aramaic Reading of the Koran:A Contribu-
tion to the Decoding of the Language of the Koran, Berlin: Verlag Hans Schiler, 2007,
hlm. 247.
" John Wansbrough, Qur anic Studies:Sources and Methods of Scriptual Inter-

pretation (New York: Prometheus Book, 2002, him. Xvii.
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(Qira’ah), mushaf-mushaf yang ada,'? sehingga Al-Qur’an tidak lagi
menjadi sumber perpecahan umat, namun sebagai pemersatu umat.
Namun persoalan dasar yang dipahami oleh Wansbrough adalah
mengenai epistemologi Al-Qur’an.

Menurut Wansbrough, yang dinamakan Al-Qur’an adalah ke-
tika Al-Qur’an sudah berbentuk teks yang sempurna (fixed text),
dengan demikian Al-Qur’an menurutnya adalah Al-Qur’an yang su-
dah melewati kodifikasi pada era Usman. Wansbrough menafikan
tradisi hafalan (oral tradition) yang dijadikan alat utama dalam me-
melihara Al-Qur’an sebelum kodifikasi dan bahkan tradisi tersebut
sampai saat ini masih bertahan. Kodifikasi AI-Qur’an yang dilakukan
oleh Usman juga menetapkan salah satu syarat untuk menulis Al-
Qur’an adalah berdasarkan tradisi oral.'

Sekilas, melihat pemaparan di atas, kesimpulan yang menga-
takan bahwa orientalis hingga sekarang masih mencari kelemahan
dari agama lain tetap subur tertanam, tetapi pendapat tersebut tidak
sepenuhnya dapat dibenarkan. Seperti kajian Struktural-Semiotik
yang dilakukan Ian Richard Netton terhadap Surah al-Kahf. Pada
dasarnya, kajian Netton merupakan respons atas asumsi bahwa Al-
Qur’an tidak sistematis-holistik-komprehensif. Dalam Al-Qur’an
terdapat beberapa kisah dalam satu surah, seperti al-Kahf. Tetapi,
berdasarkan kajiannya melalui kajian struktural-semiotik, Surah al-
Kahf bersifat holistik karena ia membicarakan satu tema: jenis-jenis
manusia di dunia. Menurutnya, jenis-jenis manusia berdasarkan su-
rah al-Kahf adalah sleeper, proto-muslim, hero, mistikus dan anti-hero."

2. Muhammad Mustafa al-‘Azami, The History of The Qur’anic Text:From
Revelation to Compilation, Leicester: UK Islamic Academy, tt, hlm. 88.

3 Abd al-Qayyum bin Abd al-Gafur as-Sindy, Safahat fi ‘Ulim al-Qira’ah,
Mekkah: Maktabah al-Imdadiyyah, 2001, him. 51. Bahkan menurut sarjana Barat lain,
William A. Graham, mengatakan bahwa Al-Qur’an merupakan firman Tuhan yang
bersifat oral dan listening. Hal tersebut dapat dilihat dari penamaan firman tersebut
dengan Al-Qur’an yang mengandung makna fundamental untuk membuktikan bahwa
Firman Tuhan yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw bersifat oral dan listen-
ing, selain itu juga, praktik muslim dalam kesehariannya, dari masa Nabi sampai seka-
rang merupakan bukti lain bahwa Al-Qur’an sebagai firman yang terucap, sehingga
mendefinisikan Al-Qur’an sebagaimana yang dilontarkan oleh Wansbrough adalah
sebuah kesalahan. Richard C. Martin, Pendekatan Kajian Islam dalam Studi Agama,
(terj. Zakiyuddin Badawi) Surakarta: Muhammadiyah University Press, 2001, hIm. 34.

4 Tan Richard Netton, “Toward a Modern Tafsir of Surah al-Kahfi:Structure
and Semioties” dalam Journal of Quranic Studies, Vol I, No. 1, 2004, him. 67-68
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Bagaimana dengan Stefan Wild dalam ruang lingkup kajian
Al-Qur’an yang dilakukan oleh sarjana barat? Tulisan Wild yang
berjudul Lost in Philology? The Virgins of Paradise and The Lux-
enberg Hypothesis merupakan kajian yang fokus terhadap kajian
sumber-sumber bahan Al-Qur’an sebagaimana yang sudah dilaku-
kan oleh Luxenberg. Jika Luxenberg mengkaji sumber tersebut
menggunakan literary criticsm, maka Wild mendekati permasalahan
yang sama dengan Luxenberg dengan historical criticsm. Menurut-
nya, Al-Qur’an menggunakan kata Houri bukan menggambarkan
Al-Qur’an mengadopsi bahasa lain, tetapi lebih menggambarkan ke-
adaan sosial-geografis masyarakat Arab pada waktu diturunkannya
Al-Qur’an.” Seperti yang sudah diketahui, bahwa keadaan masyara-
kat Arab secara geografis di tengah bentangan gurun padang pasir,
secara sosial, masyarakat Arab pada waktu itu tidak menghargai
wanita dengan semestinya. Oleh karena itu, dengan menggunakan
houri Al-Qur’an ingin menghargai wanita dan menstimulasi ma-
syarakat Arab dengan sesuatu yang tidak pernah dilihat sebelumnya,
sehingga kata houri bersifat informatif terhadap orang yang percaya
terhadap Allah.'®

Pertemuan Islam dengan kondisi sosial masyarakat pra-Islam,
keyakinan masyarakat dari paganism di Mekkah menjadi keyakinan
monoteis yang ada di Madinah menjadikan Tuhan meresponnya
dengan beberapa ayat Al-Qur’an yang pluralistik yang sesuai de-
ngan keadaan masyarakat Madinah. Meski demikian, Wild dalam
tulisannya “Political Interpretation in the Quran” mengatakan
meski kondisi masyarakat menjadi refleksi diturunkannya ayat-ayat
Al-Qur’an dan bahkan ada bahasa, istilah atau prinsip yang sudah
terpakai sebelumnya berlaku di dalam Al-Qur’an, tetapi Al-Qur’an
mengadopsinya tidak semena-mena, ada prinsip modifikasi dengan
nilai-nilai Islam."”

15 Stefan Wild, “Lost In Philology? The Virgins of Paradise And The Luxen-
berg Hypothesis” dalam Angelika Neuwirth, dkk, The Quran in Context:Historical
and Literary Investigation into The Qur anic Milleu, Leiden-Boston: Brill, 2010, him.
625.

16 Jbid, 626. Angelika Neuwirth mengatakan bahwa teks Al-Qur’an poliponik,
meski memiliki paralelitas dan kemiripan dengan teks-teks lain, tetapi ia adalah teks
yang independen, memiliki karakteristik dan dinamikanya tersendiri;baik dari segi isi
maupun bahasanya. Lien Iffah Naf’atul Fina, “Precanonical Reading of The Quran”,
Thesis, Yogyakarta: Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, 2011, hlm. 94.

17 Stefan Wild, “Political Interpretation in the Quran” dalam Jane Damman
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Selanjutnya, Wild mengingatkan bahwa memahami Al-Qur’an
sebelum menjadi fixed text (istilah Wansbrough), late antiquity
(Angelika Neuwirth) atau pre-text (Wild), perlu mengetahui bahwa
teks-teks tersebut mengalami sebuah proses yang panjang, salah satu
proses tersebut adalah transformasi dari bahasa langit kepada bahasa
bumi, transformasi tersebut diistilahkan oleh Wild sebagai meta-
linguistik,'® dan kemudian menjadi bahasa teks. Memang harus di-
akui, transformasi Al-Qur’an menjadi sebuah teks yang dilakukan
oleh Utsman pada abad ke-2 H secara otomatis menjadikan Al-
Qur’an sebagai corpus tertutup dan mereduksi bagian fundamental-
transendental Al-Qur’an, yaitu Al-Qur’an sebagai Firman Tuhan.
Oleh karena itu, Wild ketika mengkaji pewahyuan Al-Qur’an, yang
dibahas lebih detil pada tulisan ini, tetap memegang teguh nilai-nilai
metalinguistik itu. Ini dilakukannya ketika mengkaji kata n-z-/, baik
derivasi atau infinitifnya, bahwa kata tersebut me-ngandung nilai-
nilai transformasi bahasa Tuhan kepada bahasa manusia.

Berangkat dari realita di atas, sarjana barat melakukan bera-
gam penelitian dan kesimpulannya juga berbeda, sehingga generali-
tas penilaian terhadapnya sudah tidak dapat dilakukan lagi. Fokus
kajian yang bermacam-macam, seperti kajian sumber Al-Qur’an
yang diwakili oleh Luxenberg, Wansbrough dan William A. Graham,
kajian kandungan Al-Qur’an yang wakili oleh Ian Richard Netton,
otentisitas Al-Qur’an yang diwakili oleh Angelika Neuwirth, kajian
tentang Tafsir dan ulum Al-Qur’an yang diwakili oleh Anthony H.
John, menuntut para sarjana muslim untuk melihat kajian sarjana
barat lebih cermat dan bijak.

Stefan Wild dan Konsep Pewahyuan Al-Qur’an

Seperti yang sudah dijelaskan di atas, bahwa Al-Qur’an ada-
lah kalamullah yang berbentuk teks, teks yang berbentuk bahasa
Arab dan dibaca sebagai buku berbahasa Arab."” Al-Qur’an sendiri

McAuliffe, The Cambridge Companion to The Quran, Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 2007, him. 273.

18 Stefan Wild, “an Arabic Recitation:the Meta Linguistics of Qur’anic Revela-
tion” dalam Stefan Wild (ed), Self-Referentiality in The Quran, Wiesbaden: Harras-
sowitz Verlag, 2006, hlm. 136

19 Stefan Wild, “We Have Sent Down to Thee the Book With Truth; Spatial and
Temporal Implications of the Qur’anic Concepts of Nuzil, Tanzil and Inzal” dalam
Stefan Wild (ed), The Quran as Text, New York: Brill. 1996, hlm. 136.
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menegaskan hal ini,® dalam artian bahwa Al-Qur’an diturunkan
dalam bentuk bahasa Arab. Proses turunnya Al-Qur’an inilah yang
menjadi bahan diskusi hangat oleh para sarjana ketika mengkaji
salah satu aspek pre-text Al-Qur’an.

Al-Qur’an diturunkan secara berangsur-angsur, tidak diturun-
kan sekaligus secara keseluruhan. Diwahyukan sesuai dengan keper-
luan yang ada.?! Keperluan-keperluan tersebut dalam Ulium al-Quran
diistilahkan dengan asbab an-nuziil, yaitu sebab-sebab atau alasan-
alasan yang mendasari diturunkannya sebuah ayat Al-Qur’an, baik
berupa peristiwa maupun bentuk pertanyaan yang diajukan kepada
Nabi.*

Asbab an-nuzul yang diartikan kedalam bahasa Inggris seba-
gai “occasion of revelation” sangat problematik. Hal tersebut dikare-
nakan nuzil sendiri bukanlah Al-Qur’an, tetapi konsep turun (coming
down) dan diturunkannya (sending down) sebuah ayat Al-Qur’an.?
Penerjemahan tersebut terpengaruh atas tradisi Kristen, padahal term
“revelation” dalam Kristen bermakna metafora seperti pembukaan
“unveiling "', kata “epiphany (epiphaneia)” yang bermakna terlihat.?*
Sehingga penerjemahan tersebut menggambarkan seolah Allah
memperkenalkan diri-Nya agar terlihat dan terdengar bagi umat-
Nya. Seperti yang sudah dijelaskan, wahyu dalam Islam dan Kristen
berbeda, Islam wahyunya berupa kalamullah dan Kristen berupa
manusia dalam diri Isa.

Ibn Manzur menjelaskan bahwa nuzii/ memiliki makna dasar
turun dari atas ke bawah,” jika hal tersebut dikaitkan bahwa Al-
Qur’an temurun dari atas ke bawah. Bahwa Al-Qur’an ditransfor-
masikan dari bahasa ketuhanan ke dalam bahasa manusia atau Al-
Qur’an diturunkan dari langit kepada manusia atau Muhammad
Saw. Oleh karena itu, nuzil sebagai konsep menjelaskan bahwa Al-

20 Q.S. al-Zukhruf/43: 3.

21 H.A Athaillah, Sejarah Al-Qur’an:Verifikasi Tentang Otentisitas Al-Qur’an,
Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010, hlm. 129.

2 Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, Yogyakarta: Pustaka Pela-
jar. 2005, hlm. 136.

2 Hal ini juga sama dengan pendapatnya Hans Kessler bahwa the relevations
had different “causes” (Asbab al-Nuzul). Selengkapnya lih. Hans Kessler, “Two
Kinds of Islam:Reason for the Correction of the Prevailing Image of Islam” dalam
http://www.con-spiration.de/texte/english/2011/kessler-e.html.

24 Stefan Wild, “We Have Sent Down..., hlm. 137.

2 Ibn Manzur, Lisan al-Arab, Kairo: Dar al-Ma’arif, tt, hlm. 4399-4400.
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Qur’an sesungguhnya memiliki dua dimensi, yaitu ilahiyyah dan in-
saniyyah. Manna’ al-Qattan menegaskan dalam karyanya, Mabahis
fi Uliim al-Quran, bahwa dua dimensi tersebut menuntut Allah un-
tuk memakai perantara, meski tuntutan tersebut tidak absolute. Hal
tersebut dikarenakan turunnya Al-Qur’an juga ada yang secara lang-
sung kepada Muhammad saw, seperti pewahyuan Al-Qur’an ketika
Muhammad Saw tidur.?® Maka, pengistilahan pewahyuan dengan
revelation problematik dan tidak dapat dibenarkan, karena dengan
istilah tersebut, perantara seolah-olah tidak ada, padahal dalam re-
alita yang ada, tidak semua wahyu yang turun tanpa perantara.

Berawal dari permasalahan tersebut, Stefan Wild mengidenti-
fikasikan bahwa kata-kata Al-Qur’an yang mendekati konsep “reve-
lation”” dalam Kristen adalah semua derivasi kata yang berasal dari
kata kerja n-z-/. Hal tersebut sebagaimana yang di ungkapkannya
sebagai berikut.

“the most frequent Qur’anic words describing what Christianity
Called revelation are all derived from the verbal root n-z-1, either
from n-z-1 I “to descend, to come down” (infinitives,;nuzil) or from
the derived stems n-z-1 Il and IV “to send down” (infinitives: tanzil
and inzal) ¥’

Meskimerupakankata yang berderivasi darin-z-/danmendekati
dengan konsep revelation dalam term Kristen, tetapi semua derivasi
atau bentuk intivinitiv dari masing-masing derivasi mempunyai ru-
ang lingkup, perantara, waktu dan makna sendiri-sendiri.”® Seperti
derivasi n-z-1 ke 11 yang berbentuk infinitive (tanzil) menunjukkan
hasil dari sebuah proses, tidak hanya pada proses situ saja.”’ Sedang-
kan pada n-z-/ ke I (nuzil), Allah tidak menjadi subyek atas apa
yang ada di dalamnya, khususnya pada ayat-ayat Al-Qur’an,’® dan
derivasi n-z-/ bentuk IV (anzala/inzal) lebih sering menunjukkan

% Manna’ al-Qattan, Mabahis fii Ulim al-Qur’an, Tkp: Mansirah al-‘Isry al-
Hadis, 1973, him. 37.

27 Stefan Wild, “We Have Sent Down...”, hlm. 138.

2 Seperti paradigm kesusastraan atau tafsir adabi yang dikembangkan oleh
‘Aisya bintu Syathi dan Amin al-Khulli, Stefan Wild condong kepada anti sinonimitas.
Setiap kata memiliki arti sendiri, paling tidak adalah rasa yang berbeda dari tiap-tiap
kata. Aisyah Abd al-Rahman, at-Tafsir al-Bayani li al-Quran al-Karim Juz 1, Kairo:
Dar al-Ma’arif. 1968, him. 10.

2 Q.S. az-Zumar/39:1, Q.S. Gafir/40:2,

% Q.S. al-Isra’/17: 105
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kepedulian Allah terhadap manusia, seperti adanya hukuman.*!

Konsep inzal dan tanzil di atas berbeda dengan konsep inzal
dan fanzil yang digulirkan oleh sarjana Muslim, Muhammad Sahrur.
Dalam bukunya yang diterjemahkan kedalam bahasa Indonesia,
Prinsip dan Dasar Hermeneutika Al-Qur’an Kontemporer, Sahrur
mengatakan bahwa at-tanzil adalah proses pemindahan objek di luar
kesadaran manusia, sedangkan al-inzal adalah proses pemindahan
materi di luar kesadaran manusia.*

Konsep inzal dan tanzil ala Sahrur menekankan proses trans-
formasi Al-Qur’an dari dunia ilahi, kepada alam pikir manusia, yaitu
Nabi Muhammad. Proses tersebut sangatlah penting dalam membuat
perbandingan atas kajian para sarjana barat. Dengan proses trans-
formasi tersebut, ditambah dengan Nabi adalah seorang ummi, maka
adanya istilah peminjaman bahasa yang sudah eksis sebelum turun-
nya Al-Qur’an adalah bentuk kepedulian Tuhan pada makhluknya.
Di samping itu, bahasa-bahasa tersebut menunjukkan kontuinitas
agama samawi yang dimulai dari manusia pertama sampai kepada
Muhammad.

Berbeda dengan Sahrur, konsep inzal dan tanzil yang digagas
oleh Wild lebih menekankan logika multi-dimensi pewahyuan Al-
Qur’an. Meskipun sama-sama menekankan adanya perbedaan antara
inzal dan tanzil, tetapi dengan pendikotomian lafal derivatif n-z-1,
Wild secara tidak langsung menguatkan pewahyuan yang diyakini
oleh sarjana Muslim dan berbeda dengan kajian sarjana non muslim.

Sarjana Muslim meyakini bahwa pewahyuan Al-Qur’an seti-
daknya memiliki beberapa dimensi, antara lain dimensi il@hiyyah.
Dimensi ini adalah proses transformasi kalamullah yang bersifat
teks ilahi kepada teks bersifat malaikat. Al-Qur’an di-fanzil-kan oleh
Allah kepada Malaikat dalam transformasi kalam ilahi kepada ka-
lam malaki, kemudian malaikat mentransformasikan kalam tersebut
kepada kalam insani (anzala/inzal) sebagaimana yang digambarkan
dalam Q.S. al-Zumar/39: 1-2 sebagai berikut.

“kitab (Al Quran ini) diturunkan oleh Allah yang Maha Perkasa lagi
Maha Bijaksana. sesunguhnya Kami menurunkan kepadamu kitab

31 Q.S an-Nar/24: 43 dan lihat Stefan Wild, “We Have Sent Down...”, hlm,
138-143.

32 Muhammad Shahrur, Prinsip dan Dasar Hermeneutika Al-Qur’an Kontem-
porer, Yogyakarta: Elsaqq Press. 2007, hlm. 195.
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(Al Quran) dengan (membawa) kebenaran. Maka sembahlah Allah
dengan memurnikan ketaatan kepada-Nya”.

Oleh karena itu, Imam Suyuti dalam kitabnya, al-Itqan fi
‘Uliim Al-Qur’an, menjelaskan bahwa Al-Qur’an yang sampai kepa-
da Nabi, dibaca dan didengar, sudah melalui proses linguistik yang
panjang, yaitu proses penciptaan, transformasi di lauh al-mahfid
dan terakhir transformasi langit dunia.*® Proses tersebut menjadi se-
buah keharusan karena Allah, sebagai authornya, berbeda dimensi
dengan pembacanya, Muhammad Saw, ataupun manusia pada um-
umnya.

Dalam transformasi dari kalam malaki kepada kalam insani,
Jibril sebagai perantara atau tidak, terdapat beberapa metode yang
berhasil direkam oleh hadis-hadis Nabi, seperti mimpi, berbentuk
manusia, suara lonceng dan sebagainya. Hal ini menunjukkan bahwa
perwujudan tanzil dan nuzul selalu bergantian menghiasi pewahyu-
an Al-Qur’an. Tentu saja, gagasan seperti ini bertentangan dengan
pendapat sarjana barat, seperti Wansbrough dan Luxenberg, yang
tidak mempertimbangkan proses multi dimensi yang mengitari Al-
Qur’an.

Namun, dasar gagasan yang dibawa oleh Wild diatas berbeda
dengan gagasan pewahyuan yang dibawa oleh sarjana Muslim se-
cara umum. Kajian Sarjana Muslim tentang pewahyuan umumnya
berdasarkan kata w-4-y, seperti M.M. ‘Azami. Dalam bukunya, The
History of the Quranic Text, meski sama-sama menampilkan kajian
tentang derivasi n-z-/, Azami tidak memfokuskan kajiannya kepada
kata tersebut, tetapi fokusnya kepada w-A-y.** Hal ini juga terlihat
dalam kitab primer kajian ulum Al-Qur’an sarjana muslim, Mabahis
i ‘uliim Al-Qur’an.’

Meskipun berbeda dengan sarjana muslim secara umum, na-
mun kajian yang dikembang berangkat dari kata n-z-/ dan w-A-y me-
miliki fokus kajian yang sama dengan kata w-4-y, yaitu pewahyuan
Al-Qur’an. Tetapi, jika berpegang kepada anti sinonimitas seperti
yang digagas oleh ‘A‘isyah bintu Syati, Amin al-Khulli dan Wild,

3 Jalaluddin as-Suyuti, “Al-Itqan fi Ulam al-Quran, juz I, hlm. 125” dalam CD
Software al-Maktabah asy-Syamilah al-Isdar as-Sani.
% MM ‘Azami, The History of the Quranic Text:From Revelation to Compila-

tion, Leicester: UK Islamic Academy, tt, him. 46-47
35 Manna’ al-Qattan, Mabahis fi Ulum..., hlm, 32-34.
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maka dua kajian tersebut memiliki perbedaan signifikan yang perlu
dikaji ulang.

Adapun perantara (mediation/agent of) dari tanzil dan inzal
menurut Wild adalah konteks Al-Qur’an yang bersifat I[lahiyah dan
nuzul perantaranya adalah persoalan-persoalan Tuhan tersebut yang
melatarbelakangi adanya tanzil dan inzal. Akan tetapi, perantara
dari semua perantara adalah Jibril. “God Sends the angel down to
the Prophet Muhammad, the angel sends down God’s word into the
Prophet’s heart” %

Melihat klasifikasi perantara yang dilakukan oleh Wild di
atas, Wild tidak langsung mengatakan bahwa tanzil dan inzal sa-ling
tali temali dengan proses nuzul, atau bisa dikatakan bahwa dalam
pewahyuan, khususnya Al-Qur’an, ketiga konsep tersebut terapli-
kasikan. Namun, perkembangan keilmuan asbab al-Nuziil menjadi
makro-mikro yang dipelopori Hasan Hanafi, menyebabkan konsep
yang dikembangkan oleh Wild diatas seolah-olah mendapat dukung-
an. Semua ayat Al-Qur’an yang diturunkan kepada Nabi Muhammad,
baik itu melalui perantara Jibril atau tidak, mengaplikasikan konsep
tanzil dan inzal. Namun perbedaan mana ayat tersebut dapat digo-
longkan, maka Wild menjawabnya dengan pemaparan yang sudah
ada.

Sedangkan rentang waktu dari nuzil, tanzil dan inzal, Stefan
Wild lebih melihat antara dikotomi term Mekkah dan Madinah. Dia
melihat dikotomi tersebut tidaklah tepat untuk klarifikasi pembagi-
annya, karena di Madinah dan Mekkah Nabi Muhammad saw juga
menerima wahyu, baik berupa nuziil, tanzil maupun inzal. Hal terse-
but disebabkan wahyu Tuhan bersifat temporal mengikuti setting se-
jarah manusia.’” Sehingga dikotomi tersebut terkesan seperti tanzil
di Madinah bersifat nasikh dan tanzil di Mekkah bersifat mansiikh.
Padahal, Al-Qur’an diturunkan secara totalitas melihat fenomena so-
sial masyarakat. Adanya dikotomi tersebut yang berakibat ada kesan
nasikh-mansiikh, seolah-olah menegaskan bahwa wahyu yang turun
di Mekkah bersifat orisinal dan di Madinah bersifat adaptasi terha-
dap masyarakat.’®

36 Stefan Wild, “We Have Sent Down...”, hlm. 146.
37 Stefan Wild, “We Have Sent Down...”, hlm. 148.
3% Stefan Wild, “We Have Sent Down...”, hlm. 150. Pendapat ini juga senada

dengan pemikir Muslim lainnya, Muhammad Taha dan Abullahi an-Naim, menggu-
lirkan pendekatan evolusi terhadap syari’ah. Pendekatan evolusi tersebut secara tidak
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Oleh karena itu, studi pewahyuan harus terlepas dari konsep
waktu yang membelenggu selama ini, makkiy dan madaniy. Studi
pewahyuan Al-Qur’an yang digagas oleh Wild mencoba menguatkan
asumsi bahwa asbab an-nuziil yang selama ini dipahami bukanlah
sesuatu yang mengikat dalam menentukan kategorisasi level pewa-
hyuan ayat/surah Al-Qur’an.* Dalam artian bahwa asbab an-nuziil
dalam posisi pewahyuan merupakan konsep penunjang dari luar (ma
haul al-Quran), sedangkan nuziil, tanzil maupun inzal dalam perso-
alan ini merupakan penunjang dari dalam (ma fi al-Quran). Tetapi,
dua konsep besar tersebut, asbab an-nuziil dan nuzil, tanzil maupun
inzal, bukan Al-Qur’an.

Simpulan

Al-Qur’an telah didaulat oleh Muslim sebagai kalamulldh
yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad saw. Hal tersebut juga
dilakukan oleh penganut agama lain dengan mendaulatkan sesuatu
sebagai wahyu Tuhan untuk kehidupannya. Meski demikian, Al-
Qur’an sebagai wahyu teks yang sekarang ini memiliki karakteristik
tersendiri yang tidak dapat ditemukan dengan teks-teks lainnya.

Berangkat dari permasalahan problematik, Wild melihat kon-
sep pewahyuan Al-Qur’an yang secara jelas menggunakan kata n-
z-1, bentuk derivasi dan infinitifnya, dia menunjukkan bahwa Al-
Qur’an mengalami proses yang komplek serta belum pernah dialami
oleh teks lainnya. Seperti transformasi bahasa Ilahi kepada Manusia,
pemeliharaan secara oral di periode pertama dan kemudian menjadi
sebuah teks yang final pada abad kedua. Meski mengalami perma-
salahan yang kompleks tersebut, kajian Al-Qur’an yang sudah ber-
bentuk teks seperti saat ini dengan mengesampingkan proses-proses
tersebut dapat mendistorsi nilai-nilai Al-Qur’an.[]

langsung meniadakan dikotomi antara surat Makkiyah dan madaniyyah yang selama
ini di anggap problematik. Selengkapnya, Abdullahi Ahmed an-Naim, Dekontruksi
Syari’ah:Wacana Kebebasan Sipil, HAM dan Hubungan Internasional (Yogyakarta:
LKis. 1990), hlm, 107

3 Hal ini sama dengan pendapat Ahmad Von Denfeer bahwa kata awha, de-
rivasi dari w-4-y, memliki nuansa makna yang berlaku menyeluruh kepada Al-Qur’an.
Ahmad Von Denfeer, Introduction to the Quran:A rendition of the original work titled
Ulum Al-Qur’an, dalam http://majalla.org/books/2004/intro-to-quran/1-intoduc-
tion-to-the-quran.pdf.
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Nasaruddin Umar, Deradikalisasi Pemahaman Al-Qur'an dan
Hadis, Jakarta: PT Elex Media Komputindo, 2014, 436 hlm.

Ajaran Islam sebagaimana termaktup dalam Al-Qur’an dan
Sunah berisikan tata nilai ilahiah dan ajaran moral untuk memberi-
kan kebaikan dan kemaslahatan bagi seluruh umat manusia baik
dunia maupun akhirat sesuai dengan misinya sebagai rahmatan li
al-‘alamin. Buku yang dikarang oleh Nasaruddin Umar ini menco-
ba mengetengahkan penafsiran dan pemahaman sejumlah ayat Al-
Qur’an dan Hadis yang sering disalahpahami oleh sebagian orang
dengan memberikan analisis semantik dan kaidah-kaidah linguistik.
Diantara tema-tema penting yang dibahas dalam buku ini adalah;
Jjihad, qgital, murtad, ahlu al-kitab, kafir zimmi, kafir harbi, dar as-
salam dan dar al-harbi.

Tak dapat dipungkiri, maraknya terorisme yang terjadi dewasa
ini, di satu sisi memberikan efek negatif terhadap agama Islam. Aga-
ma yang selama ini dinilai sebagai agama damai, dituduh mengajar-
kan kekerasan, anarkisme, radikalisme dan sederet nada pejorative
lain yang menyudutkan Islam. Penilaian ini diperburuk lagi, ketika
berbagai gerakan terorisme, khususnya di Indonesia mengemuka-
kan justifikasi teologis-normatif bahwa banyak ayat Al-Qur’an dan
hadis yang memerintahkan untuk berjihad. Ayat-ayat Al-Qur’an dan
hadis tentang jihad, dar al-harb, kafir zimmi dan kafir harbi cen-
derung dipahami secara radikal dan subjektif. Dampaknya, pemaha-
man secara radikal tidak hanya berdampak secara teologis dengan
adanya upaya pengkafiran (fakfir) terhadap kelompok lain yang ti-
dak sepaham dengan mereka,juga berdampak politis. Non muslim,
seperti kalangan orientalis akan menganggap Islam sebagai agama
yang mengajarkan pemeluknya untuk berbuat kekerasan pada peme-
luk agama lain. Penilaian ini, tentunya perlu diluruskan. Salah satu
upaya menanggulangi isu terorisme dan memperbaiki pandangan
barat terhadap Islam adalah perlunya deradikalisasi pemahaman Al-
Qur’an dan Hadis.

Deradikalisasi pemahaman Al-Qur’an dan Hadis berarti upa-
ya menghapuskan pemahaman yang radikal terhadap ayat-ayat Al-
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Qur’an dan hadis. Khususnya ayat atau hadis yang berbicara ten-
tang konsep jihad dan perang melawan orang kafir. Deradikalisasi
bukan bermaksud untuk menyampaikan pemahaman baru tentang
Islam dan bukan pula penangkalan akidah, melainkan sebagai upaya
mengembalikan dan meluruskan kembali pemahaman tentang apa
dan bagaimana Islam. Menurut Nasaruddin Umar, Al-Qur’an dan
Hadis harus dipahami melalui pendekatan kontekstual.

Langkah-langkah pendekatan kontekstual tersebut sebagai
berikut: sebagai berikut; Pertama, memperlakukan apa yang ingin
dipahami Al-Qur’an dan hadis secara objektif, dengan cara meng-
umpulkan ayat-ayat atau hadis-hadis tentang satu tema yang dikaji.
Kedua, memahami ayat-ayat Al-Qur’an menurut konteksnya, ayat-
ayat harus disusun berdasarkan kronologi pewahyuannya untuk
mengetahui situasi, tempat dan pelaku. Begitu juga dengan hadis
nabi. Disinilah asbabun nuzul dan asbabun wurud sangat berperan
dalam memahami ayat dan hadis. Ketika sebuah nas tidak mempu-
nyai asbabun nuzul atau asbabun wurud secara khusus, tegas dan
jelas, maka mengunakan pendekatan historis, sosiologis dan antro-
pologis dapat dijadikan alternatif untuk menginterpretasikan kem-
bali maksud nas; Al-Qur’an dan hadis dengan asumsi bahwa ketika
Allah berfirman, atau ketika nabi bersabda, pasti tidak terlepas dari
situasi dan kondisi yang melingkupi masyarakat pada waktu itu.
Dengan pendekatan ini, diharapkan dapat menghindari radikalisasi
pemahaman nas Al-Qur’an dan hadis, serta lebih tepat dan akomodatif
terhadap perubahan dan perkembangan zaman.

Ketiga, memahami petunjuk kata (dilalah al-lafz) dengan
me-lacak arti linguistik aslinya dalam pelbagai pengunaan, baik
yang bersifat haqiqi maupun majaziy. Keempat, memahami rahasia
ungkapan dengan mengikuti konteks nas dalam Al-Qur’an, baik de-
ngan berpegang pada substansi maknanya maupun semangatnya.
Kelima, membawa fenomena sosial kedalam naungan tujuan Al-
Qur’an, dengan melewati mekanisme sebagai berikut: [1] mengkaji
fenomena sosial yang dimaksud dengan melibatkan para pakar de-
ngan pelbagai keahlian; dan [2] menilai dan menangani fenomena
itu berdasarkan tujuan moral Al-Qur’an.

Di akhir pembahasannya, Nasaruddin menyatakan, memahami
Al-Qur’an dan Hadis secara moderat akan menampilkan Islam seba-
gai agama rahmat, agama yang menghormati hak-hak asasi manusia
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serta agama emansipatoris. Hasilnya, stigma negatif yang selama ini
dituduhkan kepada Islam akan hilang. [] Reflita

koK skok

Ridwan Abdullah Sani, Sains Berbasis Al-Qur'an, Jakarta:
Bumi Aksara, 2014, 255 hlm.

Al-Qur’an bukan kitab khusus ilmu pengetahuan, namun di
dalamnya terdapat berbagai macam informasi yang terkait dengan
fenomena kealaman, biologi, kosmologi, astronomi dan lain-lain.
Bahkan, jumlah ayat-ayat kauniah dalam Al-Qur’an melebihi ayat-
ayat hukum. Tantaw1 JauharT menyebutkan ayat kauniah dalam Al-
Qur’an berjumlah 750 ayat, sedang ayat-ayat hukum hanya berkisar
250 ayat. Semuanya disampaikan dengan bahasa yang umum se-
hingga terbuka bagi beragam penafsiran. Untuk memahami ayat-
ayat Al-Qur’an yang menyangkut alam semesta beserta isinya, ma-
nusia perlu meneliti alam dengan melakukan observasi, eksperimen
dan riset ilmiah.

Penelaahan kebenaran firman Allah yang diterangkan dalam
Al-Qur’an melalui penguasaan sains akan membimbing manusia
mengakui Allah sebagai penciptalangitdan bumiyanglayak disembah
oleh manusia dengan mengenal Allah lewat alam ciptaannya. Inilah
bedanya antara ilmuwan muslim dan saintis barat. Saintis barat pada
umumnya hanya meneliti dan menjawab pertanyaan yang terkait
dengan sesuatu yang diamati sehingga kesadaran akan keberadaan
dan kebesaran Allah luput dari penjelasan sains. Kegagalan sains
dalam mengobservasi Sang Pencipta menyebabkan ilmuwan tidak
mempercayai Tuhan. Mereka beranggapan bahwa alam semesta
terjadi secara kebetulan. Berbeda dengan sikap ilmuwan muslim
yang menyandingkan penelaahan alam semesta dengan ayat-ayat
Al-Qur’an. Hasil temuan yang mereka lakukan dapat memperkuat
keimanan dan menambah kedekatan mereka kepada Sang Khalik.

Buku yang ditulis oleh Ridwan Abdullah Sani ini, mengemu-
kakan pemikiran rasional tentang penciptaan manusia, alam semesta
dan kajian ilmiah lain tentang peristiwa-peristiwa besar dalam Islam.
Seperti, peristiwa israk mi‘raj, teleportasi pada zaman Nabi Sulai-
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man, dan ashabul kahfi. Selain itu, dalam buku ini juga dikupas ten-
tang gunung sebagai pasak bumi, terjadinya es di awan yang meng-
gunung, lautan sebagai penyeimbang permukaan bumi, fenomena
gelombang di bawah permukaan laut dan peristiwa kiamat. Semua
itu diuraikan berdasarkan teori-teori sains modern dan hasil penyeli-
dikan serta penelitian terkini.

Di akhir pembahasannya, penulis menekankan bahwa sains
merupakan bukti kebenaran dan kebesaran Allah. Untuk bisa me-
ngenal Allah, manusia harus senantiasa berfikir rasional dengan
menyelidiki fenomena alam sebagaimana diajarkan oleh Al-Qur’an.
Penyelidikan ini dimulai dengan pengamatan, dilanjutkan dengan
menganalisis data mengunakan akal dan pikiran untuk mendapatkan
kesimpulan yang benar. Lebih lanjut, Ridwan Abdullah Sani menya-
takan bahwa penelaahan sains berbasis Al-Qur’an harus terus dilan-
jutkan oleh umat Islam. Tidak ada yang luput dari pembahasan Al-
Qur’an; dari masa lalu, masa sekarang dan masa yang akan datang.

[1 Reflita

skookskok

Anwar Mujahidin, Hermenentika Al-Qur'an, Rancang Bangun

Hermeneutika sebagai Metode Penelitian Kontemporer Bidang Linn

AlL-Qur'an Hadis dan Bidang 1lmn-ilmn Humaniora, Ponorogo:
Stain Ponorogo Press, 2013, x + 145

Dalam diskursus tafsir Al-Qur’an kontemporer, hermeneutika
menjadi salah satu tema yang terus dikaji dalam berbagai kesempatan,
baik dalam bentuk buku, artikel, hingga di ruang-ruang seminar.
Semangat untuk membuat penafsiran yang membumi, kontekstual
dan aplikatif dalam kehidupan sehari-hari membuat tema ini tidak
pernah kering dibahas. Tidak sampai di situ, pada beberapa perguruan
tinggi Islam, kajian hermeneutika sudah diarahkan pada pembuatan
kurikulum, mata kuliah yang secara khusus mengupas tentang her-
meneutika Al-Qur’an. Buku Hermeneutika Al-Qur’an: Rancang
Bangun Hermeneutika sebagai Metode Penelitian Kontemporer
Bidang Ilmu Al-Qur’an Hadis dan Bidang Ilmu-ilmu Humaniora
tulisan Anwar Mujahidin ini mengupas hermeneutika yang sudah
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menukik pada bagaimana menerapkannya pada beberapa objek ke-
ilmuan, tak terkecuali Al-Qur’an.

Di kalangan penggiat tafsir Al-Qur’an kekinian, hermeneutika
sendiri bukanlah sesuatu yang baru. Buku dan karya yang menjadi-
kan hermeneutika sebagai pisau analisa dalam mengkaji Al-Qur’an
bisa dijumpai, misalnya pada karya Fazlur Rahman, Abu Zaid,
Syahrur, Hassan Hanafi, dan sejumlah sarjana lainnya. Di kalangan
ulama Indonesia sendiri, mufasir yang sudah menggunakan hermeu-
netika sebagai pisau analisa untuk mengupas kajian tafsir, menurut
Anwar Mujahidin, diantaranya adalah Quraish Shihab dan Kuntowi-
joyo.

Sebelum menjelaskan bagaimana aplikasi hermeneutika pada
berbagai bidang keilmuan, penulis di bagian pendahuluan buku ini
memaparkan terlebih dahulu perspektif ideologis dan ilmiah dalam
ilmu Al-Qur’an dan Hadis, pengertian hermeneutika, ruang lingkup
hermeneutika, hingga hadirnya hermeneutika dalam kurikulum per-
guruan tinggi. Yang menarik pada bagian awal ini adalah sub bab
terakhir, yakni hadirnya mata kuliah hermeneutika di perguruan
tinggi Islam, dan penulis buku ini menjadi salah satu penggiat her-
meneutika di kampus tempatnya mengajar. Upaya ini nampaknya
dilakukan agar hermenutika tidak hanya berkutat pada wacana se-
mata, namun memang bisa diejawantahkan pada sejumlah bidang
keilmuan. Anwar Mujahidin mengatakan, menghadirkan hermenuti-
ka merupakan jalan ilmiah bagi studi Al-Qur’an untuk menghindar-
kan studi berwatak ideologis yang menghasilkan truth claim atau
penafsiran terhadap teks Al-Qur’an dan Hadis dengan klaim sebagai
penafsiran yang paling benar sendiri (hlm. 9).

Kemudian pada bab kedua dijelaskan tentang hermeneutika
dalam tradisi filsafat dan humaniora. Tokoh-tokoh yang dikaji adalah
Schleiermacher, Ferdinan De Saussure, Edmund Husserl, Paul Re-
cour, dan Hans Gadamer. Tokoh-tokoh ini tampaknya didaulat penulis
sebagai penggagas atau inspirator munculnya hermeneutika dalam
sejumlah disiplin keilmuan. Masing-masing tokoh ini memliki ciri
dan cara tersendiri dalam mengkaji teks. Schleiermacher, misalnya,
mengedepankan interpretasi psikologis. Ferdinan De Saussure de-
ngan teori signifiant dan signifie, juga sinkronik dan diakronik, tak
terkecuali teori strukturalisme yang cukup populer di kalangan peng-
kaji teks. Edmund Husserl dengan teori fenomenologi. Paul Ricour
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dengan teori otonomi teks. Gadamer dengan konsep ‘sejarah efektif”.
Hal terpenting dalam pandangan penulis adalah, bahwa merekalah
yang membawa hermeneutika dari objek wilayah ketuhanan (kitab
suci) ke wilayah pengetahuan (ilmu-ilmu umum).

Dari kalangan Islam sendiri, tokoh yang dimunculkan adalah
Fazlur Rahman, Nasr Hamid Abu Zaid, dan Muhammad Syahrur.
Ini dijelaskan pada bab ketiga. Sama dengan tokoh Barat, pemikir
Islam ini juga memiliki konsep dan kata kunci masing-masing
menafsirkan Al-Qur’an menggunakan pendekatan hermeneutika. Di
Indonesia, khusunya di kalangan pengkaji Al-Qur’an kontemporer,
pemikir-pemikir tersebut tentu tidak asing lagi, karena selain me-
munculkan kotrovesi, pikiran dan gagasannya dalam menafsirkan
Al-Quran kerap dijadikan objek kajian pada karya-karya ilmiah di
perguruan tinggi Islam, mulai dari skripsi hingga disertasi. Pilihan
penulis terhadap tiga pemikir ini tentu saja didasari pada pilihan sub-
jektif, karena di luar itu masih terdapat tokoh lain yang bisa dimun-
culkan, seperti halnya Hasan Hanafi yang punya kontribusi yang ti-
dak sedikit dalam bidang penafsiran kontemporer.

Di bagian selajutnya, Anwar Mujahidin menjelaskan tokoh
Indonesia yang menggunakan hermeneutika dalam karya dan pe-
mikirannya, diantaranya adalah M. Qurasih Shihab dan Kuntowi-
joyo. Penulis tentu punya alasan tersendiri juga mendaulat keduanya
sebagai pemikir yang menghadirkan hermeneutika dalam gagasan
dan tulisannya, karena di luar itu, masih banyak sarjana yang bisa
disandingkan.Terutama Kunotowijoyo, karena tokoh ini tidak punya
karya khusus tentang tafsir, atau tulisan yang secara spesifik mem-
bahas tentang Al-Qur’an. Namun, setidaknya mereka bisa mewakili
menjelaskan bagaimana hermeneutika dijadikan alat menafsirkan
Al-Qur’an, khususnya dalam konteks keindonesiaan.

Pada bagian akhir, penulis menjelaskan aplikasi hermenutika
dalam penelitian Al-Qur’an, yakni bagaimana teori-terori hermeneu-
tika yang digagas pemikir Barat dan juga Islam di atas bisa diterapkan
dan dioperasionalkan dalam kajian-kajian tafsir, baik yang berkutat
pada kajian teks klasik, maupun pada teks-teks kontemporer. Karena
itu, buku ini pantas dibaca jika hendak mengetahui langkah-langkah
menafsirkan Al-Quran menggunakan hermeneutika.[] Mustopa.

skokoskok
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Imanuddin Syamsuri, Jangan Nodai Agama: Wawasan Al-
Qur'an Tentang Pelecehan Agama, Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
2015, xviii + 189 hlm.

Rabu, 7 Januari 2015, sejumlah pria bertopeng menyerbu kan-
tor redaksi majalah Charlie Hebdo di Paris, Prancis ketika sedang
menggelar rapat redaksi. Mereka menambaki orang-orang yang ada
di kantor tersebut, termasuk penjaga keamanan, sehingga menewas-
kan 12 orang. Alasannya, karena majalah Charlie Hebdo telah meng-
hina Nabi Muhammad Saw. Demikian kutipan awal buku, Jangan
Nodai Agama: Wawasan Al-Qur’an tentang Pelecehan Agama. Pada
catatan pendahuluan ini juga dijelaskan serentetan kasus pelecahan
agama, khususnya penghinaan terhadap Nabi Muhammad yang um-
umnya diwujudkan dalam bentuk karikatur yang merendahkan di
sejumlah media di beberapa Negara Barat. Bagaimana umat Islam
semestinya menyikapi fenoman ini? Apakah dilakukan dengan cara
kekerasan sebagaiman dilakukan di Paris? Buku ini berupaya men-
jawab persoalan tersebut.

Agama adalah sesuatu yang fitrah dan hal yang paling men-
dasar dalam kehidupan manusia, karena berperan penting dalam
mengatur tata kehidupan manusia, tidak hanya di akhirat, namun
juga di kehidupan dunia. Inilah poin utama yang dijelakan penulis
pada bagian pendahuluan buku. Di bagian ini juga diterangkan
tentang tujuan diturunkannya agama, sikap manusia terhadap agama
yang terbelah menjadi beberapa golongan, kemudian juga tentang
beberapa kasus pelecehan agama yang dikemukakan Al-Qur’an baik
secara tersurat maupun tersirat. menariknya adalah, bahwa pelecehan
itu ternyata tidak saja berasal dari penganut agama yang berbeda,
namun dari kalangan pemeluk Islam itu sendiri. Sebut saja misalnya
pengakuan dan ajaran Lia Eden, Ahmad Musadeq, Sutarmin, hingga
pelecehan gerakan salat yang pernah diperagakan oleh beberapa
siswi SMU. Artinya, kasus pelecehan dan penodaan agama akan te-
rus muncul seiring dengan dinamika kehidupan manusia yang sema-
kin kompleks.

Padabagian kedua penulis menjelaskan tentang perhatian Islam
terhadap masalah sosial dan sanksi-sanksi sosial yang dijelaskan Al-
Qur’an, seperti sanksi melakukan perbuatan zina, mencuri, korupsi,
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dan lain sebagainya. Imanuddin nampaknya ingin menjadikan
bagian ini sebagai pintu masuk untuk menjelaskan kasus pelecehan
agama, karena ada beberapa kesamaan faktor, utamnya dalam hal
soal pengabaian ajaran agama yang dilakukan pemeluknya. Peleceh-
an agama sendiri dibahas secara khusus oleh penulis pada bagian
selanjutnya. Pada bagian tersebut dijelaskan istilah pelecehan agama
dalam Al-Qur’an, fenomena sosial perilaku pelecehan agama dalam
Al-Qur’an, sebab terjadinya pelecehan agama, dan jenis atau bentuk
pelecehan agama.

Al-Qur’an sesungguhnya tidak menyebut kata khusus yang
bemakna pelecehan. Beberapa kata, menurut penulis, yang bisa
mewakili atau mendekati kata pelecehan dalam Al-Qur’an adalah
huzuw yang bermakna berolok-olok, kemudian /a ib, yang berarti
bermain-main, dan sakhira yang bermakna mencemooh. Kata-kata
tersebut sesunggunya memiliki konteks pemaknaannya masing-
masing. Namun dianggap memiliki kedekatan pemaknaan dengan
pelecehan agama secara umum, termasuk pelecehan yang dilakukan
oleh orang-orang yang membuat kartun Nabi Muhammad Saw.

Kata huzuw misalnya, secara syari dimaknai sebagai suatu
bentuk pelecehan atau memperolok-olok agama dan yang berkaitan
dengannya. Ciri utama Auzuw ialah sesuatu yang dilecehkan atau
diolok-olokkan sebenarnya sesuatu yang baik, namun dianggap seba-
gai sesuatu yang memiliki cacat dan kekurangan. Sedangkan bentuk
pelecehan itu sendiri, menurut penulis terbagi menjadi dua, ada
pelecehan secara verbal, dan pelecahan secara non verbal. Pelecehan
verbal yang dicontohkan adalah berupa plesetan, tuduhan, gunjingan
hingga candaan yang tidak pada tempatnya. Sedangkan ejekan non
verbal, bisa berupa menjulurkan lidah, menggerakan tangan atau
anggota tubuh lainnya, tayangan, dan karikatur yang menghina.

Poin dari buku ini adalah tentang sikap dan solusi atas kasus
pelecehan agama. Di bagian terakhir ini penulis membahas, akibat
tindakan melecehkan agama, sikap Rasulullah saw menghadapi pe-
lecahan agama, dan solusi Al-Qur’an dalam mengatasi pelecehan
agama. Jika membuka sirah Nabawiyah, kita pasti akan menemukan
begitu banyak kasus-kasus pelecehan dan penentangan agama yang
dilakukan pada masa Nabi, baik tertuju pada pribadi Nabi sen-
diri, maupun terhadap Al-Qur’an, atau bahkan pada agama Islam
secara keseluruhan. Atas pelecahan dan penistaan ini, Imanuddin
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menjelaskan, bahwa Al-Qur’an mengajarkan beberapa hal dalam hal
ini, yakni mendakwahi (mengajak) para pelaku pelecehan kepada
kebenaran Allah (hlm. 157). Dalam mendebat mereka, Al-Qur’an
(Q.S. al-Ankabiit: 46) bahkan memerintahkan agar mendebat mereka
dengan cara yang paling baik (ahsan). Dari sini kita bisa belajar pada
sikap dan reaksi Nabi Muhamad ketika dihina dan dilecehkan oleh
musuh-musuhnya.

Umat Islam pantas dan patut tersinggung ketika Nabi Muham-
mad Saw atau simbol-simbol lainnya dilecehkan, karena hal demiki-
an menunjukan kuatnya ikatan emosinal dan kesetiaan seseorang
pada agama yang dianut. Jika orang yang melecehkan tidak bisa
dinasehati, maka ada cara lain yang lebih santun dan bermartabat
tanpa harus melakukan tindak kekerasan.

Melayani provokasi pelecehan dengan tindakan anarkis tidak
akan pernah menguntungkan Islam, sebaliknya malah akan menaik-
kan popularitas mereka di satu sisi, dan akan merugikan Islam itu
sendiri. point ini dimuat penulis pada bagian penutup buku. Islam
adalah agama yang mulia, dan kemuliannya tidak akan terkurangi
dengan olok-olok dan pelecehan dari orang-orang yang tidak menyu-
kai agama ini. Nabi Muhammad adalah sosok Nabi yang agung,
dan tidak akan pernah terkurangai keagungannya hanya dengan
pelecehan yang dilakukan olah Majalah Charlie Hebdo dan yang
sepaham dengannya.[] Mustopa
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Ketentuan Pengiriman Tulisan

Ketentuan Umum

Redaksi Jurnal Suhuf menerima artikel ilmiah dari para peneliti dan peng-
kaji Al-Qur’an, baik tentang mushaf, terjemahan, tafsir, rasm, qira’at, dan ulumul
Qur’an. Artikel belum pernah dipublikasikan di media atau jurnal lain. Artikel
ditulis dalam bahasa Indonesia, bahasa Inggris, bahasa Arab, sesuai dengan kaidah
bahasa masing-masing, dilengkapi abstrak dan kata kunci dalam bahasa Inggris
dan bahasa Indonesia.

Redaksi berhak menyunting artikel tanpa mengurangi maksudnya. Isi artikel
sepenuhnya merupakan tanggung jawab penulis. Redaksi tidak berhak mengem-
balikan artikel yang ditolak, tetapi akan dikembalikan jika diminta oleh penulis
bersangkutan.

Pengiriman artikel harus disertai dengan surat resmi dari penulis, khususnya
menyangkut pertanggungjawaban penulis atas legitimasi isi artikel. Naskah artikel
dikirim ke:

Redaksi JURNAL SUHUF

Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur’an
Gedung Bayt Al-Qur’an & Museum Istiqlal,
J1. Raya TMII Pintu I Jakarta, 13560

Penulis mengirim satu eksemplar artikel yang dicetak (hardcopy) beserta file
(soficopy) dalam compact disk (CD) atau melalui surat elektronik ke: jurnalsuhuf@
yahoo.com

Penulis harus menyertakan riwayat hidup, meliputi nama lengkap (tanpa gelar
apa pun), tempat dan tanggal lahir, pendidikan terakhir, pekerjaan, alamat lengkap
tempat tinggal dan alamat lengkap tempat bertugas disertai nomor telepon, fax,
dan e-mail untuk kepentingan korespondensi.

Ketentuan Khusus

Seluruh bagian dari tulisan, mulai judul hingga sumber bacaan diketik satu
setengah (1'2) spasi, minimal 20 halaman dan maksimal 25 halaman, kertas ukur-
an A4. Pengetikan menggunakan font “Times New Roman-Arab” untuk bodytext,
ukuran 12. Untuk tulisan Arab di dalam bodytext menggunakan font “Times New
Roman” ukuran 12. Untuk teks Arab yang pisah dari bodytext menggunakan font
“Traditional Arabic” ukuran 16. Margin kiri 4 cm, margin kanan, atas, dan bawah 3 cm.

Ketentuan Penulisan

Sistematisasi tulisan adalah sebagai berikut:

1. Judul. Judul merupakan rumusan mengenai pokok isi bahasan yang
singkat, padat, dan jelas. Dalam judul sudah tercantum variabel-variabel
utama penelitian.

2. Nama penulis. Nama penulis ditulis lengkap, tanpa gelar. Jika penulis
terdiri lebih dari satu orang ditambahkan kata penghubung “dan” (bukan
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lambang “&”). Nama penulis ditulis di bawah judul dengan nama dan
alamat instansi bertugas (satu spasi di bawah nama penulis).

3. Abstrak dan kata kunci. Abstrak merupakan intisari pokok bahasan
dari keselurahan naskah. Ditulis dalam dua bahasa, yaitu bahasa Inggris
dan bahasa Indonesia. Abstrak maksimal terdiri atas 200 kata. Kata kun-
ci ditulis di bawah abstrak, antara tiga hingga enam kata/frase.

4. Pendahuluan. Bagian pendahuluan merupakan bahasan yang meliputi
latar belakang, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan, kerangka teori,
serta hipotesis (jika ada).

5. Metode penelitian. Bagian ini merupakan penjelasan mengenai metode
yang digunakan dalam penelitian, jika artikel merupakan hasil penelitian.

6. Temuan dan pembahasan. Bagian ini merupakan inti dari hasil pene-
litian, meliputi: deskkripsi data dan analisis hasil penelitian, serta inter-
pretasi penulis terhadap bahasan hasil penelitian. Pembahasan dilakukan
secara mendalam dan fokus dengan menggunakan acuan teori. Penggu-
naan grafik dan tabel hendaknya dibatasi jika masih dapat disajikan de-
ngan tulisan secara singkat.

7. Cara penyajian tabel. Tabel ditampilkan tanpa menggunakan garis ver-
tikal. Judul ditampilkan di bagian atas tabel, rata kiri (bukan center), di-
tulis dengan font “Times New Roman” 12. Tulisan “Tabel” dan “nomor”
ditulis (bold), sedangkan judul tabel ditulis normal. Gunakan angka arab
(1, 2, 3, dst...) untuk penomoran judul tabel. Tabel ditampilkan rata kiri
halaman (bukan center). Jenis dan ukuran font untuk isi tabel menggu-
nakan “Times New Roman Arabic” ukuran 8-11 dengan jarak 1 spasi.
Pencantuman sumber atau keterangan tabel diletakkan di bawah tabel,
rata kiri, menggunakan “Times New Roman Arabic” ukuran 10.

8. Cara penyajian gambar, grafik, foto, dan diagram. Gambar, grafik,
foto, dan diagram ditulis di tengah halaman (center). Keterangan gam-
bar, grafik, foto, dan diagramditulis di bawah ilustrasi. Tulisan “gam-
bar”, “grafik”, “foto”, dan “diagram” serta “nomor” ditulis tebal (bold),
sedangkan isi keterangan ditulis normal. Gunakan angka Arab (1, 2, 3,
dst...) untuk penomoran gambar, grafik, foto, dan diagram. Pencantum-
an sumber atau keterangannya diletakkan di bawah ilustrasi, rata kiri
menggunakan “Times New Roman Arabic” ukuran 10. [lustrasi gambar,
grafik, foto, dan diagram menggunakan warna hitam putih, kecuali jika
warna menentukan arti.

9. Penutup. Penutup merupakan bagian terakhir dari keseluruhan naskah
yang meliputi kesimpulan dan saran (jika ada).

Adapun rujukan/referensi ditulis dalam bentuk footnote (catatan kaki) meng-
gunakan font “Times New Roman-Arab”, ukuran 10, dengan format (nama penu-
lis, judul buku (italic), tempat terbit: penerbit, tahun, nomor halaman). Contoh (M.
Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an. Bandung: Mizan,1996, him. 280). Untuk
referensi surat kabar/majalah ditulis: “judul artikel” (nama surat kabar/majalah,
tanggal, bulan, tahun, dan halaman). Contoh: “Khazanah Mushaf Al-Qur’an
Kalimantan Barat”, Hidayatullah, Edisi Juni 2013, him. 37.
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Sedangkan penulisan Daftar Pustaka mengacu format sebagai berikut.

1.

Buku. Pengarang (nama belakang, nama depan), judul buku, tempat
terbit: Penerbit, tahun. Contoh: Tjandrasasmita, Uka, Arkeologi Islam
Nusantara, Jakarta: Kepustakaan Populer Gramedia, 2010.

Bab dalam buku. Pengarang (nama belakang, nama depan), “Judul
Artikel/Tulisan”. Dalam Judul Buku Utama, editor, tempat terbit: pe-
nerbit, tahun.

Jurnal. Pengarang (nama belakang, nama depan), “judul artikel/ tu-
lisan.” nama jurnal, edisi, tahun.

Surat kabar/majalah. Pengarang (nama belakang, nama depan), “judul
artikel,” nama surat kabar, tanggal, tahun. untuk artikel berita, hanya
ditulis: nama surat kabar/majalah, tanggal, bulan, tahun.

Internet. Pengarang (nama belakang, nama depan), “judul tulisan,”
nama website, tanggal diakses, tahun.

Skripsi/tesis/disertasi. Pengarang (nama belakang, nama depan), “judul
skripsi/tesis/disertasi”, pada lembaga perguruan tinggi, tahun.

Makalah seminar/tidak diterbitkan. Pengarang (nama belakang,
nama depan), tahun, “makalah”, makalah disampaikan pada seminar,
penyelenggara, tempat, tanggal, tahun.

Penulisan transliterasi mengikuti Surat Keputusan Bersama Menteri Agama
dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Nomor: 158 Tahun 1987 Nomor: 0543
b/u/1987 tentang Translitereasi Arab-Latin.

1. Konsonan
No Hijaiyah Latin No Hijaiyah Latin
Tidak t
! \ dilambangkan 16 L
2 o b 17 : z
3 o t 18 ¢ ‘
4 & § 19 ¢ g
5 q J 20 o f
6 c h 21 3 q
7 c kh 22 4 k
8 N d 23 J 1
9 5 z 24 ; m
10 B r 25 3 n
11 3 z 26 P w
12 o s 27 . h
13 & sy 28 : ‘
14 o $ 29 . y
15 2 d
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1. Vokal Pendek

LS a kataba

il i su’ila

BRSNS u yazhabu
2. Vokal Panjang

L Jg a qala

BN 1 gila

pur jj;_, u yaqiilu

3. Kalimat panjang
f:l‘j‘i" Dar al-"Ulim

R[NP ‘Uliam ad-Din

4. Diftong
&l

Il
o
=.

&S kaifa

5 - au g haula



Gambar sampul depan:
Huminasi A-Qur'an Kuno asal Gresik
{Foto: Syaifuddin & Musadad)
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