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KATA PENGANTAR 

 
Allahumma S}alli ‘Ala> Sayyidina> Muh{ammad 
Puji syukur atas anugerah Allah yang tak terkira, dan ucapan 

shalawat tercurah kepada Rasulallah, bahwa alhamdulillah penulis 

telah menyelesaikan studi S3 di Sekolah Pascasarjana Universitas 

Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta pada konsentrasi 

Bahasa dan Sastra Arab di Program Studi Pengkajian Islam (Islamic 

Studies). Semoga Allah merahmati penulis dengan kemanfaatan ilmu 

duniawi dan ukhrawi. Amin. 

Menyelesaikan studi tentunya harus melewati banyak proses 

dan dinamika intelektual yang dihadapi berupa halangan dan 

rintangan, sebab ketika berada dalam suluk ber-S3 ria maka penulis 

harus menyakini dengan niat kuat dan istiqomah berada pada jalan 

tarekat meraih wushul berupa gelar sarjana, bermakrifat bersama 

peraih maqam baqa’ yang mereka adalah badal kull min kull, yakni 

dia adalah dia, dia adalah doctor dan doctor adalah dia, 

bermanunggaling kaulo sarjana. Namun, ketika mengawali perjalanan 

bahwa gelar sarjana maka hal tersebut adalah mimpi dan harapan, 

sehingga pada akhir puncak studi meraih fana menuju baqa, melewati 

fase ujian-ujian, dan pada akhirnya mimpi dan harapan tersebut bisa 

direalisasikan. 

Kemudian, penulis teringat ucapan yang diulas oleh Ibn 

‘At}a>’illah dalam kitab “al-Hikam” terkait pentingnya melewati 

proses ketika ingin meraih cita-cita, cinta dan mimpi (tajri>d). Kata 

Ibn ‘At}a>’illah seperti ini, “ira>datuka al-tajri>d ma’a iqa>matillahi ta’a>la> 
fi al-asba>b min al-shahwa>t al-khafiyyah * wa ira>datuka al-asba>b ma’a 
iqa>matillahi ta’a>la> fi> al-tajri>d inh{it{a>t ‘an al-himmat al-‘aliyyah.” 

Artinya “keinginanmu menggapai cita, cinta dan mimpi (tajri>d) 
sementara Tuhan sedang menempatkanmu pada proses, maka semua 
itu adalah nafsu yang terselubung (mimpi); atau buaian mimpi belaka 
* namun sebaliknya, keinginanmu kembali pada proses sementara 
Tuhan sudah menempatkanmu menggapai cita, cinta dan mimpi 
(tajri>d) maka hal yang demikian itu kemunduran dari cita-cita luhur.” 

Ungkapan Ibn ‘At}a>’illah mendorong penulis memastikan 

dirinya tetap berada pada proses, yakni istiqamah berada dijalur 
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raihan cita dan mimpi besar di masa depan. Melewati langkah demi 

langkah, bab demi bab dengan nawaytu (aku berniat) yang kuat, 

sehingga pada akhirnya meraih baqa’ dan berittihad (manunggaling 

kaulo sarjana) setelah melewati ujian promosi. Proses meraih mimpi 

tidak semanis bayangan dalam imajinasi, semudah rekaan logika dan 

khayalan, melainkan harus penuh kesungguhan (muja>hadat al-nafs) 

dan kesulitan (muka>badat) berdisertasi ria, konsisten berada pada 

tarekat menuju gelar sarjana. 

Maka dari itu, perjalanan berdisertasi dalam imajinasi penulis 

percis sama seperti yang dirasakan oleh para ahli sufi di saat hati dan 

jasmaninya memastikan diri berada di jalan sufi, maka ia akan meraih 

fana>’, yaitu kondisi fokus tingkat tinggi merasakan cinta dan kasih 

sehingga dirinya merasa bahwa yang ada hanyalah dia dan Tuhan. 

Pada akhirnya fana>’ harus ditinggalkan sebagai syarat meraih maqam 

baqa>’, yakni maqam merasakan kebebasan, kenyamanan, dan 

ketenangan bathin, yaitu menikmati keindahan ilahi dalam pantulan 

cahaya ruhani. Mungkin, situasi fana>’ mirip mirip seperti ketika 

penulis disertasi ini berada pada titik fokus berdisertasi, lupa tidur, 

lupa makan, dan minum, bahkan bathinnya berada dalam kegelisahan 

akut, setiap bangun tidur, mau tidur, mendusin, ke mana dan di mana 

yang ada hanyalah fokus antara dirinya dengan disertasi, dia dengan 

kita A<jurru>miyyah, dia dengan Ibn ‘Aji>bah, dia dengan Roland 

Barthes, dia dengan Konotasi, dia dengan Jurnal Internasional, dan 

lain-lain. Kondisi fana>’ berdisertasi mencapai puncak ketika stampel 

psikiater memberikan cap bahwa “kamu (fan) sedang stress, kurangi 

stress. Asam lambung dan asam pada gigi-mulutmu berbulan-bulan 

akibat stress,” katanya, “tidak akan hilang apabila tidak segera 

dipulihkan tingkat stresnya,” katanya. 

Tafsirnya mungkin seperti ini, mungutip Ibn ‘Aji>bah bahwa 

kondisi tersebut sebagai tanda thubu>t al-nu>n (ditetapkannya nu>n) 

yang menjadi tanda seseorang akan diangkat derajat (marfu>’un) oleh 

Allah, sehingga ditetapkan sikap ana>niyah (keakuan) dalam dirinya. 

Sebab dirinya sedang meraih alif wah}dah, yakni berada pada titik 

focus meraih keridhaan yang Mahaalif, yang Mahatunggal. Kemudian 
nu>n pada akhirnya harus ditanggalkan sebagai syarat menaikan level 

meraih maqam keteguhan (nas}b) dan kemantapan (jazm) hati untuk 

menggapai maqam baqa>’, yakni berada dalam ketenangan dan 

kenyamanan bersama Dia (Allah), bermanunggaling kaulo gusti. 

Ejawantah tersebut dalam berdisertasi ketika penulis 

ditetapkan nu>n atau ana>niyyah sebagai syarat meraih rafa’ diangkat 

derajat. Sebab dirinya merasa yang ada ketika itu adalah “aku” dan 

“disertasi.” Pasalnya dirinya sedang berada dalam kondisi fokus 

meraih alif wah}dah (titik fokus) menyelesaikan tugas dan ujian-ujian 



Kata Pengantar 

yang harus dilewati ketika ingin meraih gelar sarjana (baqa’), yakni 

bermanunggaling kaulo gusti, “dia adalah doktor; dan doktor adalah 

dia.” Fana’ berdisertasi sedikit demi sedikit mereda seiring selesainya 

fase-fase penulisan, kemudian semakin terbuka dan merasa bebas 

ketika fase ujian pendahulan telah terlewati. Maka dari itu proses 

terakhir adalah mengalihkan status dari maqam fana’ ke maqam 

baqa’, yakni berjuang melewati ujian promosi.  

Penulis menyakini bahwa jika sukses melewat fase ujian 

promosi maka penulis telah beralih status dan meraih baqa’, yakni 

berada dalam kondisi ketenangan dan keteguhan hati serta 

kebahagiaan meraih cita yang sudah diimpikan semenjak mengawali 

perjalanan. Dirinya seakan menjadi badal kul min kull, yakni “dia 
adalah dia, dia adalah doktor, dan doktor pun adalah dia.” Walau 

disebagian orang mengatakan bahwa gelar doktoral yang akan diraih 

oleh penulis adalah doktor imajinasi yang mengawang-awang tidak 

jelas, sampai sampai sesuatu yang tidak layak diimajinasikan kini 

telah diimajinasikan. Atas dasar itu berawal dari imajinasi maka 

penulis pun menulis dan mengimajinasikan lintasan suluku 

berdisertasi yang digelutinya. Sungguh penulis menyakini bahwa 

kondisi seperti ini tidak hanya dirasakan oleh dirinya sendiri 

melainkan juga sahabat sahabatnya yang berada pada titian jalan 

(suluk) berdisertasi, mulai dari cerita keguguran, masuk dalam 

perawatan rumah sakit, asam lambung, perubahan berat badan 

menjadi lebih bige size, dan sampai pada disidang munaqasah doktor 

yang diuji oleh isterinya (dikritik isteri). 

Penulis bersyukur pada akhirnya berada pada titik puncak, dan 

pada akhirnya rasa syukur dan terimakasih harus dipanjatkan pada 

Gusti Ilahi Rabbi dan Rasulun Nabi atas anugerah yang sejatinya ini 

teramat berat untuk disandang dan digunakan, namun apa daya, dan 

sedikit terpaksa gelar tersebut disandang disandang. Selanjutnya 

penulis harus mengucapkan banyak terimakasih kepada civitas 

akademika Sekolah Pascasarjana (SPs) Universitas Islam Negeri 

Jakarta, kepada Prof. Dr. Masykuri Abdillah, Prof. Dr. Didin 

Saepudin, MA, Prof. Dr. Ahmad Rodoni, MM, dan para dosen serta 

staf administrasi lainnya yang tidak bisa disebutkan namanya satu-

persatu. Semoga Allah mencatat semuanya sebagai kebaikan. Tapi 

special saya ucapkan kepada Bro Adam penerus penerbit Young 

Progressive Moslem (YPM), penerbitan yang berdiri dari hasil 

kongres (kongkow gak beres) di Safira Village 2011, bersama Om 

Alul bapaknya si Fakkar, suaminya si Mala. Jelasnya, YPM lahir dari 

modal nekat sahabat kental saya si Fahmi yang modal stampel dan 

gaya menyakinkan Perpusnas bisa dikadalin ketika itu. Tapi 

alhamdullah, saat ini YPM semakin maju. Terimakasih juga buat Bro 
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Arif, Mbak Vemmy, Pak Fitriadi, dan para staf lainnya, semoga pada 

sehat selalu. Amin 

Terimkasih selanjutnya penulis ucapkan kepada promotor 

disertasi ini, yaitu kepada Prof. Dr. Sukron Kamil, MA dan Prof. Dr. 

Ahmad Thib Raya, MA. Tak sungkan saya membaca surat al-fatihah 

untuk keduanya, semoga selalu diberikan kesehatan dan keberkahan 

dari Allah swt. Tak lupa penulis mengucapkan terimakasih kepada 

para penguji, yaitu Prof. Dr. H. Azis Fakrurozi, MA, Prof. Dr. H. 

Zainun Kamal, MA, Prof. Dr. H. Zainal Rafli, dan Prof. Dr. H. 

Ahmad Satori Isma’il, MA. Semoga Allah merahmati guru-guru 

penulis dengan limpahan karunia cinta dan kasih sayang ilahi rabbi. 

Terimakasih disampaikan kepada civitas akademika Sekolah 

Tinggi Ilmu Syariah Nahdlatul Ulama (STISNU) Nusantara 

Tangerang secara umum, namun khususnya kepada Kakak Saya Bang 

Haji Baijuri sebagai ketua STISNU, Baba Udin, Pak RT Arul, Handi, 

Marwata, Reno, Sulung, Ecep dan Kang Hendra. Tak lupa kepada Om 

Ewok teman diskusi dikursi panas, melobi agar saya mendapat social 

care dari Qatar Charity Indonesia, tapi sayang selalu gagal, guru 

bahasa Inggris saya Wan Qodir, dan lain-lainnya. Satu lagi kepada 

sahabat kentel saya sekaligus sebagai lawan debat penulis. Memang, 

kami berdua sering berdebat, namun sejatinya perdebatan bukanlah 

perbedaan melainkan sisi lain yang saling mengisi, dia itu adalah Haji 

Fahmi, yang menjabat sebagai ketua Majelis Wakil Cabang (MWC) 

Nahdlatul Ulama Kec. Curug Kabupaten Tangerang tahun 2017-

2021.  

Lanjut, terimakasih pun saya sampaikan kepada sahabat-

sahabat sekolahan saya, ada si Fajar, Bro Azky, Om Wildan, Mamih 

Umi Nurhayati, Bro Syaikuh, Om Zulfikri, Mbak Erika, Teh Iin, 

Waliyullah Falizar, Ansor dan istirinya (Bu Laila), Bu Ilda dan 

suaminya (Pak Busman), Sujian, dan lain-lain. Maaf tidak semuanya 

disebutkan. Owh iyah lupa, lawan debat saya, yaitu Pak Syukriyanto, 

sosok yang istiqamah dan yakin tentang khilafah. Do’a saya semoga 

saja tercapai mimpinya.  

Seterusnya, terimakasih disampaikan kepada Abah Haji 

Aliyuddin Zein Pandawa Kresek, beliau sudah seperti orang tua buat 

penulis, yaitu sosok bapak yang mengerti dan memahami kondisi 

anak-anaknya. Banyak pelajaran dan nasihat yang didapat penulis, 

seperti konsistensi dengan do’a yang selama ini diucapkan. Apalagi 

ketika pergi haji ke Baitullah tahun 2013, Ka’bah menjadi saksi 

tentang do’a-do’a penulis, bahwa tahun 2015 saya harus kuliah S3, 

tahun 2017 harus sudah punya mobil, dan tahun 2018 harus segera 

selesai kuliah, menikah setelah beres kuliah S3. Tak pernah penulis 

bercerita tentang hal ini kecuali pada Sang Khaliq. Namun aneh, 
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kenapa di sela-sela sowan kepadanya, beliau berkata dihadapan 

penulis dan Umi tercinta, “Mi, haji Fani mah nikahnya setelah S3, 

mowal bakalan jadi lamun henteu S3 heulaan.” Alasan itulah kenapa 

saya ketika mengambil sekolahan S3 masih dalam status jumbling, 

“insyaallah enteng jodoh.”  Lanjut, tak lupa terimakasih juga kepada 

putra beliau, sahabat saya Kang Haji Fahd, semoga sekolahan S2-nya 

pun segera rampung. Amin 

Ucapan cinta dan special diperuntukkan kepada jimat satu-

satunya yang penulis miliki dan amat dicintai, yaitu pada Umi. Jika 

orang bertanya, kenapa ngambil sekolahan lagi? Pasti akan dijawab 

dengan kata “Umi.” Buat penulis, semua adalah “Umi.” Sela-sela 

pojokan dipan atau ranjang tidur Umi, di situ tempat yang 

menurutnya adalah tempat yang paling nyaman, yakni tidur bersama 

“Umi” dipojokan adalah sebuah kenyamanan dan kehangatan  yang 

muncul dari bathin sanubari dan rasa cinta seorang Ibu. Tak 

menyangka, menulis ucapan terimakasih pada Umi, lelehan air mata 

mengalir dari kelopak mata penulis, teringat sosok Ayah almarhum 

yang bilang jagain Umi. Satu yang tidak pernah penulis tinggalkan 

ketika melewati fase-fase ujian, yaitu air suwuk do’a Umi menjadi 

teman setia mengiringi dan menemani pada lawatan melewati fase 

fase ujian. Semoga Umi panjang umur, sehat wal afiyat lahir dan 

bathin. Amin. 

Ucapan cinta pun disampaikan kepada saudara-saudara penulis, 

kepada Teteh Haji Evi dan Abi Azis serta anaknya aa Syafiq, aa Haji 

Busthomi dan Bi Imas serta anak-anaknya Nafa dan Na’ilah; aa Haji 

Mahrus dan Bi Ifah serta Aa Dodo; Hajah Dida dan suaminya Haji 

Dowi serta aa Awfar dan dede Mbot Nahdha; Hajah Neng Aboy dan 

Dede Syihab; dan terakhir kepada Tong Haji Ali Ibom yang ingin 

kuliah ke Maroko, semoga Allah kabulkan cita-cita dan mimpi besar 

mu, Tong.  

Terakhir, penulis berdoa dan berharap diberikan ilmu yang 

bermanfaat duniawi dan ukhrawi, baik untuk pribadi dan atau orang 

lain. Entah setelah ini penulis mau menjadi dan seperti apa, penulis 

hanya bisa melewati apa adanya sesuai irama Tuhan maunya. 

Buktinya, latarbelakang penulis bahasa dan sastra Arab, tetapi saat 

ini ngurusin kampus yang tidak ada konsentrasi bahasa Arabnya 

(Sekolah Tinggi Ilmu Syariah Nahdlatul Ulama “STISNU” NU Santri 

Tangerang Raya “Nusantara” Tangerang). Menikmati saja apa 

adanya dari sebuah pengabdian menggeluti tugas dan guratan takdir 

ilahi. Semoga saja semua bermanfaat. Amin 

Penutup, mungkin dalam penulisan disertasi ini terdapat 

banyak sekali kesalahan dalam jenis apapun, maka penulis ikhlas dan 
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ridha untuk diperbaikinya. Tidak hanya itu, penulis pun berharap 

untuk ditegur dan diingatkan sebagaimana mestinya. 

Wallahul Muwaffiq Ila> Aqwami al-T{{ari>q 
Jakarta, 2018 
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KATA PERSEMBAHAN 
 

Semua adalah Umi, dan Umi, dan Umi 
Tidak ada yang lain kecuali Umi 

Umi adalah Ibuku, sekaligus menjadi Bapakku 
Umiku adalah waliyullah jahil, Dia adalah 

kekasih Allah 
Do’a - do’a-nya manjur, aku begini karena 

Umiku 
Semoga Umi sehat selalu dan pajang umur… 

Maafkan anakmu yang belum bisa berbakti 
dan membahagiakan Umi… 
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Berikan kami ilmu 

Bermanfaat dunia dan ukhrawi 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB LATIN 

Pedoman transliterasi Arab-Latin yang digunakan dalam karya 

ilmiah ini adalah sebagai berikut: 

 

A. Konsonan 

 

 

b = ب 

t = ت 

th =  ث 

j =  ج 

h{ =  ح 

kh = خ 

d = د 

dh = ذ 

 r = ر 

 

z = ز 
s  = س 

sh = ش 

 s{  = ص 

 d{  = ض 

t{ = ط 

z{ = ظ 

 ع = ‘

gh = غ 
 

 

 f = ف 

q = ق 

k = ك 

 l = ل 

m = م 

 n = ن 

h = ه 

w = و 

 y = ي 

 

B. Vokal 

 1. Vokal Tunggal 
Tanda Nama Huruf Latin Nama 

 
 

َ Fath}ah  A A 

  َ  َ  Kasrah I I 

 
 
َ D}ammah  U U 

 

 

2. Vokal Rangkap 
Tanda Nama Gabungan Huruf Nama 

ى...َ  Fath}ah dan 

ya 

Ai a dan i 

و...َ  Fath}ah dan 

wau 

Au a dan w 

 

      Contoh: 

ي    س  وْل H}usain : ح   h}aul : ح 
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C.  Maddah 

Tanda Nama Huruf Latin Nama 

ـا َـ  Fathah dan alif a> a dan garis di atas ــ

ي ِـ  Kasrah dan ya i> i dan garis di atas ـــ

و ُـ  D}ammah dan ـــ

wau 

u> u dan garis di atas 

 

D.  Ta’ Marbu>t}ah (ة)  
Transliterasi ta’ marbu>t}ah ditulis dengan “h” baik dirangkai 

dengan kata sesudahnya maupun tidak contoh mar’ah (مرأة) madrasah  

( مدرسة)    

  Contoh: 

المنورة المدينة  : al-Madi>nat al-Munawwarah 

 

E . Shaddah 

Shaddah/tashdi>d pada transliterasi ini dilambangkan dengan 

huruf, yaitu huruf yang sama dengan huruf yang bershaddah itu. 

Contoh: 

 nazzala : نزّل

 

F.  Kata Sandang 

Kata sandang “الـ” dilambangkan berdasarkan huruf yang 

mengikutinya, jika diikuti huruf shamsiyah maka ditulis sesuai huruf 

yang bersangkutan, dan ditulis “al” jika diikuti dengan huruf 

qamariyah. Selanjutnyaلا  ditulis lengkap baik menghadapi al-

Qamariyah, contoh kata al-Qamar (القمر) maupun al-Shamsiyah  

seperti kata al-Rajulu  (الرجل)  
Contoh: 

 al-Qalam : القلم      al-Shams : الشمس
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ABSTRAK 
 

Tujuan penelitian ini adalah untuk (1) mengeksplorasi makna 

imajinatif nahwu A<jrumiyyah karya Ibn ‘Aji>bah; (2) menemukan 

signifikansi makna imajinatif nahwu A<jrumiyyah karya Ibn ‘Aji>bah 

terhadap teoritis sastra Arab yang berkaitan dengan pembedaan teks 

sastra dan non sastra; dan (3) menemukan signifikansi makna 

imajinatif nahwu A<jrumiyyah karya Ibn ‘Aji>bah terhadap tradisi 

ekspresif yang dilakukan oleh para sufi. 
Metode penelitian adalah kualitatif deskriptif berbasis pustaka 

dengan menggunakan pendekatan strukturalisme-semiotika Roland 

Barthes tentang otonomisasi teks dan expression (E), relation (R), 

dan  Content (C) untuk menemukan makna konotasi. Adapun data 

primer penelitian ini adalah kitab karya Abi> al-‘Abbas Ah{mad Ibn 

‘Aji>bah al-Husainy “al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah fi> Sharh{ Muqaddimat 
al-A<jru>miyyah,” sedangkan data skunder penelitian ini adalah kitab 

karya Ali> Ibn Maimu>n al-Idri<si> kitab “al-Risa>lat al-Maimuniah fi 
Tauh}i>d al-A<jru>miyyah,”  kitab karya Ibn Hawa>zin al-Qushayry 

“Nah}w al-Qulu>b,” dan lain-lain. 

Perdebatan akademik pada penelitian berkaitan tentang siapa 

yang memiliki otoritas dalam menentukan makna. Kelompok pertama 

dipelopori oleh gerakan post strukturalisme Roland Barthes yang 

menyatakan bahwa teks bersifat otonom dan terbebas dari pengaruh 

makna pengarang, baginya,  pengarangtelah mati (the death of 
author). Kemudian otoritas pemaknaan diserahkan kepada pembaca 

dalam mengolah data (teks) berdasar pada pengkajian relasi sistem 

tanda, sebab itu pemaknaan dipengaruhi oleh kreativitas logika, 

mitos, kepercayaan dan pengalaman yang beralih fungsi menjadi 

kreativitas sejarah yang membuka peluang terjadinya makna ganda 

(denotatif-konotatif). Kelompok kedua adalah strukturalisme genetik, 

yaitu kelompok yang beranggapan bahwa teks bagian dari pengarang 

dan memiliki hubungan dengan realitas pengarangnya, sebab teks 

dianggap sebagai sebuah pencitraan ekspresi pengarang. Kelompok 

ini dipopulerkan oleh Lucian Goldmann yang menyatakan bahwa 

pemaknaan tidaklah cukup dengan hanya memahami sistem tanda 

(unsur internal) melainkan pula harus menelusuri dan memperhatikan 

asal muasal teks (unsur eksternal), apalagi karya sastra.  
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Kemudian temuan pada penelitian ini, di antaranya; pertama, 

pembaca memiliki otoritas menentukan makna yang dipengaruhi oleh 

kreativitas sejarah. Pembaca dengan kekuatan imajinasi (khaya>l) dan 

feeling (‘a>t{ifah) dapat merubah statusnya menjadi penulis pada level 

kedua dan dapat merekonstruksi makna di luar dari makna aslinya. 

Kedua, imajinasi teks tidak dapat merubah status teks A<jru>miyyah 

menjadi teks sastra, melainkan hanya merubah status teks tidak 

imajiantif menjadi imajinatif. Ketiga, makna imajinatif pada teks 

A<jru>miyyah merupakan ekspresi estetik yang lahir dari sebuah 

cerminan dan memesis dari pengalaman historis yang dialami para 

sufi.  

 

Keyword: Konotasi, Denotasi, ‘A<t{ifah, Khayya>l, dan Sastra. 
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 الملخص
المعنى الضمني على استكشاف و أهداف هذا البحث  

( واكتشاف أهمية المعنى الضمني على عناصر 2الآجرومية لابن عجيبة, )

 الصوفي  ( واكتشاف أهميتها على عرف التعبير3الأدب الداخلية العربية, )

ومنهج هذا البحث دراسة وصفية مكتبية بنهج رولند بارت عن 

البنيوية السيميوطقية "النص المستقل من مؤلفه" الدراسة التحليلة 

و الرابطة أو الدليل  (expression/ E)أو الدال   ونظرية العبارة

(relation/ R)  والمحتوى أو المدلول (content/ C)   وسيلة لاستطلاع

المعنى الضمني في النص. وأما البيانات الابتدائية فهي الكتاب الذي ألفه 

ن عجيبة الحسيني "الفتوحات القدوسية في شرح أبو العباس أحمد اب

مقدمة الآجرمية", والبيانات الثانوية فهي الكتاب الذي ألفه علي الميمون 

وابن هوازن القشيري  "الإدريس ي "الرسالة الميمونية في توحيد الآجرومية,

 "نحو القلوب" وما يتعلق بهذا البحث.

المذهبين. المذهب الأول الذي مناظرة الدراسية في هذا البحث بين و 

وقال: إن   (post structuralisme)نشره رولند بارت بما بعد البنيوية

النص مستقل بمؤلفه وآثاره أي "موت المؤلف". لذا، معنى النص الآن 

ليس في المؤلف بل في القاري الذي يرعى البيانات ويحل منظومة النص أو 

يخي والأسطورة والاعتقاد والتجربة الدليل متعلقا ومؤثرا بالابتكار التار 

 /connotative)حتى ظهر معنيين أي معنى التعيين والضمىني 

denotative) . والمذهب الثاني الذي نشره لوجين غولمند بالتركيبية

، وقال إن النص من نفس المؤلف  (structuralism genetic)الجينيتكية

كار الخيالي في المؤلف. تبالا تدريج يتعلق به، لذا، النص ظهر بسبب ما و 
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فلا يكفي مفهموم النص بالعنصر الداخلي فقط بل لابد بالعنصر 

 الخاريجي موسعا بالمقال التاريخي الذي يتعلق فيه.

ونتائج هذا البحث منها: الأول أن القاري له حق لإعطاء المعنى الذي 

 يؤثر بالتاريخ الإبداعي. وأما قوة الخيال والعاطفة في القاري فيكون 

القاري مؤلفا ثانيا ويغير المعنى في غير وضعه أي معنى أصله.  والثاني: أن 

النص التخيلي لا يغير النص العلمية )لا يخيل( إلى النص الأدبية )يخيل(. 

والثالث أن المعنى الخيالي الآجرومية من أنواع التعبير البديعية التي 

 صدرت من المحاكاة والتجربة التاريخية للصوفيين.

 

 المعنى التعيين، المعنى الضمني، الخيال، العاطفة، الأدب. لكلمة:ا
 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



Abstrak 

~ xv ~ 

ABSTRACT 
The purpose of this study is to (1) explore the 

imaginative meaning of nahwu A<jurru>miyah written by Ajibah; 

(2) find the significance of imaginative meaning of nahwu 

Ajjurumiyah written by Ajibah towards the theoretical of 

Arabic literature related to the distinction of literary and non-

literary texts; and (3) find the significance of imaginative 

meaning of nahwu Ajjurumiyah written by ajibah towards the 

expressive tradition of Sufis. 

The method of this research is descriptive qualitative-

based library using semi-structuralism of Roland Barthes' 

approach of the autonomies of texts and expressions (E), 

relation (R), and Content (C) to find connotative meaning. The 

primary data of this study is a book written by Abi> al-'Abbas 

Ah {mad Ibn 'Aji> bah al-Husainy al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah fi> 

Sharh {Muqaddimat al-Ajru<miyyah, " While the secondary data 

of this study is a book written by  Ali> Ibn Maimu>n al-Idrisy the 

book "al-Risa>lat al-Maimu>niyyah fi Tauh}i>d al-Ajurru>miyyah, 

"the book of Ibn Hawa>zin al-Qushayry" Nah{w al-Qulu>b, "and 

others. 

The dissent on the academic research related to who has 

the authority in determining the meaning. The first group was 

initiated by Roland Barthes' post structuralism movement 

which stated that text was autonomous and free from the 

influence of the author's meaning, he believed on the death of 

author. The authority of meaning depend on the readers in 

processing the data based on their understanding in the relation 

of sign system, therefore the  understanding of meaning 

themselves are influenced  by the creativity of logic, myths, 

beliefs and experiences that turn its function into historical 

creativity which give the possibility of double meaning 

(denotative-connotative). 

The second group is genetic structuralism, it is a group 

which think that text is part of its author and have a 

relationship with the reality of the author because texts are 

considered as an expressive image of the author. This group 

was popularized by Lucian Goldmann who stated that the 

understanding of meaning is not enough only by understanding 

the sign system (internal elements) but also must be traced and 
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also learn the origin of the text (external elements), especially 

the literary study. 

The findings of this research are: first, the reader has the 

authority in determining the meaning which influenced by 

historical creativity. The readers with their imaginative ability 

(khaya>l) and feeling ('a>t{ifah) are able to change their status to 

be a writer on the second level and can also reconstruct the 

meaning beyond the original meaning. Second, the imaginative 

text cannot change the status of Ajurumiyyah text into literary 

texts, it can only change the status of non-imajantative text 

into imaginative. Third, the imaginative meaning in a text 

A<jurru>miyyah is an aesthetic expressions which born from the 

reflection of Sufis’ historical experiences. 
 

Keyword: Connotation, Denotation, ‘A<t{ifah, Khayya>l, and Literature.  
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PENDAHULUAN 
 

A. Latarbelakang Masalah 

Teks atau wacana tidak terlepas dari 3 (tiga) hal, yaitu 

pengarang atau penulis (author), teks (objek) dan pembaca (reader/ 
interpretant). Pengarang adalah pembuat teks yang telah menuangkan 

pemikiran atau gagasan dalam bentuk simbol atau wacana, lalu 

mengekspresikannya dalam bentuk kode atau system tanda. 

Sementara itu teks adalah hasil ekspresi atau pesan pengarang yang 

disimbolkan dalam bentuk kode (sign) atau tanda yang muncul dari 

sebuah proses pengamatan imajinatif dan pencitraan atas realitas 

sosial simbolik; bisa juga sebuah fenomena yang mengkondisikannya. 

Adapun pembaca (reader/ interpretant) adalah subjek yang mencoba 

memahami maksud pengarang melalui sistem tanda yang dituangkan 

dalam karya.
 1
   

Pada awalnya pengarang (author) memiliki dominasi lebih 

dalam memberikan pesan atau makna pada suatu teks atau wacana 

karena teks (wacana) lahir dari sebuah realitas yang tidak dapat 

dipisahkan dengan situasi-historis pengarang.
2
 Namun dominasi 

                                                           
1
 P. Prayer Elmo Raj , “Author and Text: Reading Michel Foucault’s 

What is an Author,” The Criterion: An International Journal in English (Vol. 

3, Issue 3, September 2012), 2-9. Lihat juga Peter Smagorinsky and John 

Coppock, “The Reader, The Text, The Context: An Exploration Of A 

Choreographed Response To Literature,” Journal of Reading Behavior (Vol. 

27, No. 3, 1995), 271. Lihat Sherri Irvin, “ Authors, Intentions and Literary 

Meaning,” Philosophy Compass (Vol. 1, No. 2 (2006), 114–115. 
2
 Lucien Goldman, “The Sociology of Literature: Status and 

Problems of Method,” International Social Secience Journal, Sosiology of 

Literary Creatifiy, (Vol. XIX, No. 4, 1967), 493. Lihat Kalyan Das, 

“Decoding The Text And The ‘Power’ Of The Reader,” ResearchersWorld-

Journal of Arts, Science &Commerce (Vol. V, Issue 2, April 2014), 87-91. 

Lihat Judy Woon Yee Ho,  “Code-Mixing: Linguistic Form and Socio-

Cultural Meaning,” The International Journal of Language Society and 

Culture, diakses di 

http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.1796&rep=re

p1&type=pdf diakses pada tanggal 27 April 2018 pukul 21.00 wib. Lihat 

http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.1796&rep=rep1&type=pdf
http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.1796&rep=rep1&type=pdf
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tersebut menjadi pudar dan bias akibat komunikasi yang terputus 

antara pengerang (author) dan pembaca (reader). Apabila teks sudah 

berada di ruang publik atau terbuka maka terkesan adanya ruang dan 

waktu yang terpisah, seperti adanya jarak komunikasi di antara 

keduanya. Teks seakan menjadi simbol tak bertuan, lalu pembaca 

seolah diberikan kewenangan dan kebebasan untuk memahami serta 

menentukan makna berdasarkan kemampuan dan situasi-historis yang 

mempengaruhinya. Pada posisi ini pengarang (author) seolah 

dianggap tidak memiliki kewenangan untuk memberikan dan 

menentukan makna (the death of author), karena teks dan makna 

statusnya sudah beralih kepada pembaca (reader/ interpretant).3 Atas 

dasar itu, pengalaman historis dan kemampuan intelektual serta daya 

imajinasi pembaca telah membuka ruang makna menjadi lebih 

dinamis, terbuka dan memberikan terobosan dalam perspektif baru. 

Statusnya, teks menjadi terkesan lebih otonom, terbebas dari realitas 

pengarangnya.
4
 

Buktinya, perbedaan penafsiran dan cara pandang pada setiap 

wacana yang dipopulerkan oleh Presiden Joko Widodo (Jokowi) 

seakan menjadi suatu hal yang asyik untuk diperdebatkan. Pasalnya, 

perdebatan hasil dari kinerja pemerintah selalu ada dualisme tafsiran 

pendapat, baik yang mendukung ataupun menolak, dalam hal ini 

terkait dengan partai pendukung pemerintah dan partai oposisi. 

Contohnya, hutang negara, dan infrastruktur menjadi perdebatan 

hangat yang tidak ada habisnya seperti wacana tidak bertuan ketika 

sudah berada dalam ruang publik. Bias bias makna kemudian berbaur 

antara kebenaran, objektivitas, hoax dan fitnah menjadi wacana yang 

                                                                                                                             
juga Dimopoulos, Vasilis Koulaidis and Spyridoula Sklaveniti, “Towards a 

Framework of Socio-Linguistic Analysis of Science Textbooks: The Greek 

Case Kostas,” Research in Science Education, diakses di 

https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20

framework%20of%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf pada tanggal 27 

April 2014, pukul 20.00 wib. 
3
 Antony Aumann, “ The “Death of the Author” in Hegel and 

Kierkegaard On Berthold’s The Ethics of Authorship ,” Graduate Faculty 
Philosophy Journal (Vol. 32, No. 2, 2011),  435 – 438. Dario Compagno, 

“Theories of Authorship and Intention in the Twentieth Century. An 

Overview,” Journal of Early Modern Studies (Vol. 1, No. 1, 2012), 34-43. 
4
 Lihat konsep “the death of author” Roland Barthes, Image Music 

Text,  trans, by Stephen Heath (London: Fontana Press, 1977), 142-148; 

lihat juga Roland Barthes, Imaji Musik Teks, terj. Agustinus Hartono 

(Yogyakata: Jalasutra, 2010), 145-152. 

https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20framework%20of%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf
https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20framework%20of%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf
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harus diverifikasi atau ditabayyuni keaslian dan keotentikan data dan 

penjelasannya. Kelompok pertama seperti PDIP, PKB, Golkar, 

Nasdem, Hanura, PPP dan lain-lain mendukung kebijakan Jokowi 

tersebut, alasannya situasi historis yang turut memengaruhinya 

sebagai pendukung presiden. Bagi mereka apa yang diinisiasi dan 

dilakukan oleh Jokowi merupakan sebuah ijtihad negara untuk 

memutus mata rantai kemiskinan dengan cara membuka akses dan 

mempercepat pembangunan infrastruktur, walaupun dengan cara 

berhutang. Maka dari itu hutang yang dimaksud merupakan hutang 

untuk pembangunan yang mengarah pada kegiatan yang produktif 

dan mampu diolah pada sektor sector real yang dapat mengembalikan 

atau membayar hutang yang sudah digunakan. Namun kelompok 

kedua (PKS, PAN dan Gerindra sebagai partai oposisi) menganggap 

langkah Jokowi adalah bentuk kekeliruan, yakni membangun dengan 

cara berhutang, bagi mereka, bahwa berhutang justru akan membuat 

rakyat akan semakin menderita dan menanggung hutang negara.
5
 

Kondisi seperti ini menjadi lebih dinamis ketika masyarakat awam 

pun turut menafsirkan dari lontaran wacana yang sudah ditafsirkan 

oleh kedua kubu, puncaknya hoax-sasi makna menjadi suatu hal yang 

sulit dipisahkan ketika wacana dan penafsiran sudah dipengaruhi oleh 

ideologi dan politik. 

Ejawantah infrastruktur (program presiden Jokowi) merupakan 

wacana yang bebas untuk ditafsirkan oleh pembaca. Pastinya 

pembacaan yang dilakukan oleh kedua kelompok tersebut 

dipengaruhi oleh situasi historis, latarbelakang, atau ideologi para 

pembacanya. Terkesan pembaca melakukan transaksi pembenaran 

berdasarkan pandangan dan data serta perspektif yang dimilikinya. 

Pergumulan pandangan ini tentunya menarik disimak pada era 

demokrasi, pasalnya, pembaca kritis bisa jadi akan membuat poros 

atau kelompok baru untuk memberikan makna yang berbeda di antara 

keduanya. Kelompok ketiga memaknai perdebatan tersebut adalah 

gagasan politik sebagai media dan upaya mendapatkan simpatik dari 

masyarakat dengan cara yang berbeda, bisa jadi pemaknaan yang 

dilakukan oleh kelompok ketiga tidak terlalu subjektif (mendekati 

objektif) karena menilai dan mengkritisi titik lemah di antara 

                                                           
5
 Penulis mengambil intisari dari isi website media oposisi, bahwa 

situasi historisnya lebih dekat pada ideology Partai Keadilan Sejahtera 

(PKS).  Lihat media oposisi “Beban Hutang Meningkat, Negara di Ambang 

Kehancuran,” diakses di https://www.mediaoposisi.com/2018/03/beban-

utang-meningkat-negara-di-ambang.html pada tanggal 22 Juni 2018, pukul 

10.00 wib. 

https://www.mediaoposisi.com/2018/03/beban-utang-meningkat-negara-di-ambang.html
https://www.mediaoposisi.com/2018/03/beban-utang-meningkat-negara-di-ambang.html
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keduanya. Pembaca ketiga tidak dipengaruhi oleh situasi historis dan 

ideology yang berkaitan dengan politik, melainkan semisal akademis, 

intelektual dan lain sebagainya.  

Kemudian, problematika otonomisasi teks atau wacana tidak 

hanya terjadi pada semisal kasus di atas, namun pada teks atau 

wacana yang punya kesan tidak bisa ditafsirkan dalam arti ganda. 

Seperti halnya nahwu sebagai sebuah karya ilmiah gramatika Arab, 

simbol-simbolnya bagi pembaca awam tidak memiliki makna yang 

menarik, namun bisa jadi, bagi pembaca kritis nahwu menjadi sebuah 

karya yang imajinatif dan penuh makna, bahkan bisa berbeda dengan 

makna aslinya.  Sebab itu konsep otonomi pada teks terjadi pada 

kitab al-A<jurru>miyyah karya Imam al-S}anha>jy yang oleh para 

pensyarah kitab tersebut (pembaca/ reader dan menjadi pengarang 

kedua) dijelaskan dalam konstruksi makna yang berbeda, yakni di 

luar dari maksud atau makna pengarang. al-A<jurru>miyyah dalam 

perspektif al-S}anha>jy (pengarang utama/ main author) dianggap telah 

selesai dan berakhir pada kajian nahwu (gramatika).
6
 Namun dalam 

perspektif ‘Ali> Maimu>n al-Idri>sy telah beralih menjadi tauhid, 

sedangkan dalam perspektif  Ibn ‘Aji>bah, al-Ku>hi>ny, dan al-Qushayry 

beralih menjadi tasawuf.
7
 A<jurru>miyyah bagi Ibn ‘Aji>bah dan al-

Idri>sy seperti teks tak bertuan yang bebas dimaknai sesuai dengan 

situasi dan historis pembacanya, sehingga makna teks A<jurru>miyyah 

seakan beralih status, bahkan pemaknaan bisa jadi melebihi 

pemaknaan yang dilakukan oleh keduanya. 

Pertentangan makna A<jurru>miyyah antara pengarang (al-

S}anha>jy dan pembaca (Ibn ‘Aji>bah, ‘Ali Maimu>n al-Idiri>sy dan al-

Qushairy) adalah bukti adanya jarak dan waktu serta komunikasi di 

antara keduanya. Peralihan makna, bisa jadi, disebabkan oleh (1) 

perkembangan mitologi dan pemahaman serta situasi historis yang 

mengkondisikan sehingga turut mempengaruhi pembaca untuk 

beralih fungsi menjadi pengarang kedua yang memberikan makna 

baru dalam konteks pengkajian yang berbeda; atau (2) bisa jadi 

disebabkan oleh kecenderungan dan kedekatan pembaca dengan 

keahlian atau situasi historis tertentu (tauhid dan tasawuf), sehingga 

memotivasi pembaca untuk menjadi pengarang kelas kedua (pemberi 

makna baru) dengan cara merekonstruksi makna teks di luar dari 

makna aslinya. Tidak hanya itu, (3) kemampuan Ibn ‘Aji>bah, ‘Ali 

                                                           
6
 Lihat  ‘Ali> Ibn Maimu>n al-Idri<si>, al-Risa>lat al-Maimuniah fi Tauh}i>d 

al-Ajru>miyyah (Surabaya: al-H}armain, 2005) 
7
 Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hiny, Munyat al-Faqi>r al-Mutajarrid wa 

Si>rat al-Muri>d al-Mutafarrid (Halb: Da>r al-Haya>t, tth)  
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Maimu>n al-Idiri>sy dan al-Qushairy > didukung oleh kekuatan feeling 

(‘a>t{ifah) dan imajinasi (khayya>l) yang dimilikinya. Dalam kajian 

sastra Arab bahwa oleh kekuatan feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi 

(khayya>l) merupakan dasar pembeda untuk meng-kategorisasi teks 

sastra dan non sastra; atau teks imajinatif dan non imajinatif. 

Kemudian, persoalan pemaknaan kitab al-A<jurru>miyyah jika 

ditarik dalam ruang pengkajian teks maka terkesan adanya 

pertarungan antara kelompok strukturalisme murni (teks murni) dan 

strukuralisme genentik (kajian social pengarang) yang 

mempersoalkan siapa yang lebih berhak dan memiliki otoritas 

sebagai penentu makna. Kelompok pertama berargumen bahwa teks 

bersifat independent terlepas dari pengarangnya, disebut kaum 

strukturalisme, yaitu aliran yang menganggap teks bersifat otonom 

dari realitas pengarangnya (author). Lalu, strukturalisme dianggap 

tidak terlalu memuaskan dalam menentukan makna teks, maka dari 

itu muncul aliran post strukturalisme, yakni pengkajian makna yang 

bersumber pada teks dan kontekstualisasi teks yang berkaitan dengan 

pengarang (author) atau pembaca (reader). 
Roland Barthes mengilustrasikan bahwa komunikasi 

pemaknaan terkait hubungan (komunikasi) antara penafsir (pembaca), 

teks (objek) dan makna (intrepretasi). Penafsir dibebaskan mengolah 

data (teks) berdasarkan sistem relasi dan konvensi untuk menemukan 

makna yang lebih relevan. Proses penafsiran selalu dipengaruhi oleh 

logika, mitos, kepercayaan dan pengalaman yang beralih fungsi 

menjadi kreativitas sejarah (bukan sejarah dalam penulisan teks). 

Kondisi tersebut menunjukan bahwa secara tidak langsung 

terputusnya hubungan makna, antara teks dan pengarang (the death 
of the author), otonom dari pembuatnya.

8
 Daniel Berthold secara 

                                                           
8
 Otonomisasi teks dipopulerkan oleh Ferdinand de Saussure, tokoh 

strukturalis linguistik modern. Kajian otonomisasi teks berkembang dari 

strukturalis menjadi post-strukturalis, ditokohi oleh Roland Barthes, Michel 

Foucault, Jaques Lacan, Jaques Derrida dan lain lain. Liha Gary P. Radford, 

“Structuralism, Post-Structuralism, and The Library: De Saussure And 

Foucault,” Journal of Documentation (Vol. 61 No. 1, 2005), 60-78; lihat Ali 

Taghizadeh, “A Theory of Literary Structuralism,” Journal Theory and 
Practice in Language Studies, Academy Publisher Manufactured in Finland, 

(Vol. 3, No. 2, February 2013), 285-292. Lihat juga Roland Barthes,  Image, 
Music, Text, 142; lihat juga Mohebat Ahmadi, “The Death or the Revivals 

of the Author?,” Journal Theory and Practice in Language Studies, (Vol. 2, 

No. 12, December 2012) 2670-2673, diakses 

http://www.academypublication.com/issues/past/tpls/vol02/12/29.pdf (pada 

senin, 08 Mei 2017) 

http://www.academypublication.com/issues/past/tpls/vol02/12/29.pdf
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tegas mengingatkan bahwa penulis (author) harus memiliki etika 

“The Ethics of Authorship” dengan tidak mengambil hak pembaca 

sebagai pemberi makna. Senada dengan Barthes, baginya, pengarang 

(author) telah mati dan tidak berhak memberikan makna, alasannya 

bahwa bahasa (teks) tidak mewakili perasaan, pemikiran  dan 

pengalaman pembaca, melainkan pemahaman pembaca yang mencoba 

menemukan makna pada suatu teks.
9
 

Kelompok kedua beranggapan bahwa teks bagian dari dan 

memiliki hubungan dengan realitas pengarang. Sebab itu teks atau 

karya dianggap sebagai hasil atau citra ekspresi pengarang (author), 
disebut strukturalisme genetik.

10
 Lucian Goldmann berargumen 

bahwa pemaknaan tidaklah cukup dengan hanya memahami sistem 

tanda (unsur internal) melainkan pula harus menelusuri dan 

memperhatikan asal muasal teks (unsur eksternal), apalagi pada karya 

sastra. Pandangannya, teks merupakan cerminan yang dikondisikan 

oleh sebuah realitas, situasi-historis, dan sejarah yang tidak dapat 

dipisahkan sebagai bagian dari masyarakat. Artinya pengarang dalam 

mengekspresikan perasaan dan pemikiran tidak terlepas dari citra 

masyarakat.
11

  

Sejalan dengan Goldmann, George Lukacs beragurmen bahwa 

teks tidak akan terlepas dari realitas pengarang yang menjadi 

cerminan dari suatu realitas yang nyata. Refleksi terhadap 

keseluruhan karya merupakan ciri khusus dan rangkaian imajinasi 

                                                           
9
 Daniel Berthold, The Ethics of Authorship: Communication, 

Seduction, and Death in Hegel and Kierkegaard (New York: Fordham 

University, Press, 2011), 57 & 144. 
10

 Strukturalisme genetik lahir untuk menjembatani antara teori 

strukturalis dan sosiologi yang digagas oleh Lucien Goldmann tentang sifat 

dasar manusia yang dipengaruhi oleh signifikansi, konsistensi dan 

transendensi manusia sebagai human fact yang memiliki sejarah, sosial, dan 

atau situasi historis. Lihat Mitchell Cohen, The Wager Of Lucien Goldmann 
Tragedy, Dialectics, and a Hidden God (New Jersey: Princeton University 

Press, 1994),  117-121; Lihat juga Lucien Goldmann, Cultural Creation in 
Modern Society, trans Bart Grahl (Great Britain: Basil Blackwill & Mott 

Ltd, 1978),126-130. 
11

 Lucian Goldman, Structure Human Reality and Methodologi 
Concep in Structuralism Controversy, R. Macksey and E. Donato (ed) 

(Baltimore: The Jhon Hopskin University Press, 1997), 27-30. Lihat juga 

Lucien Goldmann, “The  Sociology Of Literature: Status And Problems Of 

Method,” International Social Science Journal,  Sociology of Literary 

Creativity, Published Quarterly by Unesco, (Vol. XI X No. 4, 1967), 493-

516. 
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yang ditafsirkan atas realitas objek atau kesan realitas subjektif.
12

 

Citra menunjukan adanya pesan atau gagasan penulis yang diwakili 

oleh struktur-struktur tanda yang diunggah dalam ruang publik, sebab 

pembaca seharusnya mampu menelusuri realitas sejarah sehingga 

dapat merefleksikan makna dari pengarang. 

Dalam hermeneutika, Wilhelm Dilthey (1833-1911) 

memberikan gambaran penghayatan realitas historis-psikologis; dan 

situasi pengarang bagian dari objek yang tidak dapat dipisahkan 

dalam suatu pemaknaan.
13

 Konsep pemaknaan teks dalam versinya, 

yaitu menjangkau dan menyelami tanda historis dan psikologis teks 

untuk mencari kebenaran yang absolut, dan permanen sehingga 

diharapkan tersusun konsep pemahaman metodis.
14

 Dengan kata lain, 

makna objektif dapat dijangkau dengan cara menyelami tanda 

historis dan psikologis. 

Kelompok ketiga berargumen bahwa pemaknaan diarahkan 

pada horison harapan dan penyambutan pembaca dalam menilai teks 

atau karya sastra, dikenal dengan teori resepsi sastra.
15

 Kelompok ini 

                                                           
12

 Raman Selden, Peter Widdowson, & Peter Brooker, A Reader’s 
Guide to Contemporary Literary Theory (Great Britain: Pearson Education 

Limited, 2005), 87-91.; lihat Andrew Feenberg “Rethinking Reification,” 
(essay), Georg Lukács: The Fundamental Dissonance of Existence 
Aesthetics, Politics, Literature (London:  Timothy Bewes and Timothy Hall, 

2011), 101-120. 
13

 Wilhelm Dilthey, “The Hermeneutics of the Human Sciences” 

dalam Kurt Mueller-Vollmer, ed., The Hermeneutics Reader. Texts of the 

German Tradition from the Enlightenment to the Present (New York: 

Continuum, 2006), 155.  
14

 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,” Jurnal Gerbang Menafsir 
Hermeneutika, (Vol V, 2003), 13-16. 

15
 Teori horison harapan pembaca dipopulerkan oleh H.R. Jauss, 

disebut dengan “resepsi sastra,” aliran sastra yang meneliti tentang 

pertimbangan pembaca dan penyambutannya atau tanggapannya. Aliran ini 

menyakini bahwa pembaca dipengaruhi oleh ruang, waktu, golongan social, 

dan atau situasi historis sebagai bagian dari proses sejarah pada priode 

tertentu. Lihat Siti Hariti Sastriyani, “Karya Sastra Perancis Abad ke-19 

Madame Bovary dan Resepsinya di Indonesia,” Jurnal Humaniora,  Gajah 

Mada University Press (Volume XIII, No. 3, 2001), 253; lihat juga Jinfeng 

Zhang, “Translator‟s Horizon of Expectations and the Inevitability of 

Retranslation of Literary Works,” Journal Theory and Practice in Language 
Studies, Qingdao University of Science and Technology (Vol. 3, No. 8,  

August 2013), 1412-1416; lihat juga  Hans Robert Jauss, Toward an 
Aesthetic of Reception. Trans. Timothy Bahti. (Minneapolis: University of 

Minnesota Press, 1982), 15. 
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menjadikan pembaca sebagai titik tolak pemaknaan terhadap suatu 

teks karena dianggap mampu memberikan reaksi dan tanggapan 

terhadap suatu teks atas dasar konvensi ketika memanfaatkan karya. 

Resepsi sastra merupakan aliran sastra yang meneliti teks sastra 

dengan mempertimbangkan pembaca sebagai pemberi sambutan atau 

tanggapan yang dipengaruhi oleh dimensi ruang, waktu, dan golongan 

sosial.  

H.R Jaus memetakan pemaknaan teks bergantung pada horison 

dan harapan pembaca sebagai wujud atau bagian dari interaksi karya. 

Makna tidak lagi berkaitan dengan teks, melainkan hal yang 

tersembunyi di dalamnya berdasarkan rezeptions und 
wirkungsästhetik atau estetika tanggapan (efek), baik atau buruk, 

bagus atau jelek.
16

 Sejalan dengan Jauss, Wolfgang Iser (1926) pun 

menyakini bahwa pemaknaan dan pembacaan berfokus pada interaksi 

antara struktur dengan penyambutan pembaca secara otonom. Respon 

pembaca amat potensial menentukan sebagai efek (wirku|||ng) dari 

kesenjangan atau bagian-bagian yang tidak ditentukan (indeterminate 
section), disebut dengan blank atau openness (tempat-tempat 

terbuka).
17

 Sebab itu teks (karya sastra) harus diterima secara terbuka 

berdasarkan hubungan fenomenologi klausalitas yang mengarah pada 

fenomena mental secara konkrit oleh pembaca. 

Penjelasan singkat tentang perdebatan para pemerhati makna 

telah  mengisyaratkan bahwa teks atau wacana dapat dimaknai dalam 

konstruksi dan dengan cara pandang yang berbeda, sehingga 

menyebabkan pemaknaan terkesan dinamis, tidak statis, dan 

berkembang sesuai dengan pemahaman para pemberi makna. 

Objektivitas pun beralih menjadi subjektivitas, makna tidak lagi 

tunggal, dan pembaca pun diberikan ruang untuk merespon dan 

menilai serta menentukan kualitas makna dan karya. Tidak ada 

makna absolut kecuali dalam perspektif penafsiran. 

Terkait dengan penelitian ini, penulis meletakan al-

A<jurru>miyyah sebagai otonom yang terbebas dari hegemoni makna 

pengarang. Artinya al-A<jurru>miyyah dalam pandangan al-S}anha>jy 

telah selesai pada makna nahwu, namun pada konteks lain terus 

                                                           
16

Raman Selden, A Reader’s Guide , 50-59; lihat juga Nyoman Kutha 

Ratna, Penelitian Sastra (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 165.  
17

 Wolfgang Iser, the Act of Reading a Theory of Aesthetic Reception 

(Baltimore: Jhon Hopkins Universty Press, 1987), 12-13. Lihat juga Yanling 

Shi Shanghai, “Review of Wolfgang Iser and His Reception Theory,” 
Journal Theory and Practice in Language Studies, Shanghai International 

Studies University, (Vol. 3, No. 6. June 2013), 982-986. 
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berkembang (beyond al-A<jurru>miyyah) beralih menjadi tasawuf dan 

tauhid. Signifikansi otonomisasi al-A<jurru>miyyah dari nahwu 

menjadi tasawuf dan tauhid membuka ruang kritik atas pembedaan 

teks sastra dan non sastra, teks imajinatif dan non imajinatif dalam 

kajian kesusastraan Arab. Titik tolak pembedaan teks dikatakan 

sebagai teks sastra dan karya imajinatif, yaitu adanya unsur al-
khayya>l (imajinasi) dan al-‘a>t}ifah (feeling/ rasa).

18
  

Pembacaan Ibn ‘Aji>bah, al-Qushayry, dan al-Idri>sy secara 

imajinatif mampu merekonstruksi simbol-simbol gramatika nahwu di 

luar dari makna aslinya. Ibn ‘Aji>bah secara jelas men-sharh} 

(menjelaskan ulang) A<jurru>miyyah al-S}anha>jy dalam kacamata 

sufistik,
19

 sementara itu al-Idri>sy men-sharh}  (menjelaskan ulang) 

A<jurru>miyyah dalam pandangan tauhid.
20

 Sedangkan al-Qushayry 

menjelaskan simbol-simbol nahwu dalam perspektif sufistik.
21

 

Kekuatan imajinasi dan rasa yang dibangun oleh ketiganya telah 

membentuk mitologi baru bahwa imajinasi tidak hanya berkaitan 

pada struktur teks, melainkan juga pada pembaca yang mampu 

mengimajinasikan teks dalam konstruks berbeda. 

Peralihan mitologi kitab al-A<jurru>miyyah sebagai nahwu 

menjadi tasawuf dan tauhid, dalam pandangan Arkoun disebabkan 

oleh faktor ideologi yang melatarbelakangi dan turut mengkondisikan 

sosio-historis pembacanya. Mitologi dalam versinya, sebuah 

                                                           
18

 Dalam pandangan Ah}mad Ami>n bahwa unsur ‘a>t}ifah (feeling) dan 

kha>ya>l (imajinasi) amat penting dalam kajian sastra. Sebab karya sastra 

ekspresi dari perasaan seorang penulis yang lahir dari proses imajinasi dan 

pencitraan. Begitu juga imajinasi tidak akan terlukiskan jika tanpa adanya 

perasaan (feeling). Lihat Ah}mad Ami>n, al-Naqd al Adaby (al-Qa>hirat: 

Kalima>t ‘Arabiyat li al-Tarjamah wa al-Nashr, 2012), 29-34. Lihat juga 

penjelasan Ibrahi>m ‘Ali> al-H}ashab berpendapat bahwa yang dimaksud 

dengan al-‘a>t}ifah perasan halus yang langgeng, dan melekat pada diri 

seoarng sastrawan. Indra hati seorang sastrawan itu membuatnya bernilai. 

“yuqs}adu bil al-‘a>t}ifah al-wujda>nu al-da>’im, wa al-shu‘u>r al-mula>zim, wa al-
ihsa>s alladhi> yatamakkanu min qalbi s}a>h}ibihi tumakkinu al-na>zil al-
muqayyam”. Lihat Ibrahi>m ‘Ali> al-H}ashab, Fi> Muh{i>t{ al-Naqd  (Riyad{: al-

Ida>rat al-‘A>mmah al-Mamlakah al-Su’u>di>yah, 1987), 97-98;  
19

 Abi> al-‘Abbas Ah{mad Ibn ‘Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-
Qudu>siyyah fi> Sharh{ Muqaddimat al-A<jru>miyyah (Bairut: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2015), 
20

 ‘Ali> Maimu>n al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah fi> Tauh{i>d al-
Juru>miyyah (Surabaya: al-H}aramain, 2005). 

21
 ‘Abd al-Kari>m al-Qushayry, Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r (al-Qa>hirat: 

‘A>lam al-Fikr, 1994). 
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pemikiran (ideologi) yang dibangun dari tebaran wacana dan 

reruntuhan wacana sosial lama.
22

 Artinya beralihnya makna al-

A<jurru>miyyah dari nahwu menjadi tauhid dan atau tasawuf 

disebabkan berubahnya stigma pemahaman dan pandangan penafsiran 

atas kitab al-A<jurru>miyyah yang dilatarbelakangi oleh perkembangan 

sosio-historis pada satu masa. Bisa jadi pada era al-Idri>sy, Ibn ‘Aji>bah 

dan al-Qushayry memiliki kecendrungan pensyarahan kitab dengan 

makna lain; atau kedekatan keduanya dengan bidang atau keahlian 

yang memang digelutinya pada saat itu.
23

  

Bukti lain peralihan makna dari denotasi menjadi konotasi 

telah terjadi pada teks yang berbentuk naz}m, seperti halnya naz}m 

yang terdapat dalam kitab Alfiyyah Ibn Ma>lik. Penulis menyebut hal 

ini dengan istilah tafsir dualisme makna di mana teks memiliki arti 

yang menurut pandangan umum bertentangan; dan tidak memiliki 

kolerasi serta hubungan antara makna pengarang (penulis buku) 

dengan penafsir (pembaca). Pada posisi ini menuntut penafsir 

melakukan analogi (qiya>s) peran dan fungsi susunan gramatika 

dengan konteks sosial yang saling berdekatan. Contohnya naz{m 

berikut: 

َ لَْبِالج 
َ
ا و  اَ

 
د
ِّ
الن وِيْنَِو 

ْ
ن
ّ
الت َو  لََْ* رِّ ص  َح  زٌ ْ مْيِي 

 
دٍَلِلإسْمَِت

 
مُسْن  و 

Dalam perspektif Ibn Ma>lik, bahwa naz{m tersebut merupakan 

penjelasan tentang tanda-tanda (al-‘ala>ma>t) dari isim (nomina) dalam 

gramatika bahasa Arab, yaitu al-jarr, al-tanwi>n, al-nida>’, alif dan lam, 

dan musnad. Artinya setiap kata dalam bahasa Arab yang 

mengandung unsur-unsur tersebut di atas merupakan kata ism 
(nomina).

24
 Kemudian makna tersebut telah dialihfungsi oleh 
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َبواسطةَحصىَوأنقاضَخطابَاجتما  ي
َمبنز ي َعبارةَعنَقصرَإيديولوج  َالأسطورةَهي عي

 Lihat Muh}ammad Arkoun, al-Qur’an min al-Tafsi>r al-Mauru>t ila Tah}li<l قديم

al-Khit{ab al-Di>ni> (Bairu>t: Da>r al-T}ali>’ah, 2005), 11. 
23

 Imam al-S{anha>jy pemilik utama kitab A<jru>miyyah lahir di Fes 

Maroko tahun 672 H atau 1273 M. Sedangkan Ibn ‘Aji>bah lahir pada tahun 

lahir di Tetouan Maroko pada tahun pada tahun 1660 H atau 1661 H 

bertepatan pada tahun 1173 M atau 1174 M dan wafat pada  7 Syawal 1664 

H. Adapun ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hi>ny kelahiran Fes Marokoh meninggal pada 

tahu 1254 H atau 1838 H. Sementara itu, Imam al-Qushayry lebih tua dari 

ketiganya, beliau lahir 376 H atau 986 M dan wafat pada tahun 465 H/ 1073 

M. 
24

  Ciri-ciri dari kalimat isim, yaitu al-jarr, al-tanwi>n (tanwi>n), al-
nida>, AL (alif dan la>m) dan musnad. Al-Jarr meliputi huruf jarr, id}a>fah, dan 

taba’i>yah, seperti kalimat: مررت بغلام زيد الفاضل. Sedangkan tanwi>n meliputi 

pembahasan al-tamki>n, al-tanki>r, al-muqa>balah, ‘iwa>d dan tarannum. 
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pembaca atau penafsir pada makna lain di luar dari makna yang 

diinginkan oleh pengarang, beralih dari nahwu (gramatika) menjadi 

tasawuf. Kata al-jarr, al-tanwi>n, al-nida>’, alif dan lam, dan musnad 

tidak lagi bermakna sebagai tanda isim (nomina), melainkan berdiri 

secara independent dalam konstruksi makna baru. Sebab itu al-jarr 
dapat berati tunduk, tanwi>n berari niat, al-nida> berarti mengingat 

atau berdzikir, AL berarti berfikir dan musnad berarti menjalin 

hubungan baik antara manusia dengan Tuhan, sesama manusia dan 

alam semesta. Maka dari itu naz{m tersebut dapat dimaknai sebagai 

berikut: 

“Dengan cara menundukan diri (taat) kepada Allah (al-
jarr), istiqomah dengan niat yang kuat (tanwi>n),25 
senantiasa mengingat Allah (al-nida>/ berdzikir), dan 
berfikir (bertadabbur / AL), serta memiliki hubungan 
(musnad) yang baik dengan Tuhan, sesama manusia dan 
alam semesta, maka seseorang (al-Ism) akan 
mendapatkan (has}ala) keistimewaan (tamyi>zun) 
dihadapan Allah”.26 

Kemudian pemaknaan konotasi tidak berhenti pada makna 

tasawuf, melainkan juga pada makna tauhid. Sebagaimana naz{m 

Alfiyah Ibn Ma>lik berikut: 

َْ
ي  
 
َاسْت ٌ ْ مِي 

 
ض
 
َف
َّ
إِلا َو  هْو 

 
رَْ * ف ه 

َ
َظ

ْ
إِن
 
اعِلٌَف

 
َفِعْلَف

 
عْد ب   و 

“setelah fi’il mengharuskan adanya fa>’il, apabila fa>’il-nya 
jelas (z}ahir), disebut dengan fa>’il isim z}a>hir. Namun, 
apabila fa>’ilnya tidak tampak (abstrak), maka disebut 
fa’il isim d}ami>r mustatir”. 
Makna pertama (denotasi) naz{m ini menjelaskan tentang 

hubungan erat pokok kalimat, antara kata kerja (fi’il / verba) dengan 

subjek (pelaku/ fa>’il). Artinya setiap ada fi’il (kata kerja) 

mengharuskan adanya fa>’il (subjek). Kemudian posisi subjek (fa>’il) 
dapat bersifat nyata (z}a>hir) dan abstrak (d{ami>r mustatir). Dengan 

kata lain bahwa fa>’il (subjek) terbagi dua, yaitu (1) fa>’il ism z}a>hir 
(subjek yang tampak) seperti kata “zaidun” yang menjadi subjek 

terlihat dalam susunan kalimat قامَزيد. Selanjutnya (2) fa>‘il ism d}ami>r 

adalah fa>‘il yang konstruksnya berupa isim d}ami>r yang tersimpan 

                                                                                                                             
Kemudian, nida>, seperti (يا زيد), alif-lam (الرجل) dan al-musnad, yaitu kalam 

khabari> (berita), seperti (زيد قائم).
24

 
25

 Dalam kamus kata tanwi>n berarti rencana. 
26

 Penjelasan ini dapat dibaca dalam bukunya Muhamad Qustulani, 

Dualisme Makna: Indenpendensi Teks Naz}m (Ciputat: YPM Press, 2011) 
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pada kata fi‘il, kemudian d{ami>r dianggap sebagai refresentasi dari 

subjek atau kata sebelumnya, seperti kalimat َقام  Susunan pada .زيد

kalimat ini adalah mubtada>’ (زيد) dan khabar (قام), di mana kata قام 
merupakan fi‘il yang mengharuskan adanya fa>‘il maka dari itu fa>’il 
dari قام adalah d}ami>r yang tersimpan dari kata قام itu sendiri yang 

menunjukan keberadaan dan representasi dari kata sebelumnya 

(subjek), yaitu kata زيد.  
Sedangkan makna lain (konotasi) dari naz}m adalah simbol atau 

kias dari konsep penciptaan (makhluk) yang mengharuskan adanya 

pencipta (kha>liq). Dengan kata lain, setiap ada fi’il (ciptaan) 

mengharuskan adanya fa>’il (pencipta/ Allah). Kemudian pencipta 

(fa>’il) secara majazi bersifat z}a>hir (nyata) yaitu proses penciptaan 

yang dilakukan oleh manusia baik secara alamiah dan ilmiah, 

sementara yang hakiki bersifat abstrak (d}a>mi>r mustatir) yang 

keberadaannya ada seperti tidak ada (wujuduhu ka ‘admihi) sebagai 

sebuah eksistensi hakiki yang tidak bisa dipisahkan dan tidak 

sebanding dengan pencipta majazi (manusia). Sebab penciptaan 

maja>ziyah manusia pada dasarnya penciptaan haqi>qiyyah Allah swt. 

Al-Farabi> menjelaskan bahwa konsep ada (al-wuju>d) terbagi 

dua, yaitu wajib adanya (wajib al-wuju>d), dan mungkin adanya 

(mumkin al-wuju>d). Eksistensi wajib ada adalah hak Allah, yang ada 

seperti tidak ada (wuju<duhu ka ‘adamihi), dan bersifat abstrak 

(d}ami>r). Sedangkan mungkin adanya adalah hak makhluk, yang 

keberadaannya merupakan ejawantah dari dari keberadaan Tuhan 

sebagai eksistensi yang tersembunyi (d{ami>r mustatir), dan dapat 

diindera secara lahir (z}a>hir). Sebab itu dikatakan bahwa manusia 

adalah pencipta majazi yang nyata (z}a>hir) dan mewakili sebuah 

realitas yang tersembunyi (d}ami>r mustatir).27
 

Perdebatan terkait makna konotasi pun berimbas pada teks suci 

al-Qur’an yang dianggap penuh misteri. Alasannya seringkali makna 

teks pada level pertama bertentangan dengan konteks pemaknaan 

secara logika yang berkaitan dengan Eksistensi Allah sebagai 

penyandang Maha dari segala Maha. Makna level pertama kemudian 

dialihkan pada makna level kedua yang membangun kolerasi logis 

antara makna dengan Eskistens Allah sebagai Tuhan. Seperti halnya 

                                                           
27

 Penjelasan Allah (pencipta) sebagai eksistensi yang tersimpan 

(d{ami>r mustatir) sesuai dengan hadits qudsi yang diriwayatkan oleh Muja>hid 

, sebagai berikut:  اَمخفياَفأردتَأ ز كَيز َكنت ي
َعرفونز ي َفخلقتَالخلقَفن 

 
ف ر 

ْ
ع
ُ
نَأ . Artinya: 

“Aku laksana perbendaharaan yang tersembunyi, lalu Aku ingin supaya 

diketahui, maka kujadikanlah makhluk, maka dengan adanya (ciptaan-Ku) 

itulah mereka mengetahui-Ku 
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pada ayat “ َاستوىَالرحمن َالعرش على ” terjadi perbedaan pandangan 

penafsiran terkait kalimat tersebut. Secara umum, seperti al-Ra>zy 

tidak memaknai bahwa Allah bersemayam atau bertempat di arasy, 

sebab hal tersebut mustahil bagi-Nya, Tuhan memiliki tempat. Atas 

dasar itu konotasi atau penakwilan pun dilakukan dalam rangka 

menemukan kerangka logis yang tidak bertentangan dan 

merendahkan antara makna teks dengan konteks aslinya, yakni 

berupa makna “kekuasaan Tuhan meliputi segala arasy.”
28

 Namun 

tampaknya tidak demikian, bagi Ibn Taimiyyah, dirinya menolak 

takwil pada teks al-Qur’an, maka dari itu Ibn Taimiyyah menyakini 

bahwa Allah bertempat di arasy.
29

  

Atas dasar itu penulis berasumsi bahwa (1) kekuatan feeling 

dan imajinasi pembaca atau pengarang kedua bisa jadi akan merubah 

pandangan teori kesusastraan Arab bahwa teks ilmiah bisa beralih 

dari tidak imajinatif menjadi imajinatif; atau teks non sastra menjadi 

sasta. Kemudian (2) batasan  feeling/ emosi (‘a>t}ifah) dan imajinasi 

(al-khayya>l) sebagai pembeda utama teks sastra dan non sastra 

terbantahkan. Apalagi prosa (nathr) dalam sastra Arab tidak hanya 

sebatas novel akan tetapi juga pada khitobah, cerita, dan teks lain 

yang memiliki feeling/ emosi dan imajinasi. 

Selanjutnya (3) imajinasi tidak hanya berkutat pada teks tetapi 

juga pada kekuatan pembaca yang menjadi pengarang kedua, 

pembaca dianggap mampu merekonstruksi makna pertama (denotatif) 

menjadi makna kedua (konotatif). Kekuatan feeling dan imajinasi 

tentunya dipengaruhi oleh situasi-historis dan psikologis pembaca 

yang menjadi pengarang kedua. Sebab itu emosional dan imajinasi 

telah membuka ruang diskusi pemaknaan pada teks ilmiah untuk 

ditafsirkan secara imajinatif bukan lagi dalam konstruksi aslinya. 

Maka dari itu berdasarkan argumentasi di atas, penulis akan 

menjadikan Al-A<jurru>miyyah sebagai tema utama pembahasan dalam 

disertasi ini. Namun penulis tidak ingin terjebak pada penafsiran 

tasawuf Ibn ‘Ajibah atau tauhid al-Idri>syi atas kitab al-A<jurru>miyyah, 

akan tetapi ingin menjadikan kitab tersebut sebagai media untuk 

menemukan gagasan baru terkait kekuatan emosi dan imajinasi 

                                                           
28

 Lihat Fakhr al-Di>n al-Ra>zy, Tafsi>r al-Kabi>r, Jilid 12 (Bairu>t: Da>r 

al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004),  7. Begitu juga al-T}abary penjelasan tidak jauh 

berbeda dengan al-Ra>zy, Muh{ammad Ibn Jari>r al-T}abary, Tafsi>r al-T}abary, 

Juz 18 (t.t: Da>r al-Ma’a>rif: t.th), 271. 
29

 Taqiyy al-Di>n Ibn Taimiyyah, Majmu>’ Fata>wa> Ibn Taimiyyah, Jilid 

37 (tt: Majma’ Malik Fahd, 1995), 142. 
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penafsir yang mampu membuat kesan teks non sastra beralih menjadi 

teks sastra; dan atau teks non imajinatif beralih menjadi teks 

imajinatif.  

  

B. Identifikasi Masalah 

Berdasarkan uraian di atas bahwa identifikasi penelitian ini 

sebagai berikut: 

1. Otonomisasi teks menyebabkan Al-A<jurru>miyyah beralih 

fungsi maknanya dari nahwu menjadi tasawuf dan tauhid; 

2. Makna teks ilmiah tidaklah absolut melainkan 

berkembang dinamis sesuai dengan pemaknaan yang 

dilakukan pembaca; 

3. Teks ilmiah dapat dimaknai di luar makna asli yang 

diinginkan oleh pengarang sehingga pembaca mampu 

mengeksplorasi makna dalam konstruksi yang berbeda; 

4. Kekuatan emosi (‘a>t}ifah) dan imajinasi (khayya>l) pembaca 

memiliki peran penting dalam menafsirkan al-

A<jurru>miyyah di luar dari makna aslinya sehingga 

terkesan teks yang tadinya dianggap  kaku, kering, datar, 

ilmiah dan tidak imajinatif beralih menjadi imajinatif; 

5. Kekuatan emosi (‘a>t}ifah) dan imajinasi (khayya>l) merubah 

pandangan bahwa teks non sastar bisa menjadi sastra 

akibat dari otonomisasi pemaknaan imajinatif pembaca 

yang menjadi pengarang kelas kedua; 

6. Tradisi pensyarahan kitab Al-Ajru>miyah sebagai 

gramatika telah selesai (beyond nahwu) dan kini beralih 

pada pengkajian sufistik dan kalam. [] 

 

C. Rumusan Masalah 

Selanjutnya rumusan penelitian ini adalah bagaimana 

eksplorasi makna imajinatif nahwu karya Ibn ‘Aji>bah dan 

mengeksplorasi konstruksi pemaknaan yang dilakukan oleh Ibn 

‘Aji>bah untuk menemukan signifikasi terhadap kajian teori dari sastra 

Arab; juga menemukan signifinkansi pada tradisi ekspresif yang biasa 

dilakukan oleh ahli sufi. Adapun untuk lebih rinci maka dibuat 

beberapa pertanyaan minor, di antaranya: 

1. Bagaimana makna konotasi nahwu A<jurru>miyyah Ibn 

‘Aji>bah?; 

2. Apa signifikansi makna konotasi nahwu A<jurru>miyyah Ibn 

‘Aji>bah terhadap teoritis sastra Arab? ; 



Pendahuluan 
 

~ 15 ~ 

3. Apa signifikansi makna konotasi nahwu A<jurru>miyyah Ibn 

‘Aji>bah terhadap tradisi ekspresif yang dilakukan oleh para 

sufi?. [] 

 

D. Pembatasan Masalah  

Kemudian, penelitian ini dibatasi pada pengkajian makna 

imajinatif nahwu Aj>ru>miyyah yang bersumber dari 3 (tiga) kitab, 

yakni al-Futu>h{a>t al-Quddu>siyyah fi> Sharh{ Muqaddimat al-

A<jurru>miyyah karya Ibn ‘Aji>bah, al-Risa>lat al-Maymu>niyyah fi> 

Tauh{i>d al-A<jurru>miyyah karya ‘Aly Maymu>n al-Idri>sy, dan Nah{w al-

Qulu>b karya Ibn Hawa>zin al-Qushayry. Tidak hanya itu, penelitian 

ini berupa menemukan signifikansi makna sufistik A<jurru>miyyah 

terhadap teori kesusastraan Arab berkaitan dengan pembedaan teks 

sastra dan non sastra atau teks imajinatif dan non imajinatif. Di 

samping itu, penelitian ini juga berupa menemukan signifikansi 

makna sufistik dengan tradisi ekspresi imajinatif yang biasa 

dilakukan oleh para sufi. 

 

E. Tujuan Penelitian 

Tujuan penelitian ini adalah mengeksplorasi makna imajinatif 

nahwu karya Ibn ‘Aji>bah dan menemukan signifikansi pemaknaan 

imajinatif terhadap teori kesusastraan Arab dan tradisi ekspresif yang 

dilakukan oleh para sufi. Kemudian lebih terperinci bahwa tujuan 

penelitian ini, diantaranya: 

1. Mengeksplorasi makna sufisme nahwu A<jurru>miyyah 

karya Ibn ‘Aji>bah; 

2. Menemukan signifikansi makna sufisme nahwu 

A<jurru>miyyah karya Ibn ‘Aji>bah terhadap teoritis sastra 

Arab yang berkaitan dengan pembedaan teks sastra dan 

non sastra; 

3. Menemukan signifikansi makna sufisme nahwu 

A<jurru>miyyah karya Ibn ‘Aji>bah terhadap tradisi 

ekspresif yang dilakukan oleh para sufi. 

 

F. Manfaat Penelitian 

1. Manfaat Teoretis 

Penelitian ini diharapkan mampu memberikan 

sumbangsih pemikiran bagi kalangan akademisi bidang bahasa 

dan sastra Arab sebagai formula sehingga dapat dijadikan rujukan 

kajian analisis sastra deskriptif terkait strukturalisme-semiotik 

dengan pembacaan secara hermeneutika-konotatif. Tidak hanya 
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itu, mendorong terjadinya studi kreatif sastra Arab dalam 

perspektif penafsiran imajinatif atas teks non sastra menjadi 

sastra melalui reseach yang konstruktif dan inovatif sehingga 

memunculkan konsep dan pemikiran baru terkait kajian bahasa 

dan sastra Arab. Selain itu, menemukan signifikansi makna 

konotatif sufistik dalam tradisi ta’wil yang dilakukan oleh para 

tokoh sufi. 

 

2. Manfaat Praktis 

Penelitian ini bermanfaat bagi para praktisi, teoritis 

bahasa dan sastra, akedemisi, pengamat sastra dan peneliti lainya, 

khususnya yang bergerak di bidang kesusastra’-an Arab. [] 

 

G. Penelitian Terdahulu Yang Relevan 

Tinjauan pustaka pada penelitian ini ditinjau dari 3 (tiga) aspek 

kajian, yaitu; (1) kajian tentang perdebatan teori otoritas pemaknaan; 

(2) kajian tentang tradisi konotasi sufistik; (3) dan penerpan teori 

strukturalisme dan semiotika sebagai metode analisis objek kajian. 

Pertama Roland Barthes dalam “Image, Music, Text” 

menjelaskan  bahwa pengarang adalah tirani yang mengkungkung 

(hegemonni) kebenaran teks dengan kondisi psikologis dan sosiologis 

yang turut memengaruhinya. Dengan kata lain kebenaran teks 

seharusnya melekatkan pada diri psikologis pengarang, melainkan 

sebuah kebenaran otonom ketika tampil dalam teks (di ruang publik). 

Maka dari itu komunikasi pemaknaan berkutat penafsir (pembaca) - 

teks (objek) dan makna (intrepretasi) terbebas dari pengarang 

pengarang (the death of the author).30
 

Otonomi teks Roland Barthes pada dasarnya terusan dari 

kajian strukturalisme Ferdinand De Saussure dalam buku Course In 
General Linguistics (London: G. Duckworth, 1983) yang menyatakan 

bahwa bahasa atau teks adalah sistem tanda yang bersifat otonom, 

tidak bergantung pada unsur lain. Pemaknaan teks berkaitan dengan 

sistem kode yang dipahami oleh pembaca.
31

 

Antony Aumann dalam Graduate Faculty Philosophy Journal  

yang berjudul “The Death of the Author” in Hegel and Kierkegaard 

                                                           
30

 Roland Barthes,  Image, Music, Text, 142; lihat juga Mohebat 

Ahmadi, The Death or the Revivals of the Author, 2670-2673. 
31

 Ferdinand De Saussure, Course in General Linguistics (London: G. 

Duckworth, 1983), 8-15. Lihat Ferdinand De Sausure dalam Jonathan Culler, 

“the Linguistic Basic of Structuralism” dalam Sturcturalism An 
Introduction, D. Robert (ed) (Oxpford:Clarendron Press, 1976), 29. 
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On Berthold’s The Ethics of Authorship” menjelaskan bahwa konsep 

matinya pengarang seharusnya memusatkan pada etika penulisan 

“The Ethics of Authorship” yang memiliki hubungan antara penulis 

dan pembaca.  Baginya, konsep “The Death of the Author” mewakili 

pemikiran Hegel and Kierkegaard yang tertuang dalam gagasan 

Berthold, di mana penulis dengan kecerdasannya diharuskan 

melepaskan diri dari tradisi pemaknaan dan memberikan pemaknaan 

pada pembaca. Dalam bahasa Hegel dan Kierkegaard bahwa “The 

Death of the Author” bahwa (1) makna teks tidak bisa didikte oleh 

maksud penulis, melainkan sepenuhnya milik intrepetasi pembaca; 

dan (2) penulis dianggap tidak mampu memberikan apresiasi 

pemikiran, perasaan, dan pengalaman yang ditulisnya sendiri. Sebab 

itu titik tolak dari buku Betrhold bawah Hegel dan Kierkegaard 

percaya bahwa penulis memiliki tanggung jawab terhadap pembaca 

“The Ethics of Authorship”, tidak hanya itu penulis tidak dibenarkan 

mengambil posisi pembaca sebagai otoritas pemberi makna.
32

 

Namun pandangan Barthes dianggap keliru karena telah 

menapikan unsur eksternal teks. Sebab teks berkaitan dengan 

psikologis-historis dari pengarang yang turut mempengaruhi adanya 

teks dan pesan yang tersebunyi dalam teks itu sendiri. Artinya teks 

adalah eksposisi eksternal dan temporer pikiran seorang pengarang di 

mana kebenarannya tidak mungkin terwadahi dalam teks. Oleh sebab 

itu Sea|n Burke dalam bukunya “The Death and Return of The 
Author: Criticism and Subjectivity in Barthes, Foucault and Derrida 
(Edinburg: Ediburgh University Press, 2008)” mengatakan bahwa 

pandangan tentang penghapusan penulis (pengarang/ author) dari 

daftar pemberi makna atas suatu teks adalah keliru dan secara 

filosofis tidak dapat dipertanggungjawabkan.
33

 

Hasil penelitian Fazlul Rahman yang dicetak dalam judul buku 

“Matinya Sang Dai: Otonomisasi Pesan-Pesan Keagamaan di Dunia 

Maya” mencoba mencari otoritas pemberi makna pesan keagamaan 

dalam dunia maya. Ia menjelaskan bahwa otonomisasi teks dakwah 

                                                           
32

 Antony Aumann,  “The Death of the Author” in Hegel and 

Kierkegaard On Berthold’s The Ethics of Authorship,” Graduate Faculty 
Philosophy Journal  (Volume 32, Number 2,  2011), 435-444. Lihat bukunya 

Daniel Berthold, The Ethics of Authorship: Communication, Seduction, and 
Death in Hegel and Kierkegaard (New York: Fordham University, Press, 

2011) 
33

 Sean Burke,  The Death and Return of The Author: Criticism and 
Subjectivity in Barthes, Foucault and Derrida (Edinburg: Ediburgh 

University Press, 2008), 30-31. 
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(berita atau pesan dakwah) dalam dunia maya telah membuka jarak 

komunikasi interaktif antara da>’i (pengirim) dan mad’u> (penerima). 

Hal tersebut telah membuka peluang pesan keagamaan dimaknai 

berbeda (bukan makna dari da’i>) oleh mad’u> (penerima), sebab itu 

pengirim pesan (da’i>) dituntut otoritatif dalam menyampaikan pesan. 

Sebab pengirim (da’i>) dominan memengaruhi pembacanya.
34

  

Didi Sukyadi dkk dalam penelitian yang berjudul “A Semiotic 
Analysis of Cyber Emoticons (A Case Study of Kaskus Emoticons in 
the Lounge Forum at Kaskus-the Largest Indonesian Community)” 

menjelaskan bahwa  kaskus emotion adalah symbol komunikasi 

online yang ekspresif dan terbatas yang mewakili situasi dan kondisi 

penggunannya. Jarak antara pengirim dan penerima pesan seringkali 

tidak mewakili situasi historis di mana pesan dikirimkan. Semiotika 

Roland Bartehs dalam penelitian ini digunakan untuk menggali 

secara mendalam pesan atau situasi historis pengirim sehingga 

diketemukan makna konotasi yang mengena dan sesuai dengan 

kondisi makna yang diinginkan pengirim.
35

  

H. J. B. Combrink dalam penelitiannya terhadap al-Kitab 

dengan “Multiple meaning and/or multiple interpretation of a text” 

menjelaskan bahwa ketika teks sudah berada dalam ruang pemaknaan 

maka memungkinkan memiliki satu makna atau lebih (makna lain). 

Alasannya ada jarak pemisah antara pengirim (author) dan penerima 

(receiver) pesan. Hal ini menyebabkan terjadinya polisemi dan 

ambiguitas pemaknaan suatu teks. Maka dari itu diperlukan 

pemaknaan simantika bahasa baik secara denotatif atau konotatif. Ia 

berpendapat bahwa ketidakpastian pemaknaan muncul akibat dari 

keaktifan pembaca merekonstruksi makna penulis sehingga lahir 

makna lain (baru) dari suatu teks. Baginya, multi makna dan tafsir 

menjadi suatu yang konkrit dalam al-Kitab (injil) karena bahasa 

metafor dengan sistem kode dan sub kode serta interaksi intensional 

– ekstensional tidak dapat dipisahkan dari konteks pragmatisme 

ideologi. Artinya interaksi pemaknaan antara pengirim – teks dan 

                                                           
34

 Fazlul Rahman, Matinya Sang Dai: Otonomisasi Pesan - Pesan 
Keagamaan di_ dunia@maya (Tangerang Selatan: LSIP, 2011), 155-58. 

35
 Didi Sukyadi, Sri Setyarini, dan Ade Irma Junida, “A Semiotic 

Analysis of Cyber Emoticons (A Case Study of Kaskus Emoticons in the 

Lounge Forum at Kaskus-the Largest Indonesian Community),” Journal K@ta, 
Petra Christian University (Vol. 13 No. 1 Tahun 2011), 37 -49. 
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pembaca membuka ruang suatu teks dapat dijelaskan dalam 

konstruksi makna yang berbeda di antara pembaca.
36

 

Kedua tradisi pemaknaan imajinatif atas teks yang terkesan 

kaku dan tidak nikmat dibaca telah menjadi sebuah tradisi bagi 

kalangan sufi. Penakwilan menjadi suatu hal yang tidak bisa 

dipisahkan bagi intelektual sufi, seperti halnya Ibn ‘Aji>bah menulis 

tafsir sufi “Bah}r al-Madi>d,” telah dikaji oleh Azwar Hairul dalam 

tesis di Pascasarja Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif 

Hidayatullah Jakarta, dengan judul “Mengkaji Tafsir Sufi Karya Ibn 

‘Aji>bah.”
37

 Kemudian tradisi ta’wil sufi tidak hanya pada teks suci 

tetapi merambah pada simbol-simbol gramatika dalam bahasa Arab, 

seperti ditulis oleh al-Qushairy mencoba merekonstruksi nahwu 

dalam penjelasan yang berbeda, yaitu tasawuf. Dalam bukunya yang 

berjudul “Nahwu al-Qulu>b” ia menjelaskan bahwa ism adalah Allah, 

fi’il sesuatu yang datang dari Allah, sedang huruf yang berkaitan 

dengan ism berati hukum Allah dan yang berkaitan dengan fi’il 
adalah ketetapan Allah. Pada konteks ini, al-Qushairy hanya 

mengulas penggalan-penggalan tema nahwu dalam konstruksi 

tasawuf, ia tidak mengulas secara tafsir atau syarah dari suatu kitab. 

Walaupun kecenderungan pembahasannya dekat dengan kitab “Al-

A<jurru>miyyah” karya Imam al-S}anha>ji>.
38

 

Dalam konstruksi berbeda penulis (Muhamad Qustulani) telah 

melakukan kajian yang sama namun dalam telaah yang berbeda, 

yakni berupa pen-ta’wil-an sufistik teks naz}m yang terdapat dalam 

kitab Alfiyah Ibn Ma>lik. Tulisannya diberikan judul “Dualisme 

Makna: Indenpendensi Teks Naz{m” pada tahun 2011. Kajian ini 

menyimpulkan bahwa kekuatan imajinasi mampu merekonstruksi 

makna teks dari gramatika beralih pada sufisme yang berimbas pada 

kajian teori kesusastraan Arab. Naz}m yang pada awalnya disepakati 

bukan bagian dari karya sastra, telah beralih statusnya menjadi karya 

sastra karena ditinjau dari masuknya semua unsur-unsur karya sastra, 

                                                           
36

 Lihat H. J. B. Combrink, “Multiple Meaning and/or Multiple 

Interpretation of a Text,” Journal Neotestamentica (Vol. 18 Tahun 1984), 

26-37.  
37

 Moh. Azwar Hairul, Mengkaji Tafsir Sufi Karya@ Ibnu ‘Aji@bah 
Kitab al-Bahr al-Madi@d fi@ Tafsi@r al-Qur’a>n al-Maji@d (Tangerang Selatan: 

YPM, 2017). 
38

 ‘Abd al-Kari>m Ibn Hawa>zin al-Qushairy, Nahw al-Qulu>b (tt: Da>r 

al-Kutub, 2005 M / 1426 H), 6-48. 
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yaitu; eksternal berupa waz}an (rama) dan qa>fiyah (irama); dan 

internal berupa khayya>l (imajinasi) dan ‘a>t}ifah (feeling).
39

 

Pena’wilan sufi teks gramatika tidak hanya dilakukan oleh al-

Qushayry saja, tetapi penulis menemukan beberapa karya yang 

dianggap relevan terkait tafsir sufi gramatik, di antaranya: ‘Ali> 

Maimu>n al-Idri>sy menulis kitab “al-Risa>lat al-Ma’imu>niyyah fi 

Tauh{i>d al-A<jurru>miyyah” dengan syarah tauhid.
40

 Tapi berbeda 

dengan Ibn ‘Aji<bah al-Husayny menulis kitab “al-Futu>h}a>t al-

Qudu>siyyah fi> Sharh{ al-Muqaddimat al-A<jurru>miyyah” yang 

mensyarah A<jurru>miyyah dalam penjelasan tasawuf.
41

 Adapun ‘Abd 

al-Qa>dir al-Ku>hiny menulis “Munyat al-Faqi>r al-Mutajjarid wa Si>rat 

al-Muni>r al-Mutafarrid,” kitab Mukhtas{ar Ibn ‘Aji>bah.
42

 Kemudian, 

Izz al-Di>n ‘Abd al-Sala>m ibn Ah{mad Gha>nam ibn ‘Aly al-Maqdisy al-

Sha>fi’iy (w. 678 H) menulis kitab “Talkhi>s} al-‘Iba>rat fi> Nah{w Ahl al-

Isha>rat” yaitu kitab tasawuf yang menjadikan symbol gramatika 

sebagai objeknya.
43

 

Ketiga terkait pendekatan strukturalisme – semiotika sebagai  

alat analisis pengkajian, maka penulis merujuk pada beberapa kajian 

sebelumnya sebagai bahan perbandingan teori, di antaranya:  

Fa>yiz Ah{mad Muh{ammad al-Ku>m memberikan catatan bahwa 

pemaknaan strukturtalisme (analisis teks) harus dilakukan secara 

terstruktur dan koheren antara makna gramatika dengan makna 

simantik serta fenomena yang turut memengaruhi pemaknaan. Sebab 

itu analisis teks (strukturalisme) mengacu pada dua unsur intrinsik 

                                                           
39

 Berdasarkan uraian di atas, terutama terhadap kajian penulis 

sebelumnya yang terkait dengan naz{m dan syair maka disertasi yang akan 

ditulis oleh penulis berkaitan dengan prosa (nathr) sebagai tindaklanjut 

pembuktian teks ilmiah bisa beralih menjadi sastra. Alasannya syair dan 

prosa adalah ekspresi masyhur dalam penulisan karya sastra. Lihat 

Muhamad Qustulani, Dualisme Makna: Indenpendensi Teks Naz}m (Ciputat: 

YPM Press, 2011) atau tesis penulis di Perpustakaan SPS UIN Jakarta, 

tahun 2011. 
40

 Ali> Maimu>n al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah fi> Tauh{i>d al-
Juru>miyyah (Surabaya: al-H}aramain, 2005). 

41
 Abi> al-‘Abbas Ah{mad Ibn ‘Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-

Qudu>siyyah fi> Sharh{ Muqaddimat al-A<jru>miyyah (Bairut: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2015) 
42

 ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hiny, Munyat al-Faqi>r al-Mutajjarid wa Si>rat 
al-Muni>r al-Mutafarrid (H>}alb: Da>r al-H{aya>t, tth) 
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 ‘Izz al-Di>n ‘Abd al-Sala>m ibn Ah{mad Gha>nam ibn ‘Aly al-Maqdisy 

al-Sha>fi’iy, Talkhi>s} al-‘Iba>rat fi> Nah{w Ahl al-Isha>rat (Bairu>t: Da>r al-Kutub 

al-‘Ilmiyyah, 2008). 
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(al-‘alam al-da>khili>) dan ekstrinsik (al-‘a>lam al-kha>riji>). Unsur 

intrinsik berkaitan pada makna gramatika tekstual, sementara makna 

ekstrinsik adalah makna lain yang dapat diungkap secara mendalam, 

luas, dan komprehensis secara simantik (al-dala>ly) dan semiotik (al-
rumzy) dengan memperhatikan konteks atau fenomena yang turut 

mempengaruhi pemaknaan.
44

 

Mu}hammad Azzam Tah}li>l al-Khita>b al-Adabi> (2003: 56) 

menjelaskan pemikiranya Kama>l Abu> Di>b tentang konspsi analisis 

struktur teks syair. Baginya pembahasan teks dapat mencakup enam 

macam: (1) al-s{u<rah al shi’ri>yah (bentuk syair); (2) fad{a>’ al-shi’ri>َ  
(unsur eksternal syair); (3) i>qa>’u al-shi’r (irama syair); (4) al-ansa<q al-
bunyawiyah (sistem struktur pada syair); (5) manhaj bunyawi>yah fi 
al-shi’r (metodologi strukturalisme pada syair); dan (6) al a<lihah al-
shi’ri>yah (spritualitas syair).

45
 

Nuruddin (2008) menulis dalam buku Gaya Bercinta Sastrawan 
Arab Pra Islam dan Relevansinya dengan Nilai-Nilai Keagamaan. 
Penulisan buku ini berdasarkan pendekatan strukturalisme-semiotika 

dengan pembacaan heuristika dan hermeneutika pada kumpulan puisi 

(shi’r) karya Umr’u al-Qa’is (w.540M) dan membahas term al-ghazal 
(cinta) dalam karya tersebut. Dia berangapan bahwa penelaahan 

karya sastra dengan pendekatan strukturalisme murni, harus di 

barengi dengan pendekatan semiotika. Karena sastra mengulas 

simbolisasi makna terhadap system tanda.
46

 

Ah}mad Tohe menjelaskan tesisnya di Pasca Sarjana UIN Syarif 

Hidayatullah Jakarta tahun 2008, yang berjudul “Gaya Bahasa Dalam 

Al Qur’an Priode Makkah” dengan pendekatan strukturalisme-

semiotika. Kajiannya menjadikan teori strukturalisme-semiotika 

untuk mengupas makna, gaya bahasa dan unsur formal sastra, menilai 

konsep sosiologi, intertekstualitas, resepsi kesastraan dan stailistika 
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 Kamal Abu> Di>b adalah kritikus strukturalis modern Arab kelahiran 
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dalam al-Qur’an. Telaah strukturalisme-semiotika menghantarkan Ia 

pada kesimpulan, bahwa gaya bahasa priode Makkah dalam al-Qur’an 

didominasi dengan sumpah, pertanyaan dan huruf muqa>t}a’ah.
47

  

Berdasarkan uraian di atas, maka penulis memposisikan diri 

pada pandangan teks otonomi yang dipopulerkan oleh Barthes, 

mengkaji secara independent teks A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah untuk 

menemukan signifikansinya terhadap kajian unsur-unsur karya dapat 

dikategorikan sebagai karya sastra; dan juga signifikansinya dalam 

tradisi penakwilan para ahli sufi. [] 

 

H. Metodologi Penelitian 

1. Sumber Data 

a. Data Primer 

Data skunder dalam penelitian ini adalah kitab karya Abi> al-

‘Abbas Ah{mad Ibn ‘Aji>bah al-Husainy “al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah fi> 
Sharh{ Muqaddimat al-A<jurru>miyyah” Bairut: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2015.  

.  

b. Data Skunder 

Adapun data sumber skunder pada penelitian ini adalah kitab 

Nah{w al Qulu<b yaitu kitab nahwu dalam perspektif tasawuf. Data 

lain untuk menambah pengkajian yaitu kitab “al-Risa>lat al-
Maimuniah fi Tauh}i>d al-A<jurru>miyyah” karya ‘Ali> Ibn Maimu>n al-

Idri<si> yang juga mensyarahkan Al-A<jurru>miyyah dalam perspektif 

tauhid. Kemudian, penulis tidak menutup kemungkinan mencari data-

data lain yang terkait dan mendukung dalam penelitian ini. 

 

2. Pendekatan Penelitian 

Pendekatan dalam penelitian ini menggunakan kualitatif 

deskriptif dengan menjadikan perpustakaan (library reseach) sebagai 

sumber data penelitian.
 48

 Kemudian, kemudian dianalisis dengan 

menggunakan pendekatan strukturalisme-semiotika Roland Barthes. 
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48
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Metode strukturalisme-semiotika adalah penggabungan dua 

teori, yaitu strukturalisme dan semiotika, karena aplikasi dari teori 

strukturalisme selalu diikuti dengan semiotika.
49

 Inti metode ini 

mengkaji struktur-struktur teks yang unsur-unsurnya memiliki jalinan 

erat.
50

 Alasannya strukturalisme dianggap mampu menelaah berbagai 

permasalahan sebagai sebuah jaringan struktur atau sistem pada suatu 

teks dan objek otonomi.
51

 Maka dalam hal ini kemampuan 

pembacaan terhadap teks tidak bisa di abaikan dan akan menentukan 

kualitas dan objektivitas suatu makna.  

Kemudian, penelitian ini menggunakan pendekatan semiotika 

yang dipopulerkan oleh Roland Barthes tentang expression (E), 

relation (R), dan  Content (C) untuk menemukan makna lain setelah 

signifier 1 (S1) dan signified (1).
52

 Maka dari itu pencarian makna 

konotasi menjadi fokus utama dalam penelitian ini. Sebab itu penulis 

akan (1) melakukan  pembacaan terhadap realitas objek atau tanda-

tanda (sign) yang ada; selanjutnya (2) menghubungkan tanda (sign) 

yang terlihat secara ekplisit dengan tanda yang tidak eksplisit sebagai 

second-order signification (konotasi) yang muncul dari pengalaman 

dan bersifat asosiatif.
53

  

Artinya, penulis mencoba menelusuri fakta fakta baru yang ada 

pada teks Al-A<jurru>miyyah sesuai dengan sistem tanda (sign) 

semiotika yang terkait, sehingga penafsiran ilmiah Al-A<jurru>miyyah 

tidak hanya berkutat pada teks teks permukaan (kajian tradisonalis) 

akan tetapi menjangkau lebih jauh untuk menemukan makna-makna 

yang dalam praktiknya dipengaruhi oleh kondisi sosial.  
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3. Pengambilan dan Analis Data 

Adapun langkah – langkah dalam pengambilan dan bagaimana 

cara menganalisis data pada penelitian ini, sebagai berikut: 

a. Memetakan atau membuat leksia-leksia (pemenggalan 

teks) yang dianggap memiliki makna konotatif  

berdasarkan bab yang ada dalam kitab Al-A<jurru>miyyah; 

b. Kemudian, teks dijelaskan dalam dua konstruksi makna, 

yaitu denotasi (makna tingkat pertama) dan konotasi 

(makna tingkat kedua); 

c. Pada pemaknaan konotasi penulis akan menjelaskan 

lebih mendalam dan eksplisit subtansi imajinatif 

penafsiran yang dilakukan oleh pengarang kelas kedua 

(tingkat kedua) atas kitab al-Ajru<miyyah; 

d. Tidak hanya itu, penulis akan berusaha melakukan 

pembacaan retroaktif atau hermeneutik untuk 

menjelaskan makna semiotik tingkat kedua teks, sembari 

menghubungkan kajian intertekstual dengan berbagai 

faktor ekstrinsik berupa latar sosial, kultural dan historis 

yang membentuk identitas kultural teks;
54

 

e. Terakhir, penulis merekonstruksi konsep penafsiran 

konotatif dan implikasinya terhadap pengkajian 

susastraan Arab yang membedakan teks sastra dan non 

sastra; atau teks imajinatif dan non imajinatif. Tidak 

hanya itu, penulis akan berusaha mencari signifikansinya 

terhadap penakwilan ekspresif sufistik yang biasa 

dilakukan oleh para ahli sufi. 

 

I. Sistematika Penulisan 

Selanjutnya, sistematika penulisan dalam penelitian dibagi 

ke dalam 5 (lima) bab, yaitu: 

1. Bab I pada penelitian ini berupa pendahuluan, terdiri 

dari latarbelakang, identifikasi, rumusan, pembatasa, 

tujuan, kajian penelitian terdahulu yang relevan, 

metodologi, dan sistematika penulisan; 

2. Bab II pada penelitian ini berupa kajian teori 

komunikasi pemaknaan, yakni berupa ulasan siapa yang 

paling berhak dalam memberikan makna antara 

pengarang, teks dan pembaca. Pada bab ini juga dibahas 
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perdebatan pemaknaan  dalam tradisi hermeneutika dari 

romantisis sampai phenomenology; 

3. Bab III pada penelitian ini akan membahas pemikiran 

Roland Barthes dan makna konotasi. Selain itu, teori 

tentang teks sastra dan non sastra serta implikasi 

pemaknaan di antara keduanya menjadi bagian penting 

lainnya yang akan dibahas pada bab ini; 

4. Bab IV penelitian ini akan membahas tentang sejarah 

ilmu nahwa dan kodifikasinya, mulai dari klasik sampai 

modern. Perdebatan tentang istilah nahwu klasik dan 

modern; serta perbandinagn istilah sintaksis gramatika 

antara bahasa Arab dan linguistic umum (bahasa 

Indonesia) menjadi bahasan yang menarik untuk 

disampaikan pada bab ini. 

5. Bab V penelitian ini akan membahas dinamika 

intelektual Ibn ‘Aji>bah, yakni berupa penjelasan tentang 

biografi penulis (Ibn ‘Aji>bah), yakni menjelaskan 

dinamika intelektual Ibn ‘Aji>bah yang terdiri dari 

latarbelakang berikut dengan karya-karyanya, meninjau 

informasi yang terkait sosio-historis, sosio-psikologis, 

dan sosio-politis yang mempengaruhinya.  

6. Bab VI penelitian ini akan membahas makna imajinatif 

sufistik dari jenis kata, yaitu ism, fi’il dan huruf. Tidak 

hanya itu akan diulas pula imajinasi sufistik lainnya, 

seperti fa>’il (subjek aktif), na>’ib al-fa>’il (subjek pasif), 

maf’u>l (objek), mubtada>’ dan khabar.  

7. Bab VII penelitian ini membahas makna konotasi pada 

al-mukammila>t al-mans{u>ba>t atau adverbial (kata 

keterangan), seperti maf’u>l mut}laq atau mas}dar 
(absolute object of cognate adverb), maf’u>l li ajlih 

(causative object), maf’u>l fi>h atau z{arf (lacative 
adverb), maf’u>l ma’ah (adverb of accompaniment), 
tamyi>z (specificative/ distincative), h}a>l (circumstantial 
adverb), istithna>’ dan (exception/ exclusion). Tidak 

hanya itu, pada bab ini juga dibahas adverbial 

complement of dependent, yaitu al-tawa>bi’, di 

antaranya na’at (adjective/ descriptive), ‘at}f 
(conjunction/ descriptive), tauki>d (emphasis/ 

convirmative/ corroboration), dan badal (apposition/ 

substitution). 
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8. Bab VIII akan membahas makna konotasi sufistik 

tentang muna>da>’ (kata panggil), i’rab kalimat dan 

awa>mil.  

9. Bab IX penelitian ini akan membahas konsep marfu>’a>t 
al-asma>’, mans{u>ba>t al-asma>’ dan makhfu>d{a>t al-asma>’.  

10. Bab X penelitian adalah jawaban dari rumusan masalah, 

yaitu tentang signifikansi makna konotatif sufistik 

terhadap teoritis sastra Arab dan tradisi ekspresif para 

sufi. Namun sebelumnya akan dibahas tentang kritik 

metodologis pemaknaan konotatif sufistik, dan 

perbandingan teknik pemaknaan antara karya Ibn 

‘Aji>bah, al-Ku>hiny, al-Idri>sy dan al-Qushayry. 

11. Bab XI pada penelitian ini adalah penutup berupa 

kesimpulan dan rekomendasi. 
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SISTEM KOMUNIKASI 

PEMAKNAAN 

DARI LINGUISTIK SAMPAI 

HERMENEUTIK 

 

Pada bagian ini akan mengulas sistem komunikasi pemaknaan 

yang ditinjau dari dua pengkajian yang berbeda, yaitu linguistik dan 

hermeneutik. Sebab itu pada bab ini akan menjelaskan perdebatan 

akademik tentang otoritas pemberi makna dimulai dari 

strukturalisme, strukturalisme genetik, dan post strukturalis. Tidak 

hanya itu penelitian ini pun akan membahas konstruksi pemaknaan 

atau penafsiran teks dalam bidang hermeneutika dari romantisis 

sampai fenomenologis.  

 

A. Perdebatan Otoritas Pemberi Makna Dalam Linguistik 

Perdebatan pemaknaan suatu teks (termasuk wacana, dan 

simbol) tidak terlepas dari peran manusia sebagai pemberi makna 

(subjek) utama dalam suatu wacana atau teks. Kemampuan manusia 

dalam menerjemahkan realitas dan fenomena sosial sebagai kontruksi 

berfikir kreatif menjadi dasar cerminan sebuah sistem interaksi yang 

lahir dari perwujudan yang mewakili suatu realitas. Dengan kata lain, 

kemampuan manusia dalam berinteraksi dengan simbol, teks, wacana 

dan atau hasil kebudayaan lain telah membuka peluang pemaknaan 

baru dan tanggapan yang memunculkan perbedaan cara pandangan 

dan pendapat di antara sesamanya. 

Kemudian komunikasi pemaknaan adalah upaya menjelaskan 

makna dengan bangunan teori dan metodologi untuk mencari makna 

objektif suatu teks, wacana, atau simbol. Bahasa lainnya, pemaknaan 

dapat ditinjau dalam berbagai perspektif, baik dari pengarang, teks 

itu sendiri, dan pembaca. Tidak hanya itu, kondisi historis pengarang 

dan pembaca bisa jadi akan menambah warna dan khazanah 

pemaknaan yang berbeda-beda sudut pandangan dengan pelbagai 

macam pendekatan dan metode, sehingga makna terkesan lebih 
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dinamis dan berkembang sesuai dengan mitologi dan situasi yang 

mempengaruhinya.  

 Hubungan komunikasi pengarang, teks, dan pembaca telah 

membuka ruang perdebatan siapa yang berhak dalam memberikan 

makna atau pemberi otoritas suatu makna yang objektif.
1
 Bisa jadi, 

jika melihat kondisi seperti ini maka pemaknaan yang objektif adalah 

subjektif pada dasarnya. Maka dari itu pemaknaan memiliki 

hubungan erat dengan konsep hermeneutika, yaitu teknik filosofis 

yang memberi perhatian pada interpretasi dan pemahaman teks atau 

teori interpretasi, pemahaman teks tidak lagi informal atau 

dihubungkan dengan teori interpretasi tertentu. Sebab itu konsep 

“teks” tidak hanya dibatasi pada tulisan atau tanda (sign), melainkan 

ujaran, karya, simbol dan wacana sosial yang interpretasikan.  
 

Gambar.1 Komunikasi Pemaknaan 

 
 

Bagan di atas menjukan bahwa bangunan teori pemaknaan 

yang dapat ditinjau dalam berbagai macam perspektif, baik dari 

pengarang, teks, dan pembaca. Kaum romantic atau ekspresionisme 

adalah memfokus pengkajian makna pada proses kreatif penulis dan 

kehidupannya. Dengan kata lain, makna merupakan bagian dari 

                                                           
1
 Roland Barthes, Image Music Text,  trans, by Stephen Heath 

(London: Fontana Press, 1977), 142-148. Lihat Roland Barthes, Imaji Musik 
Teks, terj. Agustinus Hartono (Yogyakata: Jalasutra, 2010), 145-152; lihat 

juga Mohebat Ahmadi, “The Death or the Revivals of the Author?,” Journal 
Theory and Practice in Language Studies (Vol. 2, No. 12, December 2012), 

2670-2673 
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pengarang yang harus ditelusuri  melalu tanda historis. Sedangkan 

pengkajian yang berpusat pada teks otonom disebut dengan teori 

formalisme. Lalu, fenomenologi yaitu fokus pengkajian teks yang 

berpusat pada horison harapan pembaca dan penyambutannya. 

Kemudian, kritiks sastra marxis memandang bahwa teks atau karya 

sastra tidak terlepas dari konteks masyarakat dan kesejarahan yang 

mempengaruhi dan memilik pesan ideologi pengarang, disebut 

dengan sosiologi sastra atau strukturalisme genetik. Selanjutnya, 

pemaknaan lain yang memusatkan perhatian pada sistem tanda atau 

kode disebut dengan teori strukturalisme. Strukturalisme kemudian 

berkembang menjadi post strukturalisme, yaitu pengkajian teks yang 

lahir akibat dari ketidakpuasan konsep strukturalisme yang terkesan 

monoton.
2
  

 

1. Dilema Pemaknaan: Antara Teks, Pengarang dan Horison 

Pembaca 

a. Makna: Otonomisasi Teks 

Pemaknaan suatu teks cenderung dinamis dan tidak statis 

karena berkaitan dengan perkembangan keilmuan dan ilmu 

pengetahuan. Sebab itu, pada abad ke 19 bahwa pengkajian teks 

didominasi oleh kaum romantic yang memfokuskajian teks, teori dan 

makna pada pengarang sebagai pemberi makan. Sebab itu, bagi kaum 

romantic bahwa tolak ukur penilaian makna berkaitan dengan 

persoalan orisinalistas, genialitas, kreativitas, dan individualitas 

pengarang (penulis), bukan pada karya atau teks itu sendiri. Artinya 

makna suatu teks tidak terlepas dari keinginan pengarangnya, 

sehingga terkesan bahwa teks marginal oleh kompelemen yang 

muncul dari pengarang (diri, jiwa, daya, cipta, intensi, dan 

sebagainya).
3
  

                                                           
2
 Raman Selden, Peter Widdowson, & Peter Brooker, A Reader’s 

Guide to Contemporary Literary Theory  (Great Britain: Pearson Education 

Limited, 2005), 5. Lihat Mohammed Al Fuadi, “Formalist Criticism And 

Readerresponse Theory,” RUDN Journal of Language Studies Semiotics 
Semantics (Vol. 9, No. 1, 2018), 119-125. Lihat juga John J. McManmon,  

“Dialogue Formalism, Structuralism, Poststructuralism, and Text,” 

Christianity and Literature (Vol. 40, No.1, 1990), 57-65. Lihat juga 

 Suman Ghosh, “Ferdinand De Saussure and the Development of 

Structuralism, International Journal of Sociology and Social Anthropology 

IJSSA (Vol. 1, No. 1, 2016), 59-64. 
3
 Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika (Bandung: Pustaka Setia, 

2014), 62. 
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Kemudian pada abad ke 20, fokus kajian teks yang berawal 

hanya pada pengarang kini mulai kehilangan famor ditandai dengan 

munculnya gerakan formalisme Rusia pada tahun 1914-1915 sebagai 

cikal bakal dari kemunculan teori strukturalisme pada tahun 1930-an 

di Praha. Pemaknaan tidak lagi berpusat hanya pada pangarang, 

melainkan fokus pada teks itu sendiri yang dikaji sistem strukturnya.
4
 

Ejawantah dari perkembangan teori tersebut maka lahirlah gerakan 

New Criticisme di Amerika yang merupakan reaksi dari 

ketidakpuasan terhadap teori romantisisme dan ekspersionisme.
5
 

Gerakan ini menyadari bahwa teks bersifat otonom, terlepas dari 

pengarang dan pembaca. Kendatipun demikian, penggerak otonomi 

teks menyakini ketidakmampuan dirinya untuk menyajikan idealitas 

makna objektif yang mendekati absolut karena cenderung relatif 

(realtivisme). Apalagi dalam perkembangannya, pemaknaan tidak 

hanya berkutat pada teks atau sistem kode melainkan juga diajak 

untuk berdealektika dengan realitas sehingga makna terkesan dinamis 

dan bekembang, teori ini disebut post-strukturalis.
6
 

Ferdinand de Saussure (sebagai bapak atau tokoh lingiuistik 

modern) memberikan penjelasan tentang teks otonomi, bahwa 

pemaknan suatu teks adalah usaha untuk memahami sistem tanda 

atau relasi struktur yang ada pada teks itu sendiri.
7
 Artinya teks 

sudah dibebaskan dari pesan-pesan ideologi yang ingin disampaikan 

pengarang dan pembaca, melainkan beralih pada bahasa sebagai 

sistem tanda (sign). Baginya, tanda adalah kesatuan dari suatu 

penanda (signifier), dan sebuah ide (siginfied/ petanda/ tinanda) 

sebagai fakta dasar kebahasaan. Pemaknaan dalam versi Suassure 

bersifat formalis yaitu berkutat pada sistem tanda yang berlaku sesuai 

dengan konvensi yang menuntut adanya perbedaan antara fakta-fakta 

kebahasaan yang mengalami evolusi dan tunduk pada proses sejarah.
8
 

                                                           
4
 Raman Selden, A Reader’s Guide, 30-43. 

5
 Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory and Ancient Texts An 

Introduction (Oxford: Blackwell Publishing, 2007), 17. Lihat juga Glenn W. 

Butler, “New Criticism: The Challenger, the Winner, and the Lasting 

Legacy,” Lethbridge Undergraduate Research Journal (Vol. 1, No. 1, 2007), 

1-10, diakses dihttps: https://lurj.org/article.php/vol1n1/newcrit.xml1 pada 

tanggal 27 April 2018, pukul 20.00 wib. 
6
 Raman Selden, A Reader’s Guide, 15-28. 

7
 Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory, 27-29. 

8
 Raman Selden, A Reader’s Guide , 63-65; lihat Daniel Chandler, 

Semiotics The Basics Second Edition (New York: Routledge, 2007), 14-18. 

Lihat juga Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory, 29. lihat 

Mohammad Issa Mehawesh, The Socio-Semiotic Theory of Language and 
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\Penjelasan Saussure telah memberikan gambaran bahwa posisi 

pemaknaan objektif berkaitan dengan pembaca dan teks itu sendiri, 

tidak terkait dengan pengarangnya, sebab itu fokus pengkajian 

Saussure hanya pada struktur-stuktur atau sistem tanda formal pada 

teks, bukan pada yang lain.  

Senada dengan Saussure, Roman Jakobsonsebagai tokoh 

bidang pengkajian sastra memberikan gambaran bahwa pemaknaan 

suatu teks harus mendalami inner struktur.
9
 Dalam versinya, 

pengkajian strukturalisme berkaitan dengan konsep “aphasia” (cacat 

ucapan) dan implikasinya terhadap puisi (poetika) untuk 

membedakan dua pokok dimensi bahasa vertikal dan horizontal yang 

dihubungkan untuk membedakan antara parole dan langue. Sebab itu 

strukturalisme dalam teks sastra adalah kajian teks susastra yang 

berupaya menggali dua aspek yang mewakili makna metaphor retoris 

(kesamaan) dan metonimia (kesinambungan). Methapor artinya 

menggali sesuatu berdasarkan hubungan paradigmatik antar teks, dan 

kesadaran yang meng-asosiasi sistem tanda. Sedangkan metomini 

adalah upaya menggali hubungan sintagmatik yang lahir dari 

kesadaran kombinasi hubungan logis dengan kekuatan imajinasi.
10

 

Konsep dasar strukturalisme, kemudian dikembangkan dalam 

sebuah intrepretasi yang lebih luas dan mendalam, disebut dengan 

kajian post strukutralisme, yaitu kajian intreptasi teks yang keluar 

dari batas normatifnya.
11

 Seperti halnya Roland Barthes, Micahel 

Foucalt, Jaques Derrida dan lain sebagainya.
12

 

Roland Barthes (1915 ) mengilustrasikan konsep pemaknaan 

pada tiga komponen, yaitu penafsir sebagai pembaca, teks sebagai 

                                                                                                                             
Translation: An overview, International Journal of Humanities and Social 
Science (Vol. 4, No. 8; June 2014), 87-95. 

9
 Lahir di Moskow pada 11 Oktober 1896, dan wafat 18 Juli 1982 di 

Boston,  Massachusetts, ketika ia 86 tahun.  Ia bermigrasi ke Republik Ceko 

dan Amerika Serikat. Ada tiga (3) ide besar Jakobson dalam linguistik yang 

memainkan peran utama dalam perjalanan lingiustik, yaitu: tipologi 
linguistik, markedness, dan universal linguistik. Tipologi adalah klasifikasi 

bahasa dalam hal fitur gramatikal bersama (sebagai lawan asal bersama-

sama). Markedness adalah studi tentang bagaimana bentuk-bentuk tertentu 

organisasi gramatikal yang lebih alami dari yang lain. Sedangkan universal 
linguistik adalah studi tentang fitur umum bahasa di dunia.  

10
 Raman Selden, A Reader’s Guide, 72-74. 

11
 Raman Selden, A Reader’s Guide, 143-148. 

12
 Penjelasan terkait Barthes, Foucalt, Lacan dan Derrida akan 

dijelaskan secara khusus pada pembahasan selanjutnya. 
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pesan, dan makna sebagai intrepretasi.
13

 Penafsir bebas mengolah 

data yang terdapat pada teks berdasarkan relasi sistem tanda yang 

ada dan konvesinya, dan kemudian di akhiri dengan penemuan makna 

yang relevan berdasarkan telaahnya. Penafsiran tersebut dipengaruhi 

oleh logika, mitos, kepercayaan dan pengalaman yang beralih pada 

kreativitas sejarah, bukan pada sejarah penulisanya.
14

 Oleh karena itu, 

telaah struktur yang dilakukan Barthes telah memutuskan hubungan 

makna, antara teks dan pengarang (the death of the author).15
 

Gambar. 2. Komunikasi Pemaknaan Roland Barthes 

 
Karl R Popper menguatkan otonomoi teks dalam penafsiran. Ia 

mengatakan, bahwa setiap pengumuman atau teks yang sudah 

diumumkan atau berada di ruang simbolik telah melepaskan diri dari 

monopoli pengarangnya, dan masuk pada dunia pengetahuan objektif. 

Otonomi teks telah membebaskan makna dari ketergantungan 

terhadap penggagasnya.
16

 Sehingga memungkinkan makna tidak 

sesuai dengan yang diinginkan penggagas teks. Sebab itu, objektifitas 

pemaknaan berdasarkan kedekatan interpreter (penafsir) dengan teks 

dan fenomena yang berkaitan denganya. [] 

 

b. Makna: Antara Pengarang dan Realitas Sosial 

Pastinya, kritik terhadap kaum strukturalis tidak bisa 

dinapikan, pasalnya teks muncul karena adanya pengarang yang 

mencitra dari sebuah realitas sosial masyarakat. Sebab itu 

ketidakpuasan terhadap teori strukturalisme yang hanya mengkaji 

sistem tanda semata, maka muncul dan lahir teori strukturalisme 

genetik, yaitu sebuah teori yang berangkat dari pemahaman bahwa 

teks dan pengarang merupakan bagian kondisi dan realitas sosial 

                                                           
13

 Raman Selden, A Reader’s Guide, 148-149. 
14

 Kaelan, Filsafat Bahasa Semiotika dan Hermeneutika  
(Yogyakarta: Paradigma, 2009), 205-206;  

15
 Roland Barthes, Image Music Text,  trans, by Stephen Heath 

(London: Fontana Press, 1977), 142-148. Lihat Roland Barthes, Imaji Musik 
Teks, terj. Agustinus Hartono (Yogyakata: Jalasutra, 2010), 145-152.  

16
 Lihat David R. Keller,Frank B. Golley, The Philosophy of  

Ecology: from Science to Synthesis (Athens: Universty of Georgia Press, 

2000), 141. Atau pandangan ini dapat dilihat pada bukunya, Al-Zastrauw 

Ng, Gusdur, Siapa Sih Sampeyan? Tafsir Teoritik atas Tindakan dan Prilaku 
Gusdur  (Jakarta: Erlangga, 1999), 5-6. 
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masyarakat yang turut mengkondisikan sebuah pemaknaan.
17

 Artinya 

kondisi sosial atau realitas sejarah memiliki peran penting dalam 

memberikan makna di mana pengarang atau penulis merupakan 

bagian yang tidak dapat dipisahkan.  

Lucian Goldman dianggap sebagai tokoh strukturalisme 

genetik karena mampu menjembatani antara strukturalisme dengan 

sosiologi sastra. Dalam pandangannya, bahwa subjek (manusia) 

memiliki kecenderungan dalam beberapa hal, yaitu signifikansi, 

konsistensi, dan transendensi sebagai fakta kemanusiaan yang lahir 

dari subjek individual serta subjek kolektif.
18

 Ia pun menyakini bahwa 

teks seharusnya ditelaah melalui dua unsur, yaitu intrinsik yang 

mengkaji sistem dan struktur tanda; dan ekstrinsik yang menelaah 

faktor luar atau konteks sosial yang turut mengkondisikan pesan.
19

 

Dengan kata lain, pemahaman suatu karya atau teks berkaitan erat 

dengan faktor pegarang dan kenyataan sejarah yang turut 

mengkondisikan terciptanya suatu karya diciptakan. 

George Lukacs sejalan dengan Golmann, bahwa teks sejatinya 

tidak terlepas dari pengarang karena lahir dari cerminan realitas 

empiris. Teks merupakan rangkaian imajinasi yang diadopsi dari 

sebuah realitas subjektif dari pengarang yang tidak natural kecuali 

lukisan dipermukaan. Imajinasi artinya pencerminan yang disusun 

dalam struktur metal dalam sebuah struktur kata yang bersifat 

konkrit dan artistic, sehingga terkesan memiliki totalitas intensif 

yang sesuai dengan totalitas ekstensif dunia untuk menggambarkan 

realitas kompleks suatu masyarakat.
20

 Teks lahir sebagai memesis 

realitas realitas empiris yang diunggah dalam kata-kata sebagai 

ejawantah keterwakilan dunia, walaupun pada dasarnya tidak 

mewakili. 

Juhl dalam konteks yang sama dengan Goldman, menentang 

penafsiran yang menapikan unsur eksternal pengarang sebagai 

pemberi makna. Baginya, strukturalisme murni telah menentang 

konsepsi alamiah dengan menghilangkan ciri khas, dan norma-norma 

yang dipegang oleh pengarang sebagai bagian dari entitas kultur 

sosial. Objektifitas penafsiran kaum strukturalisme murni harus 

                                                           
17

 Raman Selden, A Reader’s Guide, 82-83. 
18

 Lucien Goldmann, Cultural Creation In Modern Society, trans,  

Bart Grahl (Oxford: Basil Blackwell, 1977), 5-10; lihat Christoper Pawling, 

Populer Fiction and Sosial Changes (London:  The Macmillan Press LTD, 

1984), 29. 
19

 Raman Selden, A Reader’s Guide, 87; 
20

 Raman Selden, A Reader’s Guide, 96: 
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diragukan, karena memungkinkan adanya rekayasa makna; atau 

pemaknaan makna yang tentunya tidak sesuai dengan makna 

aslinya.
21

 

Marry Louise Pratt mengkritik Jakobson dan kaum strukturalis, 

ia beranggapan pemahaman wacana teks dalam suatu karya, apalagi 

karya sastra harus dilihat pemakaian ragam bahasa tertentu, tidak 

hanya menekankan pada struktur teks dan mencari ciri khas. Akan 

tetapi, pemaknaan estetik teks bergantung pada konteks pemakaian 

(context dependent) yang ditentukan oleh situasi wacana tuturan 

terjadi. Baginya, pemakaian bahasa yang khas dan biasa adalah 

literary discourse must be as a use rather than a kind of language. 

Artinya pemaknaan tidak cukup dengan otonomi teks sebagai sistem 

tanda primer, akan tetapi konvensi pemaknaan sebagai suatu sistem 

tanda skunder mutlak diperlukan.
22

 

Sejalan dengan itu, Paul Ricoeur berpendapat bahwa, teks 

bersifat otonom, independent, dan tidak tergantung dengan maksud 

pengarang, juga tidak pada situasi historis karya atau buku di mana 

teks tercantum, dan juga tidak pada pembaca-pembaca pertama. 

Pemahaman ini tidak mengandaikan “ada” dan “pemikiran” atau ada 

“subjek” yang merefleksikan “pemikiran” yang dimediasi oleh tanda, 

symbol dan teks, melainkan berupa mediasi teks yang menunjukan 

suatu kondisi awal pengalaman manusia adalah bahasa; persepesi 

adalah keinginan yang diungkapkan dalam kata. Sebab itu, media 

teks adalah kondisi awal pengalaman manusia yang diekspresikan 

melalui bahasa. Maka dari itu, mediasi simbol berarti ungkapan 

bermakna ganda yang berkaitan dengan penamaan unsur-unsur 

kosmos, dimensi, dan aspek-aspeknya. Mediasi teks adalah wacana 

dalam tulisan, baik tertulis ataupun tidak. Sebab itu, pencarian makna 

adalah mediasi antara teks sebagai bahasa, simbol dan wacana dengan 

cara memahami strukturasi dengan memproyeksikan keluar dari 

dirinya untuk melahirkan makna objektif atau pesan utama. Artinya 

pemahaman makna dalam versinya, yaitu usaha untuk mencari makna 

tersembunyi dibalik teks melainkan menemukan makna obyektif dari 

teks dengan melepaskan maksud subyektif pengarang ataupun orang 

lain.
23

 { 

                                                           
21

 Lihat A Teeuw, Sastra dan Ilmu Sastra (Jakarta: Pustaka Jaya, 

1984), 173.  
22

 Partini Sardjono, Pengkajian Sastra (Jakarta: Gramedia, 2005), 59-

60. 
23

 Lihat Haryatmoko, Membongkar Rezim Kepastian Pemikiran 
Kritis Post-Strukuralis (Yogyakarta: Kanisius, 2016), 90-91.  
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Kemudian, intrepretasi sesuatu teks atau simbol tidak 

mengarah pada relasi inter subyektif antara subyektivitas pengarang 

dan subyektivitas pembaca, melainkan hubungan antara dua 

diskursus, yaitu diskursus teks dan diskursus interpretasi.24
 Baginya, 

interpretasi merupakan pembongkaran makna yang terselubung dan 

membuka lipatan tingkatan makna yang terkandung dalam lipatan 

teks. Teks adalah diskursus yang dibekukan oleh tulisan karena bukan 

susunan tanda bahasa dalam bentuk pengertian, tetapi diskursus yang 

berada pada level semantik kalimat dan berbeda dari semiotika tanda, 

sehingga sistem tanda dapat dihubungkan dengan dunia di luar 

bahasa.
25

  

Ricouer mengkritik strukturalisme tradisional terhadap 

pemaknaan yang berangkat dari asumsi: Pertama, strukturalisme 

seolah mengasumsikan bahwa bahasa merupakan obyek yang bisa 

diselidiki secara ilmiah; Kedua, strukturalisme telah membedakan 

antara sains tentang keadaan ditingkat sistem (states of system) dan 

sains tentang perubahan serta menempatkan yang kedua di bawah 

yang pertama; Ketiga, model pendekatan kaum strukturalis 

mengasumsikan bahwa, sistem dalam keadaan apapun tidak memiliki 

keadaan absolut (relativisme) dan selalu ketergantungan, sehingga 

bahasa menjadi sebuah sistem tanda yang hanya ditentukan oleh 

perbedaan-perbedaan. Keempat, strukturalisme hanya 

memperlakukan himpunan tanda sebagai suatu sistem yang memiliki 

ketergantungan internal yang padat dan bersifat otonom. Sebab itu 

                                                           
24

 Pandangan Ricouer pada dasarnya berangkat dari interpretasi teks 

tertulis, discourse dan percakapan (dialogue). Artinya, teks tulisan itu 

berbeda dengan percakapan, karena telah terlepas dari kondisi yang 

dimaksudkan pada awal, dan penulis dianggap telah melarikan diri, audien 

atau pembaca terhalang oleh batas komunikasi dengan penulis. Sebab itu, 

pemaknaan diambil dari pandangan pengarangnya, akan tetapi juga pada 

pembacanya. Lihat Paul Ricouer, Hermeneutika Ilmu Sosial, terj dari 

“Hermeneutics and the Human Sciences Essays on Languange, Action and 

Interpretation” (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2008), 12; lihat Heather Tan, 

Anne Wilson, Ian Olver, “Ricoeur’s Theory of Interpretation: An Instrument 

for Data Interpretation in Hermeneutic Phenomenology," International 
Journal of Qualitative Methods, (Vol 8, No 4. 2009), 1-15; lihat 

Haryatmoko, Membongkar Rezim, 92-96; 
25

 Sumaryono, Hermeneutika: Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: 

Kanisius, 2002), 45-46; lihat Heather Tan, dk“Ricoeur’s Theory of 

Interpretation: An Instrument for Data Interpretation in Hermeneutic 

Phenomenology,"  7-8. 

https://journals.library.ualberta.ca/ijqm/index.php/IJQM/issue/view/485
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strukturalisme menutup diri dengan faktor eksternal teks yang turut 

mempengaruhinya. [] 

 

c. Makna dan Penyambutan Pembaca 

Hans Robert Jauss adalah  peletak awal memberikan arah 

sistemik pembacaan yang mengarah horison harapan (horizon of 
expectation) pembaca sebagai wujud interaksi karya. Baginya, 

penemuan makna tidak hanya berdasarkan teks sebagai objektif  

utama atau makna yang tersembunyi dalam teks saja, akan tetapi juga 

berdasarkan rezeptions und wirkungsästhetik atau estetika tanggapan 

dan efek.
26

 Pembaca memiliki hak preogratif untuk menilai, 

menikmati, menafsirkan, dan memahami serta menentukan nasib dan 

peranan suatu karya sastra yang ditinjau dari segi sejarah sastra dan 

estetika. 

Jauss dalam telaah yang sama membedakan resepsi sastra pada 

dua bentuk; resepsi sinkronik dan resepsi diakronik. Resepsi 

sinkronik berkaitan dengan pembaca sezaman. Pembacaan ini melihat 

berbagai kumpulan tanggapan untuk mengetahui tanggapan 

pembacaan pada kurun waktu tertentu berdasarkan data-data konkrit 

dari masing-masing pembaca, akan tetapi konkretisasi data masih 

belum teruji secara historis.
27

 Sedangkan resepsi diakronis akan 

menilai karya sastra sebagai seni dalam sepanjang waktu, dan dapat 

menguatkan kridibilitas karya tersebut.  

Model pembacaan Jauss ditentukan oleh (a) norma-norma yang 

terkandung dalam teks yang dipahami pembaca; (b) pengetahuan dan 

pengalaman pembaca; (c) dan pertentangan antara fiksi dan 

kenyataan dalam memahami teks, baik dalam horison yang sempit 

atau yang luas.
28

 Oleh karena itu, struktur-struktur yang terdapat 

pada teks dijadikan media komunikasi pemaknaan karya, dan 

pemaknaan tersebut berdasarkan simbol-simbol atau tanda-tanda 

yang ada dan bersifat otonomi (tidak ada pengarang). Hal ini yang 

menyebabkan terjadinya perbedaan makna pada setiap pembacaan 

terhadap suatu karya sastra dikarenakan adanya cakrawala harapan 

                                                           
26

Raman Selden, A Reader’s Guide, 50-53; lihat juga Nyoman Kutha 

Ratna, Penelitian Sastra (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 165.  
27

Nyoman Kutha Ratna, Penelitian Sastra, 167-168.  
28

 Abhishek Kumar Jaiswal, “Reader-Oriented Criticism: A Study Of 

Jauss’ Literary History As A Challenge To Literary Theory,” International 
Journal Of English Language, Literature And Translation Studies IJEL 

(Vol.2. Issue 3. July-Sept, 2015), 258-288. 
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pada setiap individu pembaca yang berbeda-beda.
29

 Cakrawala setiap 

pembaca dipengaruhi oleh faktor pendidikan, pengalaman, 

pengetahuan dan kemampuan ketika menyelami sistem-sistem kode 

atau tanda dalam menanggapi sebagai sebuah karya.  

A Richards dalam studinya yang terkenal “Practical Criticism” 

(1929) berusaha menunjukkan betapa penilaian nilai sastra begitu 

aneh dan subjektif karena tidak lagi berkaitan dengan kritik teks atau 

hasil karya sastra, melainkan hanya menilai sejauhmana gelar 

sastrawan dilabelkan sebagai sarjana. Dengan kata lain penilaian 

karya sastra ditinjau sejaumana keterkenalan para penyair, pembuat, 

dan penjualan karya di pasar buku (bellest seller), sebab konsensus 

sebuah karya tanpa disadari terjadi karena penilaian pasar atau 

penikmatnya.
30

 

Wolfgang Iser (1926) berpendapat bahwa karya sastra pada 

dasarnya bersifat otonom terbebas dari pengarang, namun pemaknaan 

dan pembacaan karya sastra merupakan interaksi antara struktur dan 

penyambutannya (tanggapan). Respon pembaca menjadi studi 

observasi yang sangat esensial karena mengarah pada reaksi teks 

terhadap pembaca sebagai efek (wirku|||ng) dari kesenjangan atau 

bagian-bagian yang tidak ditentukan (indeterminate section), yang 

disebut dengan blank atau openness (tempat - tempat terbuka).
31

 Iser 

menginginkan dalam proses penerimaan teks sastra ada efek terbuka 

yang dapat dimaknai oleh pembaca secara utuh dan memberikan 

tanggapan, sebab antara teks dan pembaca memiliki hubungan yang 

berdasarkan pada fenomenologi yang mengarah pada fenomena 

mental. Dengan kata lain teks memiliki aspek skematik yang 

diciptakan oleh pengarang dan telah digantikan oleh kegiatan 

konkritisasi berupa realisasi makna teks oleh pembaca.
32

 

                                                           
29

 Rien T Segers, Studies in Semiotics: the Evaluation of Literary 
Text (Lisse: The Peter de Rider Press, 1987), 132. 

30
Surdulescu, R, Form, Structure and Structurality in Critical Theory 

(Bucharest: University of Bucharest, 2000), 62. 
31

 Wolfgang Iser, the Act of Reading a Theory of Aesthetic Reception 

(Baltimore: Jhon Hopkins Universty Press, 1987), 12-13; lihat Raman 

Selden, A Reader’s Guide, 52-54.  
32

 Alejandra Giangiulio Lobo, “Reader-Response Theory: A 

PathTowards Wolfgang Iser (La teoría de la recepción: una ruta hacia 

Wolfgang Iser),” Journal Letras Universidad Nacional Costa Rica (Vol. 2, 

No. 54 (2013), 13-30. Lihat juga Yanling Shi, “Review of Wolfgang Iser and 

His Reception Theory,” Theory and Practice in Language Studies, Academy 

Publisher (Vol. 3, No. 6, June 2013), 982-986. 
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Perdebatan kajian teks telah membuka dan memberikan ruang 

bebas terhadap pembaca untuk berkomunikasi langsung dan secara 

utuh dengan siapapun  (pengarang, pembaca, teks dan situasi 

historis). Kemudian, kualitas makna dieksplorasi dan ditentukan oleh 

pengalaman pembaca dalam memahami system tanda dan kode yang 

bisa jadi berkaitan dengan konteks historis. Pembebasan teks dari 

pengarang dapat berimbas pada penurunan kualitas makna dan 

membuyarkan subtansi pesan yang dimaksudkan oleh pengarang, 

pemaknaan menjadi bias, abritrer, dan terkesan memaksakan. [] 

 

B. Perdebatan Otoritas Pemberi Makna Dalam Hermeneutika 
Perdebatan otoritas penentu makna antara pengarang dan 

pembaca terjadi di antara pemerhati hermeneutika, seperti halnya 

Schleiermacher, Wilhem Dilthey, Gadamer dan lain sebagainya. 

Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) dikenal 

dengan konsep hermeneutika romantisis yaitu pengkajian 

hermeneutik yang menggiring pemaknaan dari makna filologi ke arah 

dialogis, yang tidak lagi mengarahkan pemaknaan pada makna 

tekstual, melainkan mengarahkan pemaknaan pada rangkaian 

peristiwa. Pengkajian hermeneutika romantisis diarahkan untuk 

meng-konseptualisasi teks yang tidak akan pernah lengkap dan 

sempurna maknanya jika tidak dikaitkan dengan konteks temporal 

dan kultural. Dengan kata lain, bahwa hermeneutika romantisis 

berusaha mengungkap kembali kebenaran teks yang diinginkan oleh 

penulis atau pengarang.
 33

 Dalam hal ini, Schleiermacher mengakui 

bahwa kebenaran otentik sejatinya dimiliki oleh pengarang atau 

penulis, sebab itu ia menekankan teks diajak berdealektika dengan 

konteks historis dan kultural sehingga mampu mendapatkan makna 

objektif dari pengarang.
34

 

 

 

 

 

 

                                                           
33

 Akram Rahmani, Alireza Eghdami and Reza Eghdami, “Romantic 

Hermeneutism or Romanticism Hermeneutic,” Indian Journal of 
Fundamental and Applied Life Sciences,  Islamic Azad University of Zanjan 

(Vol. 4 April-June, 2014), 1436-1440. 
34

 Robert Knowles, “The Grammar of Hermeneutika Anthony C. 

Thiselton and  the Search for a Unified Theory,” Thesis, University of 

Cardif, (September 2015), 53-60. 
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Gambar. 3. Diagram Hermeneutika Romantisis 

 
Sebab itu, baginya, hermeneutika memiliki dua dimensi 

penfasiran, yaitu (1) grammatical interpretation, di mana bahasa 

dijadikan sebagai objek; dan (2) psychological interpretation, adalah 

usaha menggali makna yang tersembunyi, orisinil, dan individual dari 

pengarang (author).35
 Ia menyakini melalui dua gagasanya tersebut 

dapat menjelaskan asumsi yang orisinil dan sesuai dengan ekspresi 

pengarang (author product).36
   

Wilhelm Dilthey (1833-1911) dengan hermeneutika metodis-

nya berpendapat bahwa pengahayatan atas realitas historis-psikologis 

dan situasi pengarang merupakan bagian dari proses objektif dalam 

menemukan makna asli suatu karya atau teks. Baginya, kebenaran 

teks dapat dijangkau dengan menyelami tanda historis dan psikoligis 

pengarang, sebab, baginya,  teks memiliki kebenaran sendiri yang 

tetap, nyata, dan permanen, sehingga terbentuk sebuah pemahaman 

yang bersifat metodis.
37

 Artinya intrepreter (penafsir) dapat 

merekontruksi atau mereproduksi makna asli suatu teks dengan 

menyelami realitas historis dan psikologis pengarang. Hubungan 

penafsir, pendengar, dan pembaca, diyakini akan mampu menjangkau 

kebenaran teks apabila mampu memahami hubungan antara ungkapan 

                                                           
35

 William R. Osborne, “Paradigm Shifts: The Philosophical,  

Hermeneutics of Friedrich Schleiermacher,” Midwestern Journal of 
Theology (Vol. 10. No. 2, 2011), 64-76. 

36
 Schleiermacher juga mengatakan bahwa tugas hermeneutik  adalah 

memahami teks “sebaik atau lebih baik dari pengarangnya sendiri dan 

memahami pengarang teks lebih baik daripada memahami diri sendiri. E. 

Sumaryono, Hermeneutika : Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta : 

Kanisius, 2002), 45-60. 
37

 Andrus Tool, Wilhelm Dilthey On The Objectivity Of Knowledge 

In Human Sciences, Journal TRAMES (Vol. No. 1. XI/2007), 3-14 diakses di 

https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=164152  (Unduh 14 Mei 

2017). 
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dan muatan (isi) dengan menggunakan empati dan menyelami “tanda 

historis”.
38

 

Sebab itu, bagi Dilthey, pemaknaan tidak akan terlepas dari 

sejarah yang menjadi rangkaian kesatuan pengetahuan masa di 

kehidupan manusia. Ilmu pengetahuan untuk mengungkap sejarah 

kehidupan manusia. Kajian psikologi dan anatomi merupakan studi 

organik kehidupan manusia, sementara antropologi, hukum, dan 

politik mengkaji sejarah perjalanan hidup manusia. Ia menjelaskan 

sebagai berikut: 

“if There is Kernel of truth behind the hopes of philosophy of 
history, it is this: historical research, based on a mastery as complete 
as possible of the various human science. As physics and chemistry 
are the tools of the study of organic life, so are Anthroplogy, the 
study of law, and political sciecnce, the tools for the study of the 
course of history.”

39
  

Gambar. 4 Perbandingan Scheleimacher dan Dilthey 

 
Pada dasarnya pemikiran Schleiermacher dan Dilthey memiliki 

kemiripan karena sama-sama mengajak berdealektika dengan sosio-

historis, namun yang membedakan dari keduanya bahwa 

Schleiermacher menjadikan pemikiran tentang bahasa sebagai 

komunikasi untuk menemukan makna pengarang, sedangkan Dilthey 

berawal dari pengalaman yang diekspersikan (ekspersi bahasa) 

berusaha untuk menemukan pemahaman pengarang. Pada dasarnya 

Dilthey mengkritik Schleiermacher karena sulitnya memahmi tafsir 

psikologis pengarang yang cenderung spekulatif akan lebih baik 

menekankan pemahaman pada konteks sejarah di mana sebuah teks 

(dalam artian ekspresi kehidupan) lahir.
40

 

                                                           
38

 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,”  dalam Jurnal Gerbang 
Menafsir Hermeneutika (Vol V, 2003), 13-16. 

39
 Lihat Ilse N. Bulhoft, The Melody of Life: Dilthey on The Meaning 

of History (London: Martinus Nijhoff Publishers, 1980), 117. 
40

 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,”  15. 
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Hans-Georg Gadamer (L: 1900- W: 2002) secara tegas 

meragukan pandangan romantisisme yang dipopulerkan oleh 

Schleiermacher karena berusaha menemukan objektifitas makna atau 

makna asli dari pengarang. Ia juga mengkritik kaum neo positivisme 

karena telah menapikan subyek sebagai cerminan dari pernyataan 

“pengarang telah mati”.
41

 Gadamer perpendapat bahwa matinya 

subyek (pengarang) menjadikan semua wacana tak bertuan (bebas 

dan independent). Dengan kata lain tiada lagi yang memiliki 

kewenangan dan mengklaim diri sebagai pengarang. Selain 

menghalau pergi kewenangan pengarang dari teks, kaum neo-

positivis juga menolak praduga dan tradisi, yaitu pengetahuan-

pengetahuan yang dimiliki seseorang manakala menafsirkan sebuah 

teks.
42

 Sebab baginya, pengetahuan harus diarahkan untuk mencapai 

sebuah kebenaran objektif dan bebas nilai. Penekanan pada 

objektivitas membuat subjektivitas tersingkirkan. Sebab itu, manusia 

sebagai subjek penafsir atau subjek pengarang dalam hal ini harus 

dikedepankan dalam memahami teks dan konteks kebudayaan, 

agama, teks, sastra dan seni.
43

  

Proses pemahaman dan interpretasi Gadamer mengajak 

pembaca berdialektika dengan teks dan fenomena (pembaca dan 

oengara). Sebab itu pemahaman pembaca teks harus mendasarkan 

pada empat hal yang tidak boleh diabaikan, yaitu; (a) bildung atau 

pembentukan jalan pikiran, artinya, seluruh pengalaman pembaca 

sebuah teks ikut berperan. Dengan demikian, objek (teks) yang 

ditafsirkan oleh beberapa penafsir akan berbeda maknanya atau tidak 

                                                           
41

 Hans-Georg Gadamer, Truth And Method, (REL) Joel 

Weinsheimer and Donald G. Mar, (New York: Sheed & Ward Ltd and the 

Continuum Publishing Group, 2006), 194-200. 
42

 Lihat Paul Regan, “Hans-Georg Gadamer’s Philosophical 

Hermeneutics: Concepts Of Reading, Understanding And Interpretation,” 

META: Research In Hermeneutics, Phenomenology, And Practical 
Philosophy (Vol. IV, No. 2 / December 2012), 286-303\; lihat juga  Robin 

McCormack, “Gadamer and ALL: A Hermeneutic Understanding of 

Academic Language and Learning,” Journal of Academic Language & 
Learning (Vol. 8, No. 3, 2014),  49-60. 

43
 Gadamer menyatakan: “Jika kita berusaha untuk memahami 

fenomena sejarah dari jarak historis yang merupakan karakteristik dari 

situasi hermeneutis, kita telah dan selalu diakibatkan oleh sejarah.” (If we 
are trying to understand a historical phenomenon from the historical 
distance which is characteristic of our hermeneutic situation, we are always 
already affected by history). Dikutip Dermot Moran, Introduction to 
Phenomenology (London: Routledge, 2000), 279. 
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akan sama, karena latar belakang, kebudayaan, world view, 

knowledge, wawasan, dan tingkat pendidikan yang berbeda. 

Kemudian, (b) sensus communis atau pertimbangan praktis yang baik 

atau pandangan yang mendasari komunitas, merujuk pada aspek-

aspek sosial atau pergaulan sosial yang mendasari pola sikap dan 

prilaku manusia. Selanjutnya, (c) pertimbangan yaitu menggolongkan 

hal-hal yang khusus atas dasar pandangan tentang yang universal dan 

berhubungan dengan apa yang harus dilakukan. Terakhir, (d) taste 
atau selera yaitu sikap subjektif yang berhubungan dengan macam-

macam rasa atau keseimbangan antara insting panca indra dan 

kebebasan intelektual.
44

 

Gambar 5. Hermeneutika Dialogis Gadamer 

 
Dalam diagram hermeneutika dialogis dijelaskan bahwa 

interaksi antara “P” penafsir dan teks. Pengarang (author) “A” dan 

konteks historis dari sebuag teks dipertimbangkan dalam proses 

interpretif bersama dengan prasangka-prasangka penafsir, seperti 

tradisi, kepentingan praktis pelacakan, bahasa dan budaya. 

Pendekatakan penanfsir terhadap teks sangat mendasar dalam 

menemukan kembali kebenaran teks.
45

  

Edmund Gustav Albrecht Husserl (1859-1934) 

mengembangkan konsep hermeneutika fenomenologi yang 

menitikberatkan pembaca menjadi subjek utama dalam pemberian 

                                                           
44

 Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, 8-31. Lihat juga Hans-

Georg Gadamer, Kebenaran dan Metode: Pengantar Filsafat Hermeneutika, 

terj. Ahmad Sahidah (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 10-48. Lihat juga 

E. Sumaryono, Hermeneutik: Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: 

Kanisius, 2002), 71-77 dan 84. 
45

 Feryal Cubukcu, “Gadamer's Philosophical Hermeneutics On 

Education,” Journal Of Educational And Instructional Studies In The World 

(Volume: 2 Issue: 2 Article: 14,  May 2012), 110-114. Lihat Mauludin, 

“Sketsa Hermeneutika,”  27. 
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makna. Husserl menganggap bahwa pengetahuan tentang dunia 

objektif bersifat tidak pasti karena diwarnai oleh aktivitas aktivitas 

rasionalitas dan abstraksi alam pikiran manusia. Sebab itu, sudut 

pandang fenomenologi bahwa penafsiran bukanlah sesuatu yang 

dilakukan oleh pembaca-penfasir, melainkan sesuatu yang terjadi 

terjadi pada penafsir. Pembaca atau penafsir diberikan kewenangan 

dan kebebasan memberikan makna dari segala kemungkinan bias 

subjekif, sehingga pembaca atau penafsir mampu membentengi diri 

dari jebakan bias bias dogma, perasangka dan tahayyul dari suatu teks 

untuk membuktikan sendiri, teks diyakini akan dapat menampakan 

wujud aslinya menyuarakan dirinya sendiri.
46

 

Gambar 6. Hermeneutika Fenomenologi Husserl 

 
Gagasan Husserl pada dasarnya sebuah cartesian: suatu 

ketiadaan perasangka sebuah pengetahuan yang diawali dari 

kepastian untuk menggeser fakta-fakta internal pengetahuan manusia 

menuju fakta-fakta eksternal tentang dunia. Husserl bermaksud 

mengidentifikasi bahwa dunia esensial (wesentlichen) disingkap 

untuk pemaknaan bersama sebagai validitas intersubjektif yang 

melacak esensi-esensi yang berhubungan satu sama lainnya. 

Kesadaran yang nampak adalah struktur dari tindakan perseptual 

yang berjalinan erat dengan objek perseptual. [] 

 

C. Makna: Dari Strukturalisme sampai Post Strukturalis 

Pada pembahasan di atas penulis mengungkapkan tentang 

konsep dasar landasan metodis otoritas pemberi makna, namun pada 

sub bab ini penulis akan menjelaskan landasasn teoritis tentang studi 

kultural strukturalisme, strukturalisme genetik, dan post strukturalis. 

 

1. Strukturalisme Murni 

Strukturalisme adalah aliran yang mengkhususkan pemahaman 

terhadap struktur-struktur dengan mengacu pada kajian linguistik 
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 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,”  18. 
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modern. Pendekatan teori ini menekankan keseluruhan relasi antar 

unsur teks secara sistemik, baik relasi asosiasi ataupun oposisi yang 

berkaitan dengan mikro teks (kata atau kalimat) secara keseluruhan 

dan luas, maupun intertekstual yang berwujud ulangan, gradasi, atau 

kontaras dan parodi.
47

 

Strukturalisme dikembangkan oleh kaum Formalis dan New 

Criticism.
48

 Formalisme terhadap kajian susastra mendorong 

modernisasi tema dan bentuk (otonomi bahasa dan seni), serta 

menjadikan sastra sebagai teks otonom guna menemukan ciri 

kesastraan, yakni dengan cara memfokuskan diri pada objek prosa 

melalui konsep defamiliarisasi49
 dan deotomatisasi,50

 teori naratif,
51

 

                                                           
47

 Strukturalisme disebut juga dengan teori objektif, karena sama-

sama memandang karya sastra sebagai dunia otonom dengan melepaskan 

diri dari siapa pengarangnya, dan lingkungan sosial budayanya. Lihat Sanusi 

& Ibrahim Chinade, “Structuralism as a Literary Theory: An Overview,” 

Journal Afrrev Laligens, An International Journal of Language, Literature 

and Gender Studies Bahir (Vol. 1 No.1. March, 2012), 124-131. 
48

 Formalisme lahir di Rusia dan dianggap sebagai pelopor 

berkembanganya teori strukturalisme. Aliran ini tidak terlepas dari gerakan 

futurisme (masa depan) yang menolak tradisi dan kebudayaan klasik, dan 

mendorong modernisasi dengan mesin-mesin bergerak dalam membebaskan 

rakyat dari penindasan. Sekitar tahun 1910-1915 di Italia dan Rusia terjadi 

gerakan avand garde yang dikenal dengan gerakan futurisme. Di Rusia 

berkaitan dengan revolusi Bolsyevik, dan Italia berkaitan dengan gerakan 

fasisme. Dan kaum Formalis dipandang sebagai peletak dasar telaah sastra 

dengan pendekatan ilmu modern. Ciri khas penelitian sastra kaum 

Formalisme ialah penelitiannya terhadap apa yang merupakan sesuatu yang 

khas dalam karya sastra yang terdapat dalam teks bersangkutan.  Lihat 

Mohammad Khosravishakib, “Literary and Non-LiteraryTexts from 

Viewpoint of Formalism as Rudimentary of Other Literary Criticism,” 
International Journal of Arts (Vol. 2 (3), 2012), 11-15. 

49 Defarmiliarisasi adalah proses penyulapan bahasa yang muncul 

akibat dari penyusunan dan pengubahan bahan yang bersifat netral, sehingga 

dianggap menyimpang dan aneh. 
50

 Proses penikmatan atau pembacaan memunculkan efek 

deotomatisasi yang dirasakan sebagai suatu yang aneh dengan teknik 

menunda, menyisipkan, memperlambat atau memperpanjang cerita dalam 

rangka memperoleh perhatian pembaca (terkesima).  
51

 Adalah teori naratif (narasi) membahas dikotomi struktur yang 

teroganisir (material) dengan menggantikan dikotomi antara bentuk dan isi. 

Lihat Fokkema D.W dan Elurd Kunne- Ibsch, Theories of Literature in the 
Twentieth Century (London: C. Hurst & Company, 1977), 26-30. 
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analisis motif
52

 dan fungsi puitik, dan objek estetik.  Sedangkan, New 

Criticisme
53

 adalah otonomi teks yang memfokuskan pada 

pemaknaan puisi karena menafsirkan konsepsi the word on the page,54 
yakni menjadikan puisi sebagai artefak-verbal (verbal artifact) yang 

dipandang istimewa dan unik serta bermakna pun bernilai (unique 
source of meaning and value) dalam penggunaan bahasa. Sebab itu 

aliran ini lebih memperhatikan komponen dasar suatu teks, yakni 

berupa lirik, naratif, dramatik, kata-kata, citraan (image), simbol-

simbol (bukan watak), dan plot dengan cara close reading.55 Atas 

dasar itu pemaknaan karya sastra bersifat hidup (concreteness) dan 

keberadaan form (bentuk)-nya menentukan isi, karena bentuk 

menentukan konotasi, bukan denotasi.
56

 Di mana form (bentuk) 
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 Adalah alur yang menyusun nilai artistik motiv-motiv akibat dari 

penyulapan teks dengan berbagai teknik; dan cerita merupakan bahan yang 

membutuhkan olahan dari tangan pengarang. Kemudian satuan terkecil dari 

pristiwa yang diceritakan disebut motiv. Lihat Raman Selden, a Reader 
Guide to Contemporary Literary Theory, 9. 

53
 Aliran ini lahir di Amerika Serikat dan berkembang antara tahun 

1920-1960. Dikemukakan pertama kali oleh Jhon Crowe Ranson  dalam 

bukunya the New Criticism. Dalam perkembanganya, New Criticism 

ditopang oleh I. A. Richard dan T.S Eliot mendapat perhatian khusus 

dikalangan akademisi dan mahasiswa selama dua dekade. Lihat MH. 

Abrams, a Glossary of Literary Terms (New York: Holt, Rinehart and 

Winston, 1981), 109-110. 
54

 Jan Van Luxemburg, Pengantar Ilmu Sastra, terj. Dick Hartoko 

(Jakarta: Gramedia, 1986), 54 . 
55

 Artinya, mencermati karya sastra dengan teliti dan mendetail kata 

demi kata sembari menemukan karakternya. Penemuan makna dalam puisi 

harus menyelami simbol-simbol teks secara mendalam, sampai menemukan 

nilai estetika dan pesan. 
56

 Pada tingkatan isi kalimat terdapat makna denotatif karena 

berhubungan dengan signifikasi situasi objek (bernyawa-tak senyawa). 

Denotasi (denotational meaning) adalah cerminan objek atau gejala 

kenyataan yang diberi makna oleh kata tersebut. Ujaranya adalah cerminan 

situasi objek dan hubunganya diantara mereka yang digambarkan dalam 

ujaran. Sedangkan, makna konotatif (ko-makna) yaitu makna yang 

ditentukan oleh stilistis fungsional dan nuansa ekspresif pengungkapan 

bahasa yang mengikuti makna denotatif dasar.  Ujarannya bisa tidak sama 

satu sama lainya, jika dilihat dari sudut pandang denotatif, dan bisa berbeda 

secara subtansial menurut makna stilistis dan nuansa ekspresif. Lihat 

Salehin Moentaha, Bahasa dan Terjemahan: Languange and Translation The 
New Millennium Publication, (Bekasi: Kesaint Blanc, 2008), 160-162. 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 
 
 

~ 46 ~ 

ditempatkan untuk menentukan diksi pemilihan kata, imaginary57
 

(metaphor, simile, onomatopea, tone),  paradoks, ironi58
 dan lain 

sebagainya. 

Pengertian struktur dalam hal ini, yakni menyangkut ide atau 

gagasan pokok yang berkiatan dengan gagasan keseluruhan 

(wholeness), gagasan transformasi (transformation), dan gagasan 

mandiri (self regulation).
59

 Gagasan keseluruhan yakni menjadikan 

struktur sebagai satu keseluruhan yang bulat, dan unsur pembentukan 

tidak terlepas dari luar teks. Artinya, unsur-unsurnya menyesuaikan 

dengan kaidah intrinsik teks yang menentukan, baik secara 

keseluruhan ataupun tidak. Kemudian, gagasan transformasi 
menyarankan struktur tidaklah statis, akan tetapi mampu melakukan 

prosedur transformasional secara continu, sehingga memungkinkan 

adanya pembentukan bahan baru. Sedangkan gagasan mandiri 
merujuk pada kemampuan struktur dalam menyelami makna dengan 

melepaskan diri dari faktor eksternal. Gagasan tersebut dalam rangka 

memajukan studi interdisipliner tentang gejala-gejala budaya, dan 

mendekatkan ilmu-ilmu kemanusiaan dengan ilmu-ilmu alam. 

Walaupun seringkali terjadi introduksi metode struktural dalam 

                                                           
57 Metaphor  adalah penggunaan makna kiasan (transferred meaning) 

kata atau frasa yang didasarkan pada kesamaan, analogi dalam  satu 

hubungan antar dua objek atau gejala. Dengan kata lain, salah satu tropus 

yang paling luas digunakan, karena kesamaan antar objek dan gejala yang 

didasarkan pada ciri-ciri yang berbeda. Sedangkan Simile adalah 

perbandingan antara dua objek yang berlainan kelas sebagai sarana stilistis, 

dan digunakan untuk menekan ciri-ciri tertentu dari objek dan objek yang 

lain dengan membandingkannya pada kelas berbeda. Dan onomatopea 

adalah peniruan bunyi yang di tuliskan. Tone (nada), yakni sikap penyair, 

penulis, narator, atau  lirik terhadapnya diri sendiri,  atau dengan objek atau 

bahan pembicaraan, dan lawan bicaranya. Lihat Salehin Moentaha, Bahasa 
dan Terjemahan: Languange and Translation The New Millennium 
Publication, 257-263.   

58 Paradoks adalah lawan atau kebalikan sesuatu kata yang biasanya 

bertujuan untuk menyindir, namun tidak selamanya. Sedangkan, Ironi 

(irony) adalah tropus, saran stilistis dalam menggunakan kata yang 

maksudnya berlawanan dengan makna asalnya. Bertujuan untuk 

menyampaikan sindiran dan  olokan  secara halus dan tersembunyi. Lihat 

Salehin Moentaha, Bahasa dan Terjemahan: Languange and Translation The 
New Millennium Publication, 251.   

59
 Terence Hawkes, Structuralism and Semiotics (London: Methuen 

& Co. Ltd, 1978), 16. 
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bidang pengetahuan, sehingga menimbulkan kesia-saian karena 

mengangkat strukturalisme pada status sistem filosofis. 

Struktur adalah sistem otonom yang mentransformasikan 

secara keseluruhan; dan keseluruhan itu dikuasai oleh rule of 
composition (hukum-hukum) tertentu dalam rangka mempertahankan 

atau bahkan memperkaya diri tanpa unsur luar teks (eksternal). Ciri 

khas dari strukturalisme karena pemusatan deskripsi bersifat aktual 

dan berhubungan langsung dengan obyek melalui penyelidikan, 

penyingkapan sifat-sifat instrinsik yang tidak terikat oleh waktu, dan 

penetapan hubungan antara fakta atau unsur-unsur sistem tersebut.
60

 

Intinya, strukturalisme berupaya mengungkapkan dan melukiskan 

struktur inti dari suatu obyek hirarki yang kaitan dengan timbal balik 

antara unsur-unsur pada setiap tingkat.  

Strukturalisme merujuk pada pendapat Ferdinand De Saussure 

(1857-1913) menjelaskan sistem tanda, yaitu signifier (bentuk, tanda, 

lambang) dan signified (yang ditandakan), parol (tuturan) dan langue 

(bahasa), dan sinkronis dan diakronis. Klasifikasi sistem ini 

menunjukan adanya otonomi teks sebagai bagian dari perkembangan 

ilmu tanda bahasa, dan menjadi sistem linguistik secara alamiah. 

Strukturalisme memandang karya sastra sebagai artefak yang dapat 

dipahami dengan membaca secara keselurahan sistem tandanya.
 61

 

Baginya, tanda bahasa terdapat dua unsur, yaitu; signifier 
(penanda) dan signified (yang ditandakan). Signifier (penanda) adalah 

aspek material dari bahasa, sedangkan signified (yang ditandakan) 

merupakan gambaran mental, pikiran atau konsep.
62

 Bahasa adalah 

sistem yang membedakan antara unsur sinkroni dan diakroni.63 
Sinkroni artinya sesuatu yang berkaitan dengan waktu, dengan kata 

                                                           
60

 Jabrohim, Metodologi Penelitian Sastra (Yogyakarta: Hanindita 

Graha Widia, 2001), 56.  
61

 Ferdinand de Saussure lahir di Genewa pada tanggal (November 

26, 1857-22 Februari 1913) dari keluarga Protestan Perancis (Huguenot) 

yang ber-migrasi dari daerah Lorraine ketika perang agama pada akhir  abad 

ke-16. De Saussure menekankan pandangan linguistik sinkronis kontras 

dengan pandangan (studi historis) diakronik abad ke-19. Tampilan sinkronis 

melihat pada struktur bahasa sebagai sistem berfungsi pada suatu titik 

waktu tertentu. Perbedaan ini merupakan terobosan dan menjadi yang 

berlaku umum.  
62

 Jonathan D. Culler,  Ferdinand de Saussure Revised Edition (New 

York: Cornell University Press, 1986) 138-139; lihat juga Graham Allen, 

Roland Barthes (New York: Routledge, 2003), 40-41. 
63

 Pawito, Penelitian Komunikasi Kualitatif  (Yogyakarta, LkiS, 

2007), 238. 
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lain meng-sinkron-kan waktu. Kata sinkronik berasal dari kata kronos 

(waktu) dari awalan syn (bersama). Sedangkan diakroni, berawalan 

dia (menelusuri). Berarti diakronik adalah peninjauan historis atau 

sejarah atas kejadian yang telah lalu, sedangkan sinkroni adalah 

pandangan yang tidak berkaitan dengan peninjauan sejarah 

(prespektif historis). Deskripsi terhadap teks (objek) melalui 

pengungkapan sistem tanda atas unsur intrinsiknya dan tidak terikat 

dengan waktu telah menjadikan hal tersebut sebagai ciri khas dari 

strukturalisme, sebab telah menetapkan teks pada tempat yang 

otonom.
64

 

Selain itu, Saussure menjadikan struktur bahasa dalam dua 

tataran bahasa, yakni language dan parole.
65

 Language dalam struktur 

bahasa, diartikan sebagai jaringan tanda-tanda yang memberi makna 

satu sama lain dan sifatnya tetap atau tak bisa diganti-ganti. Parole 

selalu berpedoman pada language, sehingga memunculkan 

pernyataan-pernyataan khusus yang bermakna dan bernilai. 

Kemudian parole merupakan penggunaan bahasa berdasarkan situasi, 

tanda yang benar-benar digunakan pemakai bahasa dalam situasi-

situasi tertentu. Berarti struktur language dikatakan sebagai 

ungkapan, sedangkan parole  adalah situasi keberlangsungan atau 

yang sedang berlangsung.  

Selanjutnya, strukturalisme dianggap sebagai pendekatan yang 

objektif dalam menelaah karya sastra dengan menjadikan teks sebagai 

objek analisisnya. Pertama  karya sastra dipandang sebagai teks yang 

indipendent dan berdiri sendiri. Kedua selalu membangun relasi kode 

antar kode dengan menghubungkan konsep kebahasaan (linguistik) 

dalam karya. Ketiga pendekatan berdasarkan konvensi dan eksistensi 

karya yang berlaku. Keempat penilaian berdasarkan atas 

keharmonisan semua unsur dalam pembentuknya. Kelima struktur 

yang hadir tidak hanya melalui kata, kode dan bahasa, akan tetapi 

dengan mengkaji unsur pembentuknya, seperti; tema, plot, karakter, 

setting, dan point of view. Keenam keseluruhan makna dalam karya 

sastra hanya dapat dipahami dengan menghubungkan antar tanda.
66
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 Jonathan D. Culler,  Ferdinand de Saussure Revised Edition (New 

York: Cornell University Press, 1986) 138-139 
65

 Jonathan D. Culler,  Ferdinand de Saussure Revised Edition, 138-

139. 
66

 Pradopo memberikan sifat pemahaman tentang penilaian terhadap 

karya sastra secara objektif, yaitu paham relativisme, absolutisme, dan 

perspektivisme. Relativisme, menyangkut penilaian karya sastra disesuaikan 

dengan masa, tempat atau waktu tertentu. Absolutisme, menyangkut 
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Kemudian prinsip dasar strukturalisme menunjukan bahwa struktur 

dan sistem harus selalu hadir secara bersama dan bersifat abstrak. Di 

samping itu merupakan konstruks (construct) dalam kognisi manusia 

yang tidak konkrit di mana satuannya tertutup dan memenuhi dirinya 

sendiri.
67

 

Dalam telaahnya, penelaah harus mengawali dengan 

identifikasi teks, mengkaji dan mendiskripsikan fungsinya, sembari 

memperhatikan hubungan antar unsur dalam karya yang berkaitan 

dengannya. Penemuan fungsi dalam masing-masing unsur dapat 

menunjang makna secara keseluruhan karena setiap korelasi unsur 

yang dibangun akan membentuk totalitas sebuah makna, yakni 

menemukan paparan fungsi dan keterkaitan antar makna pada setiap 

kode atau tanda bahasa untuk menghasilkan totalitas nilai. Analisis 

tersebut bisa berupa kajian mikroteks yang mengkaji hubungan kata-

kata dalam kalimat, kalimat-kalimat dalam paragraf, atau konteks 

wacana yang besar.
68

 [] 

 

2. Strukturalisme Genetik 

Strukturalisme genetik adalah salah satu metode pengkajian 

teks. Muncul akibat dari ketidakpuasan terhadap strukturalisme 

murni yang hanya mengkaji unsur intrinsik yang ada pada teks, sebab 

strukrualisme dianggap telah memutus mata rantai pemahaman 

bahwa sejatinya teks lahir dari faktor ekstrinsik, di mana pastinya 

punya andil besar dalam proses penulisan dan pemberian makna.
69

 

                                                                                                                             
penilaian karya sastra berdasarkan ukuran dogmatis. Dan perspektivisme 

menyangkut penilaian karya sastra berdasar sudut pandang sejak karya 

sastra secara keseluruhan yang tercipta (terbit) sampai sekarang. Lihat 

Rachmat Djoko Pradopo, Pengkajian Puisi (Yogyakarta: UGM Press, 1987), 

49-51. 
67

 Beney Hoed, Semiotika dan Dinamika Sosial Budaya (Depok:  FIB 

UI, 2008), 60. 
68

 Dick Hartoko dan Rahmanto, Pemandu di Dunia Sastra 
(Yogyakarta: Kanisius, 1986), 136. 

69
 Mitchell Cohen , The Wager of Lucien Goldmann: Tragedy, 

Dialectics, and a Hidden God (New Jersey: Princeton University Press,  

2015) , 246-248.; Strukturalisme genetik mencari homologi, atau hubungan 

yang jelas dan dapat dimengerti antara struktur kesadaran kolektif dengan 

struktur dari karya yang mengekspresikan dunia yang integral dan koheren. 

Lihat Lucien Goldmann, Method in the Sociology of Literature, translated 

and edited by William Q. Boelhower (Oxford: Telos Press, 1981), 66; lihat 

Suwardi Edraswara, Sosiologi Sastra, Studi, Teori dan Intrepretasi 

(Yogyakarta: Ombak, 2013), 1-3. 
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Sebab itu strukturalisme genetik meninjau 2 (dua) sudut penting, 

yaitu instrinsik dan ekstrinsik, sebab karya dianggap bukan sekedar 

rekaan imajinatif, ilmiah, dan pribadi, melainkan juga penggambaran 

rekaan budaya, perwujudan pikiran, dan pesan landasan ideologi saat 

karya tersebut dilahirkan.
70

 Tidak hanya itu, strukturalisme genetika 

berkaitan dengan realitas masyarakat (sosial) yang dalam struktur 

memberikan perhatian terhadap asal usul karya dan makna. 

Lucien Goldmann sosiolog Perancis dikenal sebagai peletak 

dasar teori strukturalisme genetik. Strukturalisme genetik dalam 

telaahnya selalu memasukan unsur genetik (ekstrinsik), disebut 

dengan istilah strukturalisme historis.
71

 Pandangannya mencoba 

menjembatani konsep pemaknaan yang berawal fokus pada unsur 

intrinsik, kemudian beralih pada unsur ekstrinsik. Dalam kajian 

susastra, strukturalisme genetik disebut juga dengan sosiologi sastra 

di mana penelaah karya susastra dituntut mampu menyelami situasi 

historis yang melatarbelakangi sebuah penulisan, tidak hanya 

berkutat pada deskriptif relasi teks atau cerita.
72

  

Goldmann beranggapan bahwa hakikat karya sastra tidak 

terlepas dari sejarah yang turut mengkondisikan penciptaan suatu 

karya. Hal ini menjadi dasar adanya anggapan bahwa struktur tidak 

bersifat statis akan tetapi berlangsung dinamis, ter-strukturasi, dan 

destrukturasi yang hidup dan dihayati oleh masyarakat.
73

 Tidak hanya 

itu, ia mempercayai bahwa homologi antara struktur karya sastra dan 

struktur masyarakat merupakan hasil dari produk yang sama karena 

                                                           
70

 Suwardi, Sosiologi Sastra, 5. Lihat juga Strukturalisme genetik 

merupakan bangunan konsep dari fakta kemanusian, subjek kolektif, 

strukturasi, pandangan dunia, pemahaman dan penjelasan. juga Faruk, 

Pengantar Sosiologi Sastra: dari Strukturalisme Genetik sampai Post-
Modernisme (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), 56; Terry Eagleton, 
Marxism and Literary Criticism (New York: Routledge, 2003), 1-15;  

Mitchell Cohen , The Wager of Lucien, 74. 
71

 Mitchell Cohen , The Wager of Lucien, 240-244; lihat Terry 

Eagleton, Marxism and , 19-32: 
72

 Sosiologi sastra adalah usaha menemukan homologi struktur dalam 

suatu karya sastra yang berkaitan dengan struktur-struktur social di 

masyarakat. Lihat Suwardi, Sosiologi Sastra, 23; lihat juga Faruk, 

Pengantar, 64-70; 
73

 Scott Sanders, “Towards a Social Theory of Literature,” Telos 
Critical Theory of the Contemporary (Vol. 1973, No. 18 Desember 21, 

1973), 107-121 
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lahir dari sebuah perwakilan komunitas atau golongan tertentu.
74

 

Sebab itu konsep marxisme George Lukacs menjadi bagian yang 

tidak bisa dipisahkan dari strukturalisme genetik karena memandang 

suatu karya merupakan hasil atau produk katagoris dari sebuah 

pemikiran suatu kelompok sosial.
75

 

Pada hakikatnya, hubungan fundamental prilaku manusia 

dengan lingkungan menjadi ciri khas strukturalisme genetik, yaitu (1) 

adanya kecenderungan manusia menyesuaikan diri dengan realitas 

lingkungannya secara rasional dan penuh makna; (2) di mana 

kecenderungan konsistensi yang universal, menyeluruh dan 

pencitraan berbentuk struktural; dan (3) bersifat dinamik, berubah 

dan berkembang.
76

 

Sebab itu strukturalisme genetik berkaitan dengan beberapa 

kenyataan,
77

di antaranya: 

1. Fakta kemanusiaan yang menjadi landasan ontologis, 

meliputi segalah hasil aktivitas atau prilaku manusia 

secara verbal ataupun fisik yang berusaha dipahami oleh 

ilmu pengetahuan sebagai sebuah struktur yang berarti 

dan bermakna; 

2. Subjek kolektif merupakan bagian dari fakta 

kemanusiaan selain subjek individual yang lahir dari 

aktifitas manusia sebagai subjek. Sebab itu, pengarang 

                                                           
74

 Lucien Goldmann,The Hidden God: A Study of Tragic Vision in 
the Pensees of Pascal and the Tragedies of Racine, translated from the 

French by Philip Thody (London: Routledge and Kegan Paul Ltd, 1977), 14-

17; lihat Suwardi, Sosiologi Sastra, 25-26: 
75

 Naturalisme selalu menjadi pijakan sastrawan sebagai bagian dari 

masyarakat.  Sedangkan sastra merupakan memesis atau wajah kehidupan 

sosial. Lihat Suwardi, Sosiologi Sastra, 143-50; lihat Sara Nadal-Melsió, 

“Magus Realismus?, “The Jhons Hopkins University Press (Volume 34, 

Number 2, Summer 2004), 62-84 

dihttps://muse.jhu.edu/article/200486/34.2nadal-melsio.pdf (diunduh pada  

08 Mei 2017) 
76

 Harry T. Reis, W, “Andrew Collins & Ellen Berscheid, The 

Relationship Context of Human Behavior and Developmen,” Psychological 
Bulletin, American Psychological Association, Inc (Vol. 126, No. 6, 2000),  

844-872 
77

 Karya sastra, dalam hal ini novel merupakan asumsi dari gambaran 

refleksi fakta-fakta kehidupan yang memancar. Lihat Suwardi, Sosiologi 
Sastra, 156-157; lihat juga Faruk, Pengantar Sosiologi, 58-59; lihat 

Goldmann,The Hidden God, 5-7; Mitchell Cohen , The Wager of Lucien,  

74; 
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sebagai bagian dari subjek manusia dalam menciptaka 

suatu karya sastra, maka sastra digolongkan duplikasi 

fakta kemanusiaan yang diramu dalam sebuah gagasan 

dari perwakilan kelompok sosial; 

3. Pandangan dunia merupakan perwujudan dalam karya 

sastra dan filsafat. Struktur katagoris merupakan 

kompleksitas gagasan-gagasan, usulan-usalan, dan 

perasaan-perasaan yang menghubungkan anggota 

kelompok sosial tertentu dan pertentaangannya dengan 

kelompok sosial lain. Pemahaman karya sastra 

seharusnya hasil dari perpaduan antara unsur instrinsik 

dan ekstrinsik secara totalitas. Struktur kemaknaan 

merupakan struktur global yang mewakili pandangan 

dunia vision du monde, world vision) suatu golongan 

(kelas) masyarakat bukan individu; 

4. Konsep pemahaman dan penjelasan, artinya bahwa 

pengetahuan karya sastra secara ontologis 

mengembangkan metode dealektika yang koheren dengan 

fakta-fakta kemanusiaan yang abstrak. Sebab itu realitas 

sosiologis harus bersifat historis, begitupun sebaliknya 

ilmiah dan realistis serta pengetahuan sejarah harus 

sosiologis. “Pemahaman” adalah pendeskripsian struktur 

objek yang dipelajari, sedangkan penjelasan adalah usaha 

menggabungkan ke dalam struktur yang lebih besar yang 

berkaitan dengan konsep “keseluruhan-bagian”. [] 

 

3. Post-Strukturalisme  

Post-strukturalisme muncul akibat dari ketidakpuasan atas 

kajian sebelumnya (strukturalisme) yang dianggap normatif, monoton 

dan kaku dalam menggali suatu makna dari teks. Sebab itu 

strukturalisme mendapat kritikan kelemahan karena (1) model 

analisis hanya berkutat pada struktur dan sistem tertentu; (2) 

otonomisasi teks atau wacana dianggap telah melupakan pengarang 

dan atau pembaca sebagai subjek pemberi makna; (3) dan hasil 

analisis hanya untuk teks atau karya itu sendiri bukan untuk 

kepentingan masyarakat secara luas.
78

 Post-strukturalisme 

memposisikan diri sebagai sebuah kajian pemaknaan yang tidak 
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 James Williams, Understanding Poststructuralism (tt: Acumen 

Publishing Limited, 2005), 4-6; lihat juga Michael A. Peters & Nicholas C. 

Burbules, Poststructuralism and Educational Research (Oxford: Rowman & 

Littlefield, 2004), 24-25. 
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hanya memahami relasi struktur tanda dan penanda akan tetapi lebih 

dari itu, yaitu mengkaji relasi sistem tanda dengan luar struktur 

dalam sebuah intrepetasi, alasannya penanda seringkali tidak 

mewakili apa yang ditandakan.
79

   

Kemudian, post strukturalisme menilai bahwa struktur atau 

sistem tanda diletakan secara otonom yang dapat dipahami secara 

terpisah dan dihubungkan antara tanda satu dengan unsur lainnya, 

seperti kode budaya, sosial dan hal lain yang dapat mempengaruhi 

lahirnya suatu karya. Sebab itu suatu karya dianggap bebas nilai, 

tidak bermakna absolut dan tidak terpaku pada struktur tanda. Maka 

dari itu dapat dikatakan bahwa post-strukturalisme merupakan 

dekonstruksi dari strukturalisme.  

Selanjutnya, post-strukturalisme menolak ide struktur dengan 

makna stabil yang dilandasi oleh oposisi biner (baik-buruk; kanan-

kiri), sebab makna senantiasa berubah seiring dengan perubahan 

humanisme manusia yang dipengaruhi oleh situasi historis sebagai 

subjek pemberi makna sehingga mampu menggeser makna dari stabil 

(struktural) menjadi tidak stabil (post-strukturalisme).
80

 Sebab itu 

post-strukturalis diartikan sebagai kritik atau penyerapan berbagai 

macam aspek lingiuistik struktural yang melampaui batas struktural.  

Post-strukturalisme melihat gejala sosial budaya sebagai tanda yang 

bernilai dan memiliki kognisi di mana pemikiran manusia bersifat 

konvensional sosial dijadikan sebagai media pencarian teori makna 

superstruktur yang diberikan manusia sebagai tanda. Artinya post-

strkturalisme adalah usaha mencari “struktur utama” yang 

memayungi struktur-struktur bawahan.  Contohnya, Foucalt 

berbicara tentang episteme, yaitu sistem representasi dalam 

kehidupan manusia yang menyangkut 3 (tiga) hal, yaitu bahasa 

(“kata” mewakili realitas), ekonomi (“uang” mewakili tanda), dan 

alam (“flora” dan “fauna” mewakili tanda alam semesta). Episteme 

adalah konsep relasi superstruktur yang memayungi 3 (tiga) realitas 

tersebut yang ditinjau dari kacamata budaya dan sosial masyarakat.  

Berbeda dalam pandangan Jaques Lacan bahwa superstruktur adalah 

pencarian makna “bawah sadar” atau “yang lain” dari sistem tanda 

yang ditafsirkan.  

Terkait dengan para tokoh post-strukturalisme, penulis 

cenderung menjustifikasi sebagai tokoh semiotika yang diawali oleh 

Ferdinand de Saussure (praha) yang terkenal dengan semiotik 
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siginfikansi, Pierce (Amerika) dengan semiotika komunikasi, dan 

Roman Jakobson dengan semiotika strukturalnya. Selain itu ada 

Hjemslev (Swedia) dengan glosematika, Greimas (Prancis) dengan 

aktansial wacana naratif, Roland Barthes (Prancis) dengan semiotika 

transisi dari struktural ke post-struktural, Haliday dengan semiotika 

sosial, Paul Ricouer dengan semiotika long road, Jaques Lacan 

(Prancis) dengan psikoanalisis, Jaques Derrida (Prancis) dengan 

dekonstruksi, Umberto Eco dengan semiotika model petofi, Julia 

Kristeva dengan dengan semiotika revolusioner, Todorov dengan 

semiotika narasi, dan terakhir dengan Riffaterre dengan semiotik 

superreader.  

Post-strukturalisme banyak dipengaruhi oleh beberapa tokoh, 

yaitu Jaques Derrida (dekonstruksi), Michel Foucault (teori kultural), 

dan Jaques Lacan (psikoanalisis).
81

 

 

a) Juques Derrida: Dekonstruksi Semiotika of Abritrer 

Jaques Derrida (1930 – 1949) seorang filsup kelahiran al Jazair 

yang berpaspor Prancis. Dikenal dengan teori “Dekonstruksi” yang 

turut mewarnai perkembangan kajian post-strukturalisme. 

Dekonstruksi, baginya, usaha membongkar (to dismantel) dan 

menganalisa secara kritis (critical analysis) suatu teks atau wacana 

sosial yang berkaitan dengan  2 (dua) pokok bahasa, yaitu memesis 

tanpa asal usul dan apokalips tanpa akhir.
82

 Memesis adalah usaha 

mendekonstruksi metafisika asal usul suatu teks sebagai bagian dari 

pencitraan.
83

 Sedangkan apokalips tanpa akhir adalah penyikapan 

yang tidak pernah berhenti dan berkembang dinamis.
84

 Sebab itu 

dekonstruksi dikatakan sebagai upaya untuk meruntuhkan 

pemahaman konseptual atau lingustik dengan memutuskan suatu 

makna karena bersifat transendental.
85
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Kemudian dekonstruksi menolak tentang kebenaran tunggal 

atau logos (logosentrisme) dan menyangkal oposisi ucapan atau 

tulisan, ada atau tidak ada, dan murni atau tidak murni (tercemar).
86

 

Sebab itu tulisan dianggap sebagai pra kondisi bahasa yang ada 

sebelum adanya oral (ucapan). Dengan demikian tulisan dianggap 

lebih istimewa daripada tuturan karena dianggap sebagai bagian dari 

pemainan bebas unsur bahasa dalam komunikasi yang maknanya akan 

berubah dinamis. Penempatan inilah yang menjadikan ia menolak 

“logos” kebenaran mutlak. Tidak hanya itu, “tulisan” adalah jejak 

yang otonom tanpa kaki yang harus ditelusuri lebih jauh 

pemaknaannya. Proses berfikir, menulis atau mem-produksi tulisan 

dalam bahasa Derrida disebut dengan diffarence.
87

 Artinya permainan 

perbedaan (diffarence) tidak dapat diketahui dengan lisan, melainkan 

dengan tulisan yang turut dikondisikan oleh ruang dan waktu. Ia 

mencontohkan kata difference (ditulis dengan “e”) dan diffarence 

(ditulis dengan “a”) dalam bahasa lisan sama dalam pelapalannya, 

namun dalam bahasa tulisan maka akan diketemukan perbedaan di 

antara keduanya. Membebaskan diri dari tradisi determinasi dan 

logosentrime, petanda transenden dan asumsi teologis, serta tanda-

tanda ketuhanan dalam sebuah perspektif penafsiran adalah urgensi 

dari difference (permainan bebas penanda).
88

   

                                                                                                                             
“what deconstruction attempts to do is to articulate theoften hidden 
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Penulis menilai bahwa Derrida telah mengakomodasi dinamika 

ketidapastian dan kegelisahan pemaknaan yang menjadikan makna 

bersifat abritrer, atau tidak beraturan dalam memahami sistem tanda. 

Makna senatiasa berubah, di mana metafor menjadi ancaman 

pemaknaan bahasa teratur, dan membuka ruang pemaknaan baru yang 

berbeda.
89

 Alasanya, metafora adalah (1) gagasan imajinatif tanpa 

batas; (2) bagian dari retorika yang berisi makna ganda. Sebab itu 

Derrida menyarankan metode “pembacaan-mendalam” atas teks yang 

sangat pendekatan psikoanalitik dari gejala neuristis dengan 

menekankan keniscayaan metafora dan difference dalam proses 

pembentukan makna.[] 

 

b) Jaques Lacan: Semiotika Psikoanalisis 

Jacques Marie-Émile Lacan atau Jacques Lacan  ( 1901 –  1981 

) adalah psikoanalis Prancis terkenal yang sezaman dengan Roland 

Barthes, Michel Foucault, dan Derrida. Dia terkenal dengan konsep 

psikoanalisis dengan mengembangkan konsep Sigmund Freud yang 

berbasis semiologi, konsepnya adalah ketidaksadaran yang 

sebelumnya diperkenalkan Freud.  

Pendekatan modern dalam kesusastraan diilhami dari 3 (tiga) 

hal dalam ilmu humaniora, yaitu psikoanalisis, sosiologis, dan 

lingiuistik. Psikokanalisis mengajak pembaca memahami sastra 

sebagai hasrat, yakni dengan cara menganalisa seni dengan sarana 

teori ilusi. Pendekatan psikoanalisis dibedakan dengan pendekatan 

psikologis, sebab psikoanalisis berupaya mengkaji teks sastra, 

umumnya mencari jenis roman psikologis yang mempertimbangkan 

hubungan kausalitas sebagai suatu tuntunan atau konsep 

intelektualitas yang deteministik.
90

 Sebab itu psikoanalisa dapat 

diterapkan dalam ilmu bahasa, di mana tanda mampu membangun 

sintesa psikoanalisa-semiotika. Dalam psikoanalisa Fruedian bahwa 

operasional bahasa dan lambang dalam keseharian (lelucon, gejala 

sosial, dan lain-lain) merupakan fenomena terkait tentang permainan 

bahasa yang bersumber dari ruang bawah sadar. 
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 Tyson mengungkapkan bahwa istilah “undecidability” (ketiadaan 

putusan), artinya teks dan pembaca tidak dipisahkan oleh ikatan dismenasi 

makna. Derrida ketidaanputusan juga disebabkan oleh differance, 

penangguhan dalam menentukan makna yang dikondisikan oleh momen. 

Lihat Lois Tyson, Critical Theory Today: A User-friendly Guide (New 

York: Routledge, 2006), 259. 
90

 Raman Selden, A Reader’s Guide, 152-161; 



Sistem Komunikasi Pemaknaan 

Dari Linguistik Sampai Hermeneutik 

~ 57 ~ 

Pemahamaannya tentang “fungsi kata” disebut dengan 

treatment, di mana penjelajahannya diyakini mampu membawa pada 

ketidaksadaran dan terus beroperasi. Fungsi kata dalam istilah Lacan 

disebut subjek (segala tentang pribadi/ aku), sedangkan penanda 

(signifier) adalah kata itu sendiri. Penanda adalah perwalian subjek 

berkomunikasi untuk mengungkapkan diri dan bermimpi.
 91

 Keduanya 

(subyek dan penanda) dalam kosa kata lacanian mengandung makna 

yang beroposisi secara biner (binary opposition). Semboyan Lacan 

“kembali pada penanda” bermakna ajakan kembali pada pembicaraan 

tentang ruang ketidaksadaran.  

Alam bawah sadar bahasa adalah sistem semiotik yang abritrer, 

sebab manusia harus melewati tahap berkaca (mirror stage) yang 

koheren dalam melihat diri sendiri.
92

 Diri dan koherensinya 

berdasarkan pada pengenalan diri yang salah (misrecognition), berupa 

bayang-bayang pada tercermin yang nampak menyatu dan terpisah 

dari diri kita. Lacan pun menjelaskan konsep perkembangan pada 3 

(tiga) fase, yaitu; the real, the imaginary (yang imajiner) dan the 

syimbolic.
93

  

Subjek yang berada pada kondisi nyata yang menyatu dalam 

keadaan berkecukupan dan terpenuhi oleh sendiriny disebut dengan 
the real (yang rill), seperti bayi dalam kandungan mendapat nutrisi 

dan kenyamanan dari suplai ibunya yang menyatu dalam tubuh.
94

 

Kondisi di mana subjek telah menyadari bahwa ia telah terpisah dari 

tubuh (ibunya) yang menyatu dan memiliki satu keutuhan yang 

berbeda. Dengan kata lain, the real adalah dunia yang belum 

diungkap manusia dari area yang belum terbahasakan; wilayah lain 

yang belum diketahui secara nyata tetapi nyata secara alami (the 
state of nature). The real adalah “saat kepenuhan” atau “keutuhan” 

(wholeness, unity) yang hilang memasuki ruang simbolik bahasa 

(Symbolic Order) yang berpengaruh karena tidak mendapatkan 
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fantasi dan struktur linguistik. Seperti pandangan seorang bayi yang 

tidak mampu membedakan diri dan ibunya, namun tanpa sadar 

menyadari terdapat batasan di antara keduanya.
95

 Berarti the real 
adalah pemahaman pembacaan masyarakat yang diciptakan oleh 

ideologi untuk menjelaskan suatu eksistensi. Dalam pandangan 

Tyson (2006), the real adalah salah satu cara untuuk memikirkan 

sesuatu yang berada di luar semua makna, membuat sistem yang 

berada di luar dunia yang diciptakan oleh ideologi masyarakat. 
 

“One way to think of the real is as that which is 
beyond all meaning — making systems that which lie 
outside the world created by the ideologies society 
uses to explain existence”.

96
 

 

The imaginary (yang imajiner) diawali dengan proses “mirror 
stage” atau “tahap cermin.” Tahap cerminan merupakan dinamisme 

libidal yang diidentifikasi seorang anak dengan “aku ideal” atau “ego 

ideal” sebagai bagian dari tahap awal sebelum memasuki wilayah 

bahasa.
97

 Masa ini merupakan peralihan tubuh pada gambaran totalias 

sebagai pengenalan diri dari sebuah cerminan atau perasaan yang 

terpantul, dan teridentfikasi secara imajiner yang membuat seorang 

anak menjadi senang. Kemudian cermin subjek beralih pada need 

(kebutuhan primer) ke demand (tuntunan) yang bersifat narsistik. 

Kebutuhan dapat dipenuhi, dan tuntutan tidak terpuaskan akibat 

tidak dibawa pada lack (kekurangan). Sebab itu seorang anak yang 

terpisah dengan ibunya maka ia akan merasa cemas dan kehilangan. 

Tuntutan anak adalah menjadikan anak tidak dalam “kondisi alami”. 

Tuntutan menimbulkan perasaan “kehilangan” dan “kekurangan”. 

Sedangkan keinginan (desire) berada dalam wilayah yang simbolik, 

sementara “tuntutan” (demand) hanya terbatas pada hubungan 

anatara diri dan objek.
98
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The symbolic (yang simbolik) adalah sebuah realitas yang 

diungkap melalui media bahasa sebagai kerangka impersonal di 

masyarakat. Ranah simbolik bermakna sosial, logika dan diferensiasi 

yang diterima dengan menampilkan keinginan subjek manusiawi. 

Maka dari itu the real (yang rill) terkait dengan “kebutuhan” atau 

“need”, maka the imaginary (yang imajiner) berkaitan dengan 

“tuntutan” atau “demand”, maka “the symbolic” berkaitan dengan 

“keinginan” atau “desire.”  Tatanan simbolik tidak dapat membatasi 

manusia sebagai subjek atau pengguna bahasa, walaupun ada 

keinginan untuk membatasinya.
99

 Makna simbolik merupakan hasil 

pemaknaan dan tanggapan atas realitas yang terjadi pada manusia 

sebagai subjek.
100

 Contohnya, cinta adalah komunikasi terbatas 

simbolik manusia dari sebuah keinginan untuk melampauinya. 

Kemudian, hubungan subjek, tanda, dan makna dalam 

prespektif Lacan, adalah memodifikasi pendapatnya Saussure tentang 

semiologi yang difokuskan pada hubungan antara penanda-penanda. 

Baginya, penanda tidak mewakili satu konsep (tanda) melainkan 

dirinya sendiri sebagai relasi yang menandakan dirinya sendiri, bukan 

yang lain dan tidak berhenti.
101

 Dalam istilah Lacan, bahwa relasi 

penanda merupakan operasional ketidaksadaran yang berulang-ulang, 

bergeser, dan tidak berhenti dalam sistemnya. Ketidaksadaran adalah 

wujud ketiadaakhiran. Ke-stabilan merupakan bayang-bayang 

(pseudo-kestabilan). Sedangkan ego adalah ilusi melakukan 

stabilisasi hubungan di antara penanda buah karya dari 

ketidaksadaran.
102

 [] 

 

c) Michel Foucault: Wacana dan Kekuasaan 

Paul-Michel Foucault (1926 – 1984) seorang filsuf 

berkebangsaan Perancis. Dikenal sebagai tokoh post-strukturalisme 

dan post-modernisme. Teori-teorinya banyak menghubungkan antara 
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kekuasaan dan pengetahuan, dan bagaimana mereka digunakan untuk 

membentuk kontrol sosial melalui lembaga-lembaga kemasyarakatan. 

Fokus Foucault terkait dengan wacana, espisteme, dan arkeologi; 

serta relasis sistem tanda antara pengetahuan, kekuasaan, dan 

kebenaran.
103

 

Foucault beranggapan bahwa setiap konteks dan ruang waktu 

memiliki hubungan dengan kekuasaan yang mendominasi 

pengentahuan dan berdampak pada realitas sosial empirik. Kebenaran 

pemaknaan berkembang situasional dan berkaitan dengan situasi 

historis dan masa (lalu-kini-akan datang) sebagai suatu tanda yang 

dalamnya terdapar pemikiran disebut dengan “diskursus” atau 

“discourse”.
104

 Wacana atau discourse dalam perspektif Foucault 

tidak diartikan sebatas tuturan dan tulisan, melainkan metode atau 

cara menghasilkan pengetahuan dan praktek sosial, berbentuk 

subjektivitas, relasi kekuasaan dibalik lahirnya pengetahuan, dan 

praktek social dalam sebuah system tanda.
105

 Sebab itu ia 

mengistilahkan wacana dan teks adalah sinonim yang dibentuk dari 

sebuah aktivitas penulisan dan pembacaan yang tidak melibatkan 

apapun kecuali system tanda. 
 

"Discourse is really only an activity, of writing in the 
first case, or reading in the second and exchange in the third... 

These activities never involve anything but signs"
106

  
 

Jansen (2008) mengambarkan wacana (discourse) sebagai 

bagian dari kajian (1) analisis bahasa sosial (social linguistic 
analysis), yaitu pengkajian teks dan relasi sistem tanda yang 

dibangun atas dasar pencitraan dari sebuah fenomena intepretasi 
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strukturalisme. Kemudian (2) analisis kritik bahasa (critical linguistic 
analysis), yaitu pengkajian bahasa yang berfokus pada dinamika dan 

sosio-historis teks yang mempengaruhinya; (3) dan analisis wacana 

kritis (critical discourse analysis), yaitu mengkaji aktivitas diskrusif 

untuk menemukan hubungan konteks kekuasaan yang berkaitan 

dengan pengaturan budaya, atau regional yang mengelilingi teks 

individual.
107

 

Pemerolehan pengetahuan sama seperti memperolehan bahasa 

semenjak lahir hingga dewasa. Tidaklah sama dengan kekuasaan 

refresip untuk menghentikan atau memutus sesuatu, akan tetapi 

penggunaan kekuasaan untuk meningkatkan kemampuan dan 

pengetahuan yang dimiliki manusia dengan pendekatan bahasa. 

Wacana mendominasi suatu waktu, sejarah, atau suatu tempat, 

sehingga manusia memiliki kerangka berfikir dan pandangan dunia 

baru.
108

 

Foucault dalam menyelediki wacana-wacana, memberikan 3 

(tiga) konsep yang saling berkaitan, yaitu positivitas (postivity), a 

priori historis (historical a priori), dan arsip (archive). Postivitas 

adalah wacana  yang menandai diskursus dalam suatu priode tertentu 

ibarat dua mata uang. Artinya seseorang dapat melakukan hal yang 

sama dengan orang lain ataupun berbeda dalam satu wacana. 

Positivitas merupakan suatu “ruang lingkup komunikasi” antara para 

pengarang yang dalam artian mereka tida berkomunikasi langsung 

yang dibatasi oleh ruang dan waktu. Positivitas pun tidak sama 

dengan  “ilmu pengetahuan” yang berkembang dinamis sesuai dengan 

perkembangan historis, tetapi lebih jauh daripada itu. Dalam 

pandangan Foucoult bahwa positivitas memainkan peran a priori 
historis “thus positivity plays the role of what might be called a 
historical a priori.”109
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 Lihat juga Jansen I, “Discourse Analysis and Foucault’s 

“Archaeology of Knowledge, 108. 
108

 Cristian Zagan, “Tracking Foucault: the Relationship between 

Discourse and Power/Knowledge,” Logos Universality Mentality Education 
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 Apriori historis yang dimaksud bukan syarat validitas untuk 
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membebaskan kemunculannya. Michel Foucault, The Archaeology Of 
Knowledge And The Discourse On Language, trans, A. M. Sheridan Smith,  

(New York: Pantheon Books, 1972), 126-127. 
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Selanjutnya arsip (archive) adalah sistem penyataan yang 

dihasilkan oleh pelbagai positivitas sesuai dengan a priori historis 

masing-masing. Arsip diartikan sebagai sistem pembentukan dan 

transformasi pernyataan atau informasi, bukan penyimpanan atau 

endapan dokumen atau data di masa lampau “they are all these 
systems of statements (whether events or things) that i propose to 
call archive”.

110
 Sebab itu seseorang tidak mungkin dengan tuntas 

melukiskan arsip suatu kebudayaan, masyarakat, atau priode, namun 

yang memungkinkan memberikan pernyataan-pernyataan atas arsip 

yang muncul dari peristiwa unik “the archive is first the law of what 
can be said, the system that governs the appearance of statements as 
unique events”.

111
 

Wacana hadir dalam satu masa ditentukan oleh a priori historis 

atau sistem pemikiran sebagai cara mempraktikan ilmu pengetahuan 

pada zaman tersebut. Dengan demikian episteme melukiskan sistem 

pemikiran yang dominan pada suatu zaman tertentu. Episteme dalam 

pandangan Foucault bukan berusaha mencari ilmu pengetahuan atau 

kebenaran, melainkan menemukan kecenderung pemikiran dalam 

suatu masa dalam pengandaian atau prinsip prinsip tertentu.
112

 Sebab 

dalam suatu zaman memiliki a priori historis dan kecenderungan 

pemikiran masing-masing. Sebab itu episteme bukan komposisi 

pengetahuan melainkan serangkaian kondisi pengetahuan yang 

bersifat temporal, tidak universal; sehingga kebenaran dan konsep a 

historis tersingkirkan oleh “historis a priori” di mana kebenaran 

makna dihasilkan dari epistemologis yang tidak diperselisihkan.
113

  

Pembentukan makna wacana dan bahasa tanpa mengharuskan 

dari serangkaian pernyataan dalam kemungkinan epistemis. 

Kebenaran bukanlah realitas transenden akan tetapi kontemporer 

dengan wacana-imanen, namun logis dan diskursif. Kebenaran sejarah 

berubah seiring dengan berubahnya pandangan dan episteme. 

Perbedaan mendasar antara episteme dan prinsip strukturalisme, 

yaitu epistemes tidak berubah; atau statis universal; mampu 
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membuka kemungkinan wacana pada tingkat mikro praktik, dan 

bahasa tertentu, namun tidak menutup kemungkinan berubah masa 

atau priode tertentu.
114

  

Kemudian usaha untuk dan atau menggali episteme 

menentukan kecenderungan pemikiran dalam suatu priode disebut 

dengan arkeolog atau analisa arkeolog (archeologie). Arkeologi 

menggambarkan wacana yang terdapat dalam arsip (archive), dalam 

bahasa Foucoult, “archaeology describes discourses as practices 
specified in the element of the archive”.

115
 Analisis arkeologi 

melibatkan pencarian atas serangkaian kaidah yang menentukan 

kondisi dalam suatu wacana atau waktu yang berdasarkan pada 

penyusunan sistem dan transformasi pernyataan dalam bentuk 

diskrusif dari sejarah umum. Dalam bahasa Foucault, “The 
archaeological description of discourses is “deployed in the 
dimension of a general history.”116

 Arkeologi mampu mengambil 

jarak dan melepaskan diri dari norma dan kriteria validitas yang 

terdapat dalam semua ranah keilmuan dan displin yang mapan, 

tunjuannya untuk sebuah kejelasan internal dari kelompok, kondisi 

kemunculannya, eksistensi, dan transformasinya.[] 
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 Lihat Chris Calvert-Minor, “Dialogos Archeology and Humanism, 
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ROLAND BARTHES: 

KONOTASI TEKS SASTRA dan 

NON SASTRA 

 
Penting pada bagian ini diulas tentang pemikiran 

strukturalisme yang dipopulerkan oleh Roland Barthes terkait dengan 

makna konotasi dan denotasi. Titik fokus pada bagian ini adalah 

sejauhmana makna konotasi mampu diterapkan pada teks sastra dan 

non sastra. Kemudian ulasan kajian teori kesusastraan Arab bertujuan 

untuk memperkuat penerapan makna konotasi pada teks Arab. 

 

A. Konsep Semiotika Roland Barthes 

1. Semiotika Roland Barthes 

Roland Barthes (1915-1985) dikenal dengan sebutan bapak 

semiologi atau penerus semiotika Ferdinand de Saussure. 

Pemikirannya tidak terlepas dengan konsep “mythologies” atau 

mitologi yang berkaitan dengan sejarah dan pembentukan masyarakat 

yang dinyakini sebagai kebenaran walaupun sulit untuk dibuktikan. 

Baginya, mitologi bukan sekedar tuturan oral melainkan tulisan, 

tulisan, fotografi, film, wacana, laporan ilmiah, olah raga, 

pertunjukan, bahkan iklan dan lukisan.
1
 Bahasa adalah sistem tanda 

yang mencerminkan asumsi-asumsi dari suatu masyarakat tertentu 

dalam waktu tertentu.
2
 Sebagaimana Saussure, Barthes menyakini 

hubungan antara penanda dan petanda tidak terbentuk secara 

alamiah, melainkan abritrer, yaitu hubungan yang lahir berdasarkan 

konvensi. Maka dari itu penanda pada dasarnya membuka ruang 

makna atau petanda. Sistem petandaan makna (signifikasi) semiotika 

                                                           
1
 Lihat Graham Allen, Roland Barthes, (New York: 2003), 34-38; 

lihat Sui Yan & Fan Ming, “Reintrepreting Some Key Concep in Barthes’ 

Theory,” Journal of Media and Communication Studies (Vol. 73, No. 3, 
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harus berdasarkan pada sistem langue (semiotika struktural). 

Baginya, signifikansi merupakan proses memadukan penanda 

(signifier) dan petanda (signified) sehingga menghasilkan tanda.
3
 

Signifikasi tidak dapat mempersatukan entitas-entitas unilateral, 

tidak pula memadukan dua tema semata-mata, sebab penanda 

(signifier) dan petanda (signified) merupakan terma-terma dari relasi 

dan lebih banyak mengembangkan makna konotasi dari pada makna 

denotasi.
4
 

Peran penting pengkajian Barthes yaitu pada pembaca (the 
reader) yang mampu membedakan antara teks lisible (enak dibaca) 

dan scriptible (enak ditulis). Teks lisble adalah teks yang sekedar 

dapat dibaca yang terkesan kaku dan statis. Sedangkan teks scriptible 

adalah teks yang secara sadar mengundang seseorang (pembaca) 

untuk membaca; mendorong untuk “terlibat” pada tradisi menulis dan 

membaca; dan memberikan kebahagiaan kooperatif kepada pembaca, 

semacam kemitraan dengan pengarang seakan adanya hubungan 

peristiwa yang paling intens di antara keduanya, yakni berupa 

“persetubuhan.”
5
 Maka dari itu pengalaman yang diperoleh dari 

aktifitas membaca melibatkan 2 (dua) jenis kenikmatan, yaitu 

pleasure (kenikmatan) dan jouissance (kesukacitaan). Plaisir dapat 

diperoleh dengan cara membaca “tembak langsung” (straight 
forward), sedangkan jouissance diperoleh dengan perasaan tersendat-

sendat dan terganggu. Plaisir melekat pada tatanan bahasa yang 

serbajelas dan tersedia dalam material teks yang enak dibaca, 

sedangkan jouissance terlahir dari teks yang enak ditulis atau pada 

detik detik klimaks ketika membaca teks yang enak dibaca, yang 

tadinya serbajelas jungkir balik (subverted) dan tumpah keluar. Teks 

plaisir menampilkan kesenangan yang pasti dan bersumber dari 

kultur, sehingga enggan melepaskan diri darinya ketika dipraktikan 

karena membuat kerasan (comfortable). Berbeda dengan jouissance, 

yaitu teks menyuguhkan rasa kehilangan (pemberontakan), tidak 

                                                           
3
 Lihat Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, terj. Kahfie 

Nazaruddin, Element of Semiology (Yogyakarta: Jalasutra, 2012), 43 b; lihat 

juga Roland Barthes, Petualangan Semiologi, terj. Sthepanus Aswar H, 

L’aveture Semiologique (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2007), 16-35\. 
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 Lihat Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika (Bandung: Pustaka Setia, 
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 Lihat Raman Selden, A Reader’s Guide, 150-152; lihat Niyati 

Kabthiyal & Surekha Dangwal, “Barthes's Discourse On Subjectivity, 

Textuality And Intertextuality”, International Journal Of English Language 
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nikmat dibaca, kaku, membosankan, menggoncangkan asumsi 

historis, kultural, dan psikologis pembaca,  sehingga dianggap 

merusak konsentrasi selera, nilai-nilai, serta ingatan pembaca dan 

membaca pada arah krisis hubungan dengan bahasa.
6
 

Teks yang enak ditulis (scriptible) membuka peluang segala 

kemungkinan tentang pluralitas singnifikasi. Sebab itu pada hal ini, 

Barthes mengkritik tentang pendekatan tunggal yang dianggapnya 

tidak represif dan produktif. Peralihan perhatian pemaknaan dari 

pengarang (author) kepada pembaca (reader) merupakan konsekuensi 

logis semiologi yang menekankan makna pada tingkat kedua dan 

memberikan porsi besar terhadap pembaca untuk menentukan makna. 

Sebab itu titik kulminasi semiologi struktural Barthes adalah 

diberikan kewenangan kepada pembaca untuk memahami dan 

menciptakan makna dari suatu teks, tidak sebagai representasi atau 

komunikasi, melainkan sebagai seri-seri bentuk yang diproduksi oleh 

institusi dan kode diskrusip budaya.
7
 Artinya interpretasi teks bukan 

sekedar memberikan makna, melainkan mengapresiasi kerja makna 

citra atau imaji yang bersifat polisemik, menyiratkan serangkaian 

petanda yang “mengambang” dibalik penada-penanda. 

Secara umum dalam konteks semiotika pandangan Barthes 

tidak terlepas dari pemikiran Saussure, namun ia lebih banyak 

melakukan perkembangan pengkajian.
8
 Barthes, pertama tetap 

menggunakan istilah langue-parole, yaitu distingsi Saussure yang 

diterapkan dalam konteks semiotik.
9
 Kedua signifer-signified adalah 

distingsi Saussurian tentang benda atau konsep yang dihadirkan 

melalui yang ditandakan (signified), tanda yang menghadirkan 

(signifier/ penanda) sebagai kesatuan esensial dalam sistem 

penandaan (sign systems).
10

 Ketiga syntagm dan system. Syntagm 
mengacu pada cara bagaimana tanda-tanda yang disusun melintasi 

                                                           
6
Lihat Kris Budiman, Kosa Semiotika (Yogyakarta: LKiS, 1999), 56-

57; lihat juga Raman Selden, A Reader’s Guide , 152;  
7
Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika, 189; lihat Raman Selden, A 

Reader’s Guide, 144-145 & 150. 
8
Roland Barthes, Elements of Semiology, Translated from the French 

by Annette Lavers and Colin Smith (New York: Hill and Wang, 1983), 13. 
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 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 14 a; lihat Roland 

Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 1-7 b; lihat juga Roland Barthes, 

Petualangan Semiologi, 16-18; Liha Raman Selden, A Reader’s Guide, 145. 
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 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 42-48 a; lihat 

Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 36-42 b; lihat juga Roland 

Barthes, Petualangan Semiologi, 55-71 b; lihat Raman Selden, A Reader’s 
Guide, 151. 
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waktu dalam satu susunan (tata bahasa /gramatika) dengan 

mengambil nilai terhadap lawanannya. System mengacu pada 

perlawanan yang bisa diganti atau kadang dilihat sebagai sebuah 

paradigma.
11

 Keempat denotation – connotation keduanya mengacu 

pada tatanan makna kata (order of signification).12 Makna pada 

tingkat pertama bersifat lugas dan atau literal, dalam arti 

menjelaskan sesuatu sebagaimana adanya (denotasi). Sedangkan 

makna pada tingkat kedua menggunakan arti kiasan (konotasi) dalam 

arti melibatkan semacam metabahasa.
13

  

Mansoer Pateda berpendapat bahwa konotasi Barthes 

menjadikan tanda tidak hanya bermakna primer, akan tetapi 

bermakna konotasi. Ia mempolakan makna bertingkat-tingkat dengan 

istilah makna denotasi dan konotasi. Denotasi adalah tingkat 

pertandaan yang menjelaskan hubungan penanda dan petanda, atau 

tanda dengan realitasnya untuk menghasilkan makna eksplisit, 

langsung, dan pasti. Artinya makna yang tampak pada tanda. 

Sedangkan konotasi adalah tingkat pertandaan yang menjelaskan 

hubungan antar penanda dan petanda yang di dalamnya beroperasi 

makna yang tidak eksplisit, tidak langsung, dan tidak pasti (relatif 

makna)
 
atau sebagai second-order signification (konotasi) yang 

muncul dari pengalaman dan bersifat asosiatif.  Di samping itu makna 

konotasi tidak bisa lepas dari kultur tanda-tanda yang beroperasi 

sebagai sistem interpretasi tanda di bawah operasi mitos, lalu tanda 

menjadi penanda tatanan kedua (second-order signifier).14
 

Baginya, mitos adalah tanda-tanda yang hadir dan menciptakan 

fungsinya sebagai penanda pada tingkatan yang lain. Artinya penanda 

memainkan pesan-pesan tertentu yang boleh jadi berbeda sama sekali 

dengan makna asalnya. Kendati demikian, kandungan makna 

mitologis tidaklah dinilai sebagai sesuatu yang salah (‘mitos’ 

diperlawankan dengan ‘kebenaran’); melainkan cukuplah dikatakan 
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 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 58-70 a; lihat 

Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 55-71 b; Roland Barthes, 
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sebagai praktik dari penandaan yang seringkali memproduksi mitos, 

sehingga dapat membantu pembaca menggambarkan situasi sosial 

budaya, politik yang ada pada teks, atau hal yang mempengaruhi 

pada sekitar teks. Maka dari itu mitos memiliki dimensi naturalisasi, 

yaitu sistem makna yang dapat dicerna oleh akal dan diterima apa 

adanya pada suatu masa, dan mungkin tidak untuk masa yang lain,
15

 

seolah-olah bermain makna pada wilayah pertandaan tingkat kedua 

atau pada tingkat konotasi bahasa.
16

 

Pembacaan konotasi dalam rangka membuka dan memahami 

makna pengunaan bahasa kiasan dan metafora yang tidak mungkin 

dilakukan oleh makna denotatif.
17

 Pembacaan bisa sampai pada 

wilayah fenomena budaya kontemporer dan pop, atau bahkan pada 

semua aspek sosial untuk menemukan subtansi makna dalam 

lingkaran tanda atau linguistik. Karakter umum dari petanda tersebut 

bersifat global, tersebar sekaligus menghasilkan fragmen ideologis. 

Ideologi yang dimaksud adalah form penanda-penanda konotasi, 

sementara gaya bahasa, majas atau metafora adalah elemen bentuk 

(form) dari konotator-konotator.
18

 Dengan kata lain konotasi 

merupakan aspek bentuk dari tanda; mitos muatannya; sedangkan 

ideologi semiotis adalah penggunaan makna-makna konotasi di 

masyarakat alias makna pada makna tingkat ketiga yang ditenggarai 

oleh penggunaan metalingual (adibahasa).[] 

 

2. Roland Barthes: Denotasi dan Konotasi 

Sebagaimana sudah diuraikan singkat di atas, maka pada 

bagian ini penulis ingin secara khusus mengulas konsep denotasi dan 

konotasi Roland Barthes. Sebagaimana diketahui, bahwa denotasi 

(denitation) merupakan tanda yang penandanya mempunyai tingkat 

konvensi yang tinggi, namun sebaliknya tingkat keterbukaan makna 
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 Lihat Andrew Tolson, Mediations: Text and Discourse in Media 
Studies (London: Arnold, 1996), 7. 

16
 Saussure beranggapan bahwa, makna adalah apa yang 

didenotasikan oleh tanda, sedangkan Barthes menjadikan makna pada 

tingkat konotasi, yaitu dengan mendenotasikan sesuatu hal sebagai mitos, 

dan mitos ini mempunyai konotasi terhadap ideologi tertentu.  Lihat 

Graham Allen, Roland Barthes (New York: Routledge, 2003), 33-34. 
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 Roland Barthes, Mitologi, 152. Lihat juga Roland Barthes “Myth 
Today,” dalam John Storey (Ed.), Cultural Theory and Popular Culture: a 
Reader (New York: Harvester Wheatsheet, 1994), 107. 
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 Lihat Dominic Strinati, an Introduction to Theories of Popular 

Culure (New York: Routledge, 1995), 113. Lihat Sui Yan & Fan Ming, 

“Reintrepreting Some Key Concep in Barthes’ Theory, 60-61. 
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rendah. Denotasi bisa diartikan sebagai makna harfiyah atau 

permukaan dari tanda makna eksplisit yang terkadang dirancukan 

oleh refrensi atau acuan. Dalam pemahaman Barthes, denotasi 

merupakan sistem signifikansi tingkat pertama. Sedangkan makna 

pada tingkat kedua disebut konotasi, yaitu pemaknaan yang dibangun 

dengan menjalin relasi atas sistem lain yang telah ada sebelumnya 

(sistem tanda tingkat pertama). 

Gambar 7. Peta Tanda Roland Barthes 

 
Berdasarkan peta tanda Barthes di atas menjelaskan bahwa 

tanda denotatif (3) terdiri atas penanda (1) dan petanda (2). Namun 

pada saat bersamaan, tanda denotatif merupakan penanda kontatif 

(4). Denotasi menempati tingkat pertama, dan mengasosiasikan 

“ketertutupan makna”.  Dengan demikian kata pertama mewakili ide 

atau gagasan sebenar-benarnya makna. Denotasi adalah aspek makna 

sebuah atau kelompok kata yang didasarkan atas perasaan atau 

pikiran yang timbul atau ditimbulkan pada pembicaraan (penulis) dan 

pendengar.
19

 

Kemudian konotasi merupakan tanda yang penandanya berada 

pada tingkat kedua yang memiliki keterbukaan petanda dan makna. 

Sebab itu konotasi mampu menghasilkan makna lapis kedua secara 

implisit, dan tersembunyi yang terjadi karena berdekatan dengan 

runutan sejarah pemakainya. Sistem konotasi berlapis merupakan 

ekspersinya sendiri yang dikondisikan oleh sistem penandaan 

sehingga terkesan kompleks. Sistem konotasi tersusun dari penanda, 

petanda, serta proses yang memadukannya (signifikasi). Signifier 

yang dibentuk dari system konotasi disebut konotator, yaitu tanda-

tanda kesatuan antara signifier dan signified dari sistem denotasi, 

secara predikat gabungan antara tanda denotasi dengan konotator 
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 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 90-93 a; lihat Paul 

Cobey & Litza Janz, Introduction Semiotic (New York: Totem Books, 

1999), 51; lihat Graham Allen, Roland Barthes, 43. 
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unggul. Sementara itu pentanda konotosi berkarakter general, global, 

tersebar dan merupakan fragmen ideologi. 

Selanjutnya signifier-signified dikembangkan oleh Barthes 

menjadi expression (E) dan content (C).
20

 Konsep expression (E) 

untuk istilah signifiant) mengacu pada penanda-penanda (signifier), 

sedangkan content (C) mengacu pada lapisan petanda-petanda 

(signified). Kemudian di antara E dan C mengharuskan adanya 

relation (R) sehingga terbentuk tanda (sign, Sn). Konsep relasi (R) 

berkembang dinamis karena dibutuhkan sesuai dengan penggunaan 

pemakainya. Berarti E-R-C merupakan sistem pemaknaaan yang 

tidak dapat dipisahkan secara primer ataupun sekunder.
21

 

Sistem E-R-C (expression-relation-content) terdiri dari dua 

sistem pemaknaan, yaitu (a) sistem primer atau first order (lapisan 

pertama), yaitu tanda yang diproduksi oleh sistem pemaknaan tahap 

pertama (denotasi); dan (b) sistem skunder atau second order (lapisan 

kedua) adalah perkembangan sistem pemaknaan pada tahap kedua 

dari sisi expression (metabahasa)-nya sebagai ejawantah dari 

perluasan content (C) sehingga menemukan content baru (disebut 

konotasi).
22

  

Metabahasa terjadi apabila masyarakat mengembangkan 

dimensi ekpresi (E) dengan content (C) yang sama dalam sistem 

sekunder. Metabahasa terjadi karena pengembangan expression dan 

content yang sama dalam sistem skundernya. Artinya, content tetap 

memiliki hubungan dengan expression, walaupun expression berubah-

rubah. Dengan kata lain, sifat R antara C dan E tetap konsisten 

bertolak dari bahasa objek pada sistem primer. Kemudian, sistem 

pemaknaan dari sistem primer ke konotasi dan metabahasa dapat 

diskemakakan sebagai berikut: 
 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
20

 Istilah “E” expression untuk signifiant dan “C” content untuk 

signified diambil dari Hjelmslev. Lihat Lihat Roland Barthes, Elements of 
Semiology, 94-98. 

21
 Lihat Graham Allen, Roland Barthes, 50-52. 

22
 Dalam bahasa Arab Expression diterjemahkan “al-da>l”, sedangkan  

conten diterjemahkan “al-madlu>l”. Lalu relation diartikan “al-dali>l”. Makna 

denotasi disebut dengan “al-mustawa> al-ta’yi>n,” sedangkan konotasi disebut 

“al-mustawa> al-tad{mi >n.”  Dalam rumusan lain disebutkan bawa expression 

terjemahkan dengan “naz{riyat al-‘iba>rat,” relation terjemahkan dengan “al-

ra>bit{ah,” sedangkan content diterjemahkan dengan “al-muh{tawa>.” 
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Gambar 8. Dua Sudut Artikulasi Roland Barthes 

 
Penjelasannya, sistem primer (E-R-C) yang sebelah kiri 

merupakan ekspresi tingkat pertama untuk sistem kedua, (E-R-C) R-

C. Di sini, sistem 1 berkorespondensi pada tingkat denotasi dan 

sistem 2 berkorespondensi pada tingkat konotasi. Sedangkan sistem 

kedua yang sebelah kanan,  E-R (E-R-C), di mana sistem 1 

berkorepondensi dengan objek bahasa dan sistem 2 berkorespondensi 

dengan dengan metabahasa.
23

  
 

Gambar 9. Korespondensi Objek Bahasa 

 
Contohnya, kata “meja hijau” pada lapisan makna pertama 

(denotasi) bermakna meja yang berwarna hijau, namun sebaliknya 

kata “meja hijau” dikontektualisasikan dalam kehidupan sosial di 

masyarakat maka maknanya beralih menjadi “pengadilan”.
24 

 

Gambar 10. Sistem Pemaknaan Roland Barthes 

 

                                                           
23

 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 90 a; lihat juga 

Kurniawan, Semiologi Roland Barthes (Magelang: Yayasan Indonesiatara, 

2001), 67; lihat Graham Allen, Roland Barthes, 50-51. 
24

 Penjelesan ini mengutip dari Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika , 

205. 
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Hubungan relasi antara expression (E), relasi (R) dan content 

(C) serta hubungannya dengan sistem relasi primer dan sekunder 

dapat diperjelas dalam contoh berikut.  

Bendera Merah Putih bagi masyarakat Indonesia bukan sebatas 

bendera bangsa yang terdiri dari warna mera dan putih. Bahkan lebih 

dari itu. Konsep “bendera merah-putih” adalah ekspresi (E), dan 

“lambang bendera bangsa” adalah content (C), berelasi pada sistem 

primernya. Akan tetapi relasi (R) antara E-C akan berkembang 

merujuk dari sistem sekundernya. Hal ini terjadi karena adanya 

perluasan content (C), misalnya menjadi lambang nasionalisme, 

lambang keberanian, dan kesucian. 

Gambar 11. Expression – Relasi - Content 

 
Penjelasannya “Bendera Merah Putih” pada level pertama 

(denotasi) adalah relasi sistem primer yang bermakna lambang 

negara. Namun jika diilusterasikan lebih lebih mendalam berdasarkan 

relasi sistem sekunder maka maknanya bisa beralih menjadi 

nasionalisme atau bahkan lebih dari itu. Makna simbolisme merah 

menunjukan arti keberanian dari para pejuang bangsa yang rela 

meregang nyawa mempertahankan dan meriah kemerdekaan bangsa 

Indonesia dari penjajahan, sedangkan simbolisme warna putih adalah 

ejwantah kesucian niat dan harapan yang tidak dihinggapi oleh 

kotoran, kecuali menjadi Indonesia yang lebih baik di masa depan.  

Kemudian mitos bagi Barthes bukan sekedar unreasonable 

atapun unspeakable, melainkan sistem komunikasi kebermaknaan 

yang memiliki pesan (massager) untuk mengungkap dan memberikan 

pembenaran nilai-nilai yang berlaku.
25

 Mitos tampil dalam wacana 

penting bukan sekedar isi pesan (suatu objek) melainkan ujaran-

ujaran yang memiliki kode makna dan nilai sosial yang abritrer dan 

konotatif serta alamiah, bermakna dalam dan bersifat konvensional. 

Segala realitas kehidupan dapat dijadikan mitos karena 

mengasumsikan dari sistem penandaan antara penanda (signifier), 
petanda (signified), dan tanda (sign). Sistem penandaan mitos 

merupakan hasil rantai semiologis yang hadir sebelumnya di mana 

                                                           
25

 Lihat juga Roland Barthes, Petualangan Semiologi, , 83. 
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pada sistem primer menjadi penanda baru, melalui kesatuannya 

dengan patanda baru membentuk tanda.
 26

 Maka dari itu makna 

semiotik bersandar pada makna tingkat ideologis dengan segala kode-

kode yang melembaga. 

Tanda (sign) yang dihasilkan dari penandaan lapisan pertama 

membentuk material, namun ketika memasuki lapisan tanda kedua 

(metabahasa atau konotasi atau myth) telah mereduksi menjadi 

fungsi penandaan. Tanda yang menjadi hasil akhir dari rantai 

semiologis, dalam mitos menjadi penanda (signifier) sistem 

penandaan yang lebih luas.
27

 Maka pada level language object tanda 

awal disebut bentuk (form) kemudian bergeser menjadi mitos (myth) 

karena berubah menjadi penafsiran untuk menemukan makna 

(meaning) dari sistem mitos. 

Gambar 12. Sistem Mitologi Roland Barthes 

 
Teks atau karya merupakan konstruksi pemaknaan yang harus 

direkonstruksi tanda-tandanya. Maka dari itu usaha untuk memahami 

teks disarankan pertama kali melakukan pemenggalan (teks dipengal-

penggal) menjadi beberapa lesksia atau satuan baca tertentu, 

kemudian ditelaah dan di-interpretasi-kan setelah memahami sistem 

kode. Laksia mungkin terdiri atas satu kata, kalimat, alinea, atau 

                                                           
26

 Marcel Danesi, Pesan, Tanda, dan Makna: Buku Teks Dasar 
Mengenal Semiotika dan Teori Komunikasi, Terj.  Evi S & Lusi LP, 

Massages, Sign and Meaning: A Basic Textbook in Semiotic and 

Communication Theory (Yogyakarta: Jalasutra, 2011), 167-170; lihat juga 

Graham Allen, Roland Barthes, 41; 
27

 Roland Barthes, Element of Semiology, 35-38; lihat juga Roland 

Barthes, Petualangan Semiologi, 35-47; lihat juga Graham Allen, Roland 
Barthes, 50; 
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beberapa alinea.
28

 Pemahaman atas leksia-leksia tentunya harus 

melalui penelaahan sistem kode, yaitu: 

(1) sistem hermeneutika adalah kode yang melahirkan teks 

dan menampilkannya dalam bentuk pertanyaan untuk 

mengungkap teka-teki dengan belbagai macam cara 

(pembongkaran makna) untuk memperoleh makna hakiki; 

(2) kode seme (semantik) adalah kode yang berhubungan 

dengan hakikat konotasi yang memberikan isyarat, 

petunjuk, kilasan makna, atau makna yang ditawarkan 

oleh penanda, biasanya dikaitkan dengan peristiwa dan 

tokoh-tokoh,  

(3) kode simbolik, yaitu kode yang menawarkan kontras atau 

antitesis pada sebuah teks, seperti siang-malam, pagi-sore. 

Kode ini merupakan pengelompokan atau konfigurasi 

yang mudah dikenali, berulang-ulang secara teratur 

melalui berbagai cara dan sarana tekstual. Kode ini 

berusaha menemukan multivalensi, bahkan perlawanan;  

(4) kode proairetic (aksi), yaitu kode yang beruhubungan 

dengan aksi naratif, tindakan yang berurut urutan atau 

cerita. Kode ini berdasarkan pada konsep proairesis, yaitu 

kemampuan untuk menentukan hasil atau akibat dari 

tindakan secara rasional yang dapat terjadi dalam beragam 

sekuen. 

(5) kode kultural (budaya/ refresensial) adalah kode yang 

berasal dari suara-suara kolektif yang anonim dam 

otoritatif mengenai pengetahuan dan kebijaksanaan atau 

moralitas yang diterima atau disepakati secara bersama 

yang dihasilkan suatu masyarakat.
29

  

Kemudian sebelum mengetahui konsep penerapan makna 

konotasi Roland Barthes pada teks Arab, maka sebaiknya terlebih 

dahulu mengetahui paradigma kesusastraan Arab untuk membedakan 

antara teks sastra dan non sastra. Implikasinya untuk menemukan 

                                                           
28

 Raman Selden, A Reader’s Guide , 153; lihat juga Kurniawan, 

Semiologi Roland Barthes (Magelang: IKAPI, 2001), 93.  
29

 Raman Selden, A Reader’s Guide , 152-153; lihat Nyoman Kutha, 

Penelitian Sastra, 260; lihat Sobur, Semiotika Komunikasi, 66-65; lihat juga 

Rusmana, Filsafat Semiotika,  209-210; lihat Lihat Waseem Hassan Malik, 

Sabah Zaib & Faraz Ali Bughio, “Theory into Practice: Application of 

Roland Barthes’ Five Codes on Bina Shah’s ‘The Optimist’,” SAVAP 
Journal Academic Research International (Vol. 5, No. 5,  September 2014), 

242-249 
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apakah makna konotasi mampu diterapkan pada teks yang tidak 

memiliki unsur-unsur sastra atau sebaliknya. Maka dari itu akan 

dijelaskan pada penjelasan selanjutnya. [] 

 

B. Paradigma Kesusastraa Arab. 

Sebelum mengulas imajinasi dan konotasi dalam sastra, penulis 

akan menjelaskan konsep kesusastraan Arab terlebih dahulu, karena 

imajinasi dan makna konotasi merupakan bagian dari kajian susastra. 

Dalam kajian sastra Arab, bahwa sastra disebut dengan al-adab, di 

mana fokus pengkajiannya terbagi ke dalam 3 (tiga) pembahasan, 

yaitu naz{riyyat al-adab (teori sastra), ta>ri>kh al-adab (sejarah sastra), 

dan naqd al-adab (kritik sastra). Ketiganya merupakan bagian dari 

ilmu sasta (‘ilm al-adab). 

Teori sastra (naz{riyat al-adab) adalah ilmu sastra yang 

mengulas pengertian, unsur-unsur, dan kerangka pemikiran dalam 

pemaknaan pada suatu karya sastra. Sedangkan sejarah sastra (ta>ri>kh 
al-adab) membahas tentang sejarah perkembangan kesusastraan, 

tokoh, karakteristik, priodeisasi, dan faktor-faktor eksternal (al-
kha>rijiyyah) yang turut mempengaruhi keberadaan karya sastra. 

Sementara itu kritik sastra (naqd al-adab) adalah peniliaian (value) 

karya sastra yang ditinjau dari indah dan tidak indah, imajinatif dan 

tidak imajinatif, dan baik-buruk sebuah karya sastra. Kritik sastra 

berkaitan dengan penilaian yang dilakukan pembaca dan penafsir 

(penikmat karya) yang meninjau unsur internal (al-da>khiliyyah) dan 

eksternal (al-kha>rijiyyah) baik pada teks, penulis, atau latar lain yang 

mempengaruhi sebuah penulisan karya sastra. Menilai indah dan 

tidak indah sebuah karya sastra.
30

 Sebab itu sastra dikatakan sebagai 

hasil dari ide atau pemikiran (al-‘uns}ur al-‘aqli>) yang imajinatif (al-
‘uns}ur al-khaya>li>) dan berdasarkan letupan esmosi atau perasaan (al-
‘uns}ur al-wujda>n al-‘a>t}ifi>) serta mengandung nilai seni (al-‘uns}ur al-
fanni>).31

 

Kemudian istilah al-adab (sastra) dalam bahasa Arab memiliki 

sejarah tersendiri, dan berkembang sejalan sesuai dengan 

                                                           
30

 Kritik sastra berkaitan dengan ilmu sastra dan seni, menentukan 

baik buruk sebuah karya. Kreatifitas kritik berkaitan erat dengan kekuatan 

rasionalitas dan perasaan (dhauq) peng-kritik. Lihat Ah}mad Ami>n, al-Naqd 
al-Adaby (al-Qa>hirat: Kalima>t Handawy, 2012), 13-14. 

31
 Juzef al-Ha>shim, dkk, al-Mufi>d fi al-Adab al-‘Arabi> (Bairut: 

Maktabat al-Tija>ri>, 1968), 18-21. Lihat juga 'Izz al-Di>n Isma>'i>l,  al-Adab wa 
Funu>nuhu (al-Qa>hirat: Da>r al-Fikr al-'Araby, 2013), 14-15. 
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perkembangan peradaban Arab klasik.
32

 Pertama kata al-adab pada 

masa jahili (klasik) berarti al-da’wah ila> al- t}a’am (undangan makan), 

artinya undangan untuk menyantap makan. Kegiatan ini merupakan 

suatu tradisi yang dianggap positif dan moral. Kedua kata tersebut 

berkembang maknanya pada masa Islam, beralih menjadi ta’di>b al-
akhlaq (pendidikan moral atau budi pekerti), artinya pendidikan 

terhadap moral dan lisan.  

Ketiga pada masa Bani Umayyah bermakna al-mu’allim atau 

al-mu’addib (pendidik), karena mu’addib (pendidik) mengajarkan 

anak-anak khalifah tentang shi‘r, pidato, cerita-cerita dan peristiwa 

penting di masa lampau (ayya>m al-‘arab). Kelima pada abad kelima 

hijriyah makna adab sudah memiliki batasan yang jelas, yaitu berupa 

shi‘r (puisi) dan nathr (prosa). Penyempitan makna adab secara umum 

(al-adab al-‘a>m) setelah munculnya madrasah Niz{a>miyyah di 

Baghdad, yaitu masuknya adab (sastra) kedalam kurikulum  di 

Madrasah.
33

 

Kemudian aplikasi karya sastra Arab dibagi dalam dua model, 

yaitu syair (shi’r) dan prosa (nathr) yang melekat pada keduanya 

unsur imajinasi.
34

 Syair secara umum berupa susunan teks yang 

terkesan kaku karena harur mengikuti qa>fiyah (rima) dan wazn 

(irama). Sedangkan nathr (prosa) berupa rekaan cerita yang ber-plot 

di dalamnya terdapat tokoh sebagai subjek imajinatif. Keduanya 

dianggap yang paling tepat mewakili untuk disebut sebagai karya 

sastra. Sebab itu karya sastra dianggap sebagai teks yang belles 
letters yang mewakili sebuah kebudayaan (civilication) suatu 

                                                           
32

 Terkait pembagian istilah sastra Arab secara utuh dijelaskan oleh 

Ahmad al-Sha>yib dalam “Us{u>l al-Naqd al-Adaby.” Lihat Ah}mad al-Sha>yib, 

Us{u>l al-Naqd al-Adaby, (al-Qa>hirat: Maktabat al-Nahd}ah al-Mis>riyyah, 

1993),  14-16. 
33

 Lihat Sukron Kamil, Teori Kritik Sastra Arab Klasik dan Modern 
(Jakarta: Raja Grafindo Press, 2009), 3-5. Lihat juga A. Muzakki,  

Kesusastraan Arab (Yogyakarta: Ar Ruzz Media, 2006), 30-31.   
34

 ‘Abd al-’Azi>z berargumen bahwa sastra adalah shi‘r dan nathr yang 

diekspresikan dengan gaya bahasa yang indah, dan dapat mempengaruhi 

kejiwaan seseorang, mendidik moralitas, mengajak memperoleh keutamaan, 

dan menjauhkan sesorang daru prilaku tercela. Lihat ‘Abd al-‘Azi>z Ibn 

Muh}ammad al-Fais{a<l, al-Adab al-‘Arabi> wa Tari>khuhu (Riyad{: Mamlakah 

al-‘Arabi>yah, 1405 H), 8. 

Al-adab kullu shi‘r aw nathr yu’aththiru fi> al-nafs wa yuhadhdhibu al-
khalqa wa yad‘u>  ila> al-fad{i>lah wa yab‘adu ‘an al-radi>‘ah bi uslu>bin jami>lin 
ي النفس وي  هذب الخلق ويدعوا إلى الفضيلة ويبعد عن الرذيلة 

 
الأدب كل شعر أو نثر يؤثر ف

 بأسلوب جميل
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masyarakat. Kemudian ekspresi penulisan sastra dipastikan harus 

memenuhi unsur-unsur instrinsik teks, dan menjadi pembeda antara 

teks sastra dan non sastra. 

Sebab itu suatu karya dapat dikategorikan sebagai karya sastra 

harus memenuhi unsur instrinsik sebagai batasan atau pembeda 

antara karya sastra dan non sastra. Dalam Ah}mad al-Sha>yib bahwa 

unsur sastra secara  intrinsik (al-da>khiliyyah) berkaitan dengan rasa, 

feeling atau emotion (al-’a>t{ifah), imajinasi atau imagination (al-
khayya>l), gagasan atau thought (al-fikrah) dan bentuk atau form (al-
s{u>rah).

35
 Rasa (al-‘a>t}ifah) dan imajinasi (al-khayya>l) menjadi syarat 

terpenting dalam sebuah karya sastra. Sebab rasa (‘a>t{ifah) muncul 

dari dalam diri sastrawan yang disebabkan oleh adanya gejolak 

imajinasi (al-khayya>l) yang baik dan mempengaruhi terhadap hasil 

atau penilaian sebuah karya sastra. Rasa sastra (‘a>t}ifah) muncul 

secara alamiah dan tidak dibuat-buat, yaitu sebuah perasaan halus 

yang melekat pada indrawi sastra, sehingga membuat sesuatu 

menjadi lebih bernilai.
36

 Atas dasar itu ‘a>t{ifah (rasa, emotion, feeling) 

menjadi unsur terpenting dalam sebuah karya sastra. 

Unsur sastra di atas berbeda dengan uraian Rene’ Wellek & 

Autsin, bahwa karya sastra setidaknya terdapai inti struktur (inner 
structure) yang terdiri dari citra, metafora, simbol dan mitos.

37
 Citra 

(imaji) adalah topik yang termasuk dalam telaah psikologis, sebab 

citra merupakan bagian dari reproduksi mental, suatu ingatan masa 

lalu yang bersifat inderawi, reseptif, dan tidak selalu visual. Sebab, 

citra berkaitan dengan cita rasa pengecapan, penciuman, suhu dan 

tekanan (kinaesthetic/ gerak), sentuhan (haptic), dan rasa empatik 

(emphatic). Citra (imajinasi) bukan sekedar gambaran fisik, 

melainkan sebagai “sesuatu yang dalam sekejap dapat menampilkan 

pikiran dan emosi yang rumit” (that which presents an intellectual 
and emotional complex in an instatnt of time).

38
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 Adapula yang menyebutkan kata al-fikrah dengan kata al-ma’na > 

(tema) dan al-s{u>rah dengan kata al-uslu<b (gaya bahasa). Lihat Ah}mad al-

Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby, 31. 
36

 ‘A<t{ifah bagi Ibra>hi>m ‘Aly Hasb adalah “yuqs}adu bil al-‘a>t}ifah al-
wujda>nu al-da>’im, wa al-shu‘u>r al-mula>zim, wa al-ihsa>s alladhi> yatamakkanu 
min qalbi s}a>h}ibihi tumakkinu al-na>zil al-muqayyam”. Lihat Ibrahi>m ‘Ali> al-

H}ashab, Fi> Muh{i>t{ al-Naqd  (Riyad{: al-Ida>rat al-‘A>mmah al-Mamlakah al-

Su’u>di>yah, 1987), 97-98.  
37

 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, terj. Theory 

of Literature (Jakarta: Gramedia, 2016), 215. 
38

 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 216-218. 
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Citra atau imaji melahirkan imajinasi dalam bentuk simbol, 

kemudian “simbol” melahirkan sebuah karya sastra dan aliran yang 

disebut “simbolisme.” Seperti citra, “simbol” muncul dalam konteks 

yang beragam dan digunakan dengan berbagai tujuan. Simbol adalah 

suatu istilah dalam logika, matematika, simantik, semiotik, dan 

epsitemologi; juga menjadi sejarah panjang dunia teknologi (sebuah 

sinonim dan kepercayaan). Dengan kata lain simbolisme citra 

dianggap sebagai usaha sengaja, terencana, dan diperhitungkan untuk 

menerjemahkan secara mental konsep-konsep menjadi istilah yang 

ilustratif, inderawi, dan didaktis.
39

 Citra dapat dibangkitkan melalui 

sebuah metafora yang terus menerus muncul sebagai suatu 

perwujudan yang mewakili sesuatu, kemudian citra menjadi simbol 

yang secara terus menerus menampilkan dirinya di mana citra 

menjadi bagian sistem dan struktur pada simbol, sistem mengandung 

mitos.
40

 

Kembali pada fokus pembahasan unsur sastra dalam sastra 

Arab, bahwa rasa bersastra (‘a>t{ifah) terbagi dalam beberapa bagian, 

yaitu; (1) s{idq al-’a>t{ifah (kebenaran rasa) adalah rasa yang timbul 

secara alamiah dalam mendalami karya, tidak terkesan dibuat-buat. 

Bisa juga dikatakan bahwa s}idq al-’a>t{ifah (kebenaran rasa) adalah 

originalitas rasa yang dimiliki sastrawan, dan bukan sebuah rekaan 

karena sastrawan merasakan langsung situasi dan kondisi yang 

muncul dari citra imajinasi. Selanjutnya (2) quwwat al-’a>t{ifah 

(kekuatan rasa) adalah kekuatan rasa (feeling/ emotion) sastra yang 

mampu mempengaruhi pembaca dan pendengarnya yang dituangkan 

dalam sebuah karya. Sebab itu quwwat al-’a>t{ifah menuntut sastrawan 

dan penikmat sastra untuk memilikinya, sehingga mampu menyelami 

keindahan dan pemaknaan yang mendalam dan utuh. Bisa jadi, karya 

sastra menjadi ketir tanpa makna yang berarti apabila penikmat 

(pembaca atau pendengar) tidak memiliki rasa yang kuat dalam 

bersastra. Imbasnya karya sastra yang dalam perspektif sastrawan 

atau penikmat sejati penuh makna dan pesan menjadi hal yang biasa, 

tanpa arti, dan tanpa pengaruh bagi pembaca yang tidak memiliki 

rasa sastra yang kuat. 

Lagi (3) thaba>t al-’a>t{ifah (kelanggengan rasa) milik para 

sastrawan dalam membuat karya sastra. Maka karya sastra tidak 

memiliki kesan bermakna, tidak bernilai, dan memiliki pengaruh kuat 

terhadap pembaca, penikmat atau pendengar jika penulis sastra 

(sastrawan) tidak memilik rasa bersastra (dhauq al-adaby) yang kuat 

                                                           
39

 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 219-220. 
40

 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 220. 
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dan mendalam. Apalagi kualitas suatu karya banyak dipengaruhi oleh 

rasa, emotion atau feeling (‘a>t}ifah), sebab rasa bersastra yang rendah 

akan merendahkan pula sebuah karya sastra akibat imajinasi yang 

dituangkan tidak dibangun dari cita rasa sastra yang tinggi. 

Selanjutnya (4) tanawwu’ al-’a>t{ifah (ragam rasa) yaitu ekspresi 

sastrawan yang berbeda-beda ketika mentransformasi sebuah karya 

sastra. Pastinya hal ini berimbas pada ekspresi yang berbeda-beda 

bagi pembaca dan penikmatnya. Artinya setiap sastrawan memiliki 

cara tersendiri dalam mengekspresikan sebuah karya sastra sesuai 

dengan situasi dan kondisi historis yang mempengaruhinya, namun 

hal tersebut juga berpengaruh pada pembaca atau penikmatnya ketika 

meng-ekspresi-kan sebuah karya sastra.  

Terakhir (5) sumuw al-‘a>t}ifah (tingkat kehalusan rasa 

bersastra) berkaitan dengan kehalusan rasa yang dituangkan dalam 

simbol atau teks, seperti keindahan bahasa dan kedalaman makna 

yang berada pada sebuah karya sastra. Sastrawan yang tingkat 

kehalusan rasanya rendah akan berimbas pada kualitas karya atau 

tulisannya, bisa jadi karyanya tidak mampu menggetarkan nurani 

bathin penikmat melainkan hanyalah bacaan indah yang tidak dapat 

mempengaruhi pembaca. Tak jarang penikmat karya sastra menangis 

dan terenyuh ketika membaca atau mendengarkan puisi ketika 

dibacakan, sehingga mempengaruhi jiwa pembaca dan pendengarnya. 

Hal tersebut terjadi karena kekuatan rasa yang dimiliki oleh penikmat 

dan penulisn, juga karena adanya sumuw al-’a>t{ifah, yaitu tingkat 

kehalusan rasa sastra penulis yang dituangkan dalam sebuah karya. 

Unsur sastra selanjutnya adalah al-khayya>l (imajinasi), yaitu 

kemampuan satrawan dalam menciptakan citra angan-angan yang 

bersifat fiktif, pemikiran yang melampaui batas inderawi dan 

bersumber dari sebuah realitas.
41

 Realitas yang sudah dituang dalam 

karya sastra beralih menjadi realitas fiktif imajinatif di mana 

gagasannya bersumber dari masyarakat.
42

 Mengutip bahasa Roland 

Barthes, bahwa imajinasi adalah copy paste sebuah realitas (image 

atau citra) yang memiliki kesaaman atau kemiripan atas suatu figur 

fisik, figur tuturan, dan figur tulisan yang dituangkan dalam bentuk 

simbol-simbol yang tepat.
43

 Dalam bahasa Shauqy D}ayyif bahwa 

                                                           
41

Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby (al-Qa>hirat: Kalima>t Handawy, 

2012), 33. Lihat juga  'Izz al-Di>n Isma>'i>l,  al-Adab wa Funu>nuhu, 14. 
42

 'Izz al-Di>n Isma>'i>l,  al-Adab wa Funu>nuhu, 25-26. 
43

 Menurut Roland Barthes, penelusuran etimologis terhadap istilah 

citra itu berasal dari kata imitiar, yakni berupa representasi analogis suatu 

salinan (copy), menghasilkan sistem tanda yang tepat, dan bukan agultinasi 
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imajinasi adalah kekuatan berfikir yang mampu menggambarkan 

realitas empiris dalam sebuah simbol (teks), dan mampu menulis 

sebuah angan-angan (hawa>). Sebab itu baginya, imajinasi muncul dari 

kehalusan rasa (sumuw al-’a>t{ifah) inderawi para sastrawan.
44

  

Uraian di atas menunjukkan bahwa sastrawan tidak hanya 

meng-citra atau meng-imajinasi-kan sesuatu yang sudah terjadi atau 

fakta empiris yang dilihat secara inderawi, melainkan juga harus 

mampu menggambarkan dan melukiskan segala kemungkinan yang 

belum terjadi. Artinya mampu membuat imajinasi yang tak tampak 

dalam dunia empiris, kemudian dituangkan dalam bentuk simbol, 

kata, dan atau cerita. Sebab itu kekuatan berimajinasi (quwwat al-
khayya>l) adalah hal penting yang harus dimiliki oleh sastrawan yang 

akan mempengaruhi kualitas sebuah karya sastra. 

Mengutip dari Ah}mad al-Sha>yyib, bahwa imajinasi terbagi 3 

(tiga), yaitu al-khayya>l al-ibtika>ry (creative imagination), al-khaya>l 
al-ta’li>fy (assosiative imagination), dan al-khaya>l al-tafsi>ry atau al-
baya>ny (intrepretative imagination).

45
 Imajinasi kreatif (al-khayya>l 

al-ibtika>ry/ creative imagination) yang dimaksud oleh al-Sha>yyib 

adalah ilustrasi yang menguji ulang cerita cerita lampau, kemudian 

menggambarkan kembali dalam konstruksi yang imajinatif baru. 

Seperti mitos-mitos manusia masa lampau diceritakan ulang dalam 

konstruksi bahasa yang berbeda, dan penuh nilai serta imajinasi. 

Dalam hal ini, al-Sha>yyib mencontohkan kisah seribu satu malam 

“alfu lailah wa lailah” yang direkonstruksi ulang ceritanya oleh 

‘Abdullah Ibn ‘Abd al-Jashashary.
46

 
 
 

Kemudian, imajinasi asosiatif (al-khaya>l al-ta’li>fy/ assosiative 
imagination) yaitu imajinasi yang menggabungkan antara pemikiran 

imajinatif dengan gambaran yang bersumber dari realitas nyata.
47

 

Artinya sastrawan dengan kekuatan feeling atau rasa (‘a>t{ifah) yang 

dimilikinya mampu mengasosiasi pemikiran imajinatif dengan 

kondisi nyata.
48

 Sebab itu imajinasi asosiatif bersumber dari panca 

indera yang direka dalam bentuk simbol atau teks imajinatif sehingga 

terkesan realitas nyata menjadi suatu keindahan yang menggiurkan, 

walau terkadang tidak sesuai dengan kondisi aslinya, bisa jadi 

                                                                                                                             
sederhana dari simbol-simbol. Lihat Roland Bartehs, Imaji, Teks, Music 
(Yogyakarta: Jalasutra, 2010), 19-20.  

44
 Shauqi> D}ayyif, Fi> Naqd al-Adaby (Mesir: Da>r al Ma’a>rif, tth), 173. 

45
 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,  214-218. 

46
 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby, 214 

47
 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby, 217. 

48
 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby, 215. 
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berlebihan ataupun kurang. Selanjutnya imajinasi tafsi>ry atau baya>ny 

(intrepretative imagination) adalah imajinasi baru yang 

merekonstruksi ulang penjelasan sebelumnya, walaupun dengan pesan 

atau makna yang lama. Artinya sastrawan merekonstruksi ulang 

cerita cerita masa lalu dengan bahasa dan penjelasan yang berbeda, 

walau dengan pesan atau makna yang sama. Dengan kata lain 

imajinasi tafsi<ry hanya menjelaskan yang sudah ada dalam bentuk 

dan atau model yang berbeda. Imajinasi tafsi>ry atau baya>ny tidak 

bersumber dari inderawi dan realitas hakiki yang muncul dihadapan 

sastrawan, sebagaimana imajinasi ta’li>fy (asosiatif), melainkan hanya 

bersumber pada kekuatan rasa/ feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi 

sastrawan dalam menggambarkan kembali dalam bentuk yang 

berbeda.
49

  

Unsur sastra lainya adalah al-fikrah, yaitu gagasan atau tema 

yang memiliki relasi kuat dengan pesan yang disampaikan pengarang. 

Sebab itu seorang sastrawan ketika memaknai atau mengekspresikan 

suatu karya sastra harus memastikan dan menguasai konsep, judul, 

situasi historis, dan arahan yang terdapat pada teks.
50 Fikrah 

(gagasan) dalam instrumen lain disebut makna (al-ma’na>). Artinya 

pembaca harus mampu menyelami dan mengungkap makna simbolik 

serta pesan yang terkandung di dalamnya, sehingga teks menjadi 

lebih bernilai, dan indah. Oleh karena itu gagasan dalam karya sastra 

seringkali dipengaruhi oleh faktor eksternal sastra (al-‘uns}ur al-
kha>riji>yah), bahkan dipengaruhi oleh sejarah, kondisi sosial dan 

psikologis pengarang. Ah}mad Shayyib mengklasifikasi gagasan 

dalam karya sastra ke dalam 3 (tiga) hal: 1) kamiyah al-h}aqa>’iq 

(realitas berkualitas), 2) jiddah al-afka>r (pembaruan pemikiran), dan 

3) s}ih}h{ah al-afka>r (kebenaran pemikiran).
51 

Kamiyyat al-h}aqa>’iq artinya gagasan yang bersumber dari 

sebuah realitas nyata. Di mana hakikat rasional (al-h}aqi>qat al-
‘aqliyyah) menjadi hal penting, dalam hal ini bersumber dari 

kekuatan rasa, feeling atau emotion (‘a>t}ifah) yang kuat sehingga 

realitas sosial mampu diimajinasikan dalam bentuk kata secara 

mendalam dan mengikat dalam sebuah karya sastra.
52

 Sedangkan 

jiddat al-afka>r (pembaharuan pemikiran) berkaitan dengan 2 (dua) 

hal, yaitu istilah sastra secara umum dan khusus; serta hakikat ilmiah 

dan hakikat adabiyyah (sastra). Istilah sastra atau budaya secara 

                                                           
49

 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,  218. 
50

 Ahmad al-Sha>yyib menyamakan al-fikrah dengan al-h}aqi<qat. 
51

 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,  226. 
52

 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,  226. 
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umum, seperti kajian sejarah, filsafat, dan ekonomi bersumber dari 

sebuah kondisi atau realitas yang baru dan terus berkembang. Artinya 

ilmu pengetahuan muncul dari sebuah pemikiran baru yang 

bersumber dari sebuah realitas empiris. Namun yang dimaksud dalam 

hal ini adalah istilah sastra secara khusus, yaitu kasidah (syair), kisah-

kisah, riwayat, dan deskripsi susastra. Pembaruan pemikiran dalam 

istilah susastra secara khusus muncul dari sebuah realitas empiris di 

masyarakat, kemudian dengan rasa susastra yang kuat diimajinasikan 

dalam konstruksi sastra yang berbeda-beda. Sebab itu realitas yang 

dibangun dalam susastra bukan realitas ilmiah (al-h{aqi>qat al-
‘ilmiyyah), seperti halnya ilmu pengetahun, melainkan realitas 

susastra (al-h}aqi>qat al-adabiyyah) yang imajinatif, muncul dari 

sebuah kekuatan ‘a>t{ifah (feeling, emotion atau rasa sastra) yang kuat 

dan menjadi pembaharu pemikiran susastra.
53

 Al-Sha>yyib 

menjelaskan bahwa kisah sejarah dalam sastra pada dasarnya lahir 

dari sebuah realitas nyata, namun diperbaharui kilasan-kilasan cerita, 

teks dan mungkin juga konteksnya sehingga terkesan imajinatif, 

penuh perasaan dan insting serta feeling yang kuat, pun di dalamnya 

terdapat alur  percintaan, permusuhan, dan lain sebagainya, seperti 

cerita “laila majnun” dan “cleopatra.”
54

 

Teakhir s{ih{h{at al-afka>r (kebenaran pemikiran) yaitu unsur 

rasional, berupa gagasan yang tidak bertentangan dengan realitas di 

masyarakat. Sebab, sastra adalah penggambaran imajinatif atas 

sebuah realitas kehidupan. Nilai sastra ditentukan oleh kebenaraan 

pembacaan atas sebuah realitas; dan memperkirakan hubungan 

dengan realitas yang sudah baku dan padu. Artinya gagasan tidak 

diputarbalikan dan bertentangan dengan realitas nyata.  

Berbeda dengan al-Sha>yyib, Ah{mad Ami>n menegaskan bahwa 

gagasan atau makna harus berpaku pada 3 (tiga) hal, yaitu; universal 

(ghazi>rat fiya>d}at), teliti atau cermat (daqi>qat) dan jelas (wa>d{ih{ah). 

Sebab itu ketiganya bagian dari unsur rasional yang harus dipenuhi 

dan dipegang oleh sastrawan dalam menentukan gagasan atau makna 

yang cermat dan jelas yang dikombinasikan dengan cita rasa sastra 

(feeling) yang halus (‘awa>t}if) dan rasa indrawi (masha>’ir).55
 

 Unsur sastra yang terakhir adalah bentuk (al-s}u>rat).56
 Ah}mad 

Ami>n menyebutnya dengan naz{m al-kala>m.
57

 S{u>rah adalah media 
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 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby (al-Qa>hirat: Kalima>t Handawy, 

2012), 49. 
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 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,  228. 
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 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby, 48-49. 
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 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,   242  
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transformasi pemikiran (al-fikrah), rasa sastra (al-’a>t{ifah) dan 

imajinasi (al-khayya>l) sastrawan kepada para pembaca.
58

 Sebab itu 

dalam penerapannya, rasa sastra (al-’a>t{ifah) adalah level pertama 

yang harus dimiliki oleh para sastrawan dan penikmat susastra, sebab 

tanpa rasa atau feeling imajinasi dalam sastra tidak akan terwujud. 

Alasannya imajinasi lahir dari rasa inderawi yang kuat, kemudian 

dicitrakan dalam proses memesis (cerminan). Puncaknya imajinasi 

harus dituangkan dalam bentuk teks (bahasa) atau karya sastra lain.
59

   

Kemudian ekspresi sastra dituangkan dalam bentuk bahasa 

yang baik, indah, lugas, bebas, tegas, dan terhindar dari istilah-istilah 

ilmiah. Tentunya ekspersi sastra muncul dari rasa atau perasaan yang 

dituangkan dalam bahasa imajinatif, dan tidak monoton, bermakna, 

terkadang diekspresikan dalam bentuk rima dan irama, dan ber-majaz. 

Bahasa sastra tentunya akan berbeda-beda di antara para penulisnya, 

sebab hal ini dipengaruhi oleh kedalaman rasa bersastra (‘a>t{ifah) dan 

kekuatan imajinasi (al-khayya>l) ketika mengekspersikan sebuah 

karya.
60

 

Berdasarkan uraian di atas menunjukan bahwa suatu karya 

dapat dikategorikan sebagai karya sastra harus memenuhi 4 (empat) 

hal, yaitu rasa sastra (‘a>t{ifah) yang harus dimiliki oleh penulisnya, 

sebab rasa satra mendorong munculnya pemikiran imajinatif yang 

lahir dari sebuah memesis (pencitraan) atas fenomena yang terjadi di 

semesta. Sementara itu fikrah, ma’na>, h}aqi>qat atau gagasan adalah 

pesan yang tersimpan dari sebuah karya sastra yang banyak 

dipengaruhi oleh faktor eksternal, seperti situasi histori pengarang 

dan pembaca. Sedangkan s{u>rah (bentuk) adalah media perantara 

imajinasi penulis yang dituangkan dalam bentuk tulisan yang 

imajinatif.  

 

C. Pembedaan Teks Sastra dan Non Sastra 

Bahasa adalah bahan baku sastra yang diekspresikan dalam 2 

(dua) bentuk media bahasa, yaitu shi’r (syair) dan nathr (prosa), 

keduanya memiliki karakter dan pembahasan tersendiri.
61

 Syair 

diartikan sebagai susunan teks yang ber-qa>fiyah (rima) dan ber-wazn 

                                                                                                                             
57

 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby, 58. 
58

 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,   242. 
59

 Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-Naqd al-Adaby,   243. 
60

 Ahmad Muzakki, Kesusastraan Arab, 73-76. 
61

 Lihat Rene’ Wellek & Austin Warren, 13. 
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(irama, musikalitas).
62

 Ekspresi syair pun berkembang tidak melulu 

terpaku pada qa>fiyah (rima) dan ber-wazn (irama), melainkan 

menyesuaikan dengan perkembangan masa ke masa.
63

 Sedangkan 

nathr (prosa) adalah rekaan cerita imajinatif yang di dalamnya 

terdapat plot, tokoh, dan alur yang diceritakan.
64

 Setidaknya sesuatu 

dikategorikan sebagai teks sastra, minimal memiliki unsur feeling, 

emotion, rasa sastra atau ‘a>t{ifah dan imajinatif. Pemenuhan unsur 

instrinsik sastra adalah modal dasar untuk membadakan suatu karya 

dapat dikategorikan sebagai karya sastra atau karya ilmiah. 

Pembedaan antara karya sastra dan karya ilmiah dilakukan 

untuk menghilangkan distorsi pemahaman sehingga melahirkan suatu 

pemahaman yang salah. Sebab karya sastra tidak bisa dijadikan 

footnote atau catatan kaki sebagaimana karya ilmiah, kecuali 

memang sedang membahas karya sastra itu sendiri. Alasan lainnya, 

teks sastra merupakan rekaan imajinatif-fiktif yang dianggap sebagai 

realitas empiris dalam kajian sejarah, padahal gagasan yang dianut 

dalam sastra hanyalah kilasan atau kutipan-kutipan sejarah yang 

tidak utuh namun dicoba untuk direkonstruksi ulang dalam sebuah 

karya susastra. 

Kemudian gagasan yang menonjol dan menjadi perhatian 

penting dalam membedakan karya sastra dan non sastra adalah nilai 

al-‘a>t}ifah (feeling) dan al-khaya>l (imajinasi) yang terkandung pada 

                                                           
62

 Setidaknya, syair dalam pandangan Ibn Rashi>q terdiri dari kata 

yang ber wazan, bermakna, dan ber-qa>fiyyah. Definisi ini adalah definis 

klasik tentang syair. 

أنه مكون من أربعة أشياء وهي اللفظ والوزن والمعن  والقافية، وهذا هو حد الشعر لأن من 
 الكلام موزونا مقف  ولسي بشعر لعدم الصنعة والنية

Artinya: “bahwasanya shi‘r itu terdiri dari empat hal, yaitu lafaz, 
rima, gagasan, dan irama. Dan ini adalah batasan shi‘r, sebab setiap kata-
kata yang berima dan berirama tidak dapat dikatagorikan shi‘r, karena tidak 
dibuat-buat dan dimaksud sebagai shi‘r”. Lihat Ah}mad al-Sha>yib, Us{u>l al-
Naqd al-Adaby, 295. Dalam bahasa ‘Izz al-Di>n Isma>’il bahwa syair klasik 

terdiri dari h}arfiyyah (qawa>fy/ rima) dan shakliyyah (wazn/ irama). Lihat 

'Izz al-Di>n Isma>'i>l,  al-Adab wa Funu>nuhu, 80-81. Lihat juga Ah}mad Ami>n, 

al-Naqd al-Adaby, 62. 
63

 Syair di era modern keluar dari tradisi aru>d}, temanya pun 

berkembang tidak terpaku pada tema-tema sastra klasik. Lihat 'Izz al-Di>n 

Isma>'i>l,  al-Adab wa Funu>nuhu, 82-83. 
64

 'Abdullah Ibra>hi>m, al-Nathr al-'Araby al-Qadi>m (Dauh{ah: Mat{a>bi' 

al-Qat{riyyah, 2002), 1. Lihat juga Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby, 87. 
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teks.
65

 Artinya kesan emosi (al-‘a>t}ifah) dan imajinasi (al-khaya>l) pada 

teks menjadi standar penting untuk membedakan antara teks ilmiah 

dan teks sastra. Sebab dalam syair (shi‘r), al-s}u>rah (bentuk), dan al-
fikrah (gagasan) yang ada pada teks tidak menjadi tumpuan utama 

untuk membedakan teks sastra dan non sastra, karena mayoritas teks 

memiliki bentuk dan gagasan tersendiri, bahkan hampir sama dengan 

satu sama lainya. Contohnya antara naz}m dan shi‘r. Secara bentuk 

naz}m memiliki kesamaan dalam bentuk teks, yaitu sama-sama 

terkonstruksi dari buh}u>r, dan memiliki gagasan masing-masing. Akan 

tetapi, teks naz{m tidak dikatakan sebagai shi‘r karena tidak 

mengandung nilai imajinatif; dan atau gagasannya berbentuk karya 

ilmiah. Sebab itu ada dan tidaknya al-khaya>l dan al-‘a>tifah adalah 

modal utama untuk membedakan antara teks sastra dan non sastra. 

Namun bisa jadi naz{m yang pada awalnya dikategorikan sebagai teks 

ilmiah dan tidak imajinatif beralih statusnya menjadi teks sastra dan 

imajinatif dalam hal maknanya. Hal ini dapat terjadi apabila pembaca 

dengan kekuatan feeling dan imajinasi merubah status makna naz{m 

dari pembahasan ilmiah menjadi pembahasan lain yang imajinatif, 

seperti pengkajian sufi, dan lain-lain. Dengan kata lain, status naz}m 

dapat berubah menjadi syair (shi’r) apabila maknanya mampu 

direkonstrusi oleh pembacanya.
66

  

Kemudian pada genre prosa (nathr) terdapat dua model teks, 

yaitu karya yang bersifat ilmiah dan non ilmiah. Teks ilmiah terkesan 

objektif karena menampakan fakta dan data (bukan emosi dan 

perasaan dari pembuatnya), sebab itu tidak manipulatif dan juga tidak 

imajiantif. Selain itu, tersusun secara sistematis dan logis yang dapat 

dijangkau dengan nalar induktif dan deduktif, serta tidak pleonastis 

(berlebihan dalam merangkai kata). Sedangkan teks non ilmiah di 

bangun berdasarkan fakta pribadi, karena itu bersifat subjektif, 

emotif, persuasif-informatif, dan deskripsif-imajinatif. Sebab itu 

bahasa yang digunakan bisa konkrit atau abstrak, dengan gaya bahasa 
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 Mengutip Rene Wellek bahwa istilah sastra paling tepat diterapkan 

pada seni sastra, yaitu sebagai karya imajinatif. Sastra imajinatif 

(imaginative literature) dan bellest letters (tulisan indah dan sopan). Lihat 

Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 12-13.  
66

 Terkati peralihan teks non sastra menjadi sastra diulas secara utuh 

dalam buku Muhamad Qustulani, Dualisme Makna: Independensi Teks 
Nazm (Tangerang Selatan: YPM Press, 2011). 
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non formal dan populer, walaupun kadang-kadang juga formal dan 

teknis.
67

 

Istilah lain yang dikenal, yaitu karya fiksi dan non fiksi. Karya 

fiksi memiliki gagasan ide yang diuraikan dalam bentuk cerita, 

beralur atau plot (jalinan peristiwa) yang di dalamnya terdapat 

pencitraan suatu tokoh, serta memiliki latar (setting) atas konteks 

atau situasi kejadian yang mengandung dimensi ruang dan waktu.
68

 

Sebab itu karya fiksi (fiction) dikatakan sebagai karya imajiner-

estetis dalam bentuk teks naratif (narrative text) atau wacana naratif 

(narrative discource) sebagai sebuah rekaan suatu cerita atau cerita 

khayalan yang isinya tidak mengarah pada kebenaran sejarah. 

Sedangkan karya non fiksi adalah informasi yang mengandung fakta 

objektif, ditulis dengan ide yang jelas dan logis serta sistematis 

dengan menggunakan bahasa singkat, jelas, dan padat, tanpa bertele-

tele.
69

 Maka dari itu teks prosa berkaitan dengan roman, novel, 

cerpen, riwayat, kritik, resensi, dan esai.
70

 

Sastra non-imajinatif adalah sebuah karya yang cenderung 

faktual dengan bahasa denotatif dan tidak mengandung unsur 

imajinasi,
71

 sebab itu sastra non imajinatif memiliki ciri, di 

antaranya; mengungkap fakta-fakta dengan bahasa denotatif, dan 

tidak ada bahasa majaz.
72

 Sedangkan karya sastra imajinatif adalah 

karya yang menggunakan bahasa konotatif, dan memenuhi syarat-

syarat estetik. Persamaannya di antara keduanya, baik sastra 

imajinatif maupun non-imajinatif, yaitu sama-sama memenuhi unsur 

estetika seni (unity-keutuhan; balance-keseimbangan; harmony-
keselarasan; dan right emphasis-pusat penekanan suatu unsur).

73
 

Sementara sastra non-imajinatif terdiri dari esai, kritik, biografi, 

                                                           
67

 Andri Wicaksono, Pengkajian Prosa Fiksi (Yogyakarta: 

Garudhawaca, 2017), 66-67. 
68

 Andri Wicaksono, Pengkajian Prosa Fiksi, 67. 
69

 Pada dasaranya, penyebutan istilah fiksi dan non fiksi atau ilmiah 

dan non ilmiah adalah sama. Ilmiah atau non fiksi, dan non ilmiah atau fiksi 

memiliki peran tersendiri  masing-masing dengan karakter teks yang 

berbeda. Lihat Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 254 -

275. 
70

 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby, 91-92. 
71

 Sukron Kamil, Teori Kritik Sastra, 39. 
72

 Jakob Sumardjo & Saini K.M, Apresiasi Kesusastraan (Jakarta: 

Gramedia, 2009), 3. 
73

 Andri Wicaksono, Pengkajian Prosa Fiksi, 141-145. Lihat juga 

Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 20. 
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otobiografi, sejarah, memoar, catatan harian, dan surat-surat.
74

 

Mengutip keterangan Roland Barthes, bahwa teks memiliki dua sifat, 

yaitu scriptible, yaitu teks yang nikmat ketika dibaca, dan membuka 

peluang penafsiran ketika dimaknai (teks sastra); dan lisible, yaitu 

teks yang hanya enak dibaca dan bersifat statis dan kaku pun tidak 

imajinatif.
 75

 

Rene’ Wellek & Austin mencoba memisahkan antara bahasa 

ilmiah dan bahasa sastra. Baginya, untuk membedakan keduanya 

tidak cukup dengan mengkontraskan “pikiran” dan “emosi” atau 

“perasaan.” Sebab itu, bahasa sastra tidak harus melulu dengan 

emosional, sebab dalam bahasa sastra pun terdapat juga gagasan atau 

pemikiran. Walaupun bahasa ilmiah bersifat denotatif, tapi tidak 

menutup kemungkinan di maknai berbeda apabila ada kecocokan 

antara tanda “sign” dan yang di “acuan,” sebab tanda bersifat 

abritrary (dipilih secara kebetulan, tanpa aturan tertentu) dapat 

digantikan oleh tanda lain yang sama artinya. Tanda pun bersifat 

maya, tidak menarik perhatian pada dirinya sendiri tetapi merujuk 

langsung pada acuannya.
76

 

Jadi, bahasa ilmiah cenderung menyerupai sistem tanda 

matematika atau logika simbolik. Sedangkan bahasa sastra penuh 

ambiguitas dan homonim (kata-kata yang sama bunyi tetapi berbeda 

artinya) serta memiliki kategori-kategori yang tidak beraturan dan 

tidak rasional. Bahasa sastra pun memiliki asosiasi, mengacu pada 

ungkapan atau karya yang diciptakan sebelumnya. Dengan kata lain 

bahasa sastra sangat “konotatif” sifatnya. Bahasa sastra pun bukan 

sekedar refrential yang hanya mengacu pada suatu hal tertentu tetapi 

juga punya fungsi ekspresif yang menunjukan adanya tone (nada) dan 

sikap pembicara atau penulisnya. Tidak hanya itu bahasa sastra 

berusaha membius, mengajak, mempengaruhi, dan pada akhirnya 

dapat merubah sikap pembacanya.
77

 

Dalam istilah sastra Arab dikenal dengan al-adab al-was}fy 

(sastra deskriptif/ sastra non imajinatif) dan al-adab al-insha>’y (sastra 

kreatif/ sastra imajinatif).
78

 Sastra deskriptif (al-adab al-was{fy), 

                                                           
74

 Sumardjo & Saini K.M, Apresiasi Kesusastraan, 17. 
75

 Raman Selden, Peter Widdowson, & Peter Brooker, A Reader’s 
Guide to Contemporary Literary Theory  (Great Britain: Pearson Education 

Limited, 2005),151; 
76

 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 13. 
77

 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 14. 
78

 T}a>ha H{usayn, Fi< al-Adab al-Ja>hily (al-Qa>hirat: Mat}ba’ah Fa>ru>q, 

1933), 30. 
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sebagaimana diulas oleh Sukran Kamil, bahwa sastra deskriptif tidak 

menggunakan bahasa konotatif melainkan bahasa denotatif. Sebab itu 

sastra deskriptif tidak imajinatif, dan non fiksi. Sastra deskriptif (al-
adab al-was{fy) disebut juga dengan al-‘ulu>m al-adabiyyah (ilmu 

sastra) yang mengulas teori sastra (naz}riyyat al-adab), sejarah sastra 

(tari>kh al-adab), dan kritik sastra (naqd al-adab). Sementara sastra 

kreatif (al-adab al-insha>’y) mengandung unsur instrinksi sastra 

(feeling, imajinatif, gagasan) yang dituangkan dalam dua bentuk 

ekspresi, yakni (1) syair baik dalam bentuk epik, lirik dan dramatik; 

dan (2)  prosa berupa novel, cerpen, roman dan drama baik prosa atau 

puitik.
79

  

Uraian di atas menunjukan bahwa karya sastra dan non sastra 

dapat ditinjau dalam sisi bentuknya. Sastra bukan bahasa 

komunikatif praktis yang isi dan maknanya langsung terlihat dengan 

jelas dan mudah dipahami melainkan sebuah karya yang tersirat. 

Kemudian sastra adalah karya kreatif yang imajinatif muncul dari 

sebuah perasaan (feeling) atau rasa bersastra, kemudian 

diimajinasikan dengan gagasan dan pesannya serta dituangkan dalam 

bentuk tulisan atau lisan yang bersifat otonom, koheren, konvensi 

masyarakat dan penuh makna. Sedangkan karya non sastra adalah 

karya yang muncul dari logika faktual dan ilmiah dengan bahasa 

denotatif yang menutup makna lain selain makna pada tingkatan 

pertama. Rasa (feeling) yang dibangun adalah feeling ilmiah yang 

menjelaskan sebuah definisi atau suatu pembahasan yang bersifat 

ilmiah, terkesan kaku, dan tidak menarik. [] 

 

D. Konotasi Pada Teks Non Sastra 

Kunci dari pemikiran Barthes bertolak pada pembaca yang 

mampu menemukan makna lain dibalik sistem kode atau simbol. 

Lahirnya makna kedua (konotasi) akibat dari penafsiran tanda atas 

fenomena atau rujukan mitos yang turut mempengaruhi pemaknaan. 

Simbol dalam dunia sastra cenderung memiliki banyak nilai 

imajinatif dan penuh daya tarik serta kenikmatan ketika sudah berada 

dalam ruang lingkupnya. Dalam bahasa Barthes dikenal dengan 

istilah scriptible, yaitu teks yang enak ditulis dan membuka peluang 

untuk melakukan penafsiran ganda atau persetubuhan makna ketika 

sudah berada dalam dekapan kenikmatan.
80
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 Sukron Kamil, Teori Kritik Sastra, 5-9. Lihat Ahmad Muzakki, 

Kesusastraan Arab, 39 & 55. Lihat juga Sumardjo & Saini K.M, Apresiasi 
Kesusastraan, 16. 
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Pada posisi ini wajar maka teks yang penuh simbolik atau 

berkaitan dengan susastra mampu diilusterasikan maknanya dalam 

konstruksi yang berbeda. Namun berbeda dengan teks atau simbol 

yang terkesan kaku tanpa makna dan untuk sekedar dibaca, dalam 

bahasa Barthes disebut lisible, yaitu teks yang hanya enak dibaca dan 

bersifat statis dan kaku pun tidak imajinatif.
81

 Apakah teks atau 

simbol yang terksesan kaku seperti itu dapat dikonotasikan 

sebagaimana teks sastra? Lalu bagaimana siginfikasi terhadap 

penandaan suatu teks? 

Sebagamaina dalam uraian sebelumnya bahwa titik tolak 

pemikiran Barthes adalah pembaca yang mampu mengimajinasikan 

suatu simbol. Artinya kekuatan imajinasi pembaca dalam memahami 

sistem kode (bukan sistem bahasa) berarti membuka peluang makna 

lain menjadi bagian makna yang diinginkan oleh pembaca atau pun 

pengarang pada level kedua. Teks yang memiliki kesan ilmiah pun 

bisa jadi mampu dimaknai di luar dari konstruksi asalnya. 

Penulis mencoba mengkontekstualsasikan pemikiran Barthes 

pada naz}hm nahwu yang dalam kajian bahasa Arab adalah karya 

ilmiah yang berbait, bukan karya sastra. Sebab titik tolak pembedaan 

teks dikategorikan sebagai sastra atau non sastra berada pada ada dan 

tidaknya “’a>t}ifah /feeling” dan “khaya>l atau imajinasi” pada teks. 

Pembedaan naz}m dan syair dalam kajian susastra Arab membuka 

kemungkinan implikasi berubahnya istilah naz{m dan syair dalam 

teoretis sastra, apabila teori Barthes mampu dikonstekstulisasikan 

dalam teks yang lisible, kaku, dan ilmiah. 

Contohnya; 

دٍ لِلإسْمِ 
َ
صَلْ وَمُسْن

َ
 ح

زٌ ْ مْيِي 
َ
ت لْ  

َ
ا وَا

َ
د
ِّ
نِ وَالن

ْ
وِي
ْ
ن
ّ
رِّ وَالت

َ
 بِالج

Dalam pengkajian nahwu, naz}m tersebut menjelaskan 

standarisasi pembedaan dari ciri-ciri kalimat isi, yaitu al-Jarr, tanwi>n, 
nida>’, Al (alif dan lam), dan musnad-musnad ilaih. Penerjemahan 

tekstual dari naz}m ini terbagi dua, yaitu: 

1. “dengan sebab jarr, tanwi>n, nida>’, Al, dan musnad, isim 

dapat dibedakan dengan yang lainya”; atau 

2. “kalimat Islam dapat dibedakan dengan jarr, tanwi>n, 
nida>’, Al, dan musnad; atau 

Jelas secara teoritis bahwa naz{m tersebut adalah teori tentang 

pengkajian nahwu yang maknannya statis (lisble). Makna tingkatan 

ini dalam bahasa Barthes adalah denotasi. Namun sebaliknya jika 

                                                           
81

 Raman Selden, A Reader’s Guide, 151; 
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dikonotasikan maka maknanya beralih menjadi makna lain, dalam hal 

ini tasawuf. Sebab dengan memahami sistem kode makna al-jarr 
beralih menjadi tunduk, tanwi>n menjadi niat, nida>’ menjadi dzikir, Al 
/alif-lam menjadi berfikir dan musnad menjadi beramal sholeh. 

“Dengan jarr (tunduk), tanwi>n (niat kuat), nida>’ (dzikir), 
Al (berpikir) dan musnad (beramal nyata) seseorang 
(manusia-muslim) dapat memperoleh keistimewaan 

dihadapan Allah SWT” 
Makna konotasi dari naz{m ini adalah metode untuk mencapai 

kualitas t}a‘ah (ta’at) dan taqwa> dihadapan Allah SWT. Kata al-jarr 
memiliki banyak arti, di antaranya menarik diri, dan tunduk. Tanwi>n 

berarti rencana yang memiliki kesamaan makna dengan niat.
82

 

Sedangkan al-nida>’ artinya memanggil dan diterjemahkan dengan 

berdzikir, memanggil adalah bagian atau proses dari mengingat (al-
dhikr). Kemudian AL diartikan al-fikr (berfikir) karena di antara 

fungsi AL adalah al-dhihn, yaitu AL li al-dhihn. Sementara musnad 

diartikan dengan beramal nyata, yaitu menjalankan konsepsi syari’ah 

secara nyata. Sebab itu “Dengan jarr (tunduk), al-tanwi>n (niat kuat), 
al-nida>’ (dzikir), AL (berpikir) dan musnad (beramal nyata) seseorang 
(manusia-muslim) dapat memperoleh keistimewaan dihadapan Allah 
SWT” atau “Seseorang dapat memperoleh keistimewaan dihadapan 
Allah dengan al-jarr (tunduk), al-tanwi>n (niat), al-nida> (berdzikir), 
AL (berfikir) dan musnad ilah (beramal nyata)”.

83
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 Mengutip kamus online al-maany.com tentang makna tanwi>n 

bahwa makna tanwi>n berarti rencana yang kontekstualisasikan dalam 

ungkapan berikut:  
ي لإثبات وجهة نظرك تنوين كنتإن  

 إيذائ 
“Jika kau berencana menyakitiku , bahkan untuk membuktikan satu 

hal.” Lihat penjelasan makna tanwi>n dari kata نوى di 

https://www.almaany.com/id/dict/ar-

id/%D8%AA%D9%86%D9%88%D9%8A%D9%86/ diakses pada 04 Juni 

2018, pukul 11.00 wib. 
83

Jika model pemaknaan seperti yang kedua, maka teks harus 

direkonstruksi dalam susunan yang berbeda. Adapun susunanya seperti 

berikut; Has}ala Tamyizun li al-Ism bi al-Jarr....... atau Li al-Ism Tamyi>zun 
Has}ala bi.....! 

https://www.almaany.com/id/dict/ar-id/%D8%AA%D9%86%D9%88%D9%8A%D9%86/
https://www.almaany.com/id/dict/ar-id/%D8%AA%D9%86%D9%88%D9%8A%D9%86/
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Tabel. Denotasi Konotasi Tanda Ism Alfiyyah Ibn Ma>lik 

Ekspression (E) Relasi (R) Conten (C) 

Tanda Baca Jar  Primer Sebagai tanda Ism 

Tanda Baca Jar  Skunder Tunduk 

Tanda Baca Jar  Skunder Tawadhu’ atau rendah diri 

Tanda Baca 

Tanwi>n 

Primer Sebagai tanda Ism 

Tanda Baca 

Tanwi>n 

Skunder Niat/ Rencana 

Tanda Baca 

Tanwi>n 

Skunder Konsistensi / Istiqomah 

Nida>’ Primer Sebagai tanda isme 

Nida>’ Skunder Memanggil 

Nida>’ Skunder Berdzikir 

Alif + La>m Primer Sebagai tanda Ism 

Alif + La>m Skunder Maka Alif Lam Li al Dhihn 

(berpikir) 

Alif + La>m Primer Tadabbur Eksistensi Tuhan 

Musnad Primer Struktur kata  

Musnad Skunder Bersandar/ berhubungan 

Musnad  Skunder H}abl min Allah, H{abl min al-

Na>s dan H}abl min al-‘A<lam  

Pada konteks yang berbeda, al-Qushairy menjelaskan bahwa 

tanda “rafa’” tidak sebatas menunjukan sesuatu yang 

menyebabkannya menjadi rafa, seperti kata “zaidun qa>’imun” dibaca 

rafa’ tidak semata-mata menjelaskan konsepsi mubtada>’ dan khabar. 
Bagi al-Qushairy, tanda rafa’ tidak lagi menjadi tanda tasawuf 

melainkan tanda tersingkapnya hati (raf’u al- qulu>b) dari masalah 

keduniawian, nafsu-syahwat, dan harapan mengharapkan anugerah 

ilahiyah (al-muna>).  

Dalam versinya, tanda atau kondisi rafa’ hati (raf’u al qulu>b) 

hati manusia ditandai dengan hilangnya keinginan mengejar duniawi 

“hubbu al-dunya>” dalam diri manusia, kondisi seperti ini disebut sifat 

para ahli zuhud. Kemudian tanda rafa’-nya hati pun bisa disebabkan 

dengan hilangnya keinginan mengikuti nafsu (syahwat) dan harapan 

mendapatkan anugerah ilahiyah dalam setiap tindakan atau amal, 

disebut dengan sifat ahli ibadah, ahli wirid (dzikiran), atau ahli 

ijtihad. Selanjutnya manusia yang sudah membebaskan diri dari 
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belenggu hal tersebut dan menyakini tidak akan kembali 

menghadirkannya lagi dalam hatinya maka disebut ahli inkisar, dan 

arba>b al -khud}u>’ wa al iftiqa>r. Meningkatnya kualitas hati “raf’ al-
qulub” menjadikan manusia sampai pada kebenaran dan penyucian 

jiwa untuk bermusyahadah bersama Tuhan.
84

 

Tabel. Contoh Denotasi dan Konotasi al-Qushayry 

 Kontasi Tanda Rafa’ dalam Pandangan al-Qushairy 

Denotasi Konotasi 

Rafa’ adalah tanda ism 

ketika kemasukan amil, 

biasanya disimbolkan 

dengan dhommah, wawu, 

alif, dan nun. 

Rafa’ dalam versi al-Qushairy: 

Tanda meningkatnya kualitas hati 

(raf’u al-qulub), dengan cara: 

a. Raf’u al-Dunya> ‘an al-Qalb 

(hilangnya keduniawian dalam 

hati), disebut sifat zuhud; 

b. Raf’u al-Shahawa>t wa al 
Muna> (hilangnya syahwat dan 

harapan mendapatkan 

anugera), disebut sifat ahli 

ibadah, wirid, dan ijtihad 

c. Raf’ul qulu>b ‘anhum wa La 
Yaji’u minhum shai’un 

(hilangnya ketiga sifat 

tersebut dan tidak akan 

kembali), disebut ahli inkisar, 

arba>b al-khud}u>’ wal al iftiqa>r. 

Penjelasan di atas menunjukan bahwa konotasi amat berkaitan 

dengan kekuatan pembaca mengilustrasikan makna teks di luar dari 

makna aslinya. Usaha majazisasi atau kiasisasi menjadi dominan 

yang terkadang cenderung memaksakan dan abritrer dalam penentuan 

makna. Pada posisi ini imajinasi (al-kha>ya>l) dan feeling (al-‘a>t{ifah) 

tidak berada pada teks, melainkan pada pembaca yang memiliki 

peranan penting dalam memberikan makna. [] 

 

E. Konotasi Pada Teks Sastra 

Ekspresi sastra adalah puisi dan prosa. Dalam kajian 

kesusastraan Arab ekspresi tersebut disebut al-shi’r (syair) dan nathr 
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 Abd al-Kari>m Ibn Hawa>zin al-Qushairy, Nahw al-Qulu>b (tt: Da>r al-

Kutub, 2005 M / 1426 H), 9. 
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(prosa)
85

 yang keduanya memiliki unsur-unsur sastra, yaitu: al-‘a>t}ifah 

(emotion), al-khaya>l (imagination), al-fikrah (thought) dan al-s}u>rah 

(form).
86

 Penjelasannya, al-‘a>t}ifah (rasa/ feeling) adalah rasa sastra 

sastrawan yang melatarbelakangi lahirnya sebuah karya, sedangkan 

al-khaya>l (imajinasi) adalah pencitraan fiktif atau pikiran yang tidak 

dapat diserap melaui inderawi kecuali dalam realitas fiktif.
87

 

Imajinasi adalah citra (image) yang memiliki kesamaan atau suatu 

figur fisik, figur tuturan dan figur tulisan atas salinan (copy) simbol-

simbol tanda yang tepat.
88

 Sementara itu al-fikrah (gagasan) adalah 

pesan yang ingin disampaikan melalu sistem tanda yang terdapat 

dalam struktur, sedangan al-s}u>rat} (bentuk) adalah media 

penyampaian susastra, baik berupa syair atau pun prosa.
89

 

Dari ke empat gagasan karakteristik teks sastra dikatagorikan 

sastra, titik tolak pembedaan sejatinya berada pada al-‘a>t}ifah 

(feeling/ rasa) dan al-khaya>l (imajinasi). Setiap simbol atau teks yang 

dipublish dalam realitas empiris dapat dipastikan memiliki gagasan 

atau pesan; dan dituangkan dalam media komunikasi yang berbeda. 

Namun belum tentu lahir dari rasa dan nilai-nilai imajinatif. Sebab itu 

dapat dikatakan, bahwa teks sastra adalah teks imajinatif.
90

 

Berdasarkan uraian di atas, maka konotasi pada teks sastra 

berada pada teks-teks yang dikatagorikan imajinatif yang bermedia 

bahasa, syair dan prosa; teks imajinatif dianggap terbuka untuk 

dimaknai berbeda dari makna asalnya (denotasi). Namun pada posisi 

ini, bathin penulis lebih cenderung pada pemikirannya, bahwa “teks 
apapun sastra dan ataupu non sastra jika mampu diimajinasikan maka 
terbuka peluang pemaknaan level kedua (konotasi).” Alasanya 

konotasi tidak hanya berkaitan dengan teks, melainkan kekuatan 

pemahaman pembaca (reader) dalam menafsirkan, bisa jadi teks yang 

tidak imajinatif menjadi imajinatif. 
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 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby (al-Qa>hirat: Kalima>t ‘Arabiyyat li 

al-Tarjamah wa al-Annashr, 2012), 61-63; lihat Ami>n ‘Ali> al-Sayyid, fi> 
‘Ilmai al-‘Aru>d{ wa al-Qa>fiyah (al-Qa>hirat: Da>r al-Ma’a>rif, tth), 7; lihat juga 

Lihat Ah}mad al-Shayyib, Us{u>l al-Naqd al-Adabi>, 295. 
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al-Nahd}ah al-Mishri>yah, 1964), 30-31; lihat juga Lihat Mus’an H}ami>d, ‘Ilm 
al-‘Aru>d} wa al-Qawa>fi> (Surabaya: Maktabat al-Ikhla>s}, 1995), 10-12. 
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89
 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby, 45. 
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 Terry Eagleton, Literary Theory: an Introduction (Great Britinian: 

Billing and Sons Ltd, 1983), 1. 
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Konotasi pada teks sastra dalam perspektif penulis terjadi pada 

teks yang dianggap memiliki makna figurative atau majaz, yaitu teks 

yang  memiliki nilai imajinasi (al-khaya>l) dan feeling / rasa (al-
‘a>t{ifah). Nilai imajinasi (al-khaya>l) dan feeling/ rasa (al-‘a>t{ifah) yang 

dimaksud tidak berfokus pada pembaca sebagai pemberi makna atau 

yang mampu mengimajinasikan makna teks melainkan pada teks itu 

sendiri (teks bermakna majaz atau figurative). Maka dari itu makna 

konotasi dalam teks sastra terkesan lebih teratur dan terstruktur serta 

tidak abritrer (tidak manasuka) dalam pemaknaaan, tidak seperti pada 

non sastra yang terkesan adanya pemaksaan makna. 

Impelementasi konotasi dalam teks sastra tentunya harus 

melakukan melewati prosedur pemenggalan atau pemetaan (leksia) 

teks yang dianggap memiliki makna konotatif. Kemudian 

membangun relasi antara expression (X) dan content (c) untuk 

menemumkan makna yang diawali dari pemahaman sistem tanda 

primer beralih pada sistem tanda sekunder. Apalagi terhadap teks 

sastra prosa, novel. Pemetaan teks bermakna makna imajinatif dan 

dianggap ambigu; atau memetakan runutan cerita yang memiliki 

kesan makna di luar makna aslinya menjadi tugas utama peneliti 

konotosi. Pemetaan dapat dilakukan perkalimat atau perkata sesuai 

dengan kondisi pemaknaan yang diinginkan. [] 

  

1. Konotasi dan Perubahan Makna   

Perubahan makna dari denotasi menjadi konotasi berkaitan 

dengan istilah majaz atau figurative (the nature of semantic change 
and analogy), di antaranya, yaitu; generalisasi (generalization), 

spesialisasi (specialization), ameliorasi (amelioration), peyorasi 

(peyoration) dan sintesa (synthesis) dan asosiasi (association),
91

 yang 

dijabarkan sebagai berikut: 

a. Generalisasi (perluasan makna/ meaning of expansion) 

adalah kata yang makna keduanya lebih luas dari pada 

makna pertama, seperti kata “adik” dalam makna 

pertama berarti “saudara sekandung,” kemudian menjadi 

lebi luas maknanya menjadi “semua orang yang umurnya 

di bawah kita.”  
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 Tamás Fekete, “The Relevance of Contextualization and the 

Cognitive Understanding of Semantic Change,” Eger Journal of English 
Studies (Vol. XV, 2015) 23-33, (http://anglisztika.uni-

eger.hu/public/uploads/fekete-2015_576cfe4884cc7.pdf)  pada Sabtu, 27 Mei 

2017. 

http://anglisztika.uni-eger.hu/public/uploads/fekete-2015_576cfe4884cc7.pdf
http://anglisztika.uni-eger.hu/public/uploads/fekete-2015_576cfe4884cc7.pdf
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b. Tidak hanya itu, konotasi pun bisa menyempitkan makna 

disebut spesialisasi (specialization), yaitu kata yang 

mulanya bermakna luas, namun dalam prakteknya 

menjadi terbatas, seperti kata “gadis”berarti “anak dara” 

maknanya menjadi lebih spesifik “perawan.”  

c. Ameliorasi (amelioration) yaitu perubahan makna yang 

nilainya dianggap lebih tinggi daripada makna 

sebelumnya, seperti kata “lembaga pemasyarakatan” 

dianggap lebih terhormat penyebutannya daripada kata 

“bui atau tahanan;” atau kata “pramuniaga” lebih 

bermartabat maknanya daripada “penjaga toko.”  

d. Peyorasi (peyoration) adalah perubahan makna yang nilai 

rasanya dianggap lebih rendah dari makna asalnya, 

seperti kata “cuci tangan” yang bermakna kegiatan 

mencuci tangan secara harfiah, namun makna menjadi 

lebih rendah jika diartikan menjadi “lari dari 

tanggungjawab;” atau kata “kroni” yang asalnya 

bermakna “sahabat” namun dalam praktiknya cenderung 

diartikan “kawanan kriminal atau penjahat.” 

e. Sintesa (synthesis) yaitu perubahan makna akibat dari 

pertukaran tanggapan dua indera yang berbeda, seperti 

ungkapan “Ida tampak manis menggunakan jilbab 

berwarna biru.” Kata “tampak manis” merupakan 

pertukaran dari indera penglihatan dengan indera 

pengecap, sebab seharusnya “manis” adalah rasa yang 

dapat dirasakan oleh lidah (mulut). Pada posisi ini 

berubah menjadi bagian keindahan yang diindera oleh 

mata (penglihatan). \ 

f. Asosiasi, yaitu makna yang timbul dari persamaan sifat, 

seperti kata “kursi” yang berarti “tempat duduk”, namun 

dalam perkembangannya beralih menjadi “jabatan”; atau 

kata “tikus” yaitu binatang pengerat yang menimbulkan 

kerugian, kemudian disimbolkan “koruptor.” Dalam 

prakteknya makna asosiasi berhubungan dengan (1) 

waktu atau peristiwa (seperti “Ronaldo gila bermain di 

lapangan hijau”); (2) tempat atau lokasi (seperti 

“koruptor itu sudah menginap di hotel prodeo); (3) warna 

(seperti “warna merah pada lalu lintas mengasosiasikan 

berhenti); dan (4) tanda atau lambang tertentu (seperti 

“sendok dan garpu” menunjukan makna rumah makna). [] 
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2. Konotasi dan Majaz 

Selanjutnya sebagaimana diketahui bahwa bahasa ekspresi 

yang diungkapkan secara khas yang disimbolkan. Gorys Keraf 

mengartikan bahwa gaya bahasa merupakan ungkapan pemikiran 

yang dituangkan melalui bahasa secara khas yang mewakili 

kepribadian pemakainya (penulis).
92

 Gaya bahasa adalah keindahan 

kata yang digunakan untuk meningkatkan efek pikiran terhadap 

pembaca. Maka dari itu gaya bahasa sering kali diarahkan pada 

kiasan-kiasan yang penuh makna dan perbandingan dengan 

membandingkan satu sama lainnya untuk mencari kesamaan.
93

 

Perbandingan mengandung 2 (dua) pengertian, yaitu denotasi sebagai 

makna pertama (makna polos) dan konotasi sebagai makna kiasan 

(gaya bahasa). Pradopo mengingatkan bahwa bahasa kiasan atau 

majaz dalam karya sastra mampu menghidupkan dan meningkatkan 

serta menimbulkan efek konotasi yang mampu menarik perhatian, 

menimbulkan kesegaran hasrat, menghidupkan kembali teks, dan 

mampu menggambarkan kejelasan makna angan-angan.
94

  

Kemudian secara umum gaya bahasa dibagi ke dalam beberapa 

kelompok, yaitu; (1) majas perbandingan; (2) majas pertentangan, 

majas pertautan; dan (3) majas perulangan.
95

 Majas perbandingan di 
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 Gorys Keraf, Diksi dan Gaya Bahasa (Jakarta : Gramedia Pustaka 

Utama, 2004), 113. 
93

 Keraf, Diksi dan Gaya Bahasa, 136. 
94

 Rachmat Djoko Pradopo, Pengkajian Puisi (Yogyakarta: Gadjah 

Mada University Press, 2012), 62. 
95

 Morton Ann Gernsbacher & Rachel R.W, Robertson, “The Role of 

Suppression In Figurative Language Comprehension”, ELSEVIER Journal 

of Pragmatics (Vol 31, 1999), 1619-1630; Penjelasan tentang Stylistic 

device pada dasarnya dapat di baca di 

https://en.wikipedia.org/wiki/Stylistic_device diunduh pada Sabtu, 27 Mei 

2017; dalam penjelasan lainnya majaz disebut dengan istilah “Figurative 

Language” https://literarydevices.net/figurative-language/ diunduh pada 

Sabtu, 27 Mei 2017. 

https://en.wikipedia.org/wiki/Stylistic_device
https://literarydevices.net/figurative-language/
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antaranya;  asosiasi (perumpamaan),
96

 metafora, personifikasi,
97

 

depersonifikasi,
98

 alegori,
99

 simbolik,
100

 dan simile.
101

  

Sedangkan majaz pertentangan adalah kata-kata kiasan yang 

menyatakan pertentangan dengan yang dimaksud sebenarnya. Majas 

ini digunakan untuk memberikan kesan hebat dan memberikan 

pengaruh yang lebih kepada pembaca.
102

 Di antaranya; hiperbola,
103

 

litotes,
104

 ironi,
105

 dan paradoks.
106

 Kemudian majas pertautan adalah 

kata-kata berkias yang bertautan (berasosiasi) dengan gagasan, 

ingatan atau kegiatan panca indra pembicara atau penulis, di 
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 Asosiasi/Perumpamaan adalah perbandingan dua kata yang 

hakikatnya berbeda namun dianggap sama, seperti kata “seperti sungai 

susu”.  
97

 Personifikasi adalah menyamakna benda dengan manusia, benda-

benda mati yang dihidupkan, berpikir, dan sebagainya, seperti kata “mimpi 

sebatang pulpen” 
98

 Depersonifikasi adalah jenis majas yang mengumpamakna manusia 

seolah-olah menjadi binatang, tumbuhan, dan benda-benda mati lainnya. 

Contoh “Ahmad diam mematung”. 
99

 Alegori adalah jenis majas berupa cerita kiasan ataupun lukisan 

kiasan. Majas ini disebut sebagai kelanjutan dari metafora. 
100

 Simbolik adalah majas yang melukiskan sesuatu dengan 

mempergunakan benda, binatang, atau tumbuhan sebagai simbol atau 

lambang. Contoh kata “Aku ini binatang jalang” dalam puisi Chairil Anwar 

“Aku” 
101

 Simile adalah bahasa kiasan yang menggunakan kata depan dan 

kata penghubung: seperti layaknya, bagaikan, umpama, ibarat, bak, bagai, 

dan lain-lain. Contoh: “Anisa bagaikan bunga mawar” 
102

 Lihat “Figurative Language Definition of Figurative Language” 

diakses   (http://www.literarydevices.com/figurative-language/) pada Sabtu, 

27 Mei 2017. 
103

 Hiperbola adalah jenis majas yang melukiskan suatu peristiwa 

atau hal yang sebenarnya dilebih-lebihkan. Contoh “Aku tak mengenal apa 

itu cinta, siapa cinta, dimana cinta, kapan cinta datang, kenapa ada cinta, 

dan bagaimana cinta?” 
104

 Litotes adalah kiasan yang menggunakan ungkapan merendahkan 

diri yang bertolak belakang dari keadaan sebenarnya. Contoh: “Mampirlah 

di gubuk kami yang sederhana ini”. 
105

 Ironi adalah majas yang menggunakan ungkapan untuk 

memberikan sindiran halus yang padahal bertolak belakang dari keadaan 

sebenarnya. Contoh “Ah, benar-benar tepat waktu engkau! Aku sampai 

bosan menunggumu di sini”. 
106

 Paradoks adalah majas yang menggunakan ungkapan yang 

melukiskan hal atau keadaan yang berlawanan dari fakta. Contoh: “Dia 

masih saja kesepian di tempat yang seramai ini.” 

http://www.literarydevices.com/figurative-language/
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antaranya; metonimia,
107

 sinekdoki (synecdoche),
108

 pararelisme,
109

 

eufemisme,
110

 dan elipsis.
111

 Selanjutnya majaz penegasan atau 

perulangan adalah jenis majas yang menggunakan pengulangan-

pengulangan ungkapan demi mempertegas makna, di antaranya: 

aliterasi,
112

 asonansi,
113

 anafora,
114

 kiasmus
115

dan antanaklasis.
116

 

Dari penjelasan di atas bahwa kontosi banyak berkaitan dengan 

teks-teks yang mengandung makna majaz atau figurative yang 

dianggap memiliki style dan keindahan secara tekstual dan makna. 

                                                           
107

 Metonimia adalah jenis majas yang penggunaannya jarang 

dibandingkan dengan majas-majas perbandingan lainnya. Bahasa metonimia 

berupa penggunaan sebuah atribut sebuah objek atau penggunaan sesuatu 

yang hubungannya dekat untuk menggantikan objek tersebut. Contoh: 

“mudhaf ilaih menggantikan mudhaf apabila dibuang” diartikan “anak akan 

menggantikan orang tuanya apabila meninggal” 
108

 Sinekdoki adalah bahasa kiasan yang menyebutkan hal atau bagian 

penting dari suatu hal. Sinekdoki terbagi dua, yaitu (1) pars pro toto 

(menyebutkan sebagian untuk keseluruhan). Contoh: “hingga detik ini ia 

belum kelihatan hidungnya”; dan (2) totum pro parte (menyebutkan 

keseluruhan untuk sebagian). Contoh: “Indonesia akan memilih idolanya 

malam ini.” 
109

 Paralelisme adalah majas yang mengulang kata di setiap baris 

yang sama dalam satu bait di dalam penggunaan puisi. Contoh: “Kau 

berkertas putih; Kau bertinta hitam; Kau beratus halaman.” 
110

 Eufemisme adalah majas yang menggunakan ungkapan-ungkapan 

yang dianggap lebih sopan dari ungkapan sebenarnya. Contoh: “Ijin, mau ke 

belakang dahulu” artinya “toilet”. 
111

 Elipsis adalah penggunaan gaya bahasa dengan menghilangkan 

kata atau bagian kalimat. Contoh: “Lari! (Kamu lari!)”. 
112

 Aliterasi adalah gaya bahasa yang menggunakan pengulangan 

bunyi konso-nan pada awal kata secara berurutan. Contoh: “Sepisau luka 

sepisau duri; Sepikul dosa sepukau sepi” 
113

 Asonansi adalah majas repetisi, pengulangan bunyi vokal yang 

sama. Contoh Contoh: “CINTAKU JAUH DI PULAU: Cintaku jauh di 

pulau, Gadis manis sekarang iseng sendiri”. 
114

 Anafora adalah majas yang menggunakan perulangan kata pada 

setiap awal larik atau kalimat .Contoh: “Surat Kau:  Kau tak ada di kakiku, 

ketika aku membutuhkan langkahmu, untuk merambah rantauku; Kau tak 

ada di tanganku... Kau tak ada di bibirku, ketika aku membutuhkan aminmu. 
115

 Kiasmus adalah penggunaan pengulangan dua buah kata sekaligus 

pembalikannya. Contoh: “Ia menyalahkan yang benar dan membenarkan 

yang salah.” 
116

 Antanaklasis adalah majas yang menggunakan satu kata untuk dua 

kalimat dengan makna yang berbeda. Contoh: “Ibu membawa buah tangan, 

yaitu buah apel merah.” 
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Keindahan bahasa (gaya bahasa) menjadi media penggugah dalam 

meningkatkan efek pikiran (penasaran) dan membuka hasrat pembaca 

untuk menemukan makna konotasi yang dimaksudkan oleh pengarang 

(author). Pada posisi ini pembaca tetap memiliki kewenangan mutlak 

memberikan makna dan atau mengimajinasikan makna lain yang bisa 

jadi tidak sesuai dengan yang diinginkan pembuatnya (author). 
Kemampuan pembaca meng-imajinasi makna akan memberikan kesan 

teks menjadi hidup dan berkembang serta menyegarkan hasrat para 

pembaca. Makna tidak lagi monoton dan kaku serta tekstualis tetapi 

mampu menjadi motivator yang menggunggah rasa bagi 

pembacanya.[] 

 

F. Makna Konotasi Teks Arab  

Konotasi tidak hanya untuk teks berbahasa Indonesia atau pun 

Inggris tetapi juga teks berbahasa Arab, termasuk teks agama dalam 

hal ini al-Qur’an. Apalagi teks al-Qur’an dinyatakan corpus tidak 

dapat diubah dan sudah baku, namun pemaknaannya senantiasa 

dinamis dan berkembang dalam bentuk wacana baru yang dijelaskan 

oleh konteks perkembangan hemeneutika, sehingga makna pada suatu 

teks tidak statis melainkan dinamis.
117

 Al-Qur’an  juga dikatakan 

sebagai teks corpus homogen, bukan cospus percontohan yang 

diangkat semena-mena. Sebab itu corpusitas al-Qur’an telah 

membuka ragam pemahaman yang dilatarbelakangi oleh konteks dan 

ideologi penafsirnya yang berbeda-beda. Sisi positifnya pemaknaan 

menjadi lebih dinamis, di mana perdebatan dan kontroversi telah 

membuka wawasan baru yang bisa jadi sesuai dengan tuntutan 

zaman. Namun sisi negatifnya adalah al-Qur’an tidak lagi menjadi 

sesuatu yang sakral, sebab selalu diperdebatkan dalam dinamika 

intelektual. Belum lagi lahirnya bias-bias makna yang memunculkan 

kontroversi akibat dari konsep manasuka menafsirkan teks suci 

sehingga terkesan adanya pemaksaan makna, dan imajinasi dalam 

menfasirkan deretan teks al-Qur’an.
118
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 Dalam pandangan Nasr Hamid Abu Zayd bawah al-Qur’an adalah 

wacana yang harus dijelaskan dalam konteks perkembangan hermeneutika 

dengan merumuskan hal yang belum ada melalui rekonstruksi dalam upaya 

pembacaan baru teks-teks agama sehingga pemaknaan menjadi utuh. Lihat 

Kusmana, “Hermeneutika Humanistik Nasr Hamid Abu Zayd Al-Qur’an 

Sebagai Wacana”, Kanz Philosophia (Volume 2, Number 2, December 

2012), 265-288. 
118

 Moh. Slamet Untung , “Pembacaan Al-Qur’an Menurut 

Mohammed Arkoun”, RELIGIA (Vol. 13, No. 1, April 2010), 23-40 
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Implementasi konotasi pada teks al-Qur’an seringkali 

menimbulkan kontroversi penafsiran yang berimbas pada 

pertentangan ideologi dalam Islam. Seperti kata “Istawa> ‘ala> al-

‘Arash” dalam al-Qur’an yang penuh kontroversi dan perdebatan. 

Pendapat pertama bahwa kata tersebut harus ditakwil karena tidak 

mungkin mengartikan bahwa Tuhan bersemayam atau bertempat di 

arasy. Muh}ammad Ibn Jari>r al-T}abary menjelaskan bahwa makna ayat 

tersebut adalah al-‘irtifa>’ dan al-‘uluww. Artinya bahwa eksistensi 

atau sifat Tuhan melebihi ketinggian arasy atau arasy merupakan 

simbol ketinggian dan keluruhan (s}ifat al-istiwa>) tanpa batas, bukan 

Tuhan bersemayam di arasy.
119

 Pandangan ini berbeda dengan yang 

ditafsirkan oleh Ibn Taimiyyah, bahwa kata tersebut adalah 

kenyataan bukanlah majaz. Artinya, Tuhan bersemayam di arasy.
120

 

Kasus ustadz Efie Efendi pendakwah Bandung menjadi 

polemik yang hangat untuk diperbincangkan pada tahun 2018, 

pasalnya dirinya telah menjadi penafsir yang secara tekstual 

menafsirkan bahwa Nabi Muhammad pada awalnya adalah sesat lalu 

diberikan hidayah oleh Allah swt. Paradigma struktralistik atau 

posititvistik Efie sebagai pembaca telah menghadirkan makna yang 

bertentangan dengan khalayak masyarakat, walaupun secara tekstual 

apa yang dilakukannya adalah sah. Kalimat “ووجدك ضالا فهداه” dalam 

surat al-D}uha> dengan tafsiran Efie menjadi sesuatu yang sah apabila 

hanya merujuk pada teks, namun hal tersebut bertolak belakang pada 

konteks aslinya, bagaimana mungkin manusia sempurna pada 

awalnya berada dalam kesesatan?. Maka dari itu makna yang tepat 

tidak melulu berkutat pada denotasi tekstual, tetapi juga harus 

dikaitkan pada konotasi kontekstual yang bisa jadi harus 

dihubungkan dengan konteks sejarah dari lahirnya teks. Padahal 

makna yang dimaksud sebagaimana diulas mufasir, di antaranya 

bahwa Nabi Muhammad ketika kecil pernah tersesat di lereng 

pegununggan Makkah, kemudian tidak tahu arah pulangnya. 

Pendapat lain, bahwa Nabi bersama pamannya di tengah kegelapan 
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 Muh{ammad Ibn Jari>r al-T}abary, Tafsi>r al-T}abary, Juz 18 (t.t: Da>r 

al-Ma’a>rif: t.th), 271. 
120

 Pada hal ini Ibn Taimiyyah mengartikan istiwa> secara tekstual. 

Lihat penjelasannya:  وَى الاستواء من الله على عرشه المجيد على الحقيقة لا
َ
على است

« المجاز  . Lihat Taqiyy al-Di>n Ah}mad Ibn Taimiyyah al-H}arra>ny, Majmu>’at 

al-Fatawa>, Jilid III (tt: Maktabat al-Waqfiyyat, t.th),  325. 
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malam menuju negeri Syam tersesat, kemudian mendapatkan 

petunjuk menuju jalur yang ditujunya.
121

 

Dalam bahasa Arab konotasi berkaitan dengan ilmu balaghah, 

yakni pengkajian bahasa tentang tashbi>h, majaz, isti’a>rah, dan 

kina>yah. Tashbi>h adalah menyerupakan sesuatu dengan sesuatu 

\karena ada titik kesamaan di antara keduanya di mana teknik 

penyerupaannya menggunakan alat tertentu yang dilapalkan (tertera 

dalam struktur teks) atau sebuah perkiraan (tidak tertera dalam 

struktur teks). Sebab itu pada penerapannya, setidaknya tashbi>h harus 

memenuhi beberapa persyaratan, di antaranya; (1) muhsabbah 

( 
 
ه بَّ

َ
 ـ ش   ) yaitu suatu hal yang diserupakan; (2) mushabbah bih (الم

 
ه بَّ

َ
ش  ـ الم

بيه  ) yaitu objek yang diserupakan; (3) adat tashbi>h (به  
ْ
ش
َّ
  الت

 
داة

َ
 yaitu (أ

alat atau perantara tashbi>h; dan (4) wajah shabah (  بَه
َّ
  الش

 
 yaitu ,(وَجْه

bentuk atau titik kesamaan antara mushabbah dan mushabbah bih.
122

 

Mushabbah dan mushabbah bih merupakan pokok utama tashbi>h 

yang tidak bisa dipisahkan atau dihilangkan disebut dengan t}araf 
رَف)

َ
 Sedangkan ada>t tashbi>h dan wajah shabah dapat dimunculkan .(ط

atau dihilangkan dalam struktur katanya, seperti kata   
 
سْوة

َ
جَارَة   ق ح 

ْ
ال
َ
   ك
 
ه قلب 

 
 
بة

َ
 Hatinya ibarat batu, keras.” Kata “qalbuhu” adalah“ .وصَلَ

mushabbah, dan “al-h}ija>rat” adalah mushabbah bih. Sedangkan “kaf” 

pada kata “al-h}ija>rat” adalah ada>t tashbi>h, dan kata “qaswat dan 

s}ala>bat” adalah wajah shabah.
123

 Pada konteks seperti ini maka ada>t 

tashbi>h yaitu “ka>f;” dan wajh shabah yaitu “qaswat/ s}alabat” dapat 

ditiadakan dalam strukturnya. Artinya titik kesamaan tidak 

ditampilkan dalam teks melainkan diperkirakan, yakni sama-sama 

keras. Dengan kata lain hati yang seperti batu adalah hati yang keras 

bathinnya. 

Kemudian tashbi>h ditinjau dari ada>t (alat) dan wajah shabah 

(titik kesamaan) terbagi 5 (lima), yaitu tashbi>h mursal, mu’akkad, 
mujmal, mufas{s{al, dan bali>gh.

124
 Tashbi>h mursal dikategorikan 

sebagai tashbi>h atau penyerupaan yang lemah karena masih 

menggunakan alat atau adat untuk menyerupakan sesuai, maka dari 

                                                           
121

 Penjelasan tentang ayat tersebut dapat bisa disimak pada artikel 

yang tertera di https://www.nu.or.id/post/read/94104/benarkah-nabi-

muhammad-sesat-sebelum-menjadi-nabi diakses pada tanggal 27 Agustus 

2018, pukul 15.00 wib. 
122

 Lihat Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah (al-Qa>hirat: Da>r 

al-H{adi>th, 2013), 280-281. 
123

 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu Balaghah (Bandung: 

Tafakur Humaniora, 2012), 49-50 
124

 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 51-55. 

https://www.nu.or.id/post/read/94104/benarkah-nabi-muhammad-sesat-sebelum-menjadi-nabi
https://www.nu.or.id/post/read/94104/benarkah-nabi-muhammad-sesat-sebelum-menjadi-nabi
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itu hubungan antara mushabbah (subjek yang menyerupakan) dan 

mushabbah bih (objek yang diserupakan) pun dianggap lemah. 

Artinya konteks kesamaan masih seperti, seakan tidak melekan dan 

benar benar serupa.
125

 Lalu tashbi>h mu’akkad yaitu kesamaan yang 

kuat, artinya kesamaan yang tidak menggunakan adat tashbi>h atau 

kata “seperti.” Artinya yang ada pada struktur hanyalah mushabbah 

(subjek yang menyerupakan) dan mushabbah bih (objek yang 

diserupakan).
126

 Selanjutnya tashbi>h mufas{s{al yaitu penyamaan yang 

sifatnya terperinci, yakni tashbi>h yang wajh shabah (titik 

kesamaannya) disebutkan sebagan penjelasan adanya kesamaan 

mushabbah dan mushabbah bih. Tujuannya untuk memastikan bahwa 

titik kesamaan yang dimaksud adalah pasti bukan sebuah 

perkiraan.
127

  

Berikutnya tashbi>h mujmal yaitu sebuah penyamaan yang 

sifatnya masih umum. Artinya tashbi>h yang titik kesamaannya (wajh 

shabah) masih umum berada dalam imajinasi pelakunya, sebab itu 

tashbi>h mujmal tidak menyebutkan titik kesamaan (wajh shabah) 

dalam struktur teksnya. Dengan kata lain makna implisit tersimpan 

pada imajinasi pribadi mushabbah dan mushabbah bih-nya.
128

 

Terakhir tashbi>h bali>gh yang kesamaan tidak menggunakan atau 

menampilkan dalam struktur alat atau (ada>t) dan titik kesamaan 

(wajh shabah) secara bersamaan, melainkan hanya mushabbah (subjek 

yang menyamakan) dan mushabbah bih (objek yang disamakan) 

dengan hubungan yang kuat. Sebab itu tashbih bali>gh dikatakan 

                                                           
125

 Seperti kalimat “أنا كالماء.” Penyebutan adat tashbi>h menyamakna 

“aku” dengan “air” terkesan tidak melekat, dan tidak menyatu, masih ada 

pemisah di antara keduanya. 
126

 Tashbi>h mu’akkad tidak menyebutkan adat tashbi>h, seperti “ أنت
ي رفعة

 
 ”Kata “anta/ kamu” sebagai mushabbah, dan “najmun/ bintang ”.نجم ف

sebagai mushabbah bih. Penyerupaan seperti ini dianggap kuat karean tidak 

menyebutkan adat (alat) tashbi>h-nya. 
127

 Seperti kalimat “ي الهداية وتبديد الظلام
 
 /Kata “’a>lim ”.العالم سراج أمته ف

orang alim” adalah mushabbah, dan “sira>ju ummatihi” adalah mushabbah 

bih-nya, dalam hal “petunjuk dan mengusir kegelapan.” Aspek ini 

merupakan wajah shabah sebagai penjelasan dari kesamaan di antara 

keduanya.  
128

 Seperti “كأن الحياة الدنيا لعب ولهو.” Artinya kehidupan dunia seperti 

permainan dan senda gurau, namun tidak dijelaskan titik kesamaan di antara 

keduanya, sebab wajah shabah-nya tidak disebutkan, kecuali berupa 

perkiraan dalam imajinasi pembuatnya. Mungkin, wajah shabah-nya ditinjau 

dari sisi kesenangan kehidupa di dunia. 
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sebagai tashbi>h yang paling kuat dan berada pada level tertinggi 

kualitasnya.
129

 

Selanjutnya tashbi>h jika ditinjau dari wajh shabah-nya maka 

terbagi dua, yaitu tashbi>h tamthi>l dan Tashbi>h ghair tamthi>l.130
 

Tashbi>h tamthi>l  (perbandingan komprehensif) adalah tashbi>h yang 

wajh shabah-nya dari dari sebuah gambaran yang diambil dari 

berbagai segi menjadi sebuah kesatuan yang tidak dapat 

dipisahkan.
131Tashbi>h ghair tamthi<l (perbandingan parsial) adalah 

tashbi>h yang wajh shabah-nya terdiri dari satuan yang tidak bisa 

dipisahkan melainkan berupa sifat-sifat tertentu yang menjadi unsur 

kesamaan.
132

 

Selanjutnya tashbi>h dilihat dari segi penyajian mushabbah dan 

mushabbah bih terbagi 2 (dua), yaitu tashbi>h d{imny (perbandingan 

argumentatif) dan tashbi>h maqlu>b (perbandingan terbalik).
133

 Tashbi>h 

d{imny (perbandingan argumentatif) adalah tashbi>h yang mushabbah 

dan mushabbah bih tidak disuguhkan dalam bentuk tashbi>h yang 

biasa dikenal tetapi dalam gambaran khusus yang diketahui dengan 

memahami struktur kalimat.
134

 Sedangkan tashbi>h maqlu>b 

                                                           
129

 Seperti kata “ شمسأنت  .” Kata “anta/ kamu/ Muhammad” adalah 

mushabbah, sedangan “shamsun/ matahari” adalah mushabbah bih. Kalimat 

ini tidak menyebutkan adat dan wajah shabah menunjukan bahwa 

penyerupaan di antara keduanya memang benar-benar serupa, tidak ada 

batasan. Lihat juga penjelasan Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 
309. 

130
 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 56-60. Lihat juga 

Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 303. 
131

 Seperti syair “ ار  * كأن الدموع على خدها 
َّ
ن
َّ
ل بقية طلّ على ج  .” Artinya “air 

mata dipipinya bagaikan sisa tetesan air hujan di atas bunga delima.” Syair 

tersebut menjadikan “air mata di pipi” sebagai mushabbah, dan kata “sisa air 

hujan” sebagai mushabbah bih-nya. Wajah shabah-nya adalah gambaran 

situasi yang meliputi tetesan kecil berwarna putih, jernih yang jatuh pada 

sesuatu yang berwarna merah. Gambaran seperti ini adalah kesatuan yang 

tidak bisa dipisahkan pada saat diapresiasi. 
132

 Contohnya, jika kita menyamakna ucapan seseorang dengan madu 

dalam kemanisanya saja, dengan mengatakan “ي الحلاوة
 
هد ف  ”.كلامك مثل السَّ

Artinya “ucapan mu ibarat madu.” Kata “kala>muka” adalah mushabbah, dan 

kata “sahdu/ madu” adalah mushabbah bih. Adapun adat tashbihnya adalah 

kata “mithlu” dan wajab shabah-nya adalah “h}ala>wat/ manis.” Mushabbah 

dan mushabbah sama-sama manis dalam sisi sifatnya. 
133

 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 60-62. 
134

 Seperti syair Ibn ‘At{iyyah: “ ها 
َ
 مسالك

ْ
ك
ُ
 لا * نرجو النجاة ولم تسل

َ
إن السفينة

 artinya “engkau mengharapkan keselamatan namun tidak ”تجري على اليبس
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(perbandingan terbalik) adalah tashbi>h yang dibalik, yakni kata yang 

semestinya menjadi mushabbah dibalik menjadi mushabbah bih dan 

yang sejatinya menjadi mushabbah bih dibalik menjadi mushabbah. 

Hal  ini menunjukan bahwa wajh shabah yang ada pada mushabbah 

dianggap lebih kuat dan lebih jelas.
135

  

Kemudian aplikasi konotasi diterapkan dalam bentuk majaz. 

Paling tidak, terdapat 2 (dua) makna pada teks yang memiliki peran 

atau makna ganda, dalam arti ada qari>nah (sebab atau alasan) yang 

menghalangi atas suatu kata untuk dimaknai sesuai makna literal-

nya. Majaz secara bahasa adalah penyebarangan makna, namun secara 

istilah adalah kata yang tidak dapat dimaknai sebagaimana makna 

literalnya karena adanya hubungan (‘ala>qah) antara makna level 

pertama (denotatif) dengan makna level kedua (konotatif), dan 

adanya indikator atau sebab (qari>nah) yang menghalangi sebuah kata 

dimaknai sesuai dengan makna aslinya.
136

 

Secara umum majaz terbagi 2 (dua), yaitu maja>z lughawy 

(linguistik) dan maja>z ‘aqly (logika). Kemudian, maja>z lughawy 

berdasarkan ‘ala>qah (hubungan) antara makna asli (h}aqi>qy) dan 

makna cabang (far’iy atau maja>zy), terbagi 2 (dua), yaitu isti’a>rah 

dan mursal. Di mana isti’a<>rah adalah yang bersifat tas{ri>h{iyyah dan 

makniyyah. Sedangkan mursal ada yang ‘ala>qah-nya (hubungan) 

terkait mah{alliyyah, h}a>liyyah, juz’iyyah, kulliyyah, sababiyyah, 
musabbabiyyah, i’tiba>ru ma> ka>na, dan i’tiba>ru ma> yaku>n. Adapun 

majaz ‘aqly berkaitan dengan fi’il dan waktu, fi’il dan tempat, fi’il 
dan sebab, fi’il dan mas{dar.137

 

                                                                                                                             
pernah menapaki jalan-jalannya (maka tidak akan bisa karena), 

sesungguhnya perahu itu tidak akan pernah berlayar di darata.” Mushabbah 

pada syair ini adalah orang yang dimaksud, sedangkan mushabbah bih adalah 

keadaan perahu, disuguhkan dalam bentuk yang berbeda dengan tashbi>h 
s{ari>h}, sebagaimana tashbi>h-tashbi<h yang disinggung sebelumnya. Lihat juga 

penjelasan Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 314. 
135

 Contoh “  الليل شعر فاحم 
َ
 artinya “seakan gelap malam itu ”كأن سواد

adalah rambu yang hitam.” Semestinya yang menjadi mushabbah adalah 

“rambut hitam,” justru dalam hal ini dijadikan mushabbah bih. Sebaliknya, 

seharusnya yang menjadi mushabbah bih adalah “gelap malam.” Hal ini 

menunjukan bahwa warna hitam yang ada pada rambut sebagai mushabbah 

lebih kuat posisinya dibanding warna hitam pada pekatnya malam sebagai 

mushabbah bih-nya. Lihat juga penjelasan Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-
Bala>ghah, 315. 

136
 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 68-84. Lihat juga 

Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 335. 
137

 Lihat juga Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 336-339. 
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Majaz isti’a>rah adalah majaz yang ‘ala >qah (hubungan) antara 

makna asli (denotatif) dengan makna far’iy (konotatif) bersifat 

keserupaan (mushabbah), contoh kalimat “ رأيت أسدا“ artinya “aku 

melihat macan.” Kata singa adalah makna level pertama, yakni 

denotatif, yaitu binatang buas. Makna lainya simbol dari seorang 

pemberani (konotatif). Hubungan antara keduanya berkaitan bersifat 

musha>bahah  (saling menyerupai) dalam sifat keberaniannya. Sebab 

itu hakikat majaz isti’a>rah pada dasarnya memiliki kesamaan dengan 

tashbi>h, yakni sama-sama berupa perbandingan atau penyerupaan. 

Hanya saja dalam tashbih, mushabbah dan mushabbah bih selalu 

disebutkan dalam kalimat, keduanya tidak dapat dihilangkan. 

Sedangkan dalam majaz, mushabbah dan mushabbah bih tidak pernah 

disebutkan secara bersamaan, karena salah satunya harus dihilangkan, 

sehingga yang ada hanyalah secara eksplisit dalam kalimat adalah 

hanya mushabbah atau mushabbah bih.  

Majaz isti’a>rah terbagi 2 (dua), yaitu tas}rih{iyyah dan 

makniyyah. Isti’a>rah tas{ri>h{iyyah adalah majaz yang mushabbah bih-

nya ditegaskan secara eksplisit dalam kalimat. Sedangkan isti’a>rah 

makniyyah adalah majaz yang mushabbah bih-nya tidak disebut 

secaya eksplisit melalui kelaziman-kelaziman yang ada dalam 

struktur. Majaz isti’a>rah tas{ri>h{iyyah contohnya kalimat “ جاء البحر إلينا
 artinya “lautan telah datang kepada kita dengan membawa ”بالعطية

pemberian.” Lautan adalah kata yang mengandung majaz sebab itu 

tidak dimaknai dalam pengertian aslinya, melainkan orang yang 

dermawan. Dengan kata lain bahwa orang derwaman (mushabbah) 

seperti lautan (mushabbah) kedermawananya. Hubungan atau ‘ala>qah 

yang dibangun adalah musha>bahah, yakni sama-sama saling 

menyerupi. Majaz ini disebut isti’a>rah tas{ri>h{iyyah karena 

menyebutkan mushabbah bih-nya. 

Sementara itu contoh isti’a>rah makniyyah kata berikut “ 
ْ
بكت

 artinya “langit menangis dan bumi pun ”السماء وضحكت الأرض

tersenyum.” Pada contoh ini menjelaskan bahwa kata “langit” 

diserupakan dengan “manusia” berdasarkan pada aspek musha>bahah 

(kesamaan) di antara keduanya, yakni langit sebagai mushabbah 

karena menurunkan air hujan dari langit, sedangkan manusia sebagai 

mushabbah bih karena menurunkan atau mengeluarkan (bercucuran) 

air mata. Jika ditelusuri bahwa yang disebutkan pada struktur teks 

hanya lah mushabbah, sementara mushabbah bih tersimpan atau 

disembunyikan. Perwujudan mushabbah bih berdasarkan kelaziman 

atau adat bahwa yang biasa menangis adalah manusia. Maka dari itu 

kata tersebut adalah majaz isti’a>rah makniyyah. 
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Selajutnya majaz ditinjau dari segi ‘ala>qah-nya (hubungan) 

antara makna asal (denotatif) dengan makna cabang (far’iy/ 

konotatif) tidak berupa keserupan (ghair musha>bahah). Dibagi dalam 

beberapa macam, yaitu mah{alliyyah, h}a>liyyah, juz’iyyah, kulliyyah, 
sababiyyah, musabbabiyyah, i’tiba>ru ma> ka>na, dan i’tiba>ru ma> yaku>n.  

Majaz mursal ‘alaqah mah{alliyah (hubungan tempat) adalah 

majaz yang menggunakan “tempat” dalam penyebutan (bahasa 

ungkapan) namun yang dimaksud adalah pemilik tempat atau kondisi 

yang ditempat (it{la>q al-mah{all wa ira>dat al-h}a>l). Sepeti kata “mencuri 

rumah,” tidak mungkin rumah yang sebegitu besar dicuri tetapi yang 

dimaksud mencuri “seisi rumah.” Kemudian majaz mursal dengan 

‘ala>qah h}a>liyyah (hubungan sesuatu yang menempati/ kondisi), yaitu 

majaz yang menggunakan bahasa “kondisi/ sesuatu yang menempati” 

tetapi yang dimaksud adalah tempat. Seperti kata “ي نعيم
 ”إن الأبرارَ لف 

artinya bahwa “sesungghnya orang-orang yang berbakti benar-benar 

berada dalam (surga) kenikmatan.” Kata “na’i>m” atau “kenikmatan” 

menjelaskan kondisi seseorang, tetapi yang dimaksud adalah surga 

yang dipenuhi dengan limpahan kenikmatan. Jadi yang ditulis kondisi 

atau situasi tetapi yang dimaksud adalah tempat (it{la>q al-h{a>l wa 
ira>dat al-mah{all). 

Selanjutnya, majaz mursal ‘ala>qah juz’iyyah (hubungan 

sebagian) adalah majaz yang menggunakan bahasa ungkap “sebagian” 

tetapi yang dimaksud “keseluruhan” (it{la>q al-juz’ wa ira>dat al-kull). 
Contoh kata “أقيموا الصلاة” artinya “laksanakanlah shalat.” Secara 

tekstual bahwa kata “shalat” adalah kata tunggal, sebab bentuk 
jama’-nya (plural) adalah “s{alawa>t.” Artinya penyebutan ketunggalan 

kata shalat tetapi yang dimaksud adalah ke-plural-an dari kata shalat, 

yakni shalat 5 waktu. Dengan kata lain bukan hanya melaksanakan 1 

kali shalat, tetapi 5 kali shalat sehari-semalam. Sementara itu majaz 

mursal ‘ala>qah kulliyyah (hubungan ke-plural-an) adalah majaz yang 

menggunakan bahasa atau bermakna “jamak/ plural” tetapi yang 

dimaksud adalah sebagian “juz’iyyah” (it}la>q al-kull wa irada>t al-juz). 

Seperti kata “Guru membaca al-Qu’ran sebelum belajar.” Kata “al-

Qur’an” di sini tidaklah mungkin dibaca seluruhnya ketika akan 

belajar, sebab akan menghabiskan waktu. Namun yang dimaksud 

adalah sebagian dari bacaan al-Qu’ran, seperti surat al-fatihah. 

Majaz mursal ‘ala>qah sababiyyah (hubungan penyebab) adalah 

majaz yang mengguakan bahasa ungkap “penyebab” tetapi yang 

dimaksud adalah akibat atau musabbab (it}la>q al-sabab wa irada>t al-
musabbab). Seperti kata “Presiden membangun masjid.” Tidaklah 

mungkin presiden membangan masjid seperti halnya para tukang 
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bangunan, tetapi yang dimaksud adalah sebab presiden masjid 

terbangun, dan pekerja bangunan adalah musabbab-nya. Kemudian 

majaz mursal ‘ala>qah musabbabiyah (hubungan akibat dari sebuah 

penyebab) adalah majaz yang menggunakan kata bermakna “akibat 

dari sebuah penyebab” tetapi yang dimaksud adalah penyebabnya 

(it{la>q al-musabbab wa ira>dat al-sabab). Seperti kata “Allah 

menurunkan rezeki dari langit” bahwa kata “rezeki” yang dimaksud 

adala “air hujan” yang mengakibatkan kesuburan dan melimpah 

rezeki. Rezeki adalah musabbab, sedangkan air hujan adalah 

penyebab. 

Kemudian majaz mursal ‘ala>qah ma> ka>na (hubungan masa lalu) 

adalah majaz yang muncul karena pengungkapan hubungan “sesuatu 

yang terjadi di masa lalu,” padahal makna yang dimaksud adalah 

makna yang akan datang atau terjadi (‘itiba>ru ma> ka>na wa irada>t ma> 
yaku>nu). Seperti kata “orang-orang menggunakan kapas.” Kata 

“kapas” adalah majaz mursal, tetapi yang dimaksud adalah “pakaian” 

yang dulunya berasal dari kapas. Kapas lebih dahulu dibandingkan 

dengan pakaian. Sedangkan majaz mursal ‘ala>qah ma> yaku>nu 

(hubungan yang akan datang atau terjadi) adalah majaz yang muncul 

karena mengungkapkan “sesuatu yang akan terjadi” pada yang 

dimaksudkan “sesuatu yang sudah terjadi” (‘irtiba>ru ma> yaku>n wa 
irada>t ma> ka>na). Seperti “aku akan menyalakan api.” Kata yang 

mengandung majaz adala “api” tetapi yang maksud adalah “kayu 

bakar.” Api akan muncul setelah kayu dibakar dan dinyalakan 

terlebih dahulu. 

Selanjutnya majaz ditinjau hubungannya dengan kata karja 

“fi’il,” disebut majaz ‘aqly. Majaz ‘aqly adalah majaz yang 

mengubungkan sebuah f’il (kata kerja)  atau yang semakna 

dengannya, dengan kata yang sejatinya tidak pantas untuk dijadikan 

sebagai fa>’il (subjek/ pelaku). Seperti menghubungan kata “kerja/ 

fi’il” dengan waktu, tempat, penyebab atau mas{dar dari kejadian 

tersebut. Oleh karena itu majaz ‘aqly tidak berada pada satuan 

strukturnya karena semua yang digunakan dalam majaz tetap dalam 

makna hakikinya. Sementara makna maja>zy muncul karena ada 

hubungan antara kata (isna>d) yang dapat diketahui dengan 

kemampuan akal sehingga majaz ini sering dengan isna>d majaz 
‘aqly.138

  

Contoh majaz ‘aqly hubungan fi’il dengan waktu, sebagai 

berikut, bahwa ketika kita ingin menjelaskan kesibukan seorang buru 

                                                           
138

 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 81-84. Lihat juga 

Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 345. 
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di siang hari maka kita dapat menggunakan bahasa ungkap seperti ini 

 buru sibuk di siang hari.” Kalimat ini masih /اشتغل العامل نهارا“

menggunakan isna>d h}aqi>qy  (hubungan ril). Bisa juga kita 

menggunakan kalimat seperti ini “اشتغل نهار العامل/ siang harinya 

buruh sibuk,” hal ini adalah isna>d majazy ‘aqly. Artinya siang hari 

menjadi subjek dari kata “ishtaghalla” yang tidak mungkin terjadi 

secara logika bahwa siang memiliki kesibukan. 

Kemudian contoh majaz ‘aqly hubungan fi’il dengan tempat 

kejadian adalah ketika kita hendak menjelaskan kemacetan mobil di 

jalan, maka dapat menggunakan dua cara pengungkapan, yaitu 

dengan isna>d haqi>qy, seperti “ازدحمت السيارات بالشوارع/ mobil mobil 

macet di jalan;” dan bisa juga dengan isna>d majazy ‘aqly, seperti 

“ لسياراتازدحمت الشوارع با / jalan jalan macet dengan mobil. 

Kontruksinya, hakikatnya yang mecet bukanlah jalan, tetapi mobil-

mobil yang menjadi subjek kemacaten. Dengan kata lain “macet di 

jalan” bukan berati yang macet adalah jalanan, melainkan mobil-

mobil yang macet di jalanan. 

Selanjutnya contoh hubungan fi’il dengan penyebab 

kejadiannya, seperti kita dalam kondisi rindu dengan seorang kekasih 

sehingga memaksa kita untuk mengunjunginya, maka dapat 

diungkapkan dengan bahasa dalam bentuk isn>ad ‘aqly, seperti “aku 

berkunjung padanya karena rindu,” bisa juga dengan menggunakan 

bahasa isna>d majaz ‘aqly, seperti “kerinduanku berkunjung padanya.” 

Penjelasannya tidak lah mungkin kerinduan bisa berkunjung kepada 

seseorang, sebab hal tersebut adalah abstrak dan sebuah perasaan, 

tetapi sebab kerinduan seseorang berkunjung pada kekasihnya.  

Terakhir contoh hubungan fi’il dengan mas}dar (asal kata), di 

mana mas}dar dalam kalimat yang mengandung isna>d h}aqi>qy 

mengandungkan penguat atau tauki>d bagai fi’il-nya. Seperti kalimat 

“ د حزناحزن محم / Muhammad sangat sedih.” Kata “Huznan” adalah 

penguat (taukid) dari kesedihan, artinya sangatlah sedih. Namun 

dalam majaz ‘aqly, mas{dar dijadikan subjek (fa>’il) dari fi’il-nya. 

Seperti kalimat “حزن حزن محمد/ sedih kesedihan Muhammad.”  

Di samping itu majaz ‘aqly bisa diterjadi pada “ism fa>‘il” akan 

tetapi bermakna ism maf’u>l atau pun sebaliknya, “ism maf’u>l” 

bermakna “ism fa>‘il,” seperti contoh: “ي عيشة راضية
 Kata ”.فهو ف 

“ra>d}iyah” wujudnya adalah ism fa>‘il, namun makna-nya ism maf’u>l. 
Terjemahannya “Maka dia berada dalam kehidupan yang 

memuaskan.” Tidaklah mungkin, manusia me-ridhai Allah, tetapi 

Allah yang meridhai manusia. Kemudian, contoh ism maf’u>l 
bermakna ism fa>‘il dapat dikutip pada Qs. Al-Isra>’: 45). 
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جَابًا مَسْت رَة  ح   ب الآخ 

Artinya: dan apabila kamu membaca Al Quran 
niscaya Kami adakan antara kamu dan orang-orang yang 
tidak beriman kepada kehidupan akhirat, suatu dinding 
yang tertutup (Qs. Al-Isra>’: 45) 

Kata “mastu>r” secara tekstual adalah ism maf’u>l yang artinya 

tertutup, namun maknanya adalah ism fa>‘il (yang menutupi). 

Alasanya, meninjau runutan teks Qur’an bahwa Allah menjadi orang 

yang membaca al-Qur’an sebagai sa>tir (penutup) bagi orang-orang 

yang tidak beriman. 

Selanjutnya aplikasi makna konotatif terdapat pada kina>yah 

yaitu kiasan logis yang menunjukan makna lain, selain dari makna 

bahasa ungkapan.
139

 Seperti kata “topi mu besar,” bukan berati hanya 

topinya saja yang besar melainkan juga kepalanya pun besar. Dengan 

kata lain kina>yah memiliki dua arti makna, yaitu eksplisit dan 

implisit. Sebab itu kina>yah bermakna implisit, sindiran, tidak vulgar, 

atau tidak terang-terangan. Kinayah memiliki kesamaan dengan 

majaz karena keduanya bermakna konotatif. Perbedaannya adalah 

kinayah bisa difahami atau mengandung makna denotatif. Sedangkan 

pada majaz tidak diperbolehkan mengambil makna denotatif.
140

 

Seperti kata “ ل  
 
 yang berarti “terbelenggu” berubah arti menjadi “ الغ

“  “ dalam Qs. Al-Isra>: 29 (kekikiran) “  البخل
َ

لى  إ 
 
ة
َ
ول
ُ
ل
ْ
 مَغ

َ
ك
َ
جْعَلْ يَد

َ
وَلا ت

 
َ
ك ق 

 
ن  Artinya: "Dan janganlah kamu jadikan tanganmu terbelenggu .“ع 

pada lehermu". Ayat ini merupakan sindiran bagi orang yang 

tangannya enggan memberi atau bersedekah yang diibaratkan kedua 

tangannya terbelenggu di leher. 

Kina>yah dalam aplikasinya terbagi 3 (tiga), yaitu kina>yah 

tentang sifat, kina>yah tengan yang disifati (maus{u>f), dan kina>yah 

tentang nisbat. Kina>yah sifat artinya kina>yah yang terjadi jika makna 

implisit berkaitan dengan sifat. Contoh “suka tidur pagi” artinya 

pemalas; atau “tangan di atas” artinya pemurah atau dermawan. 

Sedangkan kina>yah mau}su>f (yang disifati) adalah kina>yah yang 

                                                           
139

 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 87-90. Lihat juga 

Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah, 397. 
140

 Perbedaan antara majaz dan kinayah, yaitu pada majaz terdapat 

qari>nah ma>ni’ah (hubungan yang tidak mungkin suatu kata dimaknai sesuai 

dengan makna aslinya), sedangkan kinayah tidak ada qari<nah ma>ni’ah 

(hubungan yang memungkinkan kata tersebut dapat dimaknai makna asli 

atau makna majazi). 
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makna implisitnya berkaitan dengan objek yang disifatinya, seperti 

“tempat rahasia” artinya dada atau hati. Terakhir, kina>yah nisbat 
adalah kina>yah yang makna implisitnya berkaitan dengan nisbat 

(penetapan sesuatu atas sesuatu atau menapikan sesuatu dari sesuatu). 

Contohnya ketika kita ingin mengatakan orang itu terhormat dan 

dermawan dengan bahasa yang halus dan bermakna mendalam, seperti 

kalimat “kehormatan berada di antara pakaian dan selendangnya.” 

Contoh lainnya seperti hadits Nabi berikut ini: 

ه ه ويَد  ان  س  ن ل  مون م  سْل 
مَ الم   مَنْ سَل 

م  سل 
 الم 

“Muslim sejati adalah muslim yang selamat 
menjaga lisan dan tanganya.” (HR. Bukhari dan 

Muslim) 
 

Hadits ini merupakan kina>yah atau sindiran bagi muslim yang 

suka menyakiti orang lain. Kontekstualisasinya secara bahasa tidak 

disebutkan secara eksplisit, namun secara makna merupakan perintah 

menjaga kehormatan diri dengan menjaga lisan dan tangan bukan 

dalam arti makna tekstual melainkan mana implisit. Artinya tidak 

menyakiti orang lain. [] 
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GENEOLOGI  

NAHWU KLASIK-MODERN 

DAN QIYAS GRAMATIKA 
Bab ini akan mengulas tentang sejarah nahwu klasik sampai 

modern dan perdebatan akademik tentang istilah-istilah nahwu. 

Tidak hanya itu, bab ini pun mencoba menampilkan secara singkat 

perbandingan istilah gramatika nahwu klasik dengan istilah 

gramatika dalam bahasa Indonesia, sehingga pada bab yang mengulas 

tentang kategorisasi simbol gramatik sufistik dalam diulas lebih 

sistematis berdasarkan idiomatik simbolnya. 
 

A. Geneologi Nahwu: Klasik dan Modern  

1. Nahwu Dalam Tradisi Klasik 

Perkembangan sejarah nahwu dapat dikategorisasi dalam 3 

(tiga) hal, yaitu masa awal rintisan, eksistensifikasi, dan 

penyempurnaan. Asal muasal nahwu pada fase awal kemunculan 

dikatakan bersumber dari ‘Aly ibn Abi> T}a>lib yang menyampaikan 

kepada Abu> al-Aswad al-Du’a>ly tentang “us}u>l al-nah}w,” ia 

mengatakan “inh{a hadha> al-nah{wa/ contohkan contoh ini.
1
 Atas dasar 

itu, istilah nahwu digunakan sebagai nama dari sebuah ilmu 

gramatika bahasa Arab. Munculnya gerakan nahwu pada masa klasik 

didasari oleh banyaknya salah ucap (al-lah{n) dikalangan bangsa 

Quraish (Arab) dan non Arab dalam berbahasa semenjak masa 

kenabian. Dalam satu riwayat bahwa Rasulallah pernah 

memerintahkan kepada sahabatnya untuk membenarkan bacaan dari 

seorang laki-laki “arshidu> akha>kum fa innahu d{alla/ arahkan bacaan 

saudaramu, bahwa ia salah.”
2
  

Abu> al-Aswad al-Du’a>ly (w. 69 H) dianggap sebagai pelopor 

dasar dari ilmu nahwu, sebab ia telah merumuskan sistem bacaan 

sebagai panduan, yakni menemukan shakal (tanda baca rafa’, nas}b, 
jarr, dan tanwi>n) pada teks Arab.

3
 Kemudian, konsep al-Du’a>ly 

dikembangkan oleh kedua muridnya, yaitu Nas{r ibn ‘A<s{im (w. 79 H) 

                                                           
1
 Dikatakan orang yang pertama kali berbicara nama nahwu adalah 

Nas{r ibn ‘A<s{im (w. 79 H) dan Yah}ya> ibn Ya’mar (w. 179 H) 
2
 Sa’i>d al-Afgha>ny, Min Ta>ri>kh al-Nahw (t.t: Da>r al-Fikr, t.th), 7. 

3
 Sa’i>d al-Afgha>ny, Min Ta>ri>kh al-Nahw, 28. 
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dan Yah}ya> ibn Ya’mar (w. 179 H).
4
 Keduanya memiliki murid yang 

sama, seperti Ibn Abi> Ish{aq al-Had{army (117 H), dan Abu> ‘Umar ibn 

al-‘Ala>’ (70 H-154 H).
5
 Kemudian al-H}ad{ramy memiliki murid, yaitu 

‘Isa> ibn ‘Umar al-Thaqafy (139 H), al-Akhfash (177 H), Abu> Ja’far 

al-Ru’asy, Yunus (90 H -176 H), dan Abu> Zaid. Namun berbeda 

dengan al-Ru’asy bahwa ia memiliki jalur sanad keilmuan dari Abu> 

‘Umar al-‘Ala>’. Kemudian ‘Isa> al-Thaqafy memiliki murid, di 

antaranya Ima>m Sibawayh (w. 180 H), Imam Khalil ibn Ah}mad Al 

Fara>hidy (w,174 H), Abu> Ja’far al-Ru’a>sy, dan Abu> Zaid. Lalu 

Sibawayh (189 H), dan al-Kisa>’iy memiliki sanad keilmuan dari 

Yunus (90 H-183 H) yang berguru pada al-Akhfash (177 H). 

Sementara al-Farra>’ (107-144 H) dilihat dari urutan sanad, ia 

memiliki dua jalur sanad, yaitu dari al-Kisa>’iy sebagai murid al-

Ru’a>sy; atau al-Kisa>’iy sebagai murid dari al-Akhfash. Berbeda 

dengan Sibawayh bahwa jalur runutan sanadnya berasal dari Imam 

Khalil al-Fara>hidy lanjut sampai pada ‘Isa> al-Thaqafy dan al-

H}ad{ramy; juga dari jalur Yunus yang berguru pada al-Akhfash. Di 

mana al-Thaqafy dan al-Akhfash sama-sama muridnya Yah{ya> ibn 

Ya’mar.
6
 

Sistem sanad telah membentuk madzhab dalam nahwu terbagi 

ke dalam 2 (dua) madzhab, yaitu Basrah dan Kuffah. Kelompok 

Basrah dikenal dengan sebutan “al-Bas{riyyu>n” dipopulerkan oleh 

Imam Sibawayh (180 H), sedangkan kelompok Ku>ffah dikenal 

dengan sebutan “al-Ku>ffiyu>n” dipopulerkan oleh al-Kisa>’iy (189 H) 

dan al-Farra>’ (107-144 H). Namun yang menarik dari pertentangan 

madzhab nahwu di atas bawa keduanya memiliki guru dan jalur sanad 

yang sama, namun memiliki cara pandang yang berbeda terkait 

persoalan gramatika. Pada masa rintisan berkembang metode qiya>s 

(analogi). Pada masa ini qiya>s (analogi) menjadi tradisi akademik 

yang tidak bisa dipisahkan, sebab pada masa itu belum adanya usaha 

kodifikasi nahwu. Kemudian metodologi nahwu berkembang ditandai 

(1) munculnya banyak ahli nahwu; (2) meluasnya tema-tema 

pengkajian; (3) dan perdebatan dan silang pendapat dengan 

argumentasi logis dalam menjelaskan tata kaidah serta hukum bacaan 

dengan qiya>s (analogi).
7
 

                                                           
4
 Selain Yah}ya> Ibn Ya’mar dan Ibn ‘A<s}im terdapat Maimu>n al-Aqra>n 

dan ‘Anbasah al-Fi>l yang menjadi murid dari al-Du’a>ly. 
5
 Sa’i>d al-Afgha>ny, Min Ta>ri>kh al-Nahw, 35. 

6
 Sa’i>d al-Afgha>ny, Min Ta>ri>kh al-Nahw, 33. 

7
 ‘Abd al-‘Al Sa>lim Mukrim, al-Qur’an al-Kari>m wa Atharuhu fi> al-

Dira>sa>t al-Nah{wiyyah  (al-Qa>hirat: Da>r al-Ma’a>rif, t.t), 91. 
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Fase selanjutnya Bas}rat dan Ku>ffah menjadi pusat 

perkembangan nahwu ditandai dengan munculnya sekolah-sekolah 

disebut dengan “Mada>ris al-Nah{wiyyah” di Baghdad, Andalusia, dan 

Mesir. Nahwu diformulasikan dalam bentuk penjelasan yang 

sistematis oleh (a) Ibn Jinny (w. 392 H) di Baghdad; (b) Ibn Mad}a>’ 

al-Qurt}uby (l. 513/ w. 592 H) yang mengkritik filosofis teori ‘a>mil 
dan i’rab muqaddarah di Andalusia; dan (c) Al-Suyu>t}y (911 H) di 

Mesir.  

Perbedaan metodologi antara ulama Bas{rah dan Ku>ffah 

menjadi khazanah tersendiri dan telah membentuk karakteristik 

nahwu ditinjau dari kedua daerah tersebut, sebab itu nahwu Bas{rat 

terkenal dengan istilah logika formilnya. Artinya persoalan nahwu 

dikaji dengan pendekatan logika formal (mant}iq) dalam bentuk 

silogisme dan rasionalitas yang diintrepretasikan. Sementara manhaj 
(pemikiran) nahwu Ku>ffah dikenal kurang memberikan kebebasan 

dalam berlogika formal, sebab itu mazhab Ku>ffah dianggap monoton 

karena terlalu sering merujuk atau sima>’iy dari warisan tradisi bahasa 

klasik, walau rujukannya seringkali dipertanyakan keabsahannya.
8
 

Kategorisasi selanjutnya adalah periode penyempurnaan atau 

tarji>h. Pada masa akhir periode ekstensifikasi telah muncul dasar 

dasar teori ilmu sharaf yang dipopulerkan oleh Imam al-Ru’a>sy dari 

Ku>ffah.
9
 Kemudian disempurnakan dan dikembangkan oleh al-

Ma>ziny. Sebab itu sampai saat ini pengkajian nahwu selalu 

disandingkan dengan pengkajian sharaf. Perdebatan Bas}rat dan 

Ku>ffah menjadi tradisi yang tidak bisa dipisahkan, sehingga 

puncaknya muncul aliran nahwu Baghdad, yaitu aliran nahwu yang 

berusaha mengkompromikan 2 (dua) perspektif yang berbeda. Pada 

awal abad ke 4 hijriyah aliran Baghdad menggapai puncak keemasan, 

kemudian berakhir pada pada abad pertengahan ke 4 hijriyyah. Maka 

dari itu, kategorisasi nahwu klasik berakhir terhitung sejak 

berakhirnya pergulatan perdebatan nahwu pada pertengahan abad ke 

4 hijriyyah.
10

 

Pada era klasik pembelajaran nahwu disampaikan lebih teoretis 

tidak praktis, yakni dengan cara menjelaskan teori, kemudian baru 

                                                           
8
 Pada tataran praktis manhaj Bas{rah lebih mengedepankan system 

nalar dan logis dan lebih hati hati pada periwayatan yang dapat merusak 

system bahasa dan pemaknaanya. Sedangkan Ku>ffah cenderung 

mengedepankan istima’, yakni mendengarkan atau mengutip bahasa atau 

perkataan Arab klasik tanpa memperdulikan keabsahan dan riwayatnya. 
9
 Nahwu Kuffah ketika itu sedang mengembangkan panduan tas}ghi>r, 

mufrad dan jamak; waqf dan ibtida>’; dan ma’a>ny al-qur’an. Lihat Sa’i>d al-

Afgha>ny, Min Ta>ri>kh al-Nahw, 42-44. 
10

 Lihat Sa’i>d al-Afgha>ny, Min Ta>ri>kh al-Nahw, 45-46. 
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mencontohkan sembari menganalisis struktur katanya. Bagi Ibn 

Mad{a>’, hal tersebut (metode pengajaran yang) malah  mempersulit 

siswa untuk belajar gramatika, dan tidak praktis serta mengena pada 

subtansinya. Kritiknya, teori-teori yang diunggah kepermukaan 

dianggap olehnya tidak logis.  

Model pembelajaran nahwu klasik sebagaimana yang dikritik 

oleh Ibn Mad{a>’ sampai saat ini masih dipertahankan di Indonesia, 

khususnya di Pondok Pesantren Salafiyah sebagai sebuah ciri khas. 

Pesantren diberikan kewenangan membuat struktur kurikulum sendiri 

sesuai dengan jenjang dan kemampuan peserta didiknya. Sebab itu 

pembelajaran nahwu di Pesantren berjenjang sesuai dengan kapasitas 

dan kualitas kemampuan para santri di mulai dari kelas permulaan 

(ibtida>’) sampai tinggi (ulya>’). Biasaya diawali dengan mempelajari 

kitab “al-Awa>mil al-Jurja>ny” karya Imam al-Jurja>ny, lalu 

“A<jurru>miyyah” karya Imam al-S}anha>jy, terus “Mutammimah” karya 

Muh{ammad ibn Ah{mad al-Ahdaly, lanjut “Naz{m al-‘Imri>t{y” karya 

Shari>f al-Di>n al-‘Imri>t{y, lalu “Alfiyyah Ibn Ma>lik” karya Muh{ammad 

ibn ‘At}a>’illah ibn Ma>lik al-T}a’iy al-Andalusy, dan puncaknya “Ibn 
‘Aqi>l Sharah{ Alfiyyah ibn Ma>lik” karya Qa>d}y al-Qud{a>t 

Baha>’uddin’Abdullah ibn ‘Aqi>l al-‘Aqily. Kemudian kitab-kitab 

tersebut harus dihafal sebagai syarat kenaikan kelas atau kelulusan 

studi di Pondok Pesantren. 

 

2. Nahwu Di Era Modern 

a) Nahwu Klasik Rasa Modern 

Pembaharuan nahwu pada era klasik pada dasarnya sudah 

terjadi, tidak hanya di era sekarang ini. Nahwu pada fase klasik 

mendapat kritikan karena dianggap tidak praktis, tidak efesien, dan 

dianggap mempersulit seseorang mempelajari bahasa Arab. Kritik ini 

dilontarkan oleh Ibn Mad}a>’ (l. 513 - w. 592 H) yang menilai bahwa 

teori seperti; ‘a>mil, qiya>s, thawa>ny dan thawa>lith, isthigha>l, dan 

ta’wil (mah}all atau muqaddarat) adalah sesuatu yang 

membingungkan. Apalagi metodologi pengajaran nahwu klasik 

terkesan analitik, yakni berupa tamri>na>t (latihan-latihan) yang 

monoton dan tidak aplikatif.
11

 Baginya, pembelajaran gramatika 

(nahwu-sharf) pada masa klasik, yang sampai saat ini masih 

digunakan di pesantren-pesantren di Indonesia dianggap terlalu rumit, 

dan tidak sederhana untuk disampaikan, sehingga terkesan 

pembelajaran nahwu klasik malah membuat pelajar enggan dan sukar 

mempelajarinya. Kritiknya, bahwa pembelajaran nahwu seharusnya 

                                                           
11

 Kasmantoni, “Nahw Dalam Perspektif Ibn Madhā Dan Syauqi 

Dhaīf,” At-Ta’lim  (Vol. 13, No. 2, Juli 2014), 301-309. 
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bersifat aplikatif bukan hanya berkutat pada teori yang sifatnya 

analisis (ia menyebutnya ilgha>’ al-tama>ri>n), sehingga membuat 

pelajar menyukainya. Atas dasar hal itu, ia mengarang sebuah buku 

yang berjudul “al- Radd 'ala> al-Nuh{at” yaitu buku kritik atas metode 

pengkajian nahw pada era klasik.
12

 

‘Abdullah ‘Abd al-Rah}i>m 'Asyla>n menjelaskan bahwa kritik 

atas pembaharuan nahwu klasik sudah didengungkan sejak abad ke 3 

hijriyyah. Al-Ja>h}it} mengkritik bahwa nahwu seharusnya lebih 

mengedepankan praktik daripada teori. Alasanya metode nahwu bagi 

pelajar kritis dan cerdas harus berupa praktik, sebab tujuan nahwu 

bukan sekedar menjaga lisan dan tangan dari kesalahan dan lah{n. 

Namun bagi orang awam penerapan nahwu dapat disampaikan dalam 

bentuk buku, syair yang dinasyidkan, atau sesuatu yang 

dideskripsikan, sehingga tidak membuat pelajar menjadi pusing 

ketika mempelajarinya. Ia pun mengingatkan bahwa pelajar tidak 

harus belajar riwayat, perumpamaan (mathl), shawa>hid (contoh 

contoh dalam bentuk syair), berita, dan ekspresi bicara. Kritik al-

Ja>h{it{ merupakan wasiyat yang menjadi menjadi pintu masuk 

pengembangan metode pembelajaran nahwu pada era selanjutnya 

untuk disampaikan lebih mudah dan menarik lagi.
13

 

Pada abad ke 5 hijriyyah ‘Abd al-Qa>dir al-Jurja>ny meminta 

metode pengkajian nahwu untuk dikembangkan, bukan sekedar 

memperdalam teori, melainkan mempermudah menjaga lisan dari 

kesalahan atau “lah{n”. Tidak lagi dipersulit dengan masalah qiya>s 

(analogi) dan ‘ila>l. Kemudian pada abad ke 6 hijriyyah, tampaknya 

Ibn Mad}a>’ lebih kritis dari pendapat sebelumnya, sebab secara tegas 

menyatakan teori-teori nahwu sebelumnya justeru malah menambah 

dan mempersulit siswa. Dalam perspektifnya, bahwa teori ‘a>mil, 
takdir (i’rab muqaddarat), ta’wi>l (mas{dar mu’awwal), mah{all, 
ishtigha>l, ‘illat thawa>ny dan thawa>lith merupakan sesuatu yang tidak 

penting dan tidak logis digunakan dalam teori nahwu.
14

  

Wasiyat yang disampaikan al-Ja>h}it dan al-Jurja>ny menjadi 

ilham tersendiri bagi ahli nahwu lainnya, seperti Abu> Ja'far al-Nuh{a>s 

(w. 339 H) menulis “al-Tafa>h}at fi> al-Nah}wy,” yakni kitab kaidah 

kaidah dasar nahwu yang ditulis dalam 18 halaman; Abu> al-Qa>sim 

                                                           
12

 Baca sumber aslinya Ibn Mad}a>’, secara spesifik dijelaskan pada 

halaman berikutnya. Lihat Ibn Mad{a>’ al-Qurtu{by, Kita>b al- Radd 'ala> al-
Nuh{at, cet I (al-Qa>hirat: Da>r al-Fikr al-'Araby, 1947) 

13
 ‘Abdullah ‘Abd al-Rah}i>m 'Asyla>n, Waqafa>t Ma'a al-Ba>h}ithi>n wa al-

Da>risi>n fi> Tajdi>d al-Nah{w al-'Araby wa Taysi>rihi Qadi>man wa H}adi>than, 
(Markaz al-Malik 'Abd al-'Azi>z al-Dawly: Ja>mi'ah Nayf al-'Arabiyyah lil 

'Ulu>m al-Allisaniyyah, tt), 26. 
14

 ‘Abd al-Rah}i>m 'Asyla>n, Waqafa>t Ma'a al-Ba>h}ithi>n, 27. 
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‘Abd al-Rah}man ibn Ish}a>q al-Zuja>jy (w.340 H) menulis “al-Jumal fi> 
al-Nah{wy;”  Abu> Bakar al-Zubaydy al-Ashbi>ly al-Nah{wy (w. 379 H) 

menulis “al-Wa>d}ih,” yaitu kitab nahwu aplikatif dengan 

menampilkan banyak contoh praktis yang diambil dari dealektika 

keseharian; dan Ibn Ajru>m al-S}anha>jy al-Maghriby (w. 733 H) 

menulis “al-A<jrumiyyah,” yaitu sebuah ringkasan pokok atau dasar 

dari nahwu yang diperuntukan bagi pemula.
15

 

 

b) Pembaharu Nahwu Era Modern  

Perkembangan pengkajian nahwu di era modern banyak 

diilhami dari pemikiran Ibn ‘Mad}a>’ (l. 513 – w. 592 H), seperti 

Ibra>hi>m Mus{t{afa> (l. 1863 M – w. 1927 M) yang menulis “Ih}ya>’ al-
Nah{wy”; Shauqy D{ayf (l. 1910 – w. 2005) menulis “Tajdi>d al-
Nah}w;”

16
 ‘Abd al-Muta’a>l al-S}a’i>dy (1947 M/ 1366 H) terkenal 

dengan “al-Nah{w al-Jadi>d;” Ami>n al-Khu>lly menulis "Mana>hij Tajdi>d 
fi> al-Nah{w, wa l-Bala>ghah, wa al-Tafsi>r wa al-Adab;” Mus}tafa> 

Jawwa>d menulis “Wasa>’il al-Nuhu>d{ bi al-Lughah al-‘Arabiyyat wa 
Taysi>ri Qawa>’idiha wa Kita>batiha>;”‘Abd al-H}ami>d H}asan menulis 

“al-Tarakhkhus} wa al-Tawassu’ fi> Ba’d{ al-Qawa>id al-Nah}wiyyah;” 

Mahdy al-Makhzu>my menulis “Fi> al-Nah}w Naqd wa Tawji>h;” dan “Fi> 
al-Nah}w al-'Araby Qawa>’idun wa Tat}bi>qun ‘ala> al-Manhaj al-‘Alamy 
al-H}adi>th” pada tahun 1964 M; dan lain-lain.

17
 Menariknya, 

perkembangan pengkajian gramatika tidak hanya ditulis dari 

komunitas Arab, melainkan juga dari Jerman, seperti Eckehard 

Scuhlz menulis “al-Lughah al-‘Arabiyyat al-Mu’a>s}arat,” 

diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia berjudul “Bahasa Arab 

Baku dan Modern.”
18

  

Kemudian Ibn Mad}a>’ (l. 513 – w. 592 H) mengkritik teori 

nahwu yang dianggap olehnya absurd.
19

{ Pertama berkaitan dengan 

                                                           
15

 ‘Abd al-Rah}i>m 'Asyla>n, Waqafa>t Ma'a al-Ba>h}ithi>n, 28-29. 
16

 Terkait pembaharuan nahwu era modern penulis hanya mengulas 

pemikiran Ibra>hi>m Must{afa> dan Shauqy D}ayf. 
17

  ‘Abd al-Rah}i>m 'Asyla>n, Waqafa>t Ma'a al-Ba>h}ithi>n, 30-36. 
18

 Eckehard Scuhlz, Bahasa Arab Baku dan Modern, terj. Esie 

Hartianty dkk (Yogyakarta: LKiS, 2015). 
19

 Lihat Afnan Arummi, “Ibnu Madhā Dan Revolusi Nahwu Ala 

Madzhab Andalusia,” Jurnal CMES Program Studi Sastra Arab FIB UNS 
Surakarta (Vol. VIII, No. 1 Edisi Januari – Juni 2015),  91-100. Pemikiran 

Ibn Mad}a>’ dipengaruhi oleh manhaj ideologi fiqhnya. Lihat Inayatur 

Rosyidah,  “Ideologi Madzhab Fiqih dan Sosial Politik dalam Kaidah Nahwu 

(Ibnu Madha dalam ar Rad ala al Nuhat),” Ulul Albab UIN Maulana Malik 
Ibrahim Malang (Vol. 12, No. 2. Tahun 2011), diakses di http://ejournal.uin-

http://ejournal.uin-malang.ac.id/index.php/ululalbab/article/view/2390
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‘a>mil, baginya, teori ‘a>mil suatu hal yang membingungkan bagi para 

siswa, alasannya bersifat abritrer. Dalam pendapat yang sama oleh 

Ibn Jinny bahwa ‘a>mil rafa’, nas}b, ja>rr dan jazm pada dasarnya 

bergantung pada pembicara sendiri bukan karena adanya ‘a>mil. Maka 

dari itu, bagi Ibn Mad}a>’, bahwa i’rab nahwu seharusnya terbebas dari 

hegemoni ‘a>mil.20
  

Kedua teori ‘illat thawa>ny dan thawa>lith. Ibn Mad}a>’ 

mencontohkan kalimat “ زيدتعلم   / ta’allam zaidun.” Bahwa “Zaidun” 

adalah fa>‘il yang dibaca rafa’ ditandai oleh simbol d}ammah 

(thawa>ny) sebab ism mufrad (kata tunggal); atau pada susunan 

maf’u>lun bih (thawa>lith) bahwa maf’u>lun bih harus dibaca nas{b 

ditandai dengan fath{ah sebab ism mufrad (kata tunggal). Baginya, hal 

tersebuat sesuatu yang menguras tenaga bahkan tidak praktis dengan 

membuat bingung yang mempelajarinya. Dalam berbahasa Arab yang 

dibutuhkan bukan analisis struktur secara mendetail melainkan cukup 

dengan kefasihan berbicara, maka dari itu ia menegaskan bahwa kata 

“Zaidun” cukup dikatakn sebagai fa>‘il; dan fa>‘il harus dibaca rafa’.21
  

Kritik ketiga berkaitan dengan inkonsistensi pada penggunaan 

qiy>as (analogi) terutama terkait dengan alasan fi’il mud{ari’ yang 

dikiaskan dengan ism fa<’il dari sisi susunan atau struktur harakatnya. 

Artinya i’rab pada ism adalah ushul (sumber), sedangkan i’rab pada 

fi’il mud{a>ri’ adalah furu>’ (cabang). Baginya, analogi tersebut tidak 

konsisten, sebab, pertama meng-kias-kan fi’il mud{a>ri’ dengan ism 

fa>‘il tidak pada unsur fungsinya, yakni ism tidak memiliki masa atau 

waktu (zama>n), sebaliknya fi’il mengandung masa atau waktu. Kedua 

fi’l sama halnya dengan ism, yakni sama-sama dapat disandingkan 

dengan “la>m ibtida>’.” Analogi seperti ini bagi Ibn Mad}a>’ suatu yang 

absurd dan dianggap menimbulkan masalah, baginya, bahwa i’rab 
fi’il mud}a>ri’ bukan karena dikiaskan dengan ism fa>‘il, melainkan 

karena tidak adanya nu>n niswat dan nu>n tauki>d pada fi’il mud{a>ri’.22
  

Keempat berkaitan dengan tama>ri>n iftira>d}iyyah, yakni latihan 

yang dibuat-buat dalam persoalan “’ila>l al-s{arfy.” Dalam hal ini ia 

mencontohkan kata   بَيْع dapat dibaca dengan harakat d{ammah menjadi 

                                                                                                                             
malang.ac.id/index.php/ululalbab/article/view/2390 pada tanggal 06 Mei 

2018, pukul 21.00 wib. 
20

 Ibn Mad{a>’ al-Qurtu{by, Kita>b al- Radd 'ala> al-Nuh{at, cet I (al-

Qa>hirat: Da>r al-Fikr al-'Araby, 1947), 17-33. 
21

Ibn Mad{a>’ al-Qurtu{by, Kita>b al- Radd 'ala> al-Nuh{at, 33-37.  Lihat 

juga Sahkholid Nasution,  Pemikiran Nahwu Syauqi Dhayf Solusi Alternatif 
Mengatasi Problematika Pembelajaran Bahasa Arab (Malang: Misykat, 

2015), 3 - 4. 
22

 Ibn Mad{a>’ al-Qurtu{by, Kita>b al- Radd 'ala> al-Nuh{at, 37-43. Lihat 

Sahkholid Nasution,  Pemikiran Nahwu Syauqi Dhayf, 4. 

http://ejournal.uin-malang.ac.id/index.php/ululalbab/article/view/2390
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 Bagi Ibn ”.بوع“ karena alasan asal muasalnya terdapat wawu بُيْع  

Mad}a>’ hal tersebut menyita energi bahkan tidak kontributif, sebab itu 

ia menyarankan untuk membuang teori tersebut dalam kajian 

nahwu.
23

  

Kelima ta’wi>l atau mas}dar mu’awwal dianggap suatu hal yang 

abstrak. Begitu juga dengan istilah mah}all, seperti fi’il ma>d}i yang 

secara fungsi harus dibaca rafa’ sedangkan rafa’harus dengan tanda 

d}ammah, wawu, alif, dan nu>n namun secara struktur dibaca fath}ah 

merupakan suatu hal tidak pasti. Kemudian muqaddarat, seperti 

susunan ja>rr dan majru>r dari kata “fi>” menyimpan makna 

“mustaqirrun” atau “ka>’inun” statusnya tidak penting dalam kajian 

nahwu; sama halnya dengan isthigha>l. Hal tersebut dianggap tidak 

logis. 

Tampaknya, pemikir nahwu kontemporer yang diusung oleh 

Shauqy D{ayf (l. 1910 – w. 2005) dipengaruhi logika kritis Ibn Mad}a>’ 

(l. 513/ w. 592 H). Alasan filosofisnya bahwa Shauqy D{ayf (l. 1910/ 

w. 2005) adalah pen-tahqi>q (editor) naskah kitab “al-Ra>dd ‘ala> al-
Nuh{a>t” karya Ibn Mad}a>’. Sebab itu, Shauqy D{ayf memformulasikan 

materi nahwu dalam konstruksi yang berbeda sehingga lebih efesien 

untuk digunakan oleh pemula, di antaranya; membuang konsep i’rab 

yang bersifat abstrak dan filosofis, seperti i’rab taqdi>ry dan mah}ally; 

meninggalkan analisis kalimat yang filosofis dan tidak berkaitan 

dengan kefasihan berbicara; mendefinsikan ulang konsep konsep 

nahwu; menambah bab yang dianggap singnifikan dan menunjang 

kemapuan berbahasa bagi peserta didik sehingga terhindar dari kesan 

sulit dan negatif belajar gramatika bahasa Arab .
24

 

Shauqy men-tajdi>d nahwu memiliki beberapa prinsip dasar, 

yaitu: Pertama menyusun ulang model pembahasan atau pengkajian 

nahwu tanpa harus menghilangkan subtansi atau inti dasar materi 

dari ilmu nahwu yang berjumlah 25 bab; namun menghilangkan 

pembahasan cabang (furu >’iyyah) dari ilmu nahwu sebanyak 18 

pembahasan. Kedua merujuk pengkajian dari Ibn Mad}a>’ yaitu berupa 

penghilangan konsep ‘a>mil taqdi>ry dan mah}all serta ta’wi>l dalam 

kajian ilmu nahwu karena dianggap abstrak adanya kesan suka-suka 

men-takdirkan. Sebab itu ia menyarankan langsung pada status 

intinya, seperti menjadi khabar, maf’u>l dan lain sebagainya. Ketiga 

subatnsi i’rab adalah perbaikan dalam penuturan berbahasa Arab 

sebab itu ia menapikan i’rab yang dianggap tidak perlu, seperti anna 

                                                           
23

 Ibn Mad{a>’ al-Qurtu{by, Kita>b al- Radd 'ala> al-Nuh{at, 43-48. Lihat 

Sahkholid Nasution,  Pemikiran Nahwu Syauqi Dhayf, 5. 
24

 Shauqy Dayf, Tajdi>d al-Nah}w (al-Qa>hirat: Da>r al-Ma’a>rif, 1982), 

23, 27 
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thaqi>lat atau an mukhaffah, i’rab la> siyama>, sebagain adat istithna>’, 
kam istifha>miyyah dan kam khabariyyah, dan adawa>t al-shuru>t} al-
ismiyyah. Keempat mengadopsi pengkajian yang dianggap memiliki 

hubungan dengan pengkajian nahwu guna mempermudah 

pembelajaran nahwu bagi masyarakat umum. Kelima membuang 

pembahasan nahwu yang dianggap tidak penting, berkaitan dengan 

memberikan contoh yang menarik, memfokuskan pada contoh dan 

rumusannya (s}i>ghat), rumusan yang langka dan tidak beraturan, 

persetujuan dan tekateki sebagian bab yang hampir tidak dipahami 

kecuali dengan memperbaharui pemahaman secara continu dan 

berulang-ulang. Keenam banyak yang mengatakan bahwa penting 

terlebih dahulu, yaitu secara khusus menambahi bab id{afat, pada sisi 

lain id{a>fat menjadi cabang pembahasan, bukan pokok pembahasan.
25

 

Sementara itu Ibra>hi>m Mus{t{afa> (l. 1863 M/ w. 1927 M) 

menulis kitab yang berjudul “Ih}ya>’ al-Nah{w.”26
 Ibra>hi>m Mus{t{afa> 

menjelaskan konsep nahwu modern dalam beberapa  pembahasan, 

yaitu  Pertama pandangannya tentang mendefinsikan ulang 

pengertian nahwu yang tidak hanya sebatas metode mengetahui 

perubahan akhir kata, tetapi sebagai sebuah sistem atau aturan dalam 

menyusun kata (menjadi kalimat), serta penjelasan posisi strategis 

kata, kalimat satu dengan kalimat lain yang lebih luas sehingga 

menjadi susunan atau ungkapan yang sistematis dan memiliki 

pengertian yang proporsional.
27

  

Kedua merekonstruksi ‘a>mil dalam struktur bahasa Arab. 

Dirinya (1) menolak keberadaan ‘a>mil muqaddarat (yang dikira-

kirakan) karena dianggap melahirkan ambiguitas pemaknaan akibat 

dari penyerahan taqdi>r kepada pembaca, seperti kata “إياك والأسد” yang 

men-taqdi>r kata “احذر dan احذر.” Kemudian, ia juga (2) menolak 

                                                           
25

 Shauqy Dayf, Tajdi>d al-Nah}w, 5-6. Lihat juga Kasmantoni, “Nahw 

Dalam Perspektif Ibn Madhā, 306 -308. 
26

 Kitab Ih{ya<’ al-Nahw terdiri dari 11 pembahasan, yaitu diawal 

dengan muqaddimat dan diakhiri dengan kha>timat. Adapun materinya, 

sebagai berikut; h{add al-nah{w kama> rasamahu al-nuh{a>t (definisi sebagai 

deskripsi ahli nahwu), wajaha>t al-bah{th al-nah{w (arah pembahasan nahwu), 

as{l al-i’rab (ushul i’rab), ra’a> al-mustashriqi>n fi> as{l al-i’rab (pendapat 

orientalis tentang ushul i’rab), ma’a>ny al-i’rab (makna makna i’rab), al-
‘ala>ma>t al-far’iyyah lil al-‘irab (cabang cabang tanda i’rab), al-tawa>bi’, 

takmilat al-bah{th (kata penyempurna), al-s{arf, dan kha>timat.  
27

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w (al-Qa>hirat: Handa>wy lil Ta'li>m wa 

al-Thaqa>fat, 2014), 17-18. Lihat juga T{a>riq Ibra>hi>m & Taysi>r Muh{ammad, 

"Min Muh}awala>t Taysi>r al-Nah{w al-'Araby Muh}awalatuna>: Ibra>hi>m Mus{t{afa> 

wa Majma' al-Lughah fi> al-Qa>hirat Anmudhajan, Naqd, Taqdi>m," al-Izha>r 
Majallat (Vol. 3, No. 2, 2017), 221-222. 
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beradaan ba>b tana>zu’ fi> al-‘amal (perebutan amal  di antara dua ‘a>mil) 
karena dianggap terlalu sulit dan rumit. Misalnya kata “بحسبك درهم” 

bahwa kata “ba” sebagai ‘a>mil yang men-ja>rr-kan kata “h{asbi,” 

kemudian pastinya ‘a>mil pada posisi ini adalah mubtada>‘ karena 

kondisinya berada dipermulaan, namun pada sisi lain terdapat ‘a>mil 
yang men-ja>rr-kan, pada sisi lain ada mubtada>‘ yang me-rafa’-kan.

28
 

Kemudian (3) ia menegaskan bahwa fi’il yang dapat ditasrif 

(derivasi/ mutas{arrif) berfungsi sebagai ‘a>mil yang beramal secara 

sempurna, sementara itu fi’il ja>mid (yang tidak bisa ditasrif) bisa 

menjadi ‘a>mil namun fungsinya tidak sesempurna yang mutas{arrif, 
sebab tidak bisa beramal pada kata yang mendahuluinya, bahkan 

seperti fi’il ta’ajjub dapat beramal setelah memenuhi syarat tertentu 

untuk beramal, begitu juga dengan kata “bi’sa” dan “ni’ma.”
29

 

Terakhir, fi’il na>qis{ hanya beramal pada susunan mubtada>‘ dan 

khabar. Selanjutnya, ism pun statusnya bisa menjadi ‘a>mil apabila 

memiliki kemiripan dengan fi’il, seperti ism fa>‘il, ism maf’u>l, dan ism 
mas}dar. Namun sebaliknya, apabila tidak, maka tidak bisa menjadi 

‘a>mil sebagaimana fi’il. Dalam hal ini, beramal hanya pada me-rafa’-
kan dan me-nas{b-kan bukan pada men-jazm-kan, sebab jazm adalah 

hak fi’il..30 

Kontekstualisasi selanjutnya (4) huruf yang berfungsi menjadi 

‘a>mil, yaitu huruf asli yang tidak disamakan dengan fi’il; atau huruf 

yang disamakan dengan fi’il. Seperti huruf “inna” yang berfungsi 

sebagai tauki>d dan beramal pada susunan mubtada>’ dan khabar 
karena memiliki kesamaan dengan fi’il dalam jumlah hurufnya. 

Namun ketika dibaca “in” tidak memiliki kesamaan dengan fi’il maka 

“in” akan beramal tidak sempurna. Kemudian, seperti kata “la>” dapat 

beramal tidak sama menuruti konteks dan posisi, pun terkadang bisa 

beramal sama dengan kata “laisa” dan “inna.”
31

 

Selanjutnya (4) posisi ‘a>mil yang kuat berada sebelum ma’mu>l-
nya dan harus saling terkait dan tidak ada pemisah di antara 

keduanya. Sebab itu ‘a>mil yang lemah adalah kebalikannya, bahkan 

‘a>mil huruf yang ma’mu>l-nya berupa kalimat fi’il sehingga terjadi 

dualisme fungsi, yakni pada satu sisi sebagai ‘a>mil dan pada sisi lain 

sebagai adat sharat{.32
 Namun ia mengakui bahwa sebagian ‘a>mil 

beramal terkait dengan “mah{all”-nya, bukan pada lafaznya. Hal ini 

                                                           
28

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  30. Lihat {T{a>riq Ibra>hi>m & Taysi>r 

Muh{ammad, "Min Muh}awala>t Taysi>r al-Nah{w al-'Araby Muh}awalatuna, 

222-223. 
29

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  30. 
30

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  30. 
31

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  30. 
32

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  32. 
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terjadi akibat situasi dan kondisi yang mempengaruhinya dalam 

susunan struktur teks. Terakhir pengelompokan huruf berdasarkan 

amalnya, seperti “inna” dan “ka>na,” disebut segabagi “umm al-ba>b” 

atau “induk dari bab.”
33

 

Ibra>hi>m Mus{t{afa> (5) dalam hal i’rab menapikan fa’th}ah sebagai 

bagian atau salah satu dari tanda i’rab. Baginya, fath{ah adalah i’rab 

yang sifatnya sunnah (mustah{abbah) atau bukan inti dari i’rab, selain 

d{ammah dan kasrah.
34

 D{ammah sebagai bagian dari i’rab karena 

berfungsi sebagai isna>d yang manjadi tanda dalam rafa’, seperti 

susunan mubtada>‘ dan khabar; fi’il ataupun fa>‘il. Selanjutnya kasrah 
sebagai tanda i’rab karena id{a>fat secara konvesional (mud{a>f dan 

mud{a>f ilaih); atau karena adanya huruf-huruf ja>rr (ia menyebutnya 

dengan istilah huruf id}a>fat), walau pada sebagian kasus fath{ah 

sebagai bagian dari tanda kasrah.
35

  

Ketiga pandangannya tentang i’rab, bahwa ia tidak sepakat 

dengan kategorisasi pembagian i’rab ditinjau dari asli (as{liyyah) dan 

tidak asli atau cabang (furu>’iyyah), seperti wawu, alif, atau nu>n 

sebagaimana nahwu klasik. Sebab itu ia mencoba menyederhanakan 

bahwa esensi dari semua i’rab, baik dengan harakat ataupun dengan 

huruf semuanya adalah asli, atau pokok penting dalam i’rab, 
alasannya berkaitan dengan pemaknaan bahwa teks dapat dipahami 

karena mampu memaknai struktur-strukturnya, bukan pada i’rab-nya. 

Baginya, pembagian i’rab asli dan tidak asli menjadi tambahan 

kerumitan tersendiri dalam mempelajari bahasa Arab.
36

 

Terakhir (6) bahwa Ibra>hi>m Mus{t{afa> tidak meng-kategorisasi 

‘at{af sebagai bagian dari pembahasan tawa>bi’, seperti na’at, tauki>d 

dan badal, melainkan berdiri sendiri dalam pembahasan khusus. 

Baginya, fungsi tawa>bi’ adalah penjelasan dari yang diikutinya 

(matbu>’) dan maknanya bersifat independent. Apalagi pada kasus 

tawa>bi’ kebanyakan harus mengikuti semua konsekuensi persyaratan, 

baik dari sisi i’rab, mudhakkar-mu’annath, nakirat-ma’rifat, atau 

mufrad atau jama’-nya. Atas dasar itu, ‘at{af dianggap sebagai 

pelengkap dalam struktur yang subtansi maknanya sudah bisa 
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 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  32. 
34

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  55. 
35

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  15. Lihat juga T{>a>riq Ibra>hi>m & 

Taysi>r Muh{ammad, "Min Muh}awala>t Taysi>r al-Nah{w al-'Araby 

Muh}awalatuna, 224-227 & 229. 
36

Dalam nahwu klasik dijelaskan bahwa d{ammah adalah i’rab asal, 

sedangkan wawu, alif, nu>n merupakan cabang i’rab dalam kondisi rafa’. 

Begitu juga dengan kasrah menjeadi i’ra asal dari ja>rr, sedangkan ya> dan 

fath{ah (pada ghair muns{arif) adalah cabang dari kasrah dalam kondisi 

khafad{. Lihat Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  15 & 71-72. 
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dipahami, apabila yang diikuti oleh ‘at{af sekedar i’rab tidak yang 

lain. Maka atas alasan tersebut bahwa Ibra>hi>m Mus{t{afa> menjelaskan 

secara tersendiri pembahasan i’rab tidak menjadi bagian dari unsur 

tawa>bi’.37
 

Pembaharuan nahwu sejatinya ingin menyederhanakan 

pengkajian nahwu untuk lebih mudah dipahami dan bersifat aplikatif 

dan bukan sekedar teoretik. Sebab nahwu klasik dianggap terlalu 

berbelit, rumit, dan suka untuk dipahami.
38

 Mereka menganggap 

bahwa esensi belajar gramatika (nahwu dan sharaf) untuk melatih dan 

menjaga lisan dari kesalahan dalam berbahasa yang apabila terjadi 

kesalahan berimbas pada distorsi pemaknaan. Sebab itu, keberadaan 

pembaharuan nahwu di modern guna menghilangkan stigma yang 

tidak berimbang bahwa mempelajari bahasa Arab suatu hal yang sulit 

dan rumit di masyarakat. 

 

B. Perbandingan Istilah Gramatika Indonesia dan Arab 

Bagian ini akan mengulas perbandingan istilah sintaksi bahasa 

Arab dan bahasa Indonesia. Dalam bahasa Arab, bahwa kata terbagi 

dalam 3 (tiga jenis), yaitu kata ism, kata fi’il dan kata huruf.
39

 Kata 

ism disejajarkan dengan istilah nomina, sedangkan kata fi’il diartikan 

verb atau kata kerja, dan huruf disamakan dengan partikel. Partikel 

jumlahnya terbatas yakni 202 buah dan mempunyai bentuk yang 

tidak berubah. Pembentukan verb dan nomina merupakan bagian dari 

proses yang harus disesuaikan dengan “wazn” di mana 

pembentukannya harus merujuk pada tata kaidah dan “wazn” yang 

telah ada. Sebab itu para ahli bahasa dan praktisi pendidikan lembaga 

bahasa Arab mempertahankan semua kosa kata aslil dengan cara 

menyesuaikan dengan wazn-wazn yang tela ada.
40

 

Dalam bahasa Indonesia struktur kalimat dari kata kerja 

terbagi ke dalam 2 (dua) kategori, yaitu; kalimat kerja transitif  dan 

kalimat kerja intransitif. Kalimat transitif adalah kata kerja yang 

memerlukan objek dalam kalimatnya. Maka dari itu kalimat transitif 

dapat diubah menjadi bentuk pasif. Artinya posisi subjek tidak 

                                                           
37

 Ibra>hi>m Mus{t{afa>, Ihya>' al-Nah}w,  85-86. 
38

 T{ariq Ibra>hi>m & Taysi>r Muh{ammad, "Min Muh}awala>t Taysi>r al-

Nah{w al-'Araby Muh}awalatuna>: Ibra>hi>m Mus{t{afa> wa Majma' al-Lughah fi> 

al-Qa>hirat Anmudhajan, Naqd, Taqdi>m," al-Izha>r Majallat (Vol. 3, No. 2, 

2017), 220. 
39

 Kata dalam bahasa Arab disebut dengan kalimat, sedangkan 

kalimat dalam bahasa Arab disebut kalam. 
40

 Syamsul Hadi, “Pembentukan Kata Dan Istilah Baru Dalam Bahasa 

Arab Modern,” Arabiyat : Jurnal Pendidikan Bahasa Arab dan 
Kebahasaaraban (Vol. 4 No. 2, Desember 2017), 153-173. 
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disebutkan kemudian posisinya digantikan oleh objek yang menjadi 

subjek pasif. Kemudian, struktur kalimat transitif terdiri dari 3 (tiga) 

suku kata, yaitu Subjek (S), Predikat (P) dan Objek. Seperti kalimat 

“Adi memakan nasi,” maka Adi sebagai subjek (S), memakan sebagai 

predikat (P), dan nasi sebagai objek (O). Kalimat ini apabila 

dipasifkan menjadi “nasi dimakan,” posisnya beralih menjadi 

intransitif. Sebab, kata kerja intransitif adalah kata kerja yang tidak 

membutuhkan objek, melainkan cukup dipahami dengan struktur 

subjek dan objek, seperti kata “Adi Tidur.” Pada contoh transitif 

pasif bahwa posisi subjek dalam struktur tidak aktif melainkan pasif 

dan posisinya telah dikantikan objek yang beralih status menjadi 

subjek.
41

 

Unsur lain selain dari S/P, dan S/P/O adalah kata keterangan 

dan kata pelengkap. Kata keterangan (K) adalah penjelasan tentang 

bagaimana, dimana atau kapan peristiwa yang dinyatakan, baik 

berupa tempat (di rumah, di sekolah, di pasar); cara (dengan cepat, 

dengan serius, dengan bersemangat); tujuan (agar lulus ujian, untuk 

bertemu ibunya, supaya bersih); alat (menggunakan pisau, 

mengendara motor, menggunakan sekop); waktu (pada hari minggu, 

Jam 9 malam, pada musim kemarau) dan penyerta (bersama ayahnya, 

dengan ibunya, ditemani kakaknya).
42

 

Adapun pelengkap (Pel) adalah unsur kalimat yang fungsinya 

seperti Objek (O) tetapi yang membedakannya adalah Pelengkap 

tidak bisa dirubah menjadi Subjek pada kalimat pasif. Pelengkap 

biasanya terletak setelah predikat atau objek. Seperti kalimat”Ahmad 

memakan  buah yang manis,” maka kata “Ahmad” adalah subjek, 

memakan adalah predikat, buah adalah objek; dan “yang manis” 

adalah kata pelengkap. Kemudian ciri-ciri pelengkap di antaranya; (1) 

kategori katanya dapat berupa nomina, verba, atau adjectiva; (2) 

berada di belakang verba semitransitif atau dwitransitif; (3) dapat 

didahului oleh preposisi; (4) kalimatnya tidak dapat dijadikan bentuk 

pasif; dan (5) jika dapat dipasifkanpelengkap tidak dapat menjadi 

                                                           
41

 Efendi Rahmat, The Book of English Structure From A to Z 

(Jakarta, Grassindo, 2013), 53-55. Lihat juga Sry Satriya Tjatur Wisnu 

Sasangka, Kalimat (Jakarta: Pusat Pembinaan dan Pemasyarakatan Badan 

Pengembangan dan Pembinaan Bahasa Kementerian Pendidikan dan 

Kebudayaan, 2014),  21-24. 
42

 Lihat Yeni Ramdiani, “Sintaksis Bahasa Arab (Sebuah Kajian 

Deskriptif),” EL-HIKAM: Jurnal Pendidikan dan Kajian Keislaman (Vol. 

VII, No. 1, Januari – Juni 2014), 123-124. 
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subjek, tidak dapat diganti dengannya kecuali jika didahului oleh 

preposisi selain di, ke, dari, dan akan. 43
 

Dalam bahasa Arab dikenal dengan istilah kata kerja (fi’il) 
muta’addy  (verba transitif)  dan la>zim (verba intransitif). Fi’l 
muta’addy (verba transitif) adalah kata kerja yang terdiri dari fi’l, 
fa>‘il dan maf’u>l, seperti kalimat “ب زيد عمرا  Artinya terdiri dari ”.ضر

subjek, predikat dan objek. Sedangkan la>zim 

(verba intransitif) adalah kata kerja yang tidak membutuhkan maf’u>l 
(objek) melainkan cukup dengan subjek (fa>‘il) dan kata kerja (fi’il), 
seperti kata “44”.قام زيد

 Meninjau dari sisi aktif dan pasifnya, maka 

fi’il dikategorikan dalam 2 (dua) hal, yaitu ma’lu>m (verba aktif) dan 

majhu>l (verba pasif). Fi’il ma’lu>m (verba aktif) artinya kondisi subjek 

bersifat aktif dan disebutkan dalam struktur kalimat; sedangkan fi’il 
majhu>l (verba pasif) adalah kondisi subjek tidak aktif atau tidak 

disebutkan dalam struktur, kemudian posisi objek beralih menjadi 

subjek (na>’ib al-fa>‘il) dan menggantikan peran dan fungsi subjek. 

Karakteristik pada fi’l ma>d}i dibaca d}ammah huruf awalnya dan 

dibaca kasrah huruf sebelum akhirnya, seperti kata “ َِب
 sedangkan ”;ضرُ

pada fi’il mud}a>ri’ dibaca d}ammah huruf awalnya dan dibaca fath}ah 

huruf akhirnya, sepert kata “ ُب َ 45”.يُضرْ
 

Bagan Perbandingan Istilah Jenis Kata dan Unsur Pokok Kalimat 

Istilah Sintaksis 

No. Bahasa Arab Bahasa Indonesia 

1 Ism Nomina 

2 Fi’il Verba/kata kerja/predikat 

3 Huruf Partikel 

4 Fa>’il Subjek 

5 Na>’ib al-Fa>’il Subjek Pengganti/ Pasif 

6 Maf’u>l Objek 

7 Mubtada>’  Subjek 

8 Khabar Predikat 

                                                           
43

 Wisnu Sasangka, Kalimat, 37. Lihat juga Yeni Ramdiani, 

“Sintaksis Bahasa Arab, 124. 
44

 ‘Abdullah ibn ‘Abd al-Rah{man al-‘Aqi>ly al-Hamdany, Sharah} Ibn 
‘Aqi>l ‘ala> Alfiyyah Ibn Ma>lik, Juz 2 (al-Qa>hirat: Da>r Mis{r lil T{iba>’at, 1980), 

154. 
45

 al-‘Aqi>ly al-Hamdany, Sharah} Ibn ‘Aqi>l ‘ala> Alfiyyah Ibn Ma>lik, 

Juz 2, 111. 
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9 Fi’il Muta’addy Transitif 

10 Fi’il La>zim Intransitif 

11 Fi’il Ma’lum Verba Aktif/ Predikat 

12 Fi’il Majhu>l Verba Pasif/ Predikat 

13 Jumlat Ismiyyah Klausa Nomina 

14 Jumlat Fi’liyyah Klausa Verba 

Kemudian, kata keterangan dalam bahasa Arab diartikan 

dengan istilah adverbia yang terbagi dalam sub-sub pembahasan yang 

menunjukan konteksnya. Dalam istilah linguistik umum gambaran 

yang berdasarkan kategori, fungsi dan peran dalam sistem 

sintaksisnya. Dalam bahasa Arab, adverbia masuk bagian dari fud{lah 

(complement) atau al-mukammila>t (penyempurna) struktur kata yang 

diusung berdasarkan peran dan fungsi masing-masing dalam kategori 

yang sama. 

Alif Cahya Setiyadi terkait perbandingan tentang kata 

keterangan dalam istilah linguistik Arab dan umum, ia membaginya 

dalam 3 (tiga) kategori, yaitu al-mukammila>t al-majru>rat 
(complement genetive), al-mukammila>t al-mans{u>ba>t (complement 
assusative) dan al-mukammila>t al-tawa>bi’ (complement of 
dependent).  

al-Mukammila>t al-majru>ra>t (complement genetive) berkaitan 

dengan pembahasan huruf ja>rr (preposition/ subordination) dan id{a>fat 
(annexation/ prothesis). Sedangkan al-mukammila>t al-mans}u>ba>t 
berkaitan dengan maf’u>l mut}laq (absolute object or cognate adverb), 

maf’u>l li ajlih atau maf’u>l lahu (causative object), maf’u>l fi>h (locative 

adverb), maf’u>l ma’ah (adverb of accompaniment), tamyi>z 

(specificative/ distinctive), h}a>l (circumstantial adverb), dan istithna>’ 
(exception/ exclusion). Adapun mukammila>t tawa>bi’ (complement of 

dependents) berkaitan dengan pembahasan na’at (adjective/ 

descriptive), ‘at{f (conjunction/ attraction), tauki>d (emphasis/ 

confirmative/ corroboration) dan badal (apposition/s ubstitution).
46

 

Tabel Perbandingan Arab dan Linguistik Umum 

Sintaksis Adverbia 

Istilah Arab Umum 

al-Mukammila>t al-

Majru>ra>t 

(complement 

huruf ja>rr preposition/subordination 

id{a>fat annexation/ prothesis) 
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 Alif Cahya Setiyadi, “Adverbia Dalam Lingusitik Arab,” Jurnal At-
Ta’dib (Vol. 7, No. 1, Juni 2012), 90-104 
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genetivi) 

al-Mukammila>t al-

Mans}u>ba>t 

(Complement 

Accusative) 

maf’u>l mut}laq absolute object or cognate 

adverb 

maf’u>l li ajlih/  

maf’u>l lahu 

causative object 

maf’u>l fi>h locative adverb 

maf’u>l ma’ah adverb of accompaniment 

tamyi>z specificative/ distinctive 

h}a>l circumstantial adverb 

istithna> exception/ exclusion 

al-Mukammila>t al- 
Tawa>bi’ 

(complement of 

dependents) 

na’at adjective/ descriptive 

‘at{f conjunction/ attraction 

tauki>d emphasis/ confirmative/ 

corroboration 

Badal apposition/s ubstitution 

Perbandingan istilah sintaksis gramatika bahasa Arab dan 

bahasa sasaran, dalam hal ini bahasa Indonesia, tentunya untuk 

menemukan titik temu persamaan dan perbedaan antara istilah 

gramatika. Tujuannya untuk mempermudah dan mempercepat 

pemahaman pembelajaran gramatika bahasa Asing dalam bahasa 

Arab.
47

  

 

C. Tradisi Qiyas Gramatika Bahasa Arab 

1. Definisi Qiyas 

Qiya>s pada dasarnya berkaitan dengan aktivitas dan kreatifitas 

berpikir, yakni berupa perbandingan atas sesuatu. Dalam tradisi 

nahwu klasik, qiyas tidak terlepas dari pengaruh mazhab nahwu 

Kuffah dan Basrah. Sebab itu secara terminologi qiyas diartikan 

sebagai metode merinci atau memisahkan suatu pernasalahan, 

membuat cabang, membelokan sesuatu, dan membuat sesuatu 

menjadi kompleks (طريق التفصيل والتشعيب والالتواء والتعقيد). Dalam 

istilah Ibn Manz{u>r bahwa qiyas adalah iqtiya>s, yakni mengikuti atau 

merujuk pada kesamaan terhadap sesuatu yang dianggap memiliki 

makna atau unsur yang sama.
48

  

                                                           
47

 Seharusnya penjelasan terkait perbandingan gramatika bahasa Arab 

Indonesia disajikan lebih komprehensif. Namun, dalam hal ini penulis tidak 

menyajikan sepenuhnya mengingat fokus pengkajian pada penelitian 

berusaha menemukan signifkansi dan mempermudah metodologi 

pemahaman nahwu sufistik. 
48

 Jama>l al-Di>n Muh{ammad ibn Mukarram Ibn Manz{u>r, Lisa>n al-
‘Arab (Bairu>t: Da>r al-Fikr), Juz I, 81 & Juz II, 69. 
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Atas dasar itu qiyas dijadikan metode pencarian dalil dibalik 

asal muasal dari setiap problematika yang muncul dari sintaksis 

bahasa Arab. Al-Anba>ry (w. 577 H) mengartikan qiya>s sebagai 

metode pengambilan dalil dengan cara membandingkan dan 

menyesuaikan makna, “ ي معناه حمل غي  
ر
المنقول على المنقول إذا كان ف ,” 

artinya mencari padanan makna untuk dijadikan dalil dari sesuatu 

yang belum berdalil.
49

 Bahasa lainnya bahwa qiyas adalah usaha 

menyamakan sesuatu yang tidak berlaku (ghair manqu>l) kepada 

hukum sesuatu yang sudah ada (manqu>l) jika masih diketemukan 

kesamaan makna. Hal ini berlaku dan dipakai luas (al-manqu>l al-
mut}t{arid) untuk dijadikan  kaidah qiyas. Bisa juga dikatakan bahwa 

qiyas adalah cabang (far’un) pada asal karena adanya sebab dan 

berlakunya hukum yang asal pada cabang.
50

 Dengan kata lain qiyas 

adalah metode atau solusi dari persoalan nahwu dan takwil. 

Sementara itu Ibn Jinny mengartikan qiyas adalah sesuatu yang 

dianalogikan dari perkataan (kalam) orang Arab “ ما قيس من كلام العرب  
ي   Maksud Ibn Jinny bahwa tidak semua kata (nomina/ verba) ”.فهو عرب 

yang dilafalkan dan didengar memiliki sandaran atau padanan hukum 

yang jelas kecuali dengan cara analogi yang diambil dari bahasa 

utama.
51

 

Secara umum tujuan qiyas dikategorisasi dalam 4 (empat) hal, 

yakin pertama alat untuk mengukur atau mengevaluasi dalam 

memastikan tingkatan dan ukuran, dalam hal ini metode pembanding 

objek satu dengan objek lain untuk menyetarakan di anatar keduanya. 

Kedua untuk mencari titik temu atau titik kesamaan baik makna, 

peran dan atau fungsi serta sisi bentuk dari kegiatan perbandingan. 

Ketiga alat menentukan dan memastikan kualitas dan kuantitas nilai 

dalam perspektif logis inderawi. Keempat untuk menemukan 

kemiripan gagasan atau makna yang muncul dari proses lawatan 

sebuah perbandingan.  

 

2. Metode Pengambilan Dalil Dalam Ushul Nahwu 

Berbicara tentang metode pengambilan nahwu tidak akan 

terlepas dengan teori pada kajian ushul nahwu, setidaknya mengulas 

                                                           
49

 Muh{ammad Hasan ‘Abd al-‘Azi>z, al-Qiya>s fi> al-Lughah al-
‘Arabiyyah (al-Qa>hirat: Da>r al-Fikr al-‘Araby, 1995), 19. 

50
 M. Faisol, “Pengaruh Pemikiran Ibnu Madha’ Tentang Ushul Al-

Nahwi Al- ‘Arabi Dalam Memahami Teks Keagamaan,” LINGUA Humbud 
UIN Malang (Vol. 4, No. 1, 2009), lihat 

http://dx.doi.org/10.18860/ling.v4i1.588 diakses pada 10 Juni 2018, pukul 

22.00 wib  
51

 Luthfi Muhyiddin, “Konsep Al-Qiyas Ibn Jinny,” Jurnal At-Ta’dib, 
(Vol. 8, No. 1, Juni 2013), 113. 
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tentang al-sima>’ (mendengarkan langsung dari kalam Arab), al-ijma>’ 
(konvesi/ kesepakatan), dan qiya>s (analogi). 

a) Al-Sima>’ secara harfiyah berarti mendengar. Dalam hal 

ini, sama’ atau mendengar yang bersumber dari al-

qur’an, hadits, dan perkataan orang arab, termasuk di 

dalamnya syair atau prosa arab. Sama’ sebagai riwayat. 

Artinya proses periwayatan mendengar secara langsung 

materi bahasa dari penutur asli dan kemudian 

disampaikan kepada orang lain. Pada hal ini terdapat 

pembatas di antara perawi dan pendengar. Bagi al-

Anba>ry bahwa “sama’” diartikan dengan “al-naql,” 

yakni pemindah informasi dengan cara yang benar dan 

valid (al-manqu>l bi al-naql al-s{ah{i>h}).
52

 Sebab itu 

“sama’” merupakan ejawantah dari penukilan atau 

transformasi informasi yang bersumber dari orang yang 

sah (dapat dipercaya) dan memiliki kapabilitas dan 

kridibilitas mumpuni dalam bahasa Arab. Tentunya, 

subjeknya harus orang Arab, bukan blasteran atau 

‘ajamy (non arab). Hal seperti ini pernah dilakukan oleh 

Imam Khalil ibn Ah{mad (w. 175 w/ 795 M) ketika 

mencari keaslian bahasa dipedalaman dan lembah 

lembah di Hijaz, Najd dan Tihamah untuk mencari 

kepastian hukum, orisinilitas, dan kefasihan orang 

dalam berbahasa Arab. al-Fara>hidy melakukan research 

atau penelitian di suku Arab asli yang belum tercemar 

dari pengaruh eksternal non Arab. Sebab, “lah{n” atau 

kesalahucapan terjadi akibat dari pencampuran bahasa 

orang Arab dan non Arab.
53

  

b) Al-Ijma>’ adalah bentuk bentuk hujjah atau dalil. Ijma>’ 
diartikan al-‘azm wa al-ittifa>q, yakni tekad dan 

kesepakatan, yaitu kesepakatan antara ulama mazhab 

Kuffah dan Basrah. Dalam perspektif Ibn Jinny bahwa 

“ijma>’” kesepakatan ulama Kuffah dan Basrah untuk 

dijadikan hujjah (argumen) yang tidak bertentangan 

dengan nash atau hal yang diqiyaskan pada nash. 

c) Qiyas adalah analogi perbandingan yang terdiri dari 

beberapa rukun, di antaranya: al-as{l (sumber qiyas) 
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 Ibn Anba>ry, al-Luma’ al-Adillat (Bairu>t: al-Ja>mi’ah al-Su>riyyah, 

157), 81. 
53

 Abu> ‘Abdullah Yaqu>t al-Hama>wy, Mu’jam al-Ubada>’ (Kairo: Isa 

al-Ba>b al- H{alab, 1936), 168. Lihat juga Muh{ammad ‘Abd, al-Riwa>yat wa 
al-Istishha>d fi al- Lughah (Kairo: ‘A<lam al-Kutub, 1978), 106.  
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disebut dengan al-maqi>s ‘alaih, furu>’ atau cabang 

(diqiyaskan) disebut dengan al-maqi>s, ‘illat (alasan) 

yang dijadikan dalil dan hukum.
54

 

 

3. Instrument Pembentukan Qiyas (Analogi) 

Qiyas atau analogi memiliki 4 (empat) instrument penting 

ketika diterapkan, yang disebut dengan istilah “arka>n al-qiya>s” atau 

rukun-rukun qiyas, yaitu al-maqi>s ‘alaih (al-as{l atau sumber rujukan), 

al-maqi>s (al-far’ atau cabang/ yang diqiyaskan), ‘illat (alasan) logis 

untuk dijadikan dalil), dan hukum.
55

 

Penjelasannya, (1) al-maqi>s ‘alaih disebut juga dengan al-as}l, 
yaitu unsur pokok yang dijadikan landasan atau pijakan (sumber) 

dalam penetapan kesimpulan. Sebab itu al-maqi>s ‘alaih adalah acuan 

kaidah yang didukung oleh data atau contoh. Pastinya, kalam Arab 

menjadi sumber rujukan dalam qiyas untuk dijadikan dalil. Lalu, 

kontekstualisasi dalil berkaitan dengan data tekstual (lafizyah) dan 

non tekstual (ma’nawy) harus sesuai antara naql dan ‘aql (logika). 
Dalil naql berupa teks qur’any, hadits, syair, dan prosa yang fasih dan 

valid untuk ditukil sebagai rujukan. Kefasihan dalil juga berkaitan 

dengan sistem sanad sebagaimana dalam kajian hadits. Tentunya naql 
al-s}ah}i>h} (penukilan yang dibenarkan) berkaitan dengan kridibiltas 

riwayat dan fokus kajian sanad (dira>sat al-sanad) dan matan (dira>sat 
al-matn). Maka dari itu, al-Anba>ry meningatkan bahwa periwayatan 

dalil harus mutawatir dan bersumber dari sumber yang jelas guna 

tidak terjadi distorsi (tah}ri>f).  
Selanjutnya (2) al-maqi>s disebut juga “al-far’” atau cabang, 

yaitu unsur kedua yang men-contoh maqi>s ‘alaih atau al-as{l (pokok) 

qiyas. Maqi>s  (yang diqiyaskan) baik berupa kalam Arab atau tidak, 

sebab itu segala perbedaan dapat dijadikan argumen yang bersumber 

dari qiyas. Kemudian (3) ‘illat (alasan), yaitu argumentasi logis yang 

mempertimbangkan hubungan hukum di antara keduannya maqi>s dan 

maqi>s alaih, baik sekedar menjaga ‘illat dan menghilangkannya; atau 

secara langsung ataupun tidak. Terakhir (4) hukum adalah hasil dari 

proses qiyas. Implikasinya terhadap beberapa pilihan kesimpulan 

sebagaimana hukum fiqh, yaitu wajib, sunnah, ja>’iz (boleh), makruh 

dan haram.  

Seperti fa>’il (subjek) berfungsi sebagai as}l atau maqi>s ‘alaih 

(sumber rujukan), sedangkan na>’ib al-fa>’il berfungsi sebagai al-far’ 
atau al-maqi>s (cabang, yang diqiyaskan). Adapun ‘illat (alasan)-nya 
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 Adapun terkait penjelasan ini akan dijelaskan pada pembahasan 

selanjutnya. 
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 Hasan ‘Abd al-‘Azi>z, al-Qiya>s fi> al-Lughah, 20-21. 
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karena sama-sama sebagai isna>d, sedangkan hukumnya dibaca rafa’ 

alasanya bahwa asal dari i’rab dari fa>’il adalah rafa’, maka dari itu 

na>’ib al-fa>’il pun harus dibaca rafa’.56
  

al-Anba>ry membagi qiyas nahwu dalam 3 (tiga) bagian, yaitu 

qiyas> al-‘illat, qiya>s al-shabah, dan qiya>s al-t{ard. Pertama qiya>s ‘illat 
adalah analogi yang berkaitan dengan alasan, yakni berupa 

penyamaan cabang (al-far’) pada asal (al-as{l) dalam alasan yang sama 

pada hukum asal di antara keduanya. Seperti pada kata “ليس” yang 

tidak diperbolehkan mendahului khabarnya (ism-nya) diqiyaskan 

dengan kata “عسى” yang sama-sama tidak diperkenankan 

sebagaimana “عسى”. Alasanya karena sama-sama fi’il ghair muns{arif 

(tidak menerima tasrif dan tanwi>n). 

Kedua qiya>s al-shabah, yakni qiyas yang menyamakan cabang 

dengan asal ditinjau dari sisi kesamaanya di luar ‘illat (alasan) yang 

berlaku pada hukum asal. Artinya merujuk pada sisi kesamaan antara 

kata asal dan kata cabang, bukan pada illat hukum yang berada pada 

kata asal. Seperti kata “ب  ”ضارب“ yang berlaku juga pada kata ”يضر

dan semisalnya. Persamaan di antara kedua kata tersebut berada 

susunun harakatnya, yakni sama-sama diawali dengan fath{ah, sukun, 
kasrah dan d{ammah. ‘Illat disini tidak berkaitan dengan persoalan 

i’rab. Ketiga qiya>s al-t{ard, yaitu qiyas yang di dalamnya terdapat 

hukum namun tidak ada kecocokan dalam hal ‘illat (alasan). Qiyas 

seperti ini masih diperselisihkan di antara para ulama untuk dijadikan 

dalil, sebab sesuatu yang sifatnya global tidak mengharuskan adanya 

prasangka (z}ann).  

 

4. Zamakhasyari dan Qiyas Gender 

Perdebatan qiyas terjadi dikalangan Kuffah dan Basrah, 

diantaranya terjadi pada fi’il mudhakkar (maskulin) atau mua’annath 

(gender) yang fa>’il (subjek)-nya berbentuk jamak dengan yang belum 

jelas statusnya. ‘Ali> ‘Isa> al-Ashmu>ny menjelaskan bahwa perbedaan 

pendapat di antara ulama Kuffah dan Basrah terjadi pada kata 

“jama>’” (plural) yang dianggap bertentangan secara lafaz dan makna. 

Seperti kata tunggal “ طلحة” dengan bentuk jama’ mu’annath sa>lim 

 Kata tersebut secara teks adalah mu’annath maja>zy .”طلحةةا “

(feminim/ gender jika ditinjau dari tulisannya) karena terdapat ta>’ 
marbu>t{ah. Namun bertentangan secara konteksnya, sebab kata 

“t}alh{ah” pada prakteknya adalah nama dari seorang laki-laki, bukan 

perempuan. 

Kemudian, pada tataran praktiknya, jika kata “t}alh}a>t” dalam 

bentuk jamak dan menjadi fa>’il (subjek) dalam suatu struktur kalimat, 
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 Hasan ‘Abd al-‘Azi>z, al-Qiya>s fi> al-Lughah, 21-23. 



Geneologi Nahwu Klasik-Modern 

Dan Qiyas Gramatika 

 

~ 131 ~ 

maka fi’il-nya pun bisa dalam bentuk mudhakkar (maskulin) ataupun 

mu’annath (feminim).  Pasalnya secara tekstual adalah mu’annath 

(gender/ feminim), tetapi secara kontekstual adalah mudhakkar 
(maskulin). Dalam posisi ini, al-Ashmu>ny menjelaskan bahwa 

kalimat “ قام طلحا” dan “ قامت طلحا” memiliki arti atau makna 

tertentu dalam bentuk takwilan yang berbeda. Hal tersebut ditinjau 

dari keberadaan ada dan tidaknya “ta>’ ta’ni>th” pada kata “qa>ma.” 

Penggunaan fi’il mu’annath (feminim/ gender) memiliki arti atau 

menunjukan suatu komunitas atau kelompok tertentu “al-jama>’ah,” 

sedangkan penggunaan fi’il mudhakkar (maskulin) menunjukan arti 

kata plural atau jamak “al-jam’.”Seperti penggunaan isim jama’ 
(nomina berarti jamak) pada kata “niswat” dalam Qs. Yusuf: 30 “ وقال
ي المدين 

 bahwa fi’il dari kata “niswatun” tanpa fi’il yang ”,نسوة فر

berbentuk mu’annath (gender, dalam hal ini “qa>la” yang berbentuk 

mudhakkar) menunjukan arti makna jamak atau ke-plural-an dari kata 

“niswat.” Dengan kata lain pada kasus di atas menunjukan bahwa 

jama>’ mu’annath sa>lim yang teks dan konteksnya bertentangan dapat 

menggunakan fi’il dalam bentuk mudhakkar (maskulin) ataupun 

mua’annath (gender), kecuali pada kata yang sudah memiliki 

kepastian hukum dan kesesuaian antara teks dan makna.
57

  

Kemudian, al-Zamakhsyari mengisyaratkan bahwa setiap kata 

yang berbentuk jamak, namun dalam kondisi yang belum jelas 

statusnya antara mudhakkar (maskulin) atau mu’annath (feminim) 

maka fi’il-nya harus dalam bentuk mu’annath. Pasalnya al-

Zamakhshary memberikan qiyas bahwa setiap jama’ adalah 

mu’annath, berkarakter seperti perempuan. Alasanya berkaitan 

dengan ekspresi kritik sosial terhadap laki-laki yang terjadi di 

masyarakat yang tidak gentelman dan selalu keroyokan dalam 

memecahkan perselisihan atau suatu permasalahan, maka, baginya, 

hal tersebut bagian dari sifat keperempuanan. Dengan kata lain, 

ketidakjelasan dan ketidakpastian status apalagi dalam bentuk jamak 

menunjukan karakter dari seorang perempuan.  

Kritik ini disampaikan al-Zamakhshary dalam syairan “hija>’” 

yang mengolok kaum yang mendemo atau menghukuminya secara 

beramai-ramai (keroyokan) dalam suatu permasalahan. Adapun 

syairnya sebagai berikut; 

 وبقتلىي تحدثوا* إن قومي تجمعوا  
 كل جمع مؤنث* لا أبالي بجمعهم 
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 ‘Aly ibn Muh{ammad Ibn ‘Isa> al-Ashmu>ny, H>{a>shiyat al-S{a>bba>n 
‘Ala> Sharh{ al-Ashmu>ny, al-Mujallad al-Tha>ny (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-
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Sesungguhnya kaumku pada berdemo keroyokan* 
dengan menyerangku dan mereka pada bergunjing 

Aku tidak memperdulikan keroyokan mereka* 
sebab setiap keroyokan adalah perempuan.58

 

Apa yang dilakukan al-Zamakhshary merupakan qiyas simbolik 

dari karakter laki-laki yang tidak gentel, dan selalu beramai-ramai 

(keroyokan) dalam menyelesaikan suatu permasalahan, maka yang 

demikian itu adalah karakter dari seorang perempuan. Dengan kata 

lain keroyokan tidak gentel bukanlah sifat dari seorang laki-laki, 

melainkan seorang wanita. Atas dari itu ia berpendapat setiap jamak 

adalah mu’annath (feminim), maka fi’il-nya pun dalam bentuk 

mu’annath (feminim). [] 
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 ‘Isa> al-Ashmu>ny, H>{a>shiyat al-S{a>bba>n ‘Ala> Sharh{ al-Ashmu>ny, al-
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DINAMIKA KEHIDUPAN 

IBN ‘AJIBAH 

 
Bagian ini akan mengulas tentang dinamika intelektual Ibn 

‘Aji>bah, yaitu tentang biografi, kondisi sosio-historis, kondisi 

geografis dan politik, dan karya-karya ‘Ibn ‘Aji>bah. Pada penulis 

ingin mengetahui kecenderungan dan latarbelakang Ibn ‘Aji>bah yang 

mampu menjelaskan konsep gramatika sampai beralih menjadi 

tasawuf. 

 

A. Biografi Ibn’ Aji>bah 

Ibn ‘Aji>bah sebenarnya sudah menulis otobiografinya 

sendiri dalam sebuah buku yang diberi judul “al-fahrasah.” Buku 

tersebut ditulis dalam 136 halaman yang terdiri dari 3 (tiga) fasal 

pembahasan, yaitu (1) menceritakan sejarah panjang hidupnya 

ditinjau dari sisi keturunan; (2) menceritakan kemunculan, 

pendidikan dan inderawinya; dan (3) pejerlanan spritualnya.
1
 Nama 

lengkapnya adalah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Mahdy ibn al-H{usayn 

ibn Muh}ammad ibn ‘Aji>bah al-Hajujy, ibn ‘Abdullah ibn Ajibah 

(yang tinggal di khamis) Ibn Sanh}u>n Ibn Ah}mad ibn Idri>s al-Asghar 

ibn Idris al-Akbar. Di mana nasabya nyambung pada seorang wali 

qut{ub pada masa itu, yang bernama al-H}usayn al-Haju>jy. Kemudian, 

beliau menisbatkan dirinya pada dua leluhurnya, yaitu Ibn ‘Aji>bah 

dan al-H}usayn al-Haju>jy.
2
 Sebab itu, beliau dikenal dengan panggilan 

Ibn ‘Aji>bah al-Haju>jy.
3
 Dalam “Bah}r al-Madi>d” disebutkan bahwa 

nasabnya sampai pada Imam al-H}asan ibn ‘Ali Ra, suami dari 

Sayyidah Fatimah bin Muh}ammad Saw.
4
 

                                                           
1
 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, edt. ‘Abd al-H}ami>d S}a>lih} Hamda>n 

(al-Qa>hirat: Da>r al-Fida> al-‘Araby, 1990) 
2
 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 16. Lihat juga Abi> al-‘Abba>s ibn 

Ah}mad ibn Muh}ammad ibn ‘Aji>bah, al-Bah}r al-Madi@d fi> Tafsi@r al-Qur’a>n al-
Maji@d, Jilid I (al-Qahirah:Taba’a ala nafaqahu Hasan Abbas Zaki, 1999),  19. 

3
 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 16. 

4
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Kemudian, dalam catatan al-Fahrasah, ia lahir pada tahun 

pada tahun 1660 H atau 1661 H bertepatan pada tahun 1173 M atau 

1174 M,
5
 dan wafat pada 7 Syawal 1664 H di al-Khamis yang 

terletak antara Bandar Tangeir dan Tetouan.
6
 Dalam sumber berbeda, 

Ibn ‘Aji>bah dilahirkan di kampung ‘Ujaibishy
7
 yang termasuk dalam 

kabilah Hawz Tetouan.
8
 Berarti, Ibn ‘Aji>bah hidup pada abad ke 12 H 

atau 18 M, yang pada masa itu telah terjadi perpecahan (konflik) 

kepemimpinan atau pemerintahan kekhalifaan ottoman 

(uthma>niyyah) yang berpusat di Turki, di mana Maghirbi (sekarang 

disebut Maroko) dipimpin oleh Muh{ammad Ibn ‘Ali> yang mendirikan 

pemerintahan al-Ahsraf al-‘Alawiyyah pada tahun 1041 H/ 1631 M. 

Kemudian, dalam catatan “al-Fahrasah” dijelaskan bahwa 

Ibn Ajibah memiliki 6 (enam) orang isteri, di mana 5 (lima) adalah 

perawan dan 1 (satu) janda.
9
 Namun dari ke 6 (enam) isterinya, 1 

(satu) meninggal dunia dan 1 (satu) diceraikan. Jadi, sampai akhir 

hayatnya Ibn Ajibah didampingi oleh 4 (empat) orang isteri,
10

 yaitu: 

1) Isteri pertama bernama Rah{mah bint Muh{ammad Ibn Ah}mad 

al-Ja>’idy. Dari isteri pertama dianugerai 12 (dua belas) orang 

anak, yaitu 6 (enam) putra dan 6 (enam putri). Namun 

kebanyakan anak anaknya tidak berumur panjang, di mana 10 

(sepuluh) meninggal dan tersisa 2 (dua) anak perempuan dari 

isteri pertamanya. 

2) Fat}imah binti al-Husayn Ibn ‘Aji>bah yang merupakan seorang 

janda. Dengannya dianugerai 2 (dua) orang anak, namun 

keguguran. Pernikahan dengan Fat{imah tidak bertahan lama 

dan berakhir dengan perceraian. 

                                                           
5
 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 26. 

6
 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 16. 

7
 Pada pemerintahan al-Ahsraf al-Alawiyyin, Bandar Tangeir dan 

Tetouan dijadikan pusat pertahanan utara Maghribi (Maroko) yang letaknya 

disebelah barat pesisir lau Mediteranian yang berbebatasan dengan Eropa. 
8
 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 18; Lihat juga ‘Abdullah Ibn Abd al-

Qa>dir al-Talidi, al-Mutrib Bi Masyahir Awliya‟ al-Maghrib, cet: 3, (Ribat: 

Dar al-Iman, 2000), 220. 
9
 Pernikahan Ibn ‘Ajibah dengan isteri-isterinya tidak sekaligus enam, 

melainkan melainkan ada yang meninggal, kemudian menikah lagi dan juga 

ada yang dicerai. Bukan berati menikah dengan enam wanita sekaligus, 

melainkan hanya 4 (empat) orang isteri semasa hidupnya.  
10

 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal Terhadap 

Kitab Tafsir Al-Bahr Al-Madid Fi Tafsir Al-Quran Al-Majid Oleh Ibn 

`Ajibah (1160 -1224 H)”, Disertasi, (Akademi Pengajian Islam,  Universiti 

Malaya, Kuala Lumpur, 2016), 117-119. 
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3) Mana>nah binti Sayyidi> ‘Abd al-H}a>dy. Pernikahan dengan 

Mana>nah dianugerahi seorang anak, namun kegugurun. 

Kemudian, 7 (tujuh) bulan kemudian isterinya meninggal 

dunia. 

4) Rah}mah binti al-S}a>diq al-Muqaddam al-Zarra>d. Pernikahan 

dengan Rah}mah al-S}a>diq dianugerahi 6 (enam) orang anak, 

yaitu 4 (empat) putra dan 2 (dua) putri. Namun, ke 4 (empat) 

dari anaknya meninggal dunia, dan tersisa 2 (dua), yaitu 

Muh{ammad al-Mahdy lahir pada bulan Dzul Hijjah 1215 H 

dan ‘Abd al-Sala>m lahir pada bulan Ramadhan 1220 H. 

5) Fa>t}imah binti al-Ha>shim Kharbaq pada tahun 1215 H. 

Bersamanya dikaruniai 5 (lima) orang anak laki dan seorang 

perempuan. Namun, 5 (lima) anaknya meninggal tinggal 

‘Abd al-Ba>qi lahir pada bulan Ramadhan 1221 H; 

6) Mana>nah binti Muh{ammad ibn Ah{mad al-Rah{muny. 

Bersamanya dianugeri 4 (empat orang anak), yaitu 3 (tiga) 

anak laki dan seorang perempuan. Anak lelakinya bernama 

Muh{ammad al-S{a>diq lahir pada 10 terakhir bulan Ramadhan 

1220 H, dan Muh{ammad al-Khadir yang namanya diganti 

oleh saudara ibunya menjadi Ah{mad al-Sha>hi>d, lahir Jumadil 

Akhir 1222 H. Terakhir adalah ‘Abd al-Qa<dir, lahir pada 

bulan safar 1224 H. 

 

B. Kondisi Sosio-Historis Ibn Ajibah 

Secara umum pemikiran sufi Ibn Ajibah banyak dipengaruhi 

oleh lingkungannya, terutama keluarga dan para gurunya. Alasannya, 

pertama, Ibn ‘Aji>bah lahir dari keluarga agamis yang dekat tasawuf 

sehingga menjadikan dirinya memiliki kecenderungan pemikiran pada 

tasawuf. Dengan kata lain, berada dalam lingkungan sufi telah 

membentuk karakternya untuk menjadi seorang sufi. Sebab itu dalam 

“al-Fahrasah,” tulisan tentang otobiografi dirinya disebutkan bahwa 

dia sudah mendapatkan pembelajaran semenjak dalam kandungan, 

apalagi ketika kecil ketika sedang membaca buku dirinya seakan-

akan sedang membaca dihadapan penulis bukunya.
11

 

Kedua, kecerdasan intelektual yang dimilikinya menuntutnya 

untuk selalu belajar dan belajar, sehingga terbentuk dalam benak 

pikirannya bahwa ilmu pengetahuan bersifat tanpa batas, baginya, 

yang ada hanyalah belajar dan mengajar (nata’allam atau nu’allim). 
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Mengajari yang orang di bawahnya, dan belajar pada orang yang di 

atasnya.
12

 

 

م فما تركت العلم قط 
ّ
 العلم الظاهر نتعلم ونعل

ى
فكنت ف

 بعد التصدر للتعليم ، نعلم من تحتنا ونأخذ عمن فوقنا
Artinya: “Aku dalam hal ilmu lahir, belajar dan 

mengajar. Pastinya, ilmu tidak akan pernah ditinggal 

walaupun sudah memahami untuk diajarkan. Mengajari 

yang di bawah kita, dan mengambil dari yang di atas 

kita.” 

Melihat dari runutan nasabnya, Ibn ‘Aji>bah lahir dari keluarga 

yang baik dan memiliki kecenderungan kesukaan pada ilmu 

pengetahuan. Sebab itu, sejak kecil, ia sudah mencintai ilmu 

pengetahuan, bahkan baginya, tidak ada waktu pada masa kecilnya 

untuk bermain kecuali menggembala domba, membaca, belajar, dan 

menggali ilmu pengetahuan. Pada masa kecilnya, ia sudah membaca 

tafsir al-Qurt{uby (al-Qurt{ubiyyah), karya Syaikh Abu> al-Abba<s al-

Ans{a>ry al-Qurt{uby, sebelum khatam membaca "salakah" al-

Qurt{ubiyyah
13

 yang pertama kali ia sendiri tidak tahu siapa pemiliki 

kitab tersebut, tetapi ia merasakan bahwa Syaikh al-Qurt{uby 

berbicara dan mengajarinya langsung tentang hukum-hukum shalat.
14

   

Dalam al-Fahrasah, bahwa Ibn ‘Ajibah mendapat pendidikan 

sejak dalam kandungan ibunya, ketika itu ibunya berdoa untuk 

dianugerahi turunan yang baik dan shaleh, kemudian doa itu 

dikabulkan Allah pada bulan ramadhan. Kesalehannya dapat dilihat 

sejak masih bayi ketika waktu shalat ia selalu mengingatkan ibunya 

untuk melaksanakan shalat dengan cara menangis dan berteriak 

sampai ibunya bangkit melaksanakan shalat.
15

 Ibunya yang 

mengajarkannya berwudhu’ dan ber-tayammum, membiasakan 

dirinya bangun malam, pergi ke masjid lebih awal, dan 

mengumandangkan adzan subuh. Tidak hanya itu, sejak kecil ia sudah 

suka h{alwat, menyendiri dibanding bermain. 

Kemudian, ia belajar al-Qu’ran dari kakeknya al-Mahdy sampai 

ia mampu menghafal salakah, ia juga belajar pada muqry (guru) yang 

terkenal pada masanya, yaitu; Syaikh Ah}mad al-T}a>lib; Syaikh ‘Abd 

al-Rah{man al-Kattami al-S{anha>jy; Syaikh al-‘Araby al-Zawa>dy dan 
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 Ibn ‘Aji>bah, al-Bah}r al-Madi@d fi> Tafsi@r al-Qur’a>n al-Maji@d, Jilid 

I,20. 
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 Salakah diartikan Qur’an, dalam hal ini salakah al Qurt{uby 

mencapai 60 jilid. Dalam al-Fahrasah dituliskan “sittu>na h{izban.” 
14

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 26. 
15

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 26. 
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Syaikh Muh}ammad Ashmal, seorang ahli fiqh yang shaleh.
16

  Di 

samping gemar dengan al-Qur’an, ia juga gemar membacar kitab-

kitab turath seperti Muqaddimat al-A<jurru>miyyah karya Imam al-

S{anha>jy, Alfiyah Ibn Ma>lik, Ibn ‘A<shir karya Syaikh Murshi >d al-

Mu’i>n (W. 1040 H), al-Hira>z al-Ama>ny karya al-Hira>z al-Fa>sy (w. 

703 H), dan lain lain.  

Kemudian, setelah belajar dari Syaikh Muh{ammad Ashmal ia 

melanjutkan pengembaraan keilmuannya pada Syaikh Muh{ammad al-

Su>sy al-Samla>ly, ketika itu masih berumur 18 atau 19 tahun di al-

Qas}r al-Kabi>r.
17

 Di al-Qas{r al-Kabi>r, ia juga belajar pada Syaikh 

Muh}ammad al-Wuraykily. Melihat keistimewaan dan ketamakannya 

terhadap ilmu salah seorang gurunya menjulukinya dengan “al-buhl” 

atau bahlul, yakni orang gila terhadap ilmu pengetahuan.
18

 Sebab itu, 

pada umur 20 tahunan, ia sudah ber-muja>lasah (mengkaji), fiqh, 

tafsir, hadits, linguistik, nahw, sharaf, ilmu manthiq, dan lain-lain.
19

 

Ibn ‘Aji>bah belajar fiqh dari dua orang guru yaitu Syaikh 

Ah{mad al-Rasha> pada waktu-waktu shalat sunnah; dan Syaikh ‘Abd 

al-Kari>m ibn Quraish pada waktu dhuha’ sampai menjelang zawal. 

Pada Syaikh al-Rasha> ia jua mengaji kitab Alfiyah Ibn Malik, 

Mukhtas}ar Khali>l, al-Sulam fi> al-Mant{iq al-Ah{d{ary, Mukhtas{ar al-

Sanu>sy fi> al-Mant{iq, al-S{ughra> dan al-Kubra>, al-Muqni' karya Syaikh 

Abi> 'Umar al-Da>ty, dan al-Khazrajiyyah karya Syaikh D}iya>' al-Di>n al-

Khazrajy (w. 650 H). Sedangkan pada Syaikh 'Abd al-Kari>m ibn 

Quraish ia mengkaji tafsir dan bukhari-muslim, mukhtas{r khali>l, al-

risa>lat fi> fiqh al-Ma>liky karya Ibn Abi> Zaid al-Qayrawa>niy (w.386), 

Tuh{fat al-H}ukka> karya Abu> Bakr Muh}ammad Ibn 'A<s{im (w. 829), 

Lamyat al-Zaqa>q karya Abu> al-H}asan al-Zaq>aq (w. 912), Alfiyah Ibn 

Hisha>m, Lamyat al-'Af'a>l, Ja>mi' al-Jawa>mi' “Mukhtas{r al-Subky” 

karya Imam al-Subky (w. 771) dan lain-lain.
20

 Tidak hanya itu, ia 

juga belajar pada ilmu fara'id} dari Syaikh Banni>s, dan berdiskusi 

dengan ahli tafsir yang wara' dan zuhud, yaitu Syaikh Ah}mad al-

Za'za'iy. Setelah selesai belajar dari semua gurunya, ia pun kembali 

ke Tetouan dan menyibukkan diri dengan mengajar. Kemudian, ia 

                                                           
16

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 27. 
17

 Pertemuan Ibn ‘Aji <bah dengan gurunya Syaikh al-Su>sy al-Samla>ly 

ketika Sang Guru berkunjung ke kediaman Syaikh Muh}ammad Ashmal. 

Mengetahui potensinya, al-Su>sy memintanya untuk ikut belajar dan 

mengajar bersamanya di al-Qas}r al-Kabi>r. 
18

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 29-30. 
19

 Ibn ‘Aji>bah, al-Bah}r al-Madi@d fi> Tafsi@r al-Qur’a>n al-Maji@d, Jilid 

I,19. 
20

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 31-33. Lihat juga Ibn ‘Aji>bah, al-
Bah}r al-Madi@d fi> Tafsi@r al-Qur’a>n al-Maji@d, Jilid I,21-24. 
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bertemu dengan al-'A>rif al-Rabba>niy al-Fard al-S}amada>ny, yaitu 

Syaikh Muh{ammad al-Bu>ziydy al-H{asany
21

 guru yang 

menghantarkannya wushul kepada rabbani.
22

 

 

C. Kondisi Geografis dan Politik  

Pada awalnya, tradisi sufistik di daerah Ibn Ajibah tinggal 

belum mendapatkan tempat dihari masyarakat. Pasalnya tidak 

mendapat dukungan dari penguasa ketika itu, apalagi terdapat fatwa 

haram mempelajari kitab Ihya>' 'Ulu<m al-Di>n karya al-Ghazaly yang 

ketika itu masih dirasa tabu untuk dikonsumsi oleh masyarakat awan. 

Kemudian tasawuf mendapatkan peran di hati masyarakat setelah 

situasi politik stabil pada masa sultan Muh{ammad Isma>’i>l dan 

berkembang pada fase selanjutnya.
23

  

Faktor lain yang menyebabkan tasawuf belum mendapatkan 

tempat karena faktor kondisi geografis Tetouan yang berada di 

pinggir pantai dan berada pada kawasan panas, serta menjadi benteng 

pertahanan peperangan menghalau Kerajaan Spanyol, sehingga 

masyarakat Tetouan lebih sibuk dengan urusan berjihad dibanding 

dengan kegiatan tasawuf. Sebab itu masyarakat Tetouan dikenal 

memiliki karakter yang keras. Belum lagi, sebagian besar masyarakat 

Tetouan adalah urban dari Andalusia setelah runtuhnya Kerajan 

Dinasti Bani Umayyah di Spanyol.
24

 

Kondisi lain yang mendukung ketabuan masyarakat terhadap 

sufisme di Maroko adalah pengaruh politik internal kerajaan pasca 

meninggalnya sultan Isma>’i>l pada tahun 1139 H, yang digantikan 

oleh sultan Muha{mmad ibn Isma>’i>l. Perebutan kesultanan Maroko 

(Maghribi) antara Muh{ammad ibn Isma>’il dan al-Mustady ibn Isma>’i>l 

menambah derita tersendiri dan menghambat perkembangan dunia 

sufisme di Maroko. Namun, sultan Muh{ammad ibn Isma>’i>l mampu 

meredam dan menstabilkan politik kerajaan pasca terbunuhnya al-

Mustady ibn Isma>’i>l pada tahun 1173 H. Pada fase ini tarekat kering, 

bahkan tarekat yang dipimpin Syaikh Abu> al-Mah}asin Yu>suf al-Farsy 

ali-Fikhr pada tahun 1004 H hilang tanpa bekas.
25

  

                                                           
21

 Seorang qut{ub al-tarbiyyah al-nabawiyyah, wali qut}ub yang 

mendapatkan pendidikan kenabian dari Nabi Muh{ammad saw. 
22

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 32-33. 
23

 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal, 103-106. 

Lihat juga Moh. Azwar Hairul, Mengkaji Tafsir Sufi Karya Ibn ‘Ajibah 
Kitab Bahr al-Madi>d fi> Tafsi>r al-Qur’an al-Maji>d (Tangerang Selatan: 

Young Progressif Muslim, 2017), 71-72. 
24

 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal, 103-106. 
25

 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: : Kajian Analitikal, 112. 



Dinamika Kehidupan Ibn ‘Ajibah 

~ 139 ~ 

Kemudian, pada kepemimpinan sultan Muh{ammad Isma>’i>l 

kondisi politik menjadi stabil, tidak lagi mengurusi gangguang 

ekstrenal dan internal.
26

 Peran tarekat pun mulai mendapati tempat di 

hati masyarakat, apalagi keberadaan sultan yang mendukung penuh 

keberadaan tarekat. Sebab itu, sebelum kelahiran Ibn ‘Aji>bah telah 

muncul 3 (tiga) tarekat, di antaranya; al-risu>niyyah, yaitu tarekat 

bagi para bangsawan dan ahlu bait; tarekat al-iswa'iyyah, yaitu 

tarekat yang diikuti masyarakat umum; dan tarekat al-h}amdussiyyah, 

yaitu pecahan tarekat al-Iswa>'iyyah. Adapun tarekat Ibn ‘Aji>bah 

muncul belakangan dan menjadi suatu hal yang asing dan baru bagi 

masyarakat Tetouan, yaitu tarekat al-darqa>wiyyah.
27

 Tarekat al-

Darqa>wy pada dasarnya tarekat al-Shadhiliyyah yang dipopulerkan 

oleh Abi> al-H{asan al-Sha>dhily.
28

 

Stabilitas politik kembali goyah setelah wafatnya sultan 

Muh}ammad ibn Isma>’i>l, digantikan putranya, yaitu al-Yazi>d Ibn 

Muh{ammad, namun dibenci oleh saudaranya Hisha>m. Puncaknya 

Maghribi sampai terbagi 3 (tiga) bagian, yaitu (1) Tetoan dipimpin 

al-Maula> Maslamah, adik kandung al-Yazi>d ibn Muh{ammad; (2) 

Marakesh dipimpin oleh Hisha>m; dan (3) Fes dipimpin oleh 

Sulayma>n. Selanjutnya, setelah Tetoan dan Marakes dapat direbut 

oleh Sultan Sulayma>n, maka pada  tahun 2016 H sampai 1236 

Maghribi menyatu kembali.
29

 Kondisi politik yang tidak menentu 

menjadi tantangan perjalanan dakwah Ibn ‘Aji>bah yang tidak bisa 

dihindari.  

Kemudian, keberadaan Ibn ‘Aji>bah sebagai tokoh sufi semakin 

di kenal dan berkembang luas di masyarakat. Situasi dimanfaatkan 

oleh kelompok lain yang ingin menjatuhkan dan menghalangi 

dakwah. Puncaknya, Ibn ‘Aji>bah di penjara akibat fitnah yang 

mengenainya. Dalam al-Fahrasah, Ibn ‘Aji>bah difitnah karena 

saudaranya yang salah masuk rumah orang yang tidak menyukainya. 

Saudaranya datang untuk mengadakan dzikiran bersama pada isteri 

lelaki yang tidak suka padanya. Kondisi ini kemudian diambil alibi 

adanya perbuatan tidak senonoh yang dilakukan oleh saudaranya, 

sampai pada akhirnya saudaranya di penjara karena fitnah tersebut. 

Kemudian, Ibn ‘Aji>bah meminta penguasa untuk mengeluarkan 

                                                           
26

 Pasca pembaiatan kesultanan Maghribi pada tahun 1171 H, Sultan 

Muh}ammad ibn 'Abdullah berhasil mengambil alih jajahan Portugis dan 

Spanyol daerah daerah yang dikuasainyam sampai akhirnya meninggal pada 

tahun 1204 H. 
27

 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: : Kajian Analitikal, 114.  
28

 Ibn ‘Aji>bah, al-Bah}r al-Madi@d fi> Tafsi@r al-Qur’a>n al-Maji@d, Jilid 

I,20 
29

 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal,106. 
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saudaranya karena semua hal tersebut adalah fitnah, tetapi malah Ibn 

‘Aji>bah pun masuk ikut dalam penjara. Di penjara, siksaan dan 

pukulan tidak membuatnya getar, malah penjara ketika itu tempat 

pengajaran dan bimbingan spritual tarekat Ibn ‘Ajibah. Kondisi 

seperti ini pada akhirnya menuntut dikeluarkannya Ibn ‘Aji>bah dan 

saudaranya dari dalam penjara.
30

 

Berdasarkan uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa Ibn 

‘Aji>bah pemikirannya lebih dekat pada tasawuf. Alasannya, pertama, 

kondisi sosio-histori yang menunjukan bahwa dia lahir dari keluarga 

sufi yang turut membentuk tabiat dan karakter pribadinya menjadi 

sufi. Kedua pergulatan politik kerajaan Maroko yang pasang surut 

menjadikan tasawuf sebagai penengah yang memediasi antara carut 

mengkarut persoalan duniawi dengan kebutuhan nutrisi spiritual, 

sehingga pada akhirnya tarekat dan tasawuf mendapatkan tempat dan 

menjadi bagian penting di masyarakat. {Puncaknya muncul tarekat 

“al-darqa>wiyyah al-sha>dhiliyyah” yang diinisiasi Ibn Ajibah. 

. Ketiga kecerdasan Ibn Ajibah turut mempengaruhi perjalanan 

suluk menggapai wushul kepada Allah, sehingga ia menemukan 

seorang mursyid yang menghantarkannya meraih fana dan baqa’, 

yaitu bernama Syaikh al-Buzaydy. Kecerdasan Ibn Ajibah pun 

diyakni merupakan keberkahan dari kecerdasan yang dimiliki para 

gurunya, terutama guru yang menghantarkan dirinya meraih maqam 

kewaliyah, yaitu al-Qut{b al-Tarbawy, yakni seorang waliyullah yang 

mendapatkan pengajaran langsung dari Rasulallah. 

Keempat, 50 persen karya Ibn ‘Aji>bah menjelaskan tasawuf. 

Maka dari itu, wajar kitab A<jurru>miyyah yang dalam penjelasan 

Imam al-S}anha>jy adalah kajian gramatika nahwu dialihfungsikan 

pembahasannya menjadi tasawuf olehnya karena kecerdasan dan 

kecenderungannya mengkaji dan pelaku tasawuf. 

 

D. Karya Ibn ‘Aji>bah 

Ibn ‘Aji>bah menulis beberapa kitab, di antaranya tafsir, hadits, 

fiqh dan bahasa. Tulisannya mencapai 42 karangan, sebagian ditulis 

dalam beberapa jilid, satu jilid atau berupa esai-esai pendek yang 

berkaitan dengan ilmu pengetahuan. Karangannya ada yang dicetak 

dan juga berupa manuskrip-manuskrip yang tersimpan di beberapa 

perpustakaan, seperti perpustakaan Tetouan, perpustakaan umum 

Maroko, al-Riba>t{, percetakan Da>r al-Kutub Mesir dan lain-lain.
31

 

Karya Ibn ‘Aji>bah yang terkait tentang tafsir, di antaranya: 

                                                           
30

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah, 32-33. 
31

 Lihat Ibn ‘Aji>bah, al-Fahrasah,.. 38-39. Lihat juga Ibn ‘Aji>bah, al-
Bah}r al-Madi@d fi> Tafsi@r al-Qur’a>n al-Maji@d, Jilid I, 27-32. 
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1. Bah}r al-Madi>d fi> Tafsi>r al-Qur’an al-Maji>d, kitab 

ini terdiri dari 5 jilid yang menjelaskan tafsir al-

Qur’an dengan pendekatan tasawuf; 

2. Al-Tafsi>r al-Kabi>r lil Fa>tih{ah, terdiri dari 268 

halaman. Kitab ini ditulis sebelum Ibn ‘Aji>bah 

menulis “bah{r al-madi>d.” Kitab ini belum 

diselesaikan oleh Ibn ‘Aji>bah, kemudian 

diselesaikan oleh ‘Abd al-G}afu>r al-Tiha>my pada 

tahun 1233 H; 

3. Al-Tafsi>r al- Wasi>t{ lil Fa>tih{ah, terdiri dari 17 

halaman. Manuskrip aslinya di perpustakaan Riba>t{ 

Nomor 148 K. Kemudian, disempurnakan pada 

tahun 1213 H; 

4. Al-Tafsi>r al-Mukhtas{ar lil Fa>tih{ah, manuskripnya 

berada di Da>r al-Kutub Mesir, terdiri dari 2 (dua) 

halaman. Kitab ini ditulis pada hari selasa, 15 Rabi>’ 

al-Tha>ny 1219 H; 

5. Al-Durar al-Mutana>thirah fi> Tauji>h al-Qira>’a>t al-

Mutawa>tirah, yaitu kitab yang membahas etika 

dalam membaca, menjelaskan sepuluh guru qira’at 

dan riwayat, dan arahan bagi seseorang dalam 

membaca. Kitab ini terdiri dari 20 halaman; 

6. Al-Kashf wa al-Baya>n fi> Mutasha>bih al-Qur’an. 

Kitab ini dianggap sebagai karangan terakhir Ibn 

‘Aji>bah, dan kondisinya belum belum sempurna. 

Kemudian, kitab yang terkait dengan kajian ilmu Hadi>th dan 

al-Adhka>r al-Nabawiyyah, di antaranya: 

7. H{a>shiyah ‘ala> al-Ja>mi’ al-S}aghi>r lil Suyu>t{y, selesai 

ditulis pada pertengahan bulan Sha’ba>n tahun 1244 

H. Manuskripnya berada di perpustakaan umum 

Maroko Nomor 1831 D, penulisannya  

disempurnakan pada tahun 1251 H; 

8. Arba’u>na H}adi>than fi> al-Us{u>l wa al-Furu>’ wa al-

Raqa>’iq.  Kitab ini disebutkan dalam “al-Fahrasah 

Ibn ‘Aji>bah;” 

9. Al-Anwa>r al-Saniyyah fi> al-Adhka>r al-Nabawiyyah, 

kitab ini selesai ditulis pada tahun 1205 H, 

manuskripnya berada di perpustakaan Tatouan 

Nomor  835 M, dan berada di Perpustakaan Umum 

Maroko nomor 2134 D; 

10.  Al-Ad’iyyah wa al-Adhka>r al-Mamh{qah lil Dhunu>b 

wa al-Awza>r. Kitab ini selesai ditulis pada tahun 
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122 H, manuskripnya berada Tetouan nomor 274 

Q.M; 

Adapun karya Ibn ‘Aji>bah lainnya yang berkaitan dengan ilmu 

fiqh dan akidah, di antaranya: 

11.  H}a>shiyah ‘ala> Mukhtas}ar Khali>l, disebutkan sediri 

oleh Ibn ‘Aji>bah bahwa kitab tersebut belum 

sempurna; 

12.  Risa>lat fi> al-‘Aqa>’id wa al-S}ala>t. Manuskripnya di 

Da>r al-Kutub Mesir “Maja>mi>’ Shinqi>t{y 4/7.” Kitab 

ini selesai ditulis pada tahun 1199 H, yaitu berupa 

catatan kecil yang halamanya tidak sampai 10 

lembar, akan tetapi penuh inspirasi dalam 

perkembangan ilmu pengetahuan; 

13.  Tashi>l al-Madkhal li Tanmiyyat al-A’ma>l bi al-

Niyyat al-S{a>lih}at ‘Ind al-Iqba>l. Ibn ‘Aji>bah 

menuliskan “al-Niyyat wa Ah}ka>miha>.” Kitab ini 

selesai ditulis pada tahun 1196 H. Manuskripnya 

berada di Perputakaan Tetouan Nomor 872 Q.M; 

14.  Salaka al-Durar fi< Dhikr al-Qad{a>’ wa al-Qadr. 

Kitab ini ditulis ketika terjadi serangan wabah 

penyakit di Tetouan pada tahun 1214 H. Buku ini 

mencapai 28 halaman, selesai pada  Jum’at siang 

pada tanggal 3 shawwa>l 1214 H. Manuskripnya 

berada di perpustakaan umum Maroko nomor 1148 

K; 

Sedangkan karya Ibn ‘Aji>bah yang berkaitan dengan ilmu 

linguistik atau bahasa, di antaranya: 

15.  Al-Futu>h}a>t al-Qudu>siyyah fi> Sharh{ al-Muqaddimat 

al-A<jurru>miyyah. Beliau menjelaskan kitab 

Muqaddimat Ibn A<jru>m al-Nah{wiyyah yang 

membahasa nahwu dan tasawuf. Motodologi kitab 

ini dimulai dengan pembahasan nahwu, kemudian 

diakhir dengan penjelasan isyarat tasawuf; 

16.  Azha>r al-Busta>n fi> T{abaqa>t al-A’ya>n. Penulisan ini 

dilatarbelakangi oleh pohon cahaya “shajarat al-

nu<r” dengan tema “azha>r riya>d{ al-zama>n fi> t}abaqa>t 

al-a’ya>n); dan juga menjelaskan tema “azha>r  al-

busta>n fi> t{abaqa>t al-‘ulama.” Manuskripnya 

terdapat di perpustakaan al-Riba>t} nomor 286 K; dan 

dalam bentuk gambar berada di Ma’had Ih{ya>’ al-

Makht{u>t{a>t di Kairo Nomor 1352 bagian sejarah 

“tari>kh.” 
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Selanjutnya, Ibn ‘Aji>bah menuliskan biografinya sendiri, dalam 

kitab yang diberikan judul: 

17.  Al-Fahrasah, yaitu kitab biografi Ibn ‘Aji>bah. 

Selesai di edit pada tahun 1224 H.  

Kemudian, kitab yang menjelaskan kajian tasawuf, di 

antaranya: 

18. Al-Anwa>r al-Saniyyah fi> Sharh} al-Qas{i>dah al-

Hamziyyah. Terdiri dari 230 halaman, ditulis pada 

tahun 1199 H. Manuskripnya terdapat di Tetouan 

nomor 131; 

19. Al-Futu>h{a>t al-Ilahiyyah fi> Sharh{ al-Maba>h{ith al-

As{liyyah, yaitu berupa sharh} kabi>r li manz{umat ibn 

al-bana> al-sarqist{y. Menjelaskan tentang tata etika 

dan kaidah-kaidah sufi. Kitab ini selesai ditulis pada 

pertengahan bulan Ramadhan pada tahun 1211 H. 

Dicetak beberapa kali, terakhir pada 1983 M di 

percetakan ‘A<lam al-Fikr dengan editor ‘Abd al-

Rah}man H}asan Mah}mu>d; 

20. Al-Lawa>’ih{ al-Qudsiyyah fi> Sharh{ al-Waz{i>fat al-

Zaru>qiyyah. Kitab ini ditulis pada tahun 1966 H, 

manuskripnya berada di perpustakaan Tetouan  

nomor 301 M.  

21. Iyqa>z{ al-Qudsiyyah fi> Sharh{ al-H{ikam, adalah 

karangan paling masyhur dari Ibn ‘Aji>bah. Selesai 

ditulis pada tanggal 8 Juma>dy al-Ula> tahun 1211 H. 

Dicetak beberapa kali di Mesir dan Suriah, di 

antaranya di Da>r al-Ma’a>rif  Mesir 1985 M;  

22. Di>wa>n Qas}a>’id fi> al-Tas{awwuf, terdiri dari 500 bait. 

Bait syairnya adanya panjang dan juga potongan-

potongan. Di>wa>n ini berkaitan dengan kitab al-

Fahrasah ditah{qi>q oleh ‘Abd al-H}ami>d S{a>lih; 

23. Risa>lat fi> Dhammi al-Ghaybat wa Madh{ al-‘Uzlat 

wa al-S{umt. Manuskripnya terdapat di Hay’at al-

‘A<mmat lil Kitab di Mesir nomor 3299 J. Selesai 

ditulis pada tahun 1198 H; 

24. Sharh{ Asma>’ullah al-H{usna>, kitab ini disebutkan 

dalam kitab al-Fahrasah Ibn ‘Aji>bah. Manuskripnya 

berada di perpustakaan al-Qura>wiyyi>n nomor 1511; 

25. Sharh{ Burdat al-Abu>s{i>ry. Selesai ditulis pada tahun 

1203 H. Tulisannya mencapai 238 halaman; 

26. Sharh{ al-H}izb al-Kabi>r lil Sha>dhily.  Selesai ditulis 

pada tahun 1200 H. Kitab ini mencapai 145 
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halaman. Manuskripnya terdapat di perpustakaan 

Tetouan nomor 301; 

27.  Sharh{ Kita>b al-Hi{s{n al-H}is{ayn min Kala>m Sayyid 

al-Mursali>n li Ibn al-Jirzy (w. 739 H). Ibn ‘Aji>bah 

belum menyempurnakan kitab ini. 

28. Sharh{ al-Qas}i>dat al-Khamriyyah li Ibn al-Fa>rid}. 

Manuskripnya di al-Khat} al-Mu’ta>d, dan al-Hay’at 

al-‘Ammat lil Kita>b di Mesir tersimpan dalam 

kumpulan nomor 3299 J. Selesai ditulis pada hari 

senin, pertenghan ramadhan tahun 1213 H; 

29. Sharh{ al-Qasi>dat al-Munafijat li Ibn al-Nah{wy, 

ditulis pada tahun 1201 H; 

30. Sharh{ al-Kawa>kib al-Duriyyah fi< Madh{ Khair al-

Bariyyah. Manuskripnya berada di Da>r al-Kutub 

nomor 1117/ shi’ir ti>mu>r; 

31. Sharh{ Ta>’iyyat al-Bu>zaydy. Manuskripnya di al-

Riba>t} nomor 1736 D/ 11Q, juga berada di 

perpustakaan Tetouan nomor 845. Terdirinya 95 

halaman. Selesai ditulis pada hari Jum’at, 16 

Ramadhan 1221 H; 

32. Sharh{ A<khir (Mut{awwal) ‘Ala> Ta’iyyat al-Buzyady. 

Selesai disempurnakan pada hari Rabu 14 Dhu> al-

Qa’dah 1222 H.  Kemudian direvisi pada Juma>dy 

al-Ula> pada tahun 1235 H oleh ‘Abd al-Ghafu>r al-

Tiha>my, tulisannya mencapai 125 halaman; 

33. Sharh{ ‘ala> Ta>’iyyat al-Shaykh ‘Ali> ibn Mas’u>d al-

Ju’iydy al-Tat{wa>ny. Ditulis pada tahun 1196 H, 

terdiri dari 35 halaman. 

34. Sharh{ Rai’yyat al-Buzyady fi> al-Sulu>k. Selesai 

ditulis pada tahun 1214 H, tulisannya sekitar 30 

halaman; 

35. Sharh{ S}ala>t Ibn al-‘Araby al-H{a>timy. Manuskripnya 

berada di perpustakaan H{asan ‘Abba>s Zaky, terdiri 

dari 10 halaman. Selesai ditulis pada hari kamis 

akhir bulan Juma>dy al-Ula> pada tahun1219 H. Telah 

dicetak di Maroko pada tahun 1402 H. 

36. Sharh{ S}ala>t ‘Abd al-Sala<m Ibn Mashi>sh. Manuskrip 

ditemukan di al-Riba>t} nomor 1736 D; 

37. Sharh{ ‘ala> ‘Abya>t (tawad{da’a bi ma>’i al-ghaib in 

kunta dha sirrin). Dinisbatkan pada Imam al-

Junaydy. Manuskripnya berada di perpustakaan 

Tatouan nomor 457/6 M; 
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38. Sharh{ ‘ala> Maqt{a’at fi> Mah{abbatillah lil Shashtary. 

Manuskripnya berada di Da>r al-Kutub al-Mis{riyyah, 

tersimpan dalam Majmu’at nomor 3299  J. Selesai 

ditulis pada bulan S{afat 1214 H; 

39. Sharh{ Naz{m Ma> Yadullu ‘alihi Lafz{ al-Jala>lat lil 

Shashtary. Manuskripnya di al-Hay’at al-‘A>mmat 

lil Kita>b. Tersimpan pada Majmu>’at nomor 3299 J. 

Selesai ditulis pada kamis pertengahan bulan S{afar 

1214 H; 

40. Sharh{ Nu>niyyat al-Shashtary, yaitu berupa kasidah-

kasidah. Manuskripnya berada di al-Riba>t{ nomor 

1736/D/7. Terdiri pada 63 halaman. Selesai ditulis 

pada tahun 1220 H. 

41. Khasf al-Niqa>b ‘an Sirr Lubbi al-Alba>b. Selesai 

ditulis pada tanggal 18 Dhi al-Qa’dah 1219 H. 

Terdiri dari 9 halaman. Manuskripnya tersimpan di 

Da>r al-Kutub Mesir, tersimpan dalam Majmu>’at 

nomor 3299 H{, dan ditulis ulang pada tahun 1335 

H. 

42. Mi’ra>j al-Tashawwuf  ila> H}aqa>’iq al-Tas{awwuf, 

yakni sebuah mus{talah}a<t para sufi. Selesai pada 

tahu 1221 H. Dicetak di Damaskus pada tahun 1335 

H, cetakan bandingannya pada tahun 1937 M 

dengan editor oleh Muh{ammad ibn Ah{mad al-

H{asany. [] 
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SUFISME  

UNSUR UNSUR KALIMAT 

Rekaan Imajinasi Sufistik  
 

Pada bagian ini akan diulas unsur-unsur kalimat dalam bahasa 

Arab yang dijelaskan dalam makna sufi, seperti; ism, fi’il dan huruf. 

Tidak hanya itu, seperti fa>’il (subjek aktif), na>’ib al-fa>’il (subjek 

pasif), maf’u>l (objek), mubtada>’ dan khabar turut dijelaskan pada 

bagian ini.  

 

A. Kata Dalam Rekaan Imajinasi Sufistik 

1. Imajinasi Sufistik Kalimat (Kala>m) 

Berbicara tentang struktur teks dalam bahasa Arab pastinya 

akan mengulas tentang beberapa hal pokok, yaitu kala>m (dalam 

bahasa Indonesia disebutkalimat), ism (nomina), fi’il (kata kerja/ 

verb), h}uru>f (partikel/ frasa preposisi), fa>‘il (subjek),  na>’ib al-fa>‘il, 
maf’u>l bih (objek) mubtada>‘ (subjek/ musnad ilaih), dan khabar 
(predikat).

1
 Dalam bahasa Arab bahwa kalimat disebut dengan kala>m, 

yaitu kata yang mudah dipahami yang terdiri dari dari 2 (dua) 

struktur kata minimal, baik dalam jumlat ismiyah (kalimat nominal) 

atau jumlat fi’liyyah (kalimat verbal). Jumlat ismiyyah (kalimat 

nominal) bisa terdiri dari susunan ism + ism, disebut dengan 

mubtada>‘ dan khabar; bisa juga ism + fi’il disebut mubtada>‘ dengan 

khabar jumlat fi’iliyyah;  bisa juga ism dan ja>rr majru>r disebut 

mubtada>‘ dengan khabar shabah jumlat; dan bisa juga ja>rr dan majru>r 
+ ism disebut dengan khabar muqaddam mubtada>‘ mu’akhhar.  

Al-S}anha>jy menegaskan bahwa kala>m adalah susunan kata 

(lafz}) yang mudah dipahami (mufi>d) dengan menggunakan bahasa 

Arab. Minimal terdiri dari dua suku kata (ma> tarakkaba min ithnain), 

baik terdiri dari jumlat ismiyyah (kalimat nominal) ataupun jumlat 
fi’liyyah (kalimat verbal). Kemudian mudah dipahami (mufi>d), 

artinya pendengar (mustami’) mampu memahami dengan baik setiap 

perkataan pembicara (mutakallim), sehingga tidak bertanya-tanya 

maksud dan tujuan pembicaraan. Selain itu kala>m harus al-wad}’u, 

                                                           
1
 Terkait tentang subjek dalam ‘awa>mil nawa>sikh akan dijelaskan 

secara tersendiri pada pembahasan selanjutnya. 
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artinya al-qas{d, yakni pelapalan yang diucapkan dengan sadar dan 

dengan tujuan tertentu yang menggunakan bahasa Arab.
2
  

ُُالكلامُ 
 

اللفظ ُُهوُ
 
ُالمرك ُالمُ ُب 

 
بالوضعُفيد  

kala>m adalah susunan kata yang dapat dipahami dan 
diucapkan secara sadar. 

Penjelasan al-S{anha>jy tentang kala>m berbeda dengan Ibn 

‘Aji>bah, bahwa kala>m yang dimaksud olehnya adalah perkataan ahli 

akya>s (orang bijak) yang harus tersusun antara maqa>l (konteks 

pengucapan) dengan h}a>l (kondisi atau situasi). Artinya kata yang 

sesuai dengan konteks pengucapan (maqa>l) dan kondisi (ha>l) sehinga 

mampu memberikan manfaat lebih untuk pribadi mutakallim 

(speaker) dan mustami’ (audiens);
3
 dengan tujuan untuk 

meningkatkan kualitas individu dan secara sadar hanya memfokuskan 

diri kepada Allah.
4
 Artinya kala>m seharusnya muncul dari hati; dan 

berada di hati, jika demikan maka akan memberikan manfaat dalam 

situasi dan kondisi apapun. Sebaliknya kala>m yang hanya keluar dari 

lisan, maka sebatas ucapan yang terdengar telinga dan tidak dapat 

memberikan efek yang positif bagi pembicara dan pendengar. Sebab 

itu kala>m yang baik adalah kala>m yang diakhiri dengan wushul 

menyingkap eksistensi ketuhanan. 

 
ُالأكياسُالكلامُ  ُالمقال5ُُِعند ُمن ُالمركبُّ ُاللفظ هو

ُعلىُ هُويدلُّ
 
ُحال هض 

ْ
ُبهُممنُين والحالِ،ُبأنُيكونُالمتكلم 

ُأوُ ُعلوما ُإما ن ُالمستمِعي  ُقلوبِ ي
ن
ُف

 
ُوالمفيد ُ ه،

 
اللهُمقال

ُأوُأسرارا ُأنوارا ُالقلبُوالحاصُِ... ُمن ُخرَجَ ُإذا ُالكلامَ ُأن ل 
زْعَجًاُأوُشوق ُإماُُخوفاُم 

 
فِيْد ُالقلبُفي  ي

ن
عَُف

َ
اوَق

ً
لق
ْ
ق وإذاُ.ُاُم 

هُالآذان
ُّ
كُانُحد ُخرَجُمنُاللسان

 

 

                                                           
2
 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah (Surabaya: Harisma, tth), 4-

5. 
3
 Dalam al-Hikam dijelaskan “ يرُتسبقُأنوارُُالحكماءُأقوالهمُفحيثُصارُالتنوُ

ُ ُالتعبي   ,artinya cahaya-cahaya h}ukama>’ mendahului ucapannya ”وصل

sekiranya menjadi penerang dan menghantar pada penyingkapan. Lihat 

Mah{mu>d ‘Abd al-Maqs}u>d Haikal, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah li Ibn ‘Ata>’yyah 
al-Sakandary Sharah{ Ibn ‘Abbad> al-Nafazy al-Rundy (al-Qa>hirat: Markza al-

Ahra>m, 1977), 76.  
4
 Abi> al-‘Abbas Ah{mad Ibn ‘Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-

Qudu>siyyah fi> Sharh{ Muqaddimat al-A<jru>miyyah (Bairut: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2015), 27. Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hiny, Munyat al-Faqi>r al-
Mutajarrid wa Si>rat al-Muri>d al-Mutafarrid (Halb: Da>r al-Haya>t, tth), 38 

5
  .artinya bijaksana, cerdas, santun, sopan الأكياس 
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Artinya:  
Kala>m adalah kata yang tersusun dari tempat pelapalan 
(al-murakkab min al-maqa>l) dan kondisi (al-h{a>l) untuk 
meningkatkan kualitas individu yang secara sadar 
memfokusucapan diri hanya pada Allah; dan bermanfaat 
(al-mufi>>d) bagi hatinya para pendengar, baik secara 
keilmuan, pencerahan hidup, dan penyingkapan rahasia 
ketuhanan. Kesimpulannya, apabila kala>m keluar dari 
hati, maka akan membekas dalam hati, kemudian akan 
memberikan manfaat, baik dalam kondisi ketakutan yang 
mendera; atau kerinduan yang mendalam. Sebaliknya, 
kala>m jika keluar dari lisan, maka hanya sebatas pada 
daun telinga yang tidak memberikan efek positif pada 
perbuatan. 

Tidak hanya itu, Ibn ‘Aji>bah mengartikan kala>m dalam 

pandangan ahli hikmah, yaitu kata yang tersusun atau sesuai antara 

ucapan (al-qaul) dan perbuatan (al-‘amal). Sebab itu perkataan 

(kala>m) yang tidak dibarengi dengan perbuatan (al-‘amal) maka tidak 

akan memberikan manfaat atau memiliki efek positif bagi pendengar, 

sehingga ucapan (qaul) mendustakan kondisi (h}a>l); atau kondisi (h}a>l) 
mendustakan ucapan (qaul). Dengan kata lain kala>m yang muncul 

dari hati yang paling dalam pastinya akan menyentuh dan membekas 

di hati, sehingga mampu melahirkan rasa takut (khauf) melakukan 

kemaksiatan atau sesuatu yang dapat merugikan pelapalnya; tidak 

hanya itu, kala>m tersebut selalu mampu menebar harapan kerinduan 

(raja>’) yang menggelisahkan, dalam arti penuh dengan hikmah dan 

kebijaksanaan di mana tuturannya menebar cinta dan kasih sayang 

baik sesama manusia dan dengan makhluk Tuhan lainnya.  

Namun, di era sekarang ini banyak yang sudah terbalik, 

pasalnya banyak di antara penceramah (al-mutakallim al-wa>’iz{) 

ketika memberikan nasehat tidak mengamalkan ucapannya terlebih 

dahulu, sebab itu apa yang disebarkan tidak memberikan efek positif 

baik hati pendengarnya. Seharusnya seorang penceramah, pertama 

harus kontekstual dalam merespon realitas sosial yang dihadapi 

masyarakat pluralitas tersebut. Kedua perlu juga memahami, bahwa 

satu sisi orang Islam diwajibkan untuk menyiarkan ajaran agamanya, 

tetapi disisi lain keberadaan agama lain pun mesti dihormati. 

Ketiga,untuk mewujudukan dakwah yang humanis, kegiatan dakwah 

tidak lagi cenderung membicarakan Islam-Kafir, beriman dan tidak 

beriman, sorga neraka melainkan mengajak meningkatkan kualitas 
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keimanan dan ketaqwaan kepada Allah semata.
6
 Atas dasar itu Ibn 

‘Ajibah mengingatkan bahwa penceramah (al-mutakallim al-wa>’iz{) 

seharusnya mengamalkan perkataannya terlebih dahulu sebelum 

menasehati orang lain, menasehati orang lain artinya sama sedang 

menasehati dirinya sendiri sehingga tujuann dari nasehati-menasehati 

mampu memberikan efek manfaat yang positif dan menggugah 

(bathin) hati para pendengarnya.
7
 

ُمنُالقولُِوالعمَلِ،ُ ُالمركبُّ
 

كمَاءُهوُاللفظ الكلامُعندُالح 
ُالقلوبُ ي

ن
ُمفيدٍُف كُانُغي   الِياُعنُالعمَل

َ
ُخ كُانُالكلام  فإذا

ُلأنُالمتكلمَُ ُالمقال، ب 
ِّ
ُيكذ ُالحالِ ُُشيئاُلكونِ

 
إذاُُالواعظ

ُ
 
لاُثمُتكل هُمُووَعُِعمِلُأوَّ

 
عُقول

َ
هوأنهَُظُنف

 
 ...ضُحال

Artinya:  

Kala>m (perkataan) menurut h}ukama>’ adalah kata yang 
tersusun dari ucapan (qaul) dan amal (perbuatan). 
Perkataan tanpa amal tidak memberikan manfaat (ghair 
mufi>d) bagi hati pendengar, dan menjadikan kondisi (h{a>l) 
mendustakan maqa>l (tempat pengucapan). Sebab itu, 
seorang penceramah jika berkata maka ia akan beramal 
(melaksanakan) terlebih dahulu, lalu berbicara dan 
memberikan nasehati, maka bermanfaat ucapanya, dan 
mampu membangkitan kondisinya. 
Dalam rumusan lain, kala>m yang bermanfaat adalah kata yang 

mampu memberikan manfaat dan efek positif bagi pelapalnya. 

Sebagaimana diulas sebelumnya, yakni kata-kata yang bersumber dari 

hati dan lisan, sesuai antara perkataan dan perbuatan sehingga yang 

muncul adalah pantulan cahaya ketuhanan dan mampu menghantara 

pelapal dan pendengarnya meraih maqam musyahadah. Kala>m yang 

dimaksud adalah dzikiran hakiki yang diawali dengan lisan dan hati; 

hati dan ruh; ruh dan sirr (rahasia) yang dibiasakan dalam keseharian 

sehingga mampu meraih maqam penyaksian Eksistensi dan Esensi 

Tuhan yang hakiki. Kemudian batasan kala>m al-mufi>d, yaitu 

perkataan yang memberikan manfaat, yakni berupa dzikiran lisan dan 

hati sebagai bagian dari manifestasi meraup pahala, kebaikan, media 

media amar ma’ruf - nahi munkar dan lain sebagainya, walaupun 

dilakukan tanpa bimbingan dari seorang guru atau mursyid.
8
 

                                                           
6
 Mawardi Siregar, “Menyeru Tanpa Hinaan (Upaya Menyemai 

Dakwah Humanis Pada Masyarakat Kota Langsa yang Pluralis),” Jurnal 

Dakwah, (Vol. XVI, No. 2 Tahun 2015), 203-209. 
7
 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 27; Lihat al-Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 39-40. 
8
 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 27 
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ُهوُاللفظُالمركبُ ُبالنفعُعلىُصاحِبه ود ُالذيُيع  الكلام
ُأوُ ُتنويرا ُالقلبِ ي

ن
ُف عِه

ْ
ُبوض ُالمفيد ُواللسان، ُالقلب من
 ُ
ي
ُالحقيق  ُالذكر  ُوهو ُوشهودا ة ُوالقلبُُِترقيَّ أوُُباللسان

ُالشهود ُدوام ُوهو ُوالسرِّ ُبالروح ُأو ُوالروح، ُبالقلب أوُ.
ُاللسانُوالقلبُِ ذكر  جزيلاُوإحساناُجميلاُوهوُ ُالمفيدُأجراُ

كُانُبلاُشيخٍُأوُأمرٍُبمعروفٍُ ُُإذا عنُمنكر،ُماُسوىُأوُنهي
 9.ذلك

Artinya:  

Kala>m (perkataan) yang dapat memberikan kemanfaatan 
bagi pelapalnya adalah kata yang tersusun dari hati dan 
lisan, yang bermanfaat (al-mufi>d) terletak dalam hati 
sebagai cahaya; atau media meningkatkan (iman dan 
takwa) dan musyahadah bersama Allah. Yaitu berupa 
dzikiran hakiki yang dilapalkan berbarungan antara lisan 
dan hati; atau hati dan ruh; atau ruh dan sirr, yakni 
langgeng dalam musyahadah (bersama Allah). 
Bermanfaat (al-mufid) karena mendapatkan ganjaran 
pahala melimpah (ajran jazi>lan) dan kebaikan yang indah 
(ih{sa>nan jami>lan). Bermanfaat (al-mufi>d) artinya 
berdzikir lisan dan hati walau tanpa guru atau berbuat 
ber-amar ma’ruf nahi minkar dan selain itu. 
Sementara itu ‘Ali> ibn Maimu>n al-Idri>sy menjelaskan kala>m 

dalam konteks tauhid, baginya, kala>m (perkataan) terbagi ke dalam 2 

(dua) hal, yaitu; kala>m qadi>m (kalam Tuhan) dan muh }dith (kalam 

makhluk). Keduanya merupakan sifat. Sifat qadi>m adalah milik 

pencipta (Allah), sedangkan sifat muh{dith adalah milik makhluk. 

Sifat tidak dapat dipisahkan dengan yang disifatinya. Sifat bagi 

kha>liq (pencipta) terbagi 2 (dua), yaitu muttas{ilun bi al-dha>t (melekat 

pada Dzat Allah), dan munfas}il bi al-dha>t (terpisah dengan Dzat 

Allah). Muttas{il bi al-dha>t adalah sifat yang melekat pada Allah, 

seperti sifat wujud, qudrat, baqa>’, ilmu, iradat, h}ayat, sama’, bas}ar 
dan kala>m. Sedangkan munfas}il bi al-dha>t adalah sifat yang tidak 

melekat pada dzat yang disifati pun juga tidak terpisah. Dengan kata 

lain tidak melekat tetapi tidak terpisah, seperti ‘af’a>l (perbuatan) 

sifat-sifat Allah yang berada pada makhluk. Sebab itu dalam 

makhluk, sejatinya tersimpan realitas tersembunyi Sang Khaliq, 

dalam ciptaan (mas}nu>’at) terdapat Sang Pencipta (al-S{a>ni’) di 

                                                           
9
 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 40. 
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dalamnya.
10ُArtinya kala>m merupakan kata yang tersusun dari 2 (dua) 

sifat Tuhan, yaitu; qadi>m  dan hadi>th. Kala>m hadi>th berupa ayat-ayat 

qur’ani dan ayat-ayat semesta (kauniyah) yang menunjukan 

eksistensiNya. Sedangkan kala>m qadi>m Tuhan yang tidak bisa di-

idrak oleh cara pandang kemanusiaan.  

ََاعُْ 
 
ُُمُأنُالكََلامَُل

ح
صََفة مََاُ ه  ُوكلام 

ح
ُومحََدم ُقََديمح ن إلىُقسََمي 

ُ...ُ
 
ال َََََََََالق ُهََََََََوُ يُبالموصَََََََََوفُفالقََََََََديم  ََََََََارد

َ
ف
 
ُلاُت

 
والصََََََََفة

لَََََوي
ْ
الم  ُهَََََوُ

 
حَََََْدِم ُ...ُوالم 

 
ُال َََََالُُِوصَََََفة ُقسَََََمح ن قُقسَََََمي 

ةُ....ُبالَََذا ُمتصَََلحُ
َ
َََوف صَََِلاُبالَََذا ُالموص 

َّ
ت ُلََََّصُم  وقسَََمح

صَََََََََََِلاُعنهَََََََََََا
َ
ف
ْ
ن ُ...ُولاُم 

 
ُالأفعَََََََََََالُأيُصَََََََََََفا 

 
ُصَََََََََََفا  وهي

هاالأفعا
ّ
كُل

 
ُال لوقا  ةُوهي  .لُالعليَّ

Artinya:  

Ketahuilah bahwa kalam terbagi 2 (dua) bagian, yaitu 
kalam qadi>m dan kalam muh{dith, dan keduanya adalah 
sifat… Sifat tidak bisa dipisahkan dengan yang 
disifatinya. Kalam qadi>m adalah pencipta (al-Kha>liq), 
sedangkan kalam muh{dith adalah makhluk. Kemudian 
sifat Sang Pencipta terbagi 2 (dua), yaitu sifat yang 
melekat pada Dzat… dan sifat yang tidak melekat pada 
Dzat yang disifatinya, pun juga tidak terpisah darinya…. 
Yaitu sifat ‘af’a>l (sifat perbuatan/ ciptaan Allah) yang 
Mahaluhur, yaitu makhluk-makhluk Allah. 
Hal yang ingin diungkap oleh al-Idri>sy adalah penegasan 

tentang kalam Tuhan, sebab itu ia membaginya dalam 2 (dua) 

kategori sebagai tanda-tanda semesta tentang keberadaanya. Sifat 

bersifat qadi>m, yakni tidak terlapalkan dalam simbol-simbol dan 

rumus-rumus tertentu, sehingga hal tersebut hanya dirinya yang 

memilikinya. Sedangkan muh{dith adalah kalam tuhan yang tampak 

dalam perwujudan alam semesta sebagai manifestasi dari 

perwujudan-Nya. Dalam hal ini berupa kitab suci dan alam semesta 

yang praktiknya ada yang muttas}}il (nyambung) pada diri-Nya, seperti 

sifat wuju>d, qidam, baqa>, dan lain lain (sifat 20 dalam kajian ilmu 

tauhid); atau ada pula yang munfas}il (terpisah) dari-Nya, yakni 

berupa hasil penciptaan yang ada di alam jaga raya merupakan 

manifestasi dari keberadaan-Nya. Keterpisahan esensinya 

kesambungan tentang keberadaan-Nya. Dengan kata lain bahwa 

segala sesuatu yang ada di alam semesta duniawi dan ukhrawi 

                                                           
10

‘Ali> Maimu>n al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah fi> Tauh{i>d al-
Juru>miyyah (Surabaya: al-H}aramain, 2005), 9-10.  
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merupakan manifestasi dari perwujudan-Nya, bahkan ketidak adaan 

alam semesta dan seisinya pun bagian dari keberadaan-Nya. 

Sementara itu penjelasan Ibn ‘Aji>bah tentang kala>m berbeda 

dengan al-Qushayry ditinjau dari al-mufi>d (bermanfaat), bahwa 

kala>m (perkataan) terbagi 2 (dua), yaitu mufi>dun (bermanfaat) dan 

ghair mufi>din (tidak bermanfaat). Mufi>d (bermanfaat) artinya kala>m 
yang mendengarkan langsung dari Allah dan bercakap-cakap dengan-

Nya, selain itu adalahُ kesia-siaan. Sebab itu kala>m (perkataan) yang 

mufi>d (bermanfaat) pada Dzat dan sifat sebagai ibarat dari 

penciptaan (al-mas{nu>’a>t) yang meliputi segala eksistensi maknaُ yang 

tidak bertentangan atau menyimpang. Sedangkan ghair mufi>d (tidak 

bermanfaat) adalah kala>m yang tidak bersumber dari Allah.
11 

Dengan 

kata lain bahwa perkataan yang bermanfaat adalah sesuatu yang 

bersumber dari kalam Tuhan yang meliputi dari segala eksistensi 

makna yang tidak bertentangan dan menyimpang dari perwujudan-

Nya, sedangkan perkataan yang tidak bermanfaat adalah perkataan 

yang tidak bersumber dari-Nya, melainkan nafsu yang bersamayam 

dalam jiwa dan raga, sehingga ucapannya adalah kesia-siaan, yakni 

tidak dapat memberikan efek positif yang dominan bagi 

pendengarnya. Intinya, perkataan yang bermanfaat karena Allah, 

bersumber dari-Nya dan hasil percakapan dengan-Nya, sedangkan 

perkataan yang tidak bermanfaat adalah sesuatu yang tidak 

bersumber dari-Nya.  
َََََََََ...ُالمفيَََََََََدُوالكَََََََََلامُ 

 
ُالقل ُنحَََََََََود ي

ن
ُمفيَََََََََد،ُوف ُوغَََََََََي  

ح
بُمفيَََََََََد

ُمََََََاُ سََََََْمَعُمََََََنُالحََََََقُ
 
لَََََََّصُ ،ُوالمفيََََََد ُالمفيََََََدُمََََََاُ فغََََََي  

ي  اطِبُبهُ وحُأوُ
ْ
سواهُفلغ ،ُوماُ

 
 .ال لق

Artinya:  

Perkataan (kalam) adalah hal yang bermanfaat (al-
mufi>d)... Dalam N}ahw al-Qalb (kalam) terdapat 
yang mufi>d (bermanfaat) dan ghair mufi>d (tidak 
bermanfaat). (Kalam yang) tidak bermanfaat 
adalah perkataan yang tidak kerena Allah, 
sedangkan (kalam) yang bermanfat adalah sesuatu 
yang bersumber (mendengar) dari al-H{aqq (Allah), 
atau berupa hasil percakapan makhluk dengan-Nya 
(Allah), dan selain itu adalah kesia-siaan.” 
 

2. Imajinasi Ism (Nomina), Fi’l (Kata Kerja) dan 

Huruf (partikel/ konjungsi) 
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 ‘Abd al-Kari>m al-Qushayry, Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r (al-Qa>hirat: 

‘A>lam al-Fikr, 1994), 39. 
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Dalam bahasa Arab dikenal dengan 3 (tiga) jenis kata, yaitu (1) 

kata yang menunjukan suatu benda yang tidak memiliki masa atau 

waktu disebut dengan ism (nomina), kata yang menunjukan suatu 

pekerjaan dan memiliki masa, baik berupa waktu saat ini (zama>n h}a>l) 
atau yang akan datang (mustaqbal) disebut dengan fi’l (verb/ kata 

kerja); dan kata yang tidak akan memiliki fungsi dan arti jika tidak 

disandingkan dengan kata lain disebut dengan huruf (partikel/ 

preposisi/ konjungsi).
12

 

Bagi al-S}anha>jy bahwa kata (lafz}) terdiri dari 3 (tiga) katagori 

yang memiliki peran dan fungsi masing-masing, yakni ism (nomina), 

fi’l (verba), dan h{arf (partikel).   

ُ
ح
ة
َ
ث
َ
لَ
َ
ُث
 
ه سَام 

ْ
ق
 
ُ:ُوَأ ُجَاءَُلِمَعْننً

ح
ُوَحَرْف ُوَفِعْلح إِسْمح  

“Kala>m terbagi tiga, yaitu ism, fi’il dan h}uru>f  yang 
mengandung makna.”13

 

Namun berbeda bagi Ibn ‘Aji>bah bahwa kala<m diartikan 

dengan perkataan atau struktur kata yang dapat menghantarkan 

seseorang wushul kepada Allah. Ia pun membaginya ke dalam 3 (tiga) 

kategorisasi, yaitu ism, fi’l dan h{arf.14
 Pertama ism artinya ber-dzikir 

dengan nama- Allah (dhikr ism Allah). Baginya, manusia yang 

senantiasa meng-ism-kan jiwa dan raganya dengan kata “Allah” maka 

ia akan wushul kepada-Nya. Ism yang dimaksud adalah Ism Mufrad, 

                                                           
12

 Eckehard Schuldz menjelaskan bahwa preposisi adalah kata depan 

semisal dari, ke, dan di. Kata ini tidak bisa memiliki fungsi apabila tidak 

disandingkan dengan kalimat lain. Sedangkan partikel adalah kata yang 

biasanya tidak dapat diderivikasikan (tas}ri>f) dan diinfleksikan yang 

mengandung makna dalam tata bahasa dan tidak mengandung makna dalam 

leksikalnya. Eckehar Schuldz, Bahasa Arab Baku dan Modern, teks aslinya 

“al-Lughah a;-‘Arabiyyah al-Mu’a>s{arat, terj. Esie Hartianty, dkk 

(Yogyakarta: LKiS, 2012), 401. Partikel atau kata tugas adalah kelas kata 

yang hanya memiliki arti gramatikal dan tidak mempunyai arti leksikal. Arti 

suatu kata tugas ditentukan oleh kaitannya dengan kata lain dalam suatu 

frasa atau kalimat dan tidak bisa digunakan secara lepas atau berdiri sendiri. 

Kata tugas dikelompokkan menjadi lima, yaitu: (1) preposisi (kata depan), 

yaitu kata yang biasa terdapat di depan nomina, 

misalnya dari, dengan, di, ke; (2) konjungsi (kata sambung); kata atau 

ungkapan yang menghubungkan dua satuan bahasa yang sederajat 

(antarkata, antarfrasa, antarklausa, antarkalimat), misalnya dan, atau, serta; 
(3) interjeksi (kata seru); kata yang mengungkapkan seruan perasaan, 

misalnya ah, aduh; (4) partikel (kata sandang); kata yang tidak memiliki arti 

tapi menjelaskan nomina, misalnya si, sang, kaum;  dan (5) penegas yaitu -
kah, -lah, -tah, pun. 

13
 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 4. 

14
Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 30-31. Lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 42-45.  

https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa_Indonesia/Preposisi
https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa_Indonesia/Nomina
https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa_Indonesia/Konjungsi
https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa_Indonesia/Interjeksi
https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa_Indonesia/Artikel
https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa_Indonesia/Partikel_penegas
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yaitu Allah sebagai Eksistensi dan Esensi Dzat yang Maha Mufrad 

(Mahatunggal).Mengingat Maha Ism Mufrad (Mahatunggal) artinya 

mengetahui raja di raja (sult}a>n al-asma>’) dalam jiwa dan raga \yang 

diterapkan dalam bentuk dzikiran yang meresap dan menjadi darah-

daging, yakni mengingat Sang Mufrad diawali dengan dzikir lisan, 

kemudian beralih ke dzikir hati, dari dzikir hati ke dzikir ruh, dari 

dzikir ruh ke dzikir sirr (rahasia), sehingga antara pe-dzikir dan pusat 

dzikiran menyatu seakan dalam sebuah perwujudan (ittih}a>d) dan 

meraih wushul kepada Allah. Dengan kata lain berdzikir Ism Mufrad 
(kata Allah) merupakan proses yang harus dilewati dalam menggapai 

wushul yang diawali dengan membiasakan dzikir lisan, hati, ruh, dan 

sirr (rahasia), sehingga menyatu antara pe-dzikir (hamba) dan pusat 

dzikiran (Tuhan).
15

 

Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>lany dalam “Sirr al-Asra>r wa 
Maz}haru al-Anwa>r Fi>ma> Yah{ta>ju Ilaihi al-Abra>r” menjelaskan 

tentang tingkatan dzikir baik jahr (lantang) atau khafy (samar) 

sebagaimana diulas oleh Ibn ‘Aji>bah, bahwa pertama di awali dengan 

dzikir lisan, kemudian dzikir nafas (hirupan udara), lalu dzikir hati, 

meranjak ke dzikir ruh, lanjut pada dzikir sirr, dari sirr ke khafy 

(samar) sampai dzikir akhfa> al-khafy (yang paling samar). Dzikir 

lisan ketika hatinya mengingat Allah, tetapi tak jarang melupakan-

Nya (yudhakkiru al-qalb ma> nasiya min dhikrillah); dzikir nafas yaitu 

dzikiran tanpa terdengar huruf dan suara, tetapi dapat dirasakan oleh 

indera, dan gerakan bathin (dhikru ghairi masmu>’in bi al-h{uru>f wa al-
s{aut, bal masmu>’un bi al-h{issy wa al-h{arakat fi> al-ba>t{in); dzikir hati 

menjaga hati dalam rahasia sifat jala>liyah dan jama>liyah Allah 

(mula>h{az}at al-qalb ma> fi> d{ami>rihi min al-jala>l wa al-jama>l); dzikir ruh 

adalah hasil dari menyaksikan cahaya penyingkapan sifat-sifat Allah 

(musha>hadat anwa>r tajalliya>t al-ilahiyyah); dzikir sirr adalah merasa 

dekat dalam pengawasan penyingkapan rahasia-rahasia ketuhanan 

(mura>qabat muka>shafat al-asra>r al-ilahiyyah); dzikir khafy adalah 

saling membalas cahaya keindahan ber-manunggaling kaula gusti 

atau wih{dat al-wuju>d (mu’a>qabat anwa>r jama>l al-dha>t al-ah{adiyyah) 

dalam maq’ad s{idqin (maqam kenyataan); dan dzikir akhfa> al-khafy 

adalah melihat hakikat ketuhanan dengan yakin, tiada yang muncul 

                                                           
15

Penyatuan antara pe-dzikir dan pusat Dzikiran adalah ejawantah 

dari wih{dat al-wuju>d merasakan kenikmatan bersama Tuhan. Lihat Ali 

Akbar, “Looking at Ibn ‘Arabi’s Notion of Wahdat al-Wujud as a Basis for 

Plural Path to God,” Journal of Islamic Studies and Culture (Vol. 4, No. 1, 

June 2016), 45-51 
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kecuali Allah (al-naz{r ila> h{aqi>qat al-h{aqq al-yaqi>n wa la yut{t{ali’u 
‘alaihi ghairullah).

16
 

Kedua fi’l (verb/ kata kerja) artinya perbuatan atau usaha 

dengan sungguh sungguh untuk memerangi hawa nafsu dengan 

mengoyak kebiasaan-kebiasaan hina dan rendah (muja>hadat al-nafs fi> 
khiraqi ‘awa>’idiha).

17
 Artinya fi’il atau kata kerja merupakan simbol 

dari usaha membebaskan dari belenggu hawa nafsu yang dapat 

merendahkan manusia dihadapan Allah. Pasalnya, bagaimana 

mungkin manusia akan mendapat anugerah wushul kepada Allah 

sementara dirinya masih dibelenggu oleh keinginan dan motivasi 

selain Allah. Ibn ‘Ajibah mengutip ungkapan Ibn ‘At}a>’illah, bahwa 

“bagaimana mungkin kamu bisa dibebaskan dari ketergantungan pada 

selain Allah, sementara dirimu enggan melepaskan dari 

ketergantungan pada selain Allah.” Atas dasar itu, kesungguhan diri 

dalam melepaskan ketergantungan hidup merupakan bagian dari 

kinerja (fi’il) dan proses yang harus dilewati ketika ingin meraih 

maqam penyaksian ketuhanan. Selanjutnya adalah h}arf atau h}uru>f,  
yaitu keinginan, harapan, cita-cita, tabiat, pembawaan dan 

perjuangan menggapai keridhaan Allah (al-himmat wa al-qari>>h}at wa 
t}alab al-wushul ila> allah). H}uru>f (harapan dan motivasi) harus 

dikuatkan dan dimunculkan ketika mengawali proses perjalanan suluk 

ilahiyah, kemudian h{uru>f (harapan atau motivasi) tersebut harus 

ditanggalkan ketika menggapai maqam penyaksian dan melebur 

bersama kenikmatan bermusyahadah.
18

  

Uraian di atas menjelaskan bahwa sesorang yang ingin 

menggapai maqam musyahadah harus senantiasa ber-ism, yakni ber-

dzikir Sang Maha Ism, yaitu Allah. Dzikiran harus dibarengi dengan 
fi’il atau kesungguhan melewati proses penyucian jiwa dan raga dari 

keterbelengguan hawa nafsu. Tidak cukup dengan fi’il, melainkan 

juga harus adanya h{uru>f, yakni harapan dan motivasi yang kuat ketika 

berproses menuju musyahadah. Sehingga pada akhirnya, h{uru>f atau 

harapan dan motivasi tersebut harus ditanggalkan ketika sudah 

meraih puncak kenikmatan, yakni hadir bersama Dzat ilahiyah. 

ُ
ح
ُثلاثة ُمولاه ةِ ُإلىُحضن

 
ُبهُالعبد ُالكلامُالذيُيصِل  :ُوأقسام 
ُالاسمُِالمفردُوهوُالله ُأيُذكر  ُ.ُاسمح

 
طان

 
ل ُالمفردُُِس  فالاسم 
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Lihat Syaikh ‘Abd al-Qa>dir ibn Mu>sa> al-Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r wa 
Maz}haru al-Anwa>r Fi>ma> Yah{ta>ju Ilaihi al-Abra>r (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2010), 28-29. 
17

ُخرايُعوائدهاُ  ي
ن
والمقصودُبهُمجاهدةُالنفصُف . Lihat Aji>bah al-Husainy, al-

Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 31. Lihat al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 43. 
18

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,ُ31. 
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ُاللهُالأعظم ُوهوُاسم  ُ ُالأسماء ...ُ
 
ُالفِعْلُوالمقصود ي

والثانن
ُعَوائِدِها ُخرايِ ي

ن
ُالنفصُف

 
ُمجاهدة ُبه ...ُ

 
ُالحرف ُوالثالثُ

ُ
 
ُبهُالهمَُُّوالمقصود

 
ُُة

َ
ُحَُريُْوالق فهذاُ.ُالوصولُإلىُاللهُةُوطلب 

ُ
 
ُالبدايةُِلاُبدُمُالحرف ي

ن
ُُنهُف

 
وصلُإلىُاللهُحذف  هفإذاُ

Artinya:  

Pembagian kala>m yang dapat menghantarkan seorang 
hamba wushul kepada Allah ada 3 (tiga), yaitu ism, artinya 
ism mufrad, Dzat Maha Tunggal, yaitu Allah. Ism mufrad 
adalah raja di raja segala asma >’, yaitu nama Allah yang 
Maha Luhur.... Kedua adalah fi’il, artinya berusaha dengan 
sungguh-sungguh melawan hawa nafsu dan mengoyak 
kebiasan hina... Ketiga adalah huruf, yaitu keinginan, 
harapan, cita-cita, tabiat, pembawaan dan menggapai 
keridhaan Allah. Mengawali dengan penuh harapan (huruf) 
dan ketika telah sampai maka segera melepaskannya. 
Ketiga, masih terkait dengan huruf (al-h{arf/ partikel/ 

konjungsi), sebagaimana diulas sebelumnya bahwa huruf adalah 

harapan mendalam atau motivasi kuat ketika ingin melewati fase-fase 

wushul kepada Allah. Sebab itu, Ibn ‘Aji>bah membagi huru>f atau 

harapan dalam 2 (dua) kategori, yaitu al-h{uru>f al-nura>ny dan al-h}uru>f 
al-z}ulma>ny. Al-H{uru>f al-nura>ny adalah harapan gemilang, yaitu 

motivasi kuat menggapai wushul kepada Allah, menggapai kemuliaan 

sebagaimana gapaian para waliyullah, dan meraih kenikmatan abadi. 

Sedangkan al-h}uru>f al-z}ulma>ny adalah harapan kelam, yaitu berupa 

motivasi kuat meraih tujuan hidup pribadi yang bersifat sementara, 

seperti kepemimpinan, kehormatan, kekuasaan, cinta dunia, dan lain-

lain.
19

 Sebab itu, harapan gemilang sejatinya berupa motivasi 

menggapai keridhoan ilahi, bukanlah duniawi dari setiap perjalanan 

kehidupan. Sebaliknya, harapan kelam adalah tujuan hidup hanya 

menggapai kemuliaan majazi, kehormatan, dan kenikmatan dunia 

semata. Dengan kata lain bahwa harapan atau cita-cita gemilang 

bukanlah meraih kesejahteraan duniawi, seperti yang dilakukan oleh 

orang-orang awam, mengejar target keduniaan. Tetapi, motivasi 

hidup yang dapat menghantarkan wushul kepada Allah, dan 

menggapai cita serta cinta ruhani bersama Allah.
20

  

                                                           
19

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 32. Lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 44.  
20

Syaih ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>lany dalam “Siri al-Asra>r” menjelaskan  

tentang h}ujub al-z}ulma>ny dan h{ujub al-nu>ra>ny. Bahwa kebodohan menguasai 

sifat sifat kegelapan, seperti sombong, dengki, hasud, pelit dan lain 

sebagainya. Dihegemoni oleh sifat tercela, dan menjadi sebab direndahkan 
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ُبَََََََََََالحرفُِالطمََََََََََََ
 
بََََََََََََةٍُمَََََََََََنَُوالمقصَََََََََََود

َ
ُالوصَََََََََََولُإلىُمرْت ي

ن
ُف عد

ََ.ُالمراتََِب
ُّ
ُالن

 
ُفََالحرف ي

ُالوصََولُإلىُاللهُأوُ:ُورانن ي
ن
ُف الطمَََع  هََوُ

إلىُنعيمَََََََِهُُإلى كُرامَََََََاِ ُأوليائَََََََِهُإوُ إلىكُرامَََََََةٍُمَََََََن رضَََََََوانهُأوُ
ُ.ُالدائم

 
ُمَنُُوالحرف

م
ُالوصَولُإلىُحََظ ي

ن
ُف الطمَع  ُهوُ ي

مَانن
 
ل
 
الظ

كُالرياسََََةُوالتعظََََيمُِ ظََََولُِالََََنفصُالعاجِلََََة ََََُوالجََََاهُُِح  ُوح  بِّ
ُذلك د وغي  ُ...الدنياُ

Artinya:  

Yang dimaksud dengan al-h{arf yaitu motivasi kuat 
(tamak) melewati fase-fase wushul (kepada Allah). Al-
H{arf al-nura>ny adalah motivasi kuat (tamak) meraih 
wushul kepada Allah dan menggapai keridhoan-Nya; 
mendapatkan kemuliaan dari raihan kemuliaan para 
kekasih-Nya; atau meraih kenikmatan yang abadi. 
Sedangkan al-h{arf al-z}ulma>ny adalah hasrat yang kuat 
meraih bagian-bagian nafsu yang bersifat sementara, 
seperti kepemimpinan, kehormatan, kekuasaan, cinta 
dunia, dan lain-lain. 
Berbeda dengan ‘Abd al-Kari>m al-Ji>ly, ia membagi huruf ke 

dalam 8 (delapan) bentuk, yaitu; (1) huruf hakiki (al-h}uru>f al-
h{aqi>qiyyah), yaitu entitas dari nama-nama dan sifat-sifat Allah; (2) 

huruf ‘a>liyah (al-h{uru>f al-‘a>liyah), yaitu zat zat objek ilmu ilahi atau 

sebuah entitas yang melekat tetap dalam ilmu ketuhanan; (3) huruf 

ruhani (al-h}uru>f al-ruh}a>ny), yaitu ruh ruh yang bersifat cahaya di 

mana Allah memunculkan eksistensiNya, seperti munculnya huruf 

huruf ketika berucap; (4) huruf  gambaran (al-h}uru>f al-s{u>riyyah), 

yaitu huruf yang menggambarkan struktur-struktur yang ada di alam 

semesta (penciptaan) secara universal dan susunan anggota badan 

manusia secara parsial; (5) huruf maknawi (al-h}uru>f al-ma’nawy), 

yaitu gerak dan diamnya suatu benda yang membentuk huruf, di 

mana dari setiap gerakan tersimpan makna-makna yang terkait 

dengan kondisi seseorang, seperti manusia berdiri seperti membentuk 

huruf alif, ketika tidur seperti ba>’; (6) huruf inderawi (al-h}uruf al-
h}issiyah), yaitu huruf yang dapat dilihat sebagai huruf huruf dalam 

                                                                                                                             
pada serendah-rendahnya tempat. Cara menghilangkan sifat ini dengan 

mengaca atau mengintropeksi hati, memoles diri dengan lapisan tauhid, 

ilmu, amal dan mujahadah yang kuat. Kemudian, setelah melewati proses 

pensucian maka hijab zulma>ny akan tergantikan dengan nura>ny (cahaya 

ketuhanan), menjadikan mata bathinya seperti mata bathin ruh, disinari 

dengan cahaya asma>’ (nama-nama Tuhan), sifat-sifat Tuhan, sehingga hilang 

hijab nura>ny secara sistematis, disinari dengan cahaya Dzat Allah. Lihat 

Syaikh ‘Abd al-Qa>dir ibn Mu>sa> al-Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r,  33. 
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tulisan; (7) huruf yang terucap (al-h}uru>f al-lafz{iyyah), yaitu huruf 

yang terbentuk di udara dari ketaran angin yang keluar dari makhluk 

dan makhraj (tempat keluarnya huruf); dan (8) huruf imajinasi (al-
h}uru>f al-khayya>liyyah), yaitu gambaran imajinasi huruf dalam diri 

manusia ketika berkaitan denganya.
21

 

Sementara Ibn ‘Araby mengartikan huruf sebagai simbol 

putaran orbit pada alam malakut adalah simbol ber-makna tentang 

eksistensi keberadaan Allah yang tampak ketika disingkap memalui 

pemahaman huruf-huruf semesta. Artinya huruf merupakan 

perwujudan eksistensi Allah yang berada di alam semesta dan 

seisinya tanpa batas. Di mana Allah berada di dalamnya sebagai al-
mukallif (pemberi beban), sedangkan alam semesta bertugas sebagai 

mukallaf (penerima beban), sementara huruf-huruf semesta adalah 

penghimpun di antara keduanya.
22

 

ُ
َ
ُُإنُالحروف

 
ُالح ُشهُِ*ُالألفالُُأئمة ن  ُبذلكُألس 

ْ
ُد 

َّ
ُالف

ُملاكوتُِ ي
ن
ُف

 
الأفلاك ُبهاُ

ْ
ُ*ُهُدار 

ِّ
ُالن ن رْسُوالأيُْبي 

 
ُقاليامُال 

الأسماءَُمنُمكنونهاُ هاُ
 
ت
 
ُلذلكُالإلحال*ُألحَظ ُفبد ُتعزُّ

لاُفيضَُ ُُوتقولُلوُ
ْ
بد  ُ*ُجوديُماُ

 
ُعندُالكلام،ُحقائق

ُالألفال
Sesungguhnya huruf-huruf imam para lafaz * dengan 

huruf disaksikan lisannya para huffaz 
Denganya, orbit-orbit semesta berputar di alam malakut-

nya * antara tidur kebisuan dan keterjagaan 
Aku memandangnya sepertinya memandang asma dari 

pencipataan 
Sehingga tampak kemulian dari itu pandangan 

Lalu, Engkau berkata: “anda bukan karena limpahan 
kedermanan-Ku, maka tidak akan tersingkap dalam kata-

kata, hakikat dari lafaz-lafaz. 
Penjelasan lain tentang ism, fi’il dan h{arf juga diulas oleh al-

Qushayry. Dirinya menjelaskan bahwa ism (nama) merupakan isyarat 

dari sebuah eksistensi maknawi yang tidak dibarengi dengan masa, 

baik lampau, sekarang atau yang akan datang. Sebab itu ia membagi 

ism ke dalam 3 (tiga) hal, yaitu; pertama, ism ‘ain artinya subtansi 

dari penamaan alam semesta, yaitu Allah; kedua, ism ma’na adalah 

nama nama ketuhanan (asma>’ al-hu{sna>) sebagai manifestasi dari ‘ain 

                                                           
21

 Syaikh ‘Abd al-Kari>m al-Ji>li>, Sarh{ Mushkila>t al-Futu>h{a>t al-
Makkiyyah (Kairo: Da>r al-Ami>n, ̀1999), 89 

22
 Lihat Abi> Bakr Muh{yi al-Di>n Muh{ammad ibn Ah}mad ibn 

‘Abdullah al-H}a>timy, al-Ma’ru>f bi Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-

Mujallad al-Awwal (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1999), 85-86. 
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al-ism, yaitu Allah. Sepeti sifat qudrat.  Ketiga adalah ism al ashl 
(nama yang ada sejak zaman azali yaitu Allah) yang tidak 

membutuhkan bantuan  fi’il (perbuatan/ ciptaan/ makhluk), sebuah 

eksistensi yang berdiri sendiri, sebab itu fi’il (perbuatan/ penciptaan/ 

makhluk) bagian dari keberadaan eksistensi-Nya; dan ism (Allah) 

adalah rahasia dari sebuah penciptaan.
23

 

نُبأحدُالأزمنةُ قي  ُم  د ُنفسه،ُغي  ي
ن
ُف ُعلىُمعنن ُماُدلَّ فالاسم 

ُأيُذا ُ ٍ
ن ُعي  ُإلىُاسمِ ُوهوُينقسم ُالله)الثلاثة أوُاسمُِ(

ُ ُالقدرة)معنن ُعنُ( ُبنفسه ُ ستغنن ُلأنه ُأصلح والاسم 
ُ فُّ

َ
ُأخ ُعنُالاسم،ُوالاسم 

ح
ُفرْع ُوالفعل  منُالفعلُُالفاعل،

َُ ُ أيُالاسم  ُسُْفهوُ
َ
ُ ت ِ
ُالفعلُوالفعلُ ُي  ي

ن
ُ ُف ُالاسمُ ستي  ي

ن
ُ..ف

Artinya:  

Ism adalah sesuatu yang menunjukan makna pada dirinya 
tanpa dibarengi dengan salah satu dari tiga masa. 
Kemudian ism terbagi menjadi ism ‘ain, yakni Dzat 
Allah;  ism ma’na> (al-qudrat); dan ism as{l karena 
sesungguhnya yang ism as{l tidak membutuhkan pencipta 
(subjek). Sedangkan fi’il (perbuatan) merupakan bagian 
dari ism (Allah), dan ism kondisinya lebih ringan 
dibandingkan fi’il, sebab ism (Allah) selalu tersimpan 
dalam setiap fi’il (perbuatan/ ciptaan), dan fi’il 
(perbuatan/ ciptaan) selalu menyimpan ism (Allah). 
Pada dasarnya, al-Qushairy ingin menjelaskan bahwa Ism 

adalah Allah, yaitu sebuah Eksistensi dan Esensi yang tidak pernah 

bisa dipengaruhi oleh waktu, Dia adalah Dzat yang berdiri sendiri. 

Artinya Allah sebagai pencipta membebaskan diri dari 

ketergantungan pada masa, Eksistensi dan Esensinya adalah Maha 

dari segala Maha. Sebab itu inti dari segala ism adalah Allah itu 

sendiri, dirinya penuh makna dengan sifat dan kekuasaan 

sebagaimana asma> dan sifat yang dimiliki-Nya, seperti asma>’ al-
h}usna>. Dia juga adalah ism yang Mahaasal (al-ism al-as}l), artinya 

perwujudan-Nya tidak membutuhkan pencipta. Maka dari setiap 

perbuatan-Nya (fi’il) merupakan bagian dari perwujudan-Nya yang 

tersimpan dalam perbuatan-Nya, dengan kata lain, bahwa dibalik 

setiap perbuatan atau penciptaan dipastikan adanya Ism sebagai 

pencipta.  

Tidak hanya itu, al-Qushayry pun menyimbolkan mas{dar 
sebagai inti dari ism itu sendiri, yaitu Allah sebagai inti utama dari 

semua ism (‘ain al-musamma>) yang ada. Artinya Allah adalah 
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 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al Kabi>r, 130. 
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mas{dar, yaitu pusat atau inti dari semua eksistensi yang ada di alam 

raya yang tidak membutuhkan siapapun. Sedangkan fi’il adalah 

ekspresi atau hasil penciptaan Allah yang tidak dapat berdiri sendiri, 

yaitu ciptaan yang tidak bisa berpaling atau melepaskan diri dari 

campur tangan Tuhan, juga tergadai oleh waktu (masa), takdir, dan 

ketentuan sejak zaman azali. Sebab itu dibalik ciptaan (makhluk/ al-
kaun) tersimpan rahasia ketuhanan.

24
 

ُ ُالفعل)واما حُ( ُأيُعنُُفهوُتعبي  ُالكون ي
ن
ُف ُوما ُالكون عن

ُالم لوقا  ُومُ ُإلهيةٍُُوماُيجريُعليهاُمنُتصاريفَُ.
َ
ُنةٍُهُِرت

ُبمقاديرَُبأزمانُومُ  ُُومرتهنةٍُُرتهنة
 
كُل ُبعلمٍُقبلُذلك ُُه ُأزلىيٍ

هُقديمٍُ ُ ...غي 
Artinya:  

Adapun Fi’il merupakan ekspresi tentang alam semesta 
dan sesuatu yang ada di alam semesta, yaitu makhluk; 
dan sesuatu yang tidak bisa terlepas dari campur tangan 
Tuhan, tergadai oleh waktu dan takdir semenjak zaman 
azali yang teramat lampau dengan lain... 
Masih dengan al-Qushayry bahwa dia menilai h}uru>f dari sisi 

peran dan fungsinya dalam bahasa Arab sebagai kata penghubung. 

Pasalnya kata seperti h{arf ja>rr saja tidak akan pernah bisa bermakna 

jika tidak disandingkan dengan kata lain, seperti ism. Kata “ila>” pada 

kalimat “dhahab muh{ammadun ila> al-su>q” tidak akan memiliki arti 

sempurna apabila tidak disandingkan dengan “al-su>q,” maka berarti 

“Muh}ammad pergi ke...;” atau kata “al-su>q” tidak akan sempurna 

maknanya jika tanpa ada kata “ila>,” maka berarti “Muh}ammad pergi 

pasar.” Sebab itu antara h{urf dan ism memiliki keterkaitan makna 

yang erat sehingga mudah dipahami dan sempurna maknanya.  

Atas dasar itu, al-Qushayry meng-kontekstualisasi peran dan 

fungsi huruf sebagai kata penghubung menjadi medai yang dapat 

menghantarkan seseorang wushul kepada Allah. Artinya penghubung 

keinginan meraih cita dan cinta rahmani Sang Ilahi. Pastinya, 

hubungan yang dibangun oleh h}uru>f bukan hubungan biasa atau 

kepalsuan, melainkan sebuah totalitas tanpa batas berupa 

penyandaran diri secara penuh hanya kepada Allah. Kemudian 

menyakini bahwa tidak ada subjek yang mengatur di alam semesta 

kecuali Allah; dan tidak ada yang lain hanyalah Allah. Jika demikan 

maka h}u>ruf sebagai media penghubung suara hati seorang hamba 

dengan Tuhan yang dapat direalisasikan, berarti bukanlah suatu hal 

yang nisbi, melainkan kenyataan.
25

 Dengan kata lain huruf (motivasi 
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 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al Kabi>r, 131. 
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 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al Kabi>r, 133. 
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atau harapan) adalah media perekat seorang hamba yang dapat 

menghantarkan wushul kepada Allah. 

ُ
 
ُالحروف ُُأما

ْ
ط
 
ُن
 
ُفوائد ُبها تِمّ

َ
ُت

ح
ُرباطا  ُالقلبفهي ...ُقِ

ُ
َ
ُلأنُالإضافة ُهناُعلىُالأصْلِ،

َ
بْط ُلأنُالرَّ

 
ُالفائدة

ْ
ت

َ
ق
َّ
تحق

ُ
ح
ُ–منسوبة

ً
اُوحقيقة

ً
ُإليهُ–حق

 
ضاف

 
بلُ.ُ...ُإلىُمنُيجِبُت

ُنسبةُفلاُفاعِلَُ عاء 
ِّ
اسُأيُإد

َّ
وفيةُدعْوىُالن غِةُالصُّ

 
هناُبل

ُالفاعِليةُ ي
ن
ُأوُسوىُحقٍُف ٍ ُالله،ُولَّصُلأيُغي  َ ُالكونُغي  ي

ن
ف
ُ..الملكيةأوُ

Artinya: 

Adapun huruf merupakan media penghubung yang 
menyempurnakan fawa>id (keinginan bermanfaat) suara 
hati.... Kemanfaatan dapat direalisasikan di sini dengan 
membangun hubungan yang asli, sebab menyandarkan 
diri itu menisbatkan secara hak dan hakikat pada Dzat 
yang disandarinya... Tetapi yang dimaksud di sini dengan 
bahasa ahli sufi, yaitu mengajak manusia menisbatkan 
diri hanya pada Allah, maka tidak ada pencipta (subjek) 
di alam semesta ini kecuali Allah, dan tidak ada pada 
yang lain atau selain al-Haqq dalam pengaturan dan 
kekuasaan (kepemilikan).. 
Dalam penjelasan lain bahwa Ibn ‘Aji>bah menyimbolkan ism, 

fi’il dan h}uru>f sebagai manifestasi dari syariat, tarekat, dan hakikat. 

Di mana syariat adalah ucapan Nabi, tarekat perbuatan Nabi, dan 

hakikat adalah kondisi bathiniyah nabi. Syariat adalah ibadah, tarekat 

adalah metode wushul kepada Allah; dan hakikat adalah menyaksikan 

dzat yang Maha Agung. Syariat berupa kata-kata, tarekat berupa 

tindakan memerangi hawa nafsu dan menahan penderitaan, 

sedangkan hakikat berupa budi pekerti dan olah rasa. Dengan kata 

lain bahwa ism adalah syariat, fi’il adalah tarekat dan h}uru>f adalah 

hakikat. Alasannya sebagaimana ulasan di atas bahwa ism merupakan 

tahapan awal mengingat Allah, dan fi’il adalah usaha dan berjuang 

dengan jalan tarekat melawan hawa nafsu, sedangkan h}uru>f  adalah 

pembentukan tabiat dalam mengolah rasa batiniyah sehingga sampai 

pada musyahadah ilahiyah.
26

 Artinya syariat (religious law), tarekat 

(the mystical path), dan hakikat (truth) adalah proses yang harus 

dilewati dalam menggapai makrifat (gnosis). Di mana syariat menjadi 

pondasi utama dengan melaksanakan perintah ketuhanan secara 
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totalitas, sebelum melewati fase tarekat dan hakikat menuju 

makrifat.
27

 
ُُوالحاصلُ 

َ
ُيقط ي

هاُعُ منُالإشارةُأنهاُإلىُالأقسامُالثلاثةُالن 
ُ
 
ُُالمريد

 
يعة ُالسرر ُوهي

 
ُُ،ُوالطريقة

 
ُ.ُوالحقيقة

 
يعة أقوالهُُفالسرر

ُ
 
ُوالطريقة ُوسلم، ُاللهُعليه ُصلى ُُعليه

 
ُأفعال

 
ُوالحقيقة ُه

ُ
 
ُهأحوال ......ُ

 
يعة ُُفالسرر

َ
ُتعبد ُأن

 
ُوالطريقة ُُه،

َ
ُتقصد هُأن

ُ
 
ُُوالحقيقة

َ
ُ.ُهأنُتشهد

 
يعة ُُفالسرر

 
أقوالحُجل ُهاُ

 
جلهاُُ،ُوالطريقة

ُُأفعالحُ
ح
ُُأيُمجاهدة

ح
ُُومكابدة

ح
ُُوالحقيقة

ح
أخلاي ُُجلهاُ

ح
ُ.وأذواي

Artinya:  

Kesimpulan dari isyarat, bahwa ketiga jenis (kalam) 
dapat disepadankan sebagai tahapan yang harus dilewati 
seorang murid, yaitu syariat, tarekat dan hakikat. Syariat 
merupakan perkataan Nabi Saw, dan tarekat adalah 
perbuatannya, sedangkan hakikat kondisi bathinnya.... 
Bersyariat agar kamu bisa menyembah-Nya, bertarekat 
agar kamu bisa menuju pada-Nya, dan hakikat agar kamu 
bisa musyahadah pada-Nya. Syariat cenderung pada 
perkataan; tarekat cenderung pada perbuatan, yakni 
kesungguhan dan perjuangan (kepayahan); dan hakikat 
cenderung pada akhlak dan olah rasa (bathin) 
Dalam hal ini bahwa penjelasan Ibn ‘Aji>bah dan al-Qushayry 

terdapat persamaan dan perbedaan. Adapun persamaannya adalah 

sama-sama mengartikan ism dengan Dzat Allah, sedangkan 

perbedaanya terletak pada fi’il, bagi al-Qushayry, fi’il adalah ma> ka>na 
min allah (segala sesuatu yang berhubungan dengan Allah) atau 

fi’lullah (perbuatan Allah).
28

 Sedangkan al-h}arf dikhususkan pada ism 
(Allah) maka sebagai hukum, seperti perubahan harakat pada kalimat 

ism terkadang berubah-ubah, terkadang dibaca rafa’, nas}b, khafd} atau 

jazm. Maka dari itu h}uru>f yang berkaitan dengan fi’il maka 

membutuhkan proses dan nisbat yang dihubungkan kepada Allah, 
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 Shaida Bilqies, “Understanding the Concept of Islamic Sufism,” 

Journal of Education and Social Policy, (Vol. 1. No. 1. June, 2014), 66-67. 
28

 Perbuatan Allah artinya hasil ciptaan Allah, yaitu makhluk 

(ciptaan). Sebab itu, keberadaan makhluk tidak akan terlepas dengan Sang 

Khaliq, yang tidak dapat berdiri sendiri, juga bagian dari perwujudanNya. 

Dalam pandangan al-Fara>by dikenal dengan istilah mumkin al-wuju>d dan 

wa>jib al-wuju>d. Mumkin al-wuju>d artinya makhluk yang bisa ada, pun juga 

tidak ada. Namun sebaliknya, wa>jib al-wuju>d adalah Allah yang tidak 

mungkin ketidakadaanNya. Penjelasan ini dikutip dari Muhammad Aziz, 

“Tuhan dan Manusia Dalam Perspektif Pemikiran Abu Nasr al-Farabi,” 

Jurnal Studi Islam (Vol. 10. No. 2, Desember 20015), 62-89. 
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seperti h}uru>f  yang berada kalimat fi’il yang mengharuskan dibaca 

nas}b dan jazm. Jazm memosisikan af’a>l al-haqq (perbuatan Allah) 

sebagai refresentasi dari sifat sifat Allah dalam ciptaan.. Kemudian 

ism dalam pandangan al-Qushayry adalah sumber berita dealektika 

ketuhanan, sedangkan fi’il adalah berita dari hasil dealektika sorang 

hamba bersama Tuhan.
29

\ Sedangkan Ibn ‘Aji>bah mengartikan fi’il 

sebagai simbol dari kesungguhan melepaskan diri gejolak hawa nafsu 

yang dapat menjauhkan seseorang wushul kepada kepada Allah. 

Sementara ism adalah perwujuduan yang Maha Ism, yaitu Allah 

sebagai ‘ain al-musamma>, yakni sebuah Eksistensi dan Esensi dari 

semua nama dan sifat yang melekat pada Allah sebagai pemilik alam 

jagad raya.
30

 

 

a) Konotasi Tanda-Tanda Ism 

Selanjutnya menjelaskan tentang denotasi dan konotasi tanda-

tanda dari kalimat ism, yang menurut al-S{anha>jy terbagi 4 (empat), 

yaitu; khafd{, tanwi>n, alif-lam, dan huruf-huruf  khafd}. 

ُ يند َََََود
ْ
ن
َّ
ُوَالت ضد

ْ
ف
َ
ُبَََََِال 

 
عَََََْرَف ُي  الِاسَََََْم 

َ
لَََََِفُِ,ُف

َ ْ
لأ
 
َََََولُِا

 
خ
 
وَد

مُِ
َّ
ُ,ُوَالَََََََََلَ َََََََََضد

ْ
ف
َ
 
 
ل
 
وفُِا َََََََََر  ُمَََََََََِنُْ,ُوَح  َ ُ,ُوَهِي

 
,ُوَعََََََََََنُْ,ُوَإِلى

ُ
 

ُ,ُوَعََََََلى ي ِ
ن
ُ,ُوَف بَّ بََََََاءُ ,ُوَر 

 
ُ,ُوَال

 
َََََاف

 
ك
 
مُ ,ُوَال

َّ
ُ,ُوَالَََََلَ

 
وف َََََر  وَح 

سَمُِ
َ
ق
 
ل
 
ُ,ُا َ وَاو ُوَهِي

 
ل
 
بَاءُ ,ُا

 
اءُ ,ُوَال

َّ
 وَالت

Ism dapat diketuai dengan khafd{, tanwin, alif dan 
lam, dan huruf-huruf  khafd}. Di antaranya min, ila>, 
‘an, ‘ala>, fi>, rubba, ba>, ka>f, la>m, dan h}uru>f  qasam, 
yaitu wawu, ba>, dan ta>’.31

 

Ibn ‘Aji>bah meng-konotasi sufi tanda-tanda ism sebagai media 

untuk mengetahui eksistensi Sang Ism, yaitu Allah. Baginya, Esensi 

ketuhanan (‘ain al-ism) dapat diketahui oleh seorang hamba dengan 

cara meng-khafad-{kan (merendahakan diri) dihadapan Allah dan 

menghilangkan penyakit hati yang melekat padanya, seperti buruk 

sangka, keras kepala, sombong, ujub, dan lain sebagainya. Baginya, 

(1) khafd{ adalah al-tah}aqquq bi al-dhulli wa al suflaya>t, artinya 

benar-benar merasa hina dan rendah dihadapan Allah.
32

 Sehingga 

                                                           
29

 Ism artinya ُم اطبةُالحق ي
ن
عنهُف اُ كُانُم ير كُانُ sedangkan fi’il artinya ما ما

ُم اطبةُالعبدُمعُالحق ي
ن
ف اُ  Lihat al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 38-39 . خير

30
 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,ُ31. 

31
 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 4-5. 

32
 Lihat Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 34. Khafad{ 

(rendah hati) dihadapan Allah merupakan ejawantah dari ketawadhuan. Ibn 

‘At}a>’illah menjelaskan bahwa ketawadhua’an (rendah hati) yang hakiki 

muncul dari lewatan proses musyahadah dan menyingkap keangungan 
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dirinya merasa tidak ada artinya sebagai hamba, terbebas dari sifat-

sifat ketuhanan, kecuali yang melekat sifat-sifat seorang hamba. 

Seorang hamba tidak punya hak apapun di mata Sang Raja, walaupun 

dirasa sudah totalitas menuhankan Dzat yang memiliki segalanya. 

Ibarat butiran debu yang tidak ada artinya lautan pada pasir.  

Cara selanjutnya yaitu  dengan (2) tanwi>n (niat yang kuat) 

yang direalisasikan dalam bentuk (a) tanwi>n tamki>n (niat kuat 

mengkukuhkan seorang mursyid yang dapat menghantarkan wushul 

kepada Allah);
33

 (b) tanwi>n tanki>r (niat kuat menghilangkan diri dari 

ketergantungan duniawi); (c) tanwi>n ‘iwad { (niat kuat mengganti 

kesenangan menjadi kesusahan); dan (d) tanwi>n muqa>balah (niat kuat 

menyeimbangkan posisi keluhuran Tuhan dan kerendahan hamba).
34 

1. NiatTamki>n artinya pengukuhan diri berada pada jalan 

suluk untuk mengenal Allah dengan cara mencari 

mursyid yang paripurna dan sudah menggapai maqam 

makrifatullah, sehingga dirinya benar-benar berada di 

jalan Allah dan meraih wushul kepada Allah.  

2. Niat tanki>r adalah pengukuhan diri atau niat dan 

motivasi kuat untuk mengingkari dari ketergantungan 

duniawi. Dalam arti niat fokus membebaskan diri dari 

ketergantungan (‘awa>’id) duniawi beralih mencari jalan 

ukhrawi, sehingga diri dan bathinnya merasa nyaman, 

tentram dan aman. Pasalnya, “bagaimana mungkin bisa 
membebaskan diri dari ketergantungan nafsu duniawi, 
sementara dirinya enggan melepaskan diri dari 
ketergantungan duniawi.” Sebab untuk mampu 

mengetahui Eksistensi dan Esensi Tuhan harus 

membebaskan diri dari selain Allah.  

                                                                                                                             
Tuhan. Lihat Mah{mu>d ‘Abd al-Maqs}u>d Haikal, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah li 
Ibn ‘Ata>’yyah al-Sakandary ..,  84.  

33
 Tamki>n dalam hal ini berbeda dengan yang diungkap oleh al-

Qushayry tentang talwi>n dan tamki>n. Tamki>n adalah kondisi atau posisi 

yang diraih oleh pencari salik setelah melewati proses talwi>n (kerubah-

ubahan). Dengan kata lain, tamki>n adalah sifat para ahli hakikat setelah 

melewati talwi>n (kerubah-ubahan). Sedangkan talwi>n adalah perubahan dari 

satu kondisi beralih pada kondisi lain, dari satu sifat ke sifat lain sehingga 

sampai pada tamki>n. Dengan kata lain, talwi>n adalah kondisi ah{wa>l. Lihat 

Abi> al-Qa>sim ‘Abd al-Kari>m Ibn Hawa>zin Ibn ‘Abd al-Malik ibn T}alh}ah al-

Qushayry, al-Risa>lat al-Qushairiyyah (al-Qa>hirat: Da>r al-Sala>m, 2014), 50. 

Lihat juga Abu l-Qasim al- Qushayri, al-Qushayri’s Epistle on Sufism 

(South St: Garnet Publishing, 2007), 100. 
34

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 35-36. Lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 48-49 
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3. Niat‘iwad} adalah pengukuhan diri atau niat kuat untuk 

mengganti kehidupan duniawi dengan kehidupan 

ukhrawi. Dalam arti menanggalkan gemerlap kehidupan 

duniawi beralih pada kesengsaraan raihan ukhrawi 

dalam perspektif manusia, beralih dari kekayaan pada 

kefakiran,
35

 dari kenikmatan dunia pada ketidaknimatan 

duniawi, kemuliaan dihadapan manusia dengan 

kerendahan, pergaulan dengan penyendirian (uzlah). 

Rendah dihadapan manusia tetapi mulia dihadapan 

Allah, miskin di dunia tetapi kaya diakhirat, sengsara 

dan bercapek di dunia tetapi bersenang-senang dan 

berpuas diri di akhirat, dari malas ibadah beralih dari 

rajin ibadah, dari kurang berdzikir beralih dengan 

banyak berdzikir, dan lain sebagainya. 

4. Niat muqa>balat yaitu mampu menyeimbangkan atau 

mampu memposisikan diri antara seorang hamba yang 

hina dan rendah dengan sifat Tuhan yang mulia. Artinya 

diri mengetahui batas-batas dan hak serta kewajiban 

seorang hamba pada Tuannya. Tidak hanya itu, 

termasuk sifat tercela dengan sifat terpuji, seperti pelit 

dengan dermawan, takabbur dengan tawadhu’, hasud 

dengan selamat hati, malas dengan sungguh-sungguh, 

dan begitu juga dengan penyakit dan obat.
36

 
ُالتنوينُ  ن ُُأما ُيُ ُالتمكي  ُمَُبأن

 
ُك
َ
ُاللهُ ن ُشيخٍُمنُمحبَُُّه ُكاملٍُُُة

ُعرَُ
َّ
ُهُوصحبتُِهُمنُخدمتُِفُبا ،ُثمُيمكن

َّ
هُمنُه،ُثمُيمكن

ُومعرفتُُِشهودُِ ُهالحق . ُ ُالتنكي  ُينتكرَُُوأما ُجميعدُُبأن ُمن
ُ ُُويفرَُُّالناسد

َّ
ُيتأن ُحن  ُبا ُص ُمنهم ُالعُِ. بأنُُض ُوَُوأما

ُُضَُيعوُِّ
َ
ُُّالغ ُُزُِّبالفقرُوالعُُِنن

ُّ
ُلُِبالذ

َ
ُوال  ،ُ
 
ُبالعُ ل ُلةزُْطة وأماُ.

 .بوديةالعُ ُالربوبيةُبذلَُُلُعزُ المقابلةُفيقابُُِتنوينُ 

Artinya:  

Adapun tanwi>n tamki>n agar Allah mengukuhkannya 
mencintai seorang syaikh yang sempurna makrifatullah. 

                                                           
35

 Kefakiran bermakna tidak menuntut banyak, melainkan merasa 

puas dengan yang sudah dimiliki. Pengukuhan diri dalam kefakiran 

merupakan benteng yang kuat dalam menghadapi godaan kehidupan materi.  

Sikap fakir merupakan ejawantah dari rentetan zuhud. Dengan kata lain, 

kekayaan tidak menjadikan dirinya berlebihan atau fakir secara bathin. 

Kefakiran membuat bathinnya kaya dengan keanugerahan. Lihat Samsul 

Munir, Ilmu Tasawuf (Jakarta: Amzah, 2014), 218. 
36

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 36. Lihat al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 48-49. 
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Kemudian Allah mengukuhkan dirinya berkhidmat dan 
bergaul dengannya, dan menghantarkannya musyahada 
pada al-haqq dan makrifatullah. Adapun tanwi>n tanki>r 
agar Allah mengasingkan dirinya dari semua manusia 
(uzlah) dan menjauhiya sehingga ia ber-ta’annus 
(bahagia/ bersenang-senang) dengan Allah. Adapun ‘iwad} 
agar menggantikan kekayaan dengan kefakiran, 
kemuliaan dengan kehinaan, bergaul dengan uzlah. 
Adapun tanwi>n muqa>balat yaitu menyeimbangkan antara 
kemuliaan Tuhan dengan kehinaan hamba. 

Metode selanjutnya (3) bi dukhu>li al-alif wa al-la>m artinya 

kemasukan alif dan lam. Ibn ‘Aji>bah mengartikan alif + la>m sebagai 

simbol masuknya atau hadirnya seorang hamba bersama Dzat yang 

Mahasuci (al-had{rat al-qudsiyyah). Al-H}ad}rat al-Qudsiyyah adalah 

maqam musha>hadah (penyaksian Tuhan), maqam muka>lamah 

(berdealektika), maqam muwa>jjahah (saling menatap), dan maqam 

mukha>fahah (saling berhadapan) langsung dengan Allah.
37

 Artinya 

hadir bersama Tuhan dengan penglihatan mata bathin dan 

penglihatan mata lahir yang berkesinambungan setelah fase fase 

tanwi>n, di awali dari tamki>n (pengukuhan mursyid), tanki>r 

(membebaskan diri dari ketergantuan pada selain Allah), ‘iwad{ 

(mengganti kehidupan), dan muqa>balat (memposisikan diri sebagai 

hamba). Sehingga dirinya meraih tanwi>n yang hakiki, lalu hadir 

bermusyahadah setelah melewati s}ih}h{at al-‘iya>n (memandang dengan 

mata) dengan penuh kepercayaan yang sempurna; dan dengan penuh 

letupan rasa cinta membara, kemudian wujud ketuhanan selalu 

terserap dalam bayang-bayang kenikmatan dan kerinduan ingin untuk 

senantiasa hadir bersama-Nya.
38

 

Cara terakhir untuk mengetahui Allah dengan menggali makna 

dari (3) huruf-huruf khafd{, yakni sebab sebab kerendahan (asba>b al-
khafd{) yaitu segala sesuatu yang dapat merendahkan diri manusia dan 

menjadikan lebih tawadhu (rendah hati) serta merasa tidak bernilai 

sebagai hamba Allah.
39

 Sebab itu huruf-huruf khafd{ artinya simbol 

atau media perjalanan pengantar wushul kepada Allah sebagai sebuah 

proses peralihan menuju Allah. Seperti kata (1) Min (dari) merupakan 

simbol permulaan perjalan spritual (ibtida>’ al-sair); sedangkan (2) Ila> 
(sampai) adalah simbol akhir dari perjalanan spritual (intiha>’ al-

                                                           
37

 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 50. 
38

 Zarprulkhan, Ilmu Tasawuf Sebuah Kajian Tematik (Jakarta: 

RajaGrapindo Persada, 2016), 68. 
39

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 36. 
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sair).40
 Perjalanan menuju ketuhanan seharusnya di awali atau 

dimulai dengan muja>hadah (kesungguhan) dan motivasi kuat (al-
h{uru>f al-qawy), kemudian di akhiri dengan musyahadah (penyaksian) 

Tuhan “cemerlang diawal (min) dan juga \cemerlang pula diakhir 

(ila>);
41

 Selanjutnya (3) ‘An artinya melewati batas dari 

ketergantungan pada selain Allah, dan kesibukan yang bersifat 

duniawiyah (al-muja>wazah ‘an al-‘ala>’iq wa al-shawa>ghil). (4) ‘Ala> 
(isti’la>’ atau di atas), artinya pencapaian pada penguasaan nafsu 

dengan cara paksaan mengalahkan (al-isti’la>’ ‘ala> al-nafs bi al-qahr 
wa al-ghalabat); penguasaan perjalanan dengan pertolongan dan 

penjagaan (‘ala> al-si>r bi al-nas}r wa al-ri’a>yat); dan hidayah dengan 

tamki>n (mengkukuhkan niat) dan pertolongan (‘ina>yat). (5) Fi> 
(memiliki makna al-ka>’in dalam nahwu) artinya hadir dan menetap 

dalam kesucian seperti menetapnya benda pada wadah sebagai 

tempat berlindung bagi hati (al-dukhu>l ila> al-khad{rat wa al-tamakkun 
fi>ha> tamakkan al-maz{ru>f fi> al-z{arf). Fi> juga diartikan al-dhiha>b 

(perjalanan) menuju Allah; perjalanan yang tenggelam dalam lautan 

manunggaling kaula gusti (al-istighra>q fi> bah{r al-ah}adiyyah); 

perjalanan pergulatan orang-orang yang menapaktilasi perjalanan (al-
dhiha>b ilaihi h}a>lu al-sa>’iri>n); dan perjalanan orang orang yang sudah 

wushul (al-dhiha>b ilaihi h}a>lu al-wa>s{ili>n).
42 

ُالأسماءُ ُمسمى ُهو ُالذي ُأيضا ُتعالى ُالحق ويعرف
ُماُ كُل ُوهي ُال فض ُبأسباب ُأي ُال فض، بحروف

ُإلىُأرضُالتواضعُوالسفليا ُُي ف لُبها ن ضُالنفصُويين
ُتقدم ُكما ُإلىُ... ُإشارة ُوإلى ُالسي  ُابتداء ُإلى ُإشارة فمن

ُ ُهي ُونهاية ُالمجاهدة، ُوهي ُبداية ُفللمريد انتهائه
ُالمشاهدة ُالعلائقُ... ُعن ُالمجاوزة ُإلى ُتشي  وعن

ُوالشواغل ُالعلائق ُمع ُالسي  ُيصح ُلا ُإذ ...ُوالشواغل
ُالاسُ ُإلى ُإشارة ُبالقهرُوالغلبة،ُوعلى ُالنفص ُعلى تعلاء

نُ ُبالتمكي  ُالهداية ُوعلى ُبالنضُوالرعاية، ُالسي  ...ُوعلى
نُ
ُّ
ُتمك ُفيها ن

ّ
ُوالتمك ة ُالحضن ُدخول ُإلى ُإشارة ي

ن
وف

ُفيهاُ ُومعششُقلبه، ُمأواه ُالظرفُفتصي  ي
ن
المظروفُف

                                                           
40

 Lihat Sirr Asra>r dijelaskan tentang al-bida>yat wa al-niha<yat. Lihat 

‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r Wa Maz{har al-Anwa>r,  33. 
41

 Lihat Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 41; Lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 51. 
42

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,  41; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 53. 
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ُبعدُ ُالله ي
ن
ُف ُالذهاب ُإلى ُتشي  ُأو ُيأوي، ُوإليها  سكن

ُ...الذهابُإليه
Artinya: 

Al-H{aqq (Allah) dapat diketahui43 dengan huruf-huruf 
khafd{, yakni sebab-sebab kerendahan, yaitu segala 
sesuatu yang dapat merendahkan manusia dan lebih 
tawadhu’ serta rendah diri sebagaimana telah diulas 
sebelumnya... Maka “min” merupakan isyarat 
mengawali perjalanan; dan “ila>” adalah isyarat 
mengakhiri perjalanan, maka bagi seorang murid 
mengawali perjalanan dengan kesungguhan 
(muja>hadah), dan mengakhirinya dengan musyahadah 
(penyaksian)...; lalu “’an”merupakan isyarat melewati 
batas-batas ketergantungan dan kesibukan (dunia), jadi 
perjalanan suluk tidak sah bila masih ketergantungan 
dan disubukan (dengan duniawi)...; sedangkan “’ala>’” 
merupakan isyarat meningkatnya derajat manusia 
dengan cara menundukan hawa nafsu dan 
memenangkannya, perjalanan yang dianugeri 
pertolongan dan perlindungan (dari Allah)...; adapun 
“fi>” merupakan isyarat hadir bersama “al-had{rat” dan 
menetap di dalamnya sebagaimana menetapnya maz}ru>f 
(sesuatu) pada z{arf (suatu tempat), sehingga menyatu 
dan bersemayam pada hatinya dalam ketenangan 
persemayaman pada-Nya. 

(6) Rubba (dalam nahwu berarti “qillat/ sedikit sekali atau 

kathrah/banyak sekali”). Rubba dalam arti “qillat” artinya sedikit 

sekali orang-orang yang memiliki keistimewaan (qillatu wuju>di ahli 
al-khus{u>s{iyyati). Sedangkan rubba dalam arti “kathrah” artinya 

betapa banyakُ pertolongan Allah kepada mereka (orang yang tidak 

memiliki keistimewaan), dibanding (tidak lebih banyak) berbaik 

sangka kepada-Nya dan hamba-Nya (aw ila> kathratihim liman 
sabaqat lahu al-‘ina>yat wa husn al-z{ann billahi wa bi’iba>dihi). 
Kemudian (7) ba>’ artinya (a) mengharapkan pertolongan (isti’a>nah) 

Allah dalam perjalanan dan menggapai keberhasilan wus}u>l kepada-

Nya (isha>ratun ila isti’a>nihim billah fi> si>rihim wa z{afrihim billah fi 
was}lihim); juga berarti (b) mus{a>habah (kebersamaan) bersama Allah 

dalam kesendirian, dan dalam situasi serta kondisi apapun, 

menjadikan Allah sebagai teman (s{uh}bah), sedangkan selain-Nya 

adalah orang lain (isha>ratun ila> mus}a>habatihim fi> ghaibihim wa 
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  Terjemahan: yang Dia adalah inti dari nama-nama-Nya 
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hud}u>rihim wa fi> jami>’i shu’u>nihim, wa qad ittkhadhu> allah s}a>hiban 
wa taraku> al-na>s ja>niban). 

ُ بَّ ةُوجودُأهلُال صوصية:ُور 
 
ُإلىُقِل

ح
ارة

َ
ُ...ُإش فهمُإكسي 
ُالوجود هُ..

ّ
نُظن تهمُلمنُسبقتُلهُالعنايةُوحسَّ كُير وإلى

ُبا ُبعباده همُوالباءُإشارةُإلىُاستعانتهمُبا... ُسي  ي
ن
 ُف

ُوصولهم ي
ن
أوُإشارةُإلىُمصاحبتهمُ ُ...ُوظفرهمُبا ُف

ُجميعُشؤونهمُقداُات ذواُ ُ ي
ن
ُغيبتهمُوحضورهمُوف ي

ن
ف

ُ...صاحبا
 

Artinya: 

“Rubba” adalah isyarat betapa sedikitnya (qillat) 
golongan yang memiliki keistemewaan... mereka adalah 
iksi>r al-wuju>d...; atau isyarat betapa banyaknya (kathrah) 
keistemewaan diberikan kepada orang yang 
mengutamakan pertolongan Allah dan berbaik sangka 
pada Allah dan hamba-hambaNya....; Dan “ba>’”adalah 
isyarat minta pertolongan Allah dalam meniti perlajanan 
suluk mereka (iksi>r al-wuju>d), dan meraih kemenangan 
dalam menggapai wusul kepada Allah...: atau isyarat 
selalu mus}a>h}abah (saling bersama) dalam keghiban, 
kehadiran dan dalam segala aktifitas karena Allah, 
mereka mengambil teman karena Allah... 
(8) Ka>f (tashbi>h/ penyerupaan) mencontoh ahli sufi dalam 

perilaku dan perjalanan spiritualnya (tushi>ru ila tashabbuhin fi 
ziynihim wa si>rihim). Dengan kata lain menjadi bagian dari kaum sufi 

dengan mencontoh amaliah dan keikhlasannya.
44

 (9) Lam (milik) 

artinya isyarat kewenangan kewalian (wila>yah); dan memilikinya 

dengan penuh cinta (isharatun ila> istih}qa>q al-wila>yat wa milkiha> bil 
mah}abbah). Mencontoh kaum sufi dalam hal keikhlasan dan 

pengosongan jiwa dari ketergantungan nafsu dan syawat yang dapat 

menghalangi hati, sehingga dapat disinari oleh cahaya ketuhanan, dan 

merasa memiliki rahasia keberadaannya dari arasy dan firas-Nya.
45ُ

Terakhir (10) h}uru>f -h}uru>f  qasam (sumpah) mengisyaratkan tentang 

eksistensi kaum sufi yang bersumpah kepada Allah dan 

mengimplementasikannya (isha>ratun ila> kaunihim law aqsamu> 
‘ala>llah li’abrihim fi> qasmihim), sehingga mereka dijadikan oleh 
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Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,  42; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r,  54. 
45

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,  42; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 54. 
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Allah sebagai hamba-hamba Allah yang memiliki ke-khusus-an dan 

keistimewaan, dengan gelimangan anugerah dan karunia.
46

 

ُ ُالتشبه ُإلى ُتشي  همُوالكاف ُوسي  هم
ُزيََِّ ي

ن
ُف بالقوم

ُوأخلاقهم ُوملكهاُ... ُالولاية ُاستحقاي ُإشارة واللام
ُمن47ُُبالصحبة ُوالتجريد ُالإخلاص ُمع ُبالقوم والتشبه

ُالوجودُ ُويملك ُالحقائق ُأنوار ُعليه ي ُتسرر ُحن  العلائق
ُُهيتضفُفيُ،بأسرهُمنُعرشهُإلىُفراشه ي

ن
بهمتهُويدوّرهُف

ُ 48ُفكرهبلمحة ُإلى... ُإشارة ُالقسم ُلوُُُوحروف كونهم
ُمقامُ ُوهذا ُقسمهم ي

ن
ُف هم ُلأبرَّ ُالله ُعلى أقسموا

نُ  ...المحبوبي 
Artinya: 

“Ka>f” merupakan isyarat menyerupai pakaian, 
perjalanan, dan akhlak kaum sufi (waliyullah)....; dan 
“la>m” adalah isyarat kepantasan mendapat anugerah 
kewalian (penjagaan), kewenangan perwalian dengan 
penuh cinta dan menyerupai suatu golongan yang 
(hidupnya penuh) keikhlasan dan  terbebas dari 
ketergantungan (duniawi), sehingga cahaya-cahaya 
hakikat menyinarinya, dan memiliki rahasia perwujudan 
arasy sampai singgasana (fira>sh), bertindak dalam 
perwujudan karena motivasi kuatnya dan dikelilingi 
kilasan pemikiran tentangnya....; dan huruf huruf qasam 
merupakan isyarat penciptaan mereka (para waliyullah), 
jika mereka bersumpah maka Allah merealisasikan 
sumpahnya, dan ini adalah maqam mah{bu>bi>n (hamba 
Allah yang dicintai)... 
Sementara itu al-Idri>sy membagi ism ke dalam 2 (dua) bagian, 

yaitu ism qadi>m dan ism muh{dith. Di mana ism qadi<m adalah Allah, 

sedangkan ism muh{dith adalah makhluk. Baginya, Allah sebagai ism 
qadi>m memiliki tanda yang dapat diketahui dengan memperhatikan 

ism muh}dith (makhluk). Sebab, ke-Mahatunggal-an Allah dalam dzat, 

sifat, ‘asma>’ (nama-nama) dan ‘af’al (perbuatan) berada pada 

                                                           
46

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,  42; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 55. 
47

 Dalam kitab “Munyat al-Faqi>r” tertulis kata "بالمحبة" , sedangkan 

dalam kitab “al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah” tertulis "بالصحبة" . Hal ini terjadi 

karena perbedaan editor (tah{qi>q) ketika membaca teks aslinya. Namun 

dalam hal ini penulis lebih cenderung pada kitab “Munyat al-Faqi>r,” karena 

lebih mudah dipahami maknanya. 
48

 Dalam “Munyat al-Faqi>r,” tertulis ُلمحةُبفكرته ي
ن
بهُف  ويدوّرُ
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perwujudan makhluk-Nya. Dengan kata lain bahwa makhluk sebagai 

ism muh{dith (Allah) merupakan tanda perwujudan ism qadi>m 

(Allah).
49

  

ُقََديمٍُُأنُالاسَمَُ ن ُُفالقََديم ُُومحََدمٍُُعََلىُقسََمي 
ح
ُلََهُعلامََا 

يعَََردُيُ  فممَََاُ المحَََدم،ُُالقَََديمُالاسَََمَُُفُبَََهُالاسَََم ُعَََرفُبهَََاُ
سََوىُاللهُدمكََُلُُّوالمحَْ ُ....ُمََاُ

 
ُُالعلامَا 

 
ُعََلىُوجََودُُِالدالََة

ُذاتََََََََََهُوصََََََََََفاتُِ ي
ن
ََََََََََوأسََََََََََمائُِهُوحدانيتََََََََََهُف عََََََََََرفُهُفيُ هُوأفعالِ

ُأفعالُ ...ُبالصفا ُ فهَذهُ...ُالذا ُمنكُلُالموجَود ُوهي
ُيُ ُالأشََََياءُ  ي

الاسََََم ُمََََنُالعلامََََا ُالََََن  القََََديمُوأمََََاُُعََََرفُبهََََاُ
فعلُالاسمُالقديم ُ...الاسمُالمحدمُوهوُ

Artinya:  

Bahwa ism terbagi dalam 2 (dua) bagian, yaitu; ism 
qadi>m (Allah) dan ism muh{dith (makhluk). Ism Qadi>m 
(Allah) memiliki tanda-tanda yang dapat diketahui, tanda 
mengetahui Ism Qadi>m mengetahui ism muh}dith, di 
mana ism muh}dith adalah segala sesuatu selain Allah….  
Tanda-tanda yang menunjukan ke-Maha Tunggal-an 
Allah dalam Dzat, sifat, asma>’ dan ‘af’a>l-Nya dapat 
diketahui dengan perbuatan-Nya dalam segala 
perwujudan. Maka hal ini merupakan bagian dari tanda-
tanda untuk mengetahui Ism Qadi<m (Allah), dan ism 
muh{dith adalah perbuatan Ism Qadi>m (makhluk). 
Muhamad Qustulani pernah mengkonotasikan bahwa tanda-

tanda ism sebagai metode atau cara seseorang mendapatkan 

keistimewaan dihadapan Allah, yaitu dengan (1) al-Ja>rr yaitu menarik 

diri dari sifat ketuhanan dan ketergantungan terhadap duniawi-

ukhrawi; dan tunduk dengan totalitas ketaatan yang tinggi; (2) 

dengan tanwi>n niat yang kuat ber-mujahadah, dan ber-muka>badah  

meraih jalan makrifat; (3) nida>’ menyebut-nyebut nama Tuhan, jiwa 

dan raga serta kehidupannya; (4) alif dan la>m berfikir tentang tanda-

tanda ketuhanan (ayat-ayat kauniyah) sebagai manifestasi dari 

perwujudan Tuhan;
50

 dan (5) ber-musnad ilaih yakni berhubungan 
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 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah, 15-16. 
50

 Penerjemahan alif dan lam (أل) merujuk dari fungsi “al” sebagai “li 

‘ahd al-dhihny,” yaitu alif lam sudah berada dalam benak pikiran pelapalnya 

tanpa harus diucapkan. Dalam hal ini, Allah sudah berada dalam benak 

pikiran seorang hamba. Bisa juga, “al” diartikan dengan “li ‘ahd al-dhikry,” 

di mana “al” berada dalam pelapalan (dzikiran) pengucapnya. Dalam hal ini, 

“al li ‘ahd al-dhikry” menunjukan bahwa Allah selalu dalam dzikiran 
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baik dengan sesama manusia (h}ablun min al-na>s), alam (h}ablun min 
al-‘a>lam) dan Tuhan (h}ablun min allah), mengejawantahkan maqam 

ihsan. Dengan kata lain bahwa dengan ja>rr (tunduk dan ketaatan), al-
tanwi>n (niat yang kuat wushul kepada Allah), al-nida>’ (berdzikir), AL 

(berpikir) dan musnad ilah (berhubungan baik dengan sesama 

manusia, alam dan Tuhan) merupakan tanda dari seseorang (al-ism) 

yang akan mendapatkan keistimewaan di mata Allah.
51

 Sebagaimana 

naz}m Alfiyah Ibn Ma>lik berikut ini: 

لُْ
 
وَا اُ

َ
د
ِّ
ُوَالن يْند ود

ْ
ن
ّ
ُوَالت ُحَصَلُْ * بِالجَرِّ نح ْ مْيِي 

َ
دٍُلِلإسْمُِت

َ
سْن  وَم 

Artinya: Kata ism (nomina) dapat dibedakan dengan 
jarr, tanwi>n, nida>’, alif lam, dan musnad.52 

 

b) Konotasi Tanda – Tanda Fi’il 

Selanjutnya, denotasi fi’il. Bahwa fi’il adalah kata kerja yang 

dapat diketahui dengan adanya qad, si>n, saufa>, dan ta>’ ta’ni>th yang 

mati. 

ُ
ْ
د
َ
ُبِق

 
عْرَف ُي  فِعْل 

 
اءُِ,ُوَال

َ
ُوَت

َ
ُوَسَوْف د

ن ي 
ةُِوَالسِّ

َ
اكِن لسَّ

 
نَِّثُِا

 
أ
َّ
لت
 
 ا

Artinya: Fi’il (kata kerja/ verb) dapat diketahui dengan 
qad, si>n, saufa>, dan ta>’ ta’ni>th yang mati.53

 

Jelas berbeda penjelasan yang diurai al-S}anha>jy dengan Ibn 

‘Aji>bah. Ibn ‘Aji>bah meng-konotasi fi’il dengan perbuatan atau 

amaliah yang dapat menghantarkan seseorang wushul kepada Allah. 

Konotasinya merujuk dari terjemahan kata fi’il dan meninjau peran 

dan fungsi tanda-tanda fi’il. Sebab itu baginya, perbuatan atau 

amaliyah (fi’il) yang dapat seseorang hadir dalam h}adrat al-qudsiyyah 

dapat diketauhi dengan (1) ”qad” yaitu “keteguhan/ al-‘azm” dan 

“kemantapan/ al-tas{mi>m” hati. Qad artinya keteguhan atau 

konsistensi berada pada jalan kebaikan (al-birr) dan taqwa. 

Sedangkan al-‘azm dan al-tas{mi>m adalah isiqomah menapaki 

perjalanan sampai berhasil bahkan sampai mati;
54

 Kemudian dengan 

(2) si>n dan saufa (akan/ makna mustaqbal). Kata si>n dan sufa pada 

dasarnya membuang mud}a>f, yaitu kata “tarku, yu’rafu bi tarki al-si>n 

                                                                                                                             
hambaNya. Lihat Mus{t}afa> al-Ghala>yayny, Ja>mi’ al-Duru>s al-‘Arabiyyah 

(Bairut: al-Maktabat al-‘As}riyyah, 1994), 147-148.  
51

 Muhamad Qustulani, Dualisme Makna: Indenpendensi Teks Naz{m 

(Tangerang Selatan: YPM Press, 2011), 133. 
52

 Makna pertama (denotasi) pada naz>m ini merupakan tanda-tanda 

kalimat (kata) ism. Lihat Baha>’ al-Di>n Ibn ‘Aqi>l, Sharh} Alfi>yah Ibn ‘Aqi>l 
(Bairut: Da>r al-Fikr, 1989),  20-25  

53
 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 5. 

54
 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,  43-44; Lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 55-57. 
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wa saufa.” Kata si>n dan saufa dalam makna gramatika nahwu berarti 

“taswi>f /penundaan/ penangguhan, ” maka dari itu makna si>n dan 

saufa berarti “tarku al-taswi>f/ meninggalkan penundaan/ menunda-

nunda. Atas dasar itu kata si>n dan saufa menunjukan isyarat untuk 

bersegera melaksanakan ber-muja>hadah (tidak menunda-nunda) 

kesempatan berbuat baik dan meraih wushul sebelum datangnya 

kematian (waktu habis/ qabla fawa>ti al-waqt). Selanjutnya (3) ta>’ 
ta’ni>th (kata ganti perempuan dengan cara men-sukun-kan huruf “ta>” 

diakhir kata) merupakan isyarat untuk meninggalkan perempuan 

karena perempuan dianggap sebagai salah satu penghalang terbesar 

bagi seorang murid (peniti tarekat) untuk wushul kepada Allah (tarku 
s{uh{bati al-ta>’ni>th fa inna s{uh}bata al-nisa> min ‘a‘z}ami al-qawa>t{i’ li al-
muri>d).

55
 

ةُالقدسُيُ ُالذيُيتوصلُبهُالوصولُ ُوالفعلُ  عرفُإلىُحضن
ُ
 
ُت ي

ُالن  ُبقد ُالير ُعلى ُالعزم ُوهو ُوالتصميم ُالجزم فيد
ُأوُ ُيصل ُحن  ُالسي  ُبدوام ُوالتصميم ُوالجزم والتقوى

ُيمو  ُحذفُ.... ُعلى ُيكون ُأن ُيحتمل ُوسوف ن والسي 
ُ كُالمضاف ُبي  ُأي ُوسوف ن ُالسي  ك ُبي  ُيعرف أي
ُالتسويف ُفإنُ... ُالتأنَّث ُصحبة ُترك ُأي ُالتأنَّث وتاء

ُ...صحبةُالنساءُمنُأعظمُالقواطعُللمريد
Artinya:  

Perbuatan yang dapat menghantarkan dan menghasilkan 
wushul pada h}ad{rat qudsiyyah dapat diketahui dengan 
“qad” yang berati jazm (istiqomah/ menetap) dan tas{mi>m 
(kemantapan hati). Artinya niat kuat berada dalam jalan 
kebaikan dan takwa, istiqomah, mantap bathinnya 
dengan konsisten pada perjalanan sampai wushul atau 
mati. Si>n dan saufa terdapat pembuangan mud}a>f, 
diketahui dengan kata “tarku al-si>n dan tarku saufa”, 
artinya tarku al-taswi>f (meninggalkan menunda-nunda). 
Ta>’ ta’ni>th artinya meninggalkan (menjauhi) pergaulan 
dengan perempuan (isteri), karena perempuan (isteri) 
dianggap sebagai salah satu penghalang terbesar bagi 
seorang murid. 
 

c) Konotasi Huruf 
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 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 44; Lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 56. 
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Selanjutnya denotasi dan konotasi huruf. Denotasi huruf adalah 

kata yang tidak ada tanda ism atau pun tanda fi’il. Artinya kata yang 

tidak bisa bediri sendiri kecuali disandingkan dengan kata lain.  

فِعْلُِ
 
ل
 
ُا لِيل 

َ
ُد

َ
لِاسْمُِوَلَ

 
ُا لِيل 

َ
ُد
 
ُمَعَه

 
ح
 
ُيَصْل

َ
لَ ُمَاُ

 
حَرْف

 
 .وَال

Artinya: H}uru>f  adalah kata yang tidak pantas 
memiliki tanda-tanda ism dan fi’il.56

 

Sebagaimana telah diulas sebelumnya, bahwa Ibn ‘Aji>bah 

membagi huruf dalam 2 (dua) bagian, yaitu huruf gemilang atau 

kilauan (al-h}uru>f al-nura>ny), yaitu motivasi atau harapan kuat wushul 

kepada Allah; dan huruf kelam atau kegelaman (al-h}uru>f al-z}ulma>ny), 

yaitu motivasi ketamakna dunia. Maka dalam hal ini, adalah al-h}uru>f 
al-z}ulma>ny, yaitu golongan yang berada dalam kegelapan, hatinya 

dipenuhi dengan ketamakna duniawi, beribadah kepada Allah tetapi 

sejatinya berpaling (al-inh{ira>f) dari-Nya. Golongan seperti ini akan 

merasa tenang ketika mendapatkan anugerah dan kebaikan, namun 

akan berpaling muka ketika mendapat cobaan. Golongan yang 

demikian itu ketika memasuki tarekat hanya mengejar ambisi 

peribadi, seperti jabatan, kemuliaan, kedudukan, dan harta benda, 

padahal semua itu adalah tipuan yang akan merugi di akhirat.
57

  

ُوهوُالذيُيعبدُاللهُعلىُحرفُأيُ ي
أيُذوُالحرفُالظلمانن

ُوأنُ ُبه، ُاطمأن ُخي  ُأصابه ُفإن ُطمع، ُالدين ُمن طرف
ُبالذكرُولاُ أصابتهُفتنةُانقلبُعلىُوجههُلاُيصلحُللسي 

ُ...بالعمل
Artinya:  

Kelompok yang memiliki motivasi kegelapan (al-h{arf al-
z{ulma>ny), beribadah kepada Allah namun hatinya 
berpaling (al-inhira>f) dari-Nya, dipenuhi dengan 
ketamakan. Ketika diberikan kebaikan, maka ia akan 
merasa tenang dan nyaman, namun sebaliknya, ketika 
diberikan cobaan (fitnah), maka memalingkan wajahnya, 
tak pantas berada dalam perjalanan dengan berdzikir 
(ism), dan amal (fi’il). [] 
 

3. Ism Ma’rifat: Konsep Ma’rifat dan Mah{ju>b Pada Allah 

Al-S}anha>jy mengkategorisasi ism (nomina) pada 2 (dua) hal, 

yaitu kekhususan dan keumuman. Kata yang memiliki 

kencenderungan khusus dan pasti disebut dengan ism ma’rifat 
(nomina determinasi), sedangkan yang masih umum disebut dengan 
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 5. 
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 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 46; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 57. 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 

~ 175 ~ 

ism nakirat (nomina tidak determinasi).  Ia mengklasifikasi ism 
ma’rifat (nomina determinasi) dalam 5 (lima) rupa, yaitu ism d{ami>r 
(kata ganti), ism ‘alam (kata yang menunjukan arti dari sebuah nama 

atau daerah), ism mubham disebut juga ism isha>rat (kata tunjuk), 

kata yang terdapat alif dan lam pada huruf awalnya, dan kata yang di-

id}a>fat-kan atau disandingkan pada salah satu dari keempat bagian 

yang dimaksud di atas. 

ُ
َ
ت
ْ
ن
 
ُوَأ ا

َ
ن
 
ُأ حْوَ

َ
ُن مَر 

ْ
ض م 

 
ل
 
ُا لِاسْم 

 
ُا يَاءَ

ْ
ش
 
ُأ
 
مْسَة

َ
ُخ

 
ة
َ
ف مَعْرد

 
,ُوَال

ُ
َ
ة
 
ُوَمَك يْدٍ

َ
ُز حْوَ

َ
ُن م 

 
عَل
 
ل
 
ُا ُوَالِاسْم  ,ُ

 
ُا اوَالِاسْم 

َ
ذ
َ
ُه حْوَ

َ
ُن بْهَم  م 

 
,ُل

ذِهُِ
َ
ءُِ,ُوَه

َ
لَ
 
ؤ
َ
ُ,ُوَه ل  ج  لرَّ

 
حْوَُا

َ
ُن م 

َّ
ُوَاللَ لِف 

َ ْ
لأ
 
ذِيُفِيهُِا

 
ل
 
ُا وَالِاسْم 

مُ 
َ
لَ
 
غ
 
رْبَعَةُِ,ُوَال

َ ْ
لأ
 
ذِهُِا

َ
ُوَاحِدٍُمِنُْه

 
ضِيفَُإِلى

 
أ  .وَمَاُ

Artinya: Ma’rifat (kata khusus) itu ada lima: (1) ism 
d{ami>r, seperti ُُ ا

َ
ن
 
أ (saya) danُ

َ
ت

ْ
ن
 
 ,ism ‘alam (2) ;(kamu) أ

seperti  (zaid)ُ دٍ يْ
َ
ة dan ز

 
 ,ism mubham (3) ;(Mekkah) مَك

seperti ا
َ

ذ
َ
ذِهُِ ,(ini, mudhakkar) ه

َ
ءُِ dan (ini, mu’anath) ه

َ
لَ
 
ؤ
َ
 ه

(ini, banyak); (4) ism yang terdapat alif dan la>m, seperti 
ُ ل  ج  لرَّ

 
م dan (laki-laki) ا

َ
لَ

 
غ
 
 dan (5) ;(anak muda/ pembantu) ال

ism yang di-id}a>fah-kan pada salah satu dari yang empat 
tersebut.58

 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa Allah dapat diketahui 

(ma’rifat) dan terhijab atau tidak diketahui (mah}ju>b) karena 5 (lima) 

hal. Sebab itu orang sudah mengenal Allah disebut orang arif, namun 

sebaliknya, orang yang tidak mengenal Allah adalah orang yang rugi. 

Adapun ke 5 (kelima) hal tersebut dijelaskan sebagai berikut: 

Pertama makrifat dengan kina>yat, yakni ism d}ami>r seperti ُ ا
َ
ن
 
 أ

(saya) danُ
َ
ت
ْ
ن
 
 ’Artinya mengetahui Allah dalam kondisi fana .(kamu) أ

yang ada hanyalah ana>niyyah (keakuan) dan harus dihilangkan ketika 

menuju baqa’. Kina>yah atau keakuan dalam maqam fana’ adalah 

tanda meraih fokus dalam keyakinan, dan menyakini tiada yang lain 

hanyalah Allah, serta berada dalam kondisi kenikmatan yang 

memabukan. Namun kina>yah akan memberikan kerugikan ketika rasa 

keakuan yang bersama dalam jiwa dan  raga tapi tidak dibarengi 

dengan peraihan maqam fana’, menyakini bahwa “semua karena aku” 

atau “akulah yang melakukan” juga “kamulah yang melakukan,” 

maka yang demikian itu termasuk kebodohon, perbuatan orang yang 

bodoh, bahkan bisa mengarah pada kemusyrikan.  

Kedua makrifat dengan al-asma>’ al-ashkha>s{ wa al-ama>kin, 

yakni menyingkap Esensi Tuhan dengan menggetahui Nama-Nama 

Tuhan yang melekat pada semesta, pribadi manusia, dan tempat-
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 19. 
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tempat. Sebagaimana dijelaskan sebelumnya, bahwa alam semesta 

(makrokosmos) dan manusia (mikrokosmos) merupakan refresentasi 

dari perwujudan Tuhan, yang melekat padanya berupa pantulan 

Nama-Nama dan cahaya-cahaya Tuhan. Sebab itu mengenal alam 

semesta atau mengenal dirinya esensi pribadinya merupakan 

ejawantah dari mengenal Allah, sebab pencipta dan ciptaan melebur 

dalam pengenalan Esensi yang maha hakiki dengan ke-Esa-an Dzat-

Nya, maka hal tersebut merupakan cara pengenalan Tuhan yang 

dilakukan oleh orang-orang arif (gnostic). Namun sebaliknya, orang 

belum menggapai gelar arif, maka ia hanya mengenal Allah Nama-

Nama dan Sifat-Sifat Tuhan dipermukaan dan sebatas teoritis, 

padahal dirinya sedang diperdaya oleh intelektualitas, jiwa dan raga 

yang belum menemukan pengenalan Dzat yang hakiki.  

Ketiga makrifat dengan menyingkap al-mubhama>t min al-
ka>’ina>t, yakni mengetahui Esensi wujud yang samar dari perwujudan 

alam semesta. Artinya penyandaran diri dari setiap kejadian dan 

ketentuan yang samar, yaitu Allah yang tak tampak seperti 

perwujudan alam semesta yang padahal keberadaan alam semesta 

merupakan esensi dari keberadaan-Nya, maka yang demikian itu 

termasuk orang arif. Namun sebaliknya, menyandarkan sesuatu pada 

selain Allah (al-mubham), yaitu hanya pada yang tampak dalam kasat 

mata, maka orang tersebut dianggap belum mengenal Allah.  

Keempat makrifat dengan al-ma’rifatu ‘inda al-na>s bi al-
riya>sah wa al-ja>h, yakni memandang Allah dengan pandangan orang 

awam, meninjau sesuatu karena jabatan dan kehormatan, mereka 

adalah para pemimpin lahir. Sebaliknya memandang sesuatu dengan 

kekuatan bathin, maka ia adalah pejabat bathin, seperti orang orang 

shaleh dan waliyullah. Sebab itu orang awam pandangannya hanya 

pada suatu yang tampak, sedangkan orang arif akan memandang 

sesuatu yang tampak, tetapi esensinya memandang sesuatu yang 

tidak tampak, dan dibalik rahasia keesaan Tuhan yang tersimpan 

dalam perwujudan semesta dan seisinya. 

Kelima ma> ud}i>fa li wa>h{idin min ha’ula>’, yakni menisbatkan diri 

untuk berkelompok atau berorganisasi dengan orang lain yang dapat 

menghantarkan wushul kepada Allah dan memberikan kemanfataan 

pada sekitarnya. Berkelompok artinya berorganisasi, seharusnya 

pelaku organisasi harus bisa berkontribusi lebih untuk kemajuan dan 

kesejahteraan anggota organisasi, kesejahteraan organisasi 

merupakan wujud dari kesejahteran pelaku organisasi. Dengan kata 

lain orang yang menjadi anggota atau bagian dari suatu kelompok 

maka memiliki peran dan fungsi yang sama dalam satu visi dan misi 

organisasi. Sebab itu ketika seseorang menyandarkan (id}a>fah) diri 

pada ahli kemuliaan (mud{a>f) karena satu tujuan visi-misi menuju 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 

~ 177 ~ 

jalan ketuhanan, maka seharusnya ia pun sama akan mendapatkan 

kemuliaan sebagaimana yang telah diraih oleh yang diikutinya, yakni 

sama sama meraih kemuliaan dan meraih bersifat abadi. Namun 

sebaliknya jika menyandarkan diri (id{a>fah) pada ahli kemulian 

(mud{a>f), namun tidak dalam satu visi dan misi pada selain Allah, 

yakni hanya untuk memperoleh harta dan kekayaan, bisa juga jabatan 

dan kehormatan, maka dirinya akan mati dalam kondisi mata bathin 

yang tidak menentu sehingga berada dalam kondisi kehinaan.
59

 

ُخمسةُأشياءُفمنُعرفُاللهُفيهاُ  ي
ن
والمعرفةُبا ُتظهرُف

ُاللهُفهوُتالف ُمع ُوأثبتها ُجهلها ُومن ُفهوُحق، :ُأولها.
ُأوُأنتُ ُأفعل ُأنا ُدمتُتقول ُوأنتُفما الكنايا ُنحوُأنا
كُ ُغي  ُغبتُعنكُوعن ُوإن ك، ُمسرر فعلتُفأنتُجاهل

ُعارف ُفأنتُموحد .ُ ي
ُوالثانن ُالأش اصُوالُأ: :ُماكنأسماء

فإنُعرفتُاللهُفيهاُفأنتُعارف،ُوإنُأثبتهاُمعُاللهُفأنتُ
ُماُ ُذاته، ُبأحدية ُممحوة ُبإثباته، ُثابتة ُالأكوان جاهل،

ىُفيهاُمولاها ُبلُلي  اها ُنصبتُلكُالعوالمُلي  :ُوالثالث.
ُالكائنا  ُمن ُالمبهما  كُذا: ُفعل ُكهذا ُالعبدُ. ُدام فما

ُأوُ را ُمنهُضن ُويتوقع ُللغي  ُفهوُجاهلُينسبُالتأثي  نفعا
المعرفةُعندُالناسُبالرياسةُوالجاهُمنُأهلُ:ُوالرابع.ُبا 

كُالأولياءُ ُالباطنة ُالرياسة ُأهل ُوكذلك ُالظاهرة، الرياسة
نُ ُوالصالحي  ُوال امص.... ُهؤلاء: ُلواحد ُأضيف :ُما

ُ لتهمُلاُحولُلهمُولاُتأثي  ن
....ُكاصحابُالعشائرُفهوُبمين

ُالمضافُفمن ي
ن
ُف ُتأثي  ُلها ُالإضافة انضافُإلىُأهلُُنعم

ُالعزُ ُأهل ُإلى ُانضاف ُومن ُعزه ُودام ُتعزز ُبالحق العز
بالمالُما ُعزهُوأعقبهُالذل ُ.بال لقُأوُ

Artinya:  

Ma’rifat pada Allah akan tampak pada 5 hal, barang 
siapa yang mengetahui alam dalam penampakan maka 
dia adalah benar (haqq), tetapi barang siapa yang tidak 
mengenal Allah, maka ia adalah orang yang rugi. 
Pertama, al-kina>yat, seperti “ana>” dan “anta,” selama 
anda berkata; “akulah yang melakukan” atau “kamu yang 
melakukan” maka anda adalah orang bodoh dan musyrik. 
Jika anda menghilangkannya dari diri mu, dan dari selain 
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 Ibn ‘Aji>bah tidak menjelaskan konsep ism nakirat dalam makna 

sufi. Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 155; al- Ku>hi>ny, 
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kamu maka kamu kamu manunggal dengan Tuhan yang 
arif. Kedua, al-asma>’ al-ashkha>s}, jika kamu mengenal 
Allah maka kamu orang arif. Namun jika kamu 
menetapkan sesuatu bersama Allah, maka kamu adalah 
bodoh, sebab alam semesta ditetapkan dengan ketetapan-
Nya, dipuji karena ke-Maha Tunggal-an Dzat-Nya, 
diteguhkan alam semesta bagi mu bukan untuk 
memandanganya, melainkan memandang Tuan-Nya.  
Ketiga, al-mubhama>t min al-ka>’ina>t,… selama seorang 
hamba menisbatkan diri pada makhluk (ciptaan), pada 
selain Allah, dan memosisikan diri merasa paling penting 
dan bermanfaat, maka dia bodoh karena Allah. Keempat, 
al-ma’rifatu ‘ind al-na>s bi al-riya<sah wa al-ja>h, 
mengetahui dalam pandangan manusia karean jabatan 
dan kehormatan, mereka adalah para pejabat z}a>hir. 
Begitu juga dengan para pejabat bathin, seperti orang-
orang shalih dan para waliyullah… Kelima, ma> ud{i>fa li 
wa>h}idin ha’ula>’, seperti as}h}a>b  ‘ash'a>’ir dengan 
kelompoknya, tanpa daya dan tanpa pengaruh mengikuti 
kelompoknya... Iyah, seharusnya menyandarkan diri 
memberikan pengaruh pada yang disandari, maka barang 
siapa yang menyandarkan diri pada ahli kemuliaan 
karena  al-h{aqq, maka ia akan dimuliakan dengan 
kemuliaan abadi. Sebaliknya, barang siapa yang 
menyadarkan diri pada ahli kemuliaan karena makhluk, 
atau karena harta, maka ia akan mati, berada dalam 
kehinaan. 

 Sementara itu al-Idri>sy menjelaskan al-ma’rifah sebagai 

isyarat dari kaidah-kaidah (qawa>’id) Islam dan iman. Kaidah Islam 

artinya mengakui atau bersyahadat bahwa “la> ilaha illa allah wa anna 
muh{ammadan rasu>lullah” kemudian persaksian tersebut dibuktikan 

dengan shalat, zakat, puasa, dan ibadah haji ke baitullah. Sedangkan 

kaidah iman adalah menyakini bahwa kebaradaan Allah, malaikat, 

kitab-kitab suci, rasulallah, hari kimat dan ketentuan Allah. Dengan 

kata lain bahwa al-qawa>’id al-khamsy (kaidah yang lima) adalah al-
ma’rifat, yaitu mengetahui ilmu pengetahuan yang datang dari Nabi 

sebagai guru yang bersumber langsung dari Allah. Sebab itu syahadat 

sebagai kaidah yang pertama merupakan pokok ke-ma’rifat-an, 

sedangkan sisanya yang lain adalah cabang sebagai peletak dasar 

hikmah dan rahasia hukum-hukum yang bersumber dari al-qur’an dan 

hadits yang maknanya dapat ditafsirkan secara global.
ُ60  
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ُأشياء) ُخمسة ُوالمعرفة )ُ ُالإسلامُفيه ُقواعد ُإلى إشارة
ُالعلمُالذيُ...ُوالإيمان ُالمعرفةُوهي ُهي فالقواعدُال مسي

ُمعلما ُإلينا ُربنا ُعن ُنبينا ُبه ُجاء ...ُ ُالأولىُوهي والقاعدة
ُفروعهاُ ُوالأربََع ُبعدها ُالباقية ُللأربََع ُأصل الشهادان
ُوالسنةُ ُوالكتاب ُأحكامها ُوأسرار ُحكمها ُلمبادئ ومظهر

المجملة  ...مفسرانُلمعانيهاُ

Artinya:  

(Ma’rifat pada 5 (lima) hal) merupakan isyarat kaidah 
kaidah Islam dan iman… Kaidah yang 5 (lima) adalah 
mengetahui ilmu yang datang pada Nabi kita, dari Tuhan 
kita, untuk kita sebagai guru. Kaidah yang pertama 
adalah dua kalimat syahadat, yang menjadi pokok dari 
empat kaidah lain setelahnya. Kemudian yang empat 
adalah bagian-bagian dari syahadat; sumber untuk dasar-
dasar hukum; rahasia-rahasia hukum; dan al-Qur’an-
sunnah ditafsirkan maknanya secara global. [] 
 

4. Fi’il: Jenis Perbuatan Manusia 

Fi’il merupakan kata kerja (verb) dalam struktur bahasa 

Indonesia disebut dengan predikat. Secara denotatif bahwa fi’il 
terbagi 3 (tiga), yaitu fi’il ma>dhi yang menunjukan masa lampau; fi’il 
mud{a>ri’ menunjukan masa sekarang atau saat ini (zama>n h}a>l) dan 

akan datang (mustaqbal); dan fi’il amr (kata perintah) menunjukan 

masa akan datang (mustaqbal).  

ُ
ح
ة
َ
ث
َ
لَ
َ
ُث عَال 

ْ
ف
َ ْ
لأ
 
ُ:ُا

ح
ع ارد

َ
ض ُ,ُماضُوَم  مْرح

 
بَُ,ُوَأ َ حْوَُضنَ

َ
,ُن

ُ دب 
دبُْ,ُوَيَضنْ

 وَاضنْ
  Fi’il terbagi tiga, yaitu ma>d}i, mud{a>ri’ dan amr. 

Seperti َُب َ ُ,ُضنَ دب 
دبُْ,ُوَيَضنْ

وَاضنْ . 

Dalam perspektif Ibn ‘Aji>bah bahwa fi’il merupakan konsep 

dari perbuatan manusia yang berkaitan dengan penyikapan terhadap 

takdir Tuhan. Ia meninjau bahwa adanya kesesuaian konsep atau 

pandangan antara gramatika dengan penyingkapan takdir Tuhan. 

Baginya, perbuatan perbuatan (af’a>l) yang sudah ditakdirkan Allah 

terbagi 3 (tiga) macam, yaitu; (1) perbuatan (fi’il) di masa lalu; (2) 

perbuatan yang dilakukan merupakan runutan dari masa lalu; dan (3) 

perbuatan yang sedang dikerjakan.
61
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ُثلاثة ُالقدرة ُبها ُسبق ي
ُالن  ُالأفعال ُسابقة،ُ: أفعال

 .وأفعالُلاحقةُتابعةُللسابقة،ُوأفعالُحاصلة
Artinya:  

Perbuatan yang sudah ditakdirkan ada 3 (tiga), yaitu 
perbuatan masa lalu, perbuatan runutan masa lalu, dan 
perbuatan yang sedang lakukan. 

Selanjutnya Ibn ‘Aji>bah menjelaskan terdapat 4 (empat) 

golongan manusia. Pertama golongan yang dirundung ketakutan atas 

perbuatan yang dilakukan pada masa lalu (al-khauf al-sa>biqah). 

Kedua golongan yang ketakutan akan efek-efek perbuatan yang sudah 

dilakukan di masa lalu (al-khauf al-‘a>qibah). Ketiga golongan yang 

menyibukkan diri dengan aturan dan tanggungjawab yang dibebankan 

Allah (al-ishtigha>l bi ‘ima>rati al-waqt), sehingga terbuai lupa atas 

kelakuan di masa lalu; dan yang akan dikerjakan. Golongan ini 

disebut dengan para ahli ibadah atau ahli zuhud. Keempat golongan 

yang tenggelam dalam bermusyahadah (al-istighra>q fi> shuhu>d al-
fa>‘il), lebur, dan merasa menghilang eksistensinya karena menyatu 

dalam perwujudan eksistensi yang Maha mutlak, tak terlintas dalam 

fikirannya kejadian masa lalu dan masa yang akan datang kecuali 

hanya kepasrahan totalitas melewati guratan takdir dan ketentuan 

Tuhan, maka meraka ini adalah orang-orang arif.
62

 

ُأقسام ُأربعة ُعلى ُفيها ي
ُالن  ُوالناس ُعليهمُ: ُغلب قسم

ُقسمُخوفُ ُالعاقبة، ُخوف ُغلبُعليهم ُقسم السابقة،
كُلفهمُبه ُالوقتُوما وهمُ...غلبُعليهمُالاشتغالُبعمارة

ُوالزهاد ُالعباد ُشهودُ. ي
ن
ُف ُالاستغراي ُعليهم ُغلب وقسم

الفاعلُالم تارُقانونُعنُأنفسهمُغائبونُعنُوجودهمُ
ُوجودُمعبودهم ي

ن
 .وهؤلاءُهمُالعارفون....ف

Artinya:  

Manusia dikelompokkan dalam 4 (empat) golong, yaitu; 
golongan yang dihinggapi ketakutan atas kejadian masa 
lalu, golongan yang takut pada sebab-akibat kejadian 
masa lalu, golongan yang menyibukkan diri dengan 
aturan waktu dan tanggungjawab,... mereka adalah ahli 
ibadah dan zuhud, dan golongan yang tenggelam dalam 
penyaksian subjek terpilih, melebur, hilang eksistensinya, 
menyatu dalam eksistensi Dzat yang disebah..., mereka 
adalah orang-orang arif.  
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Cara menyikapi masa lalu dengan cara melupakan dan 

melepaskan keterkaitan darinya. Mengingat keburukan di masa lalu 

seharusnya dibarengi dengan penyesalan (al-nadam) dan pertaubatan 

(taubat) memohon ampunan (istighfa>r), namun sebaliknya mengingat 

kebaikan di masa lalu dari harus diiringi dengan pujian dan rasa 

syukur. Kemudian menyikapi masa depan dengan cara 

menghilangkan bayang bayang fatamorgana yang  belum terjadi, dan 

memperhatikan faktor-faktor yang tampak pada unsur qudrat (kuasa). 

Menanggalkan bayang-bayang atas nama kudrat ketuhanan dengan 

berpasrah dri kepada Allah atas segala ketentuan dan keinginan-Nya. 

Sementara cara menyikapi masa sekarang adalah menggunakan 

waktu yang ada sebelum datangnya kematian, menggunakan 

kesempatan sebelum kesempitan (habis waktu), dan berlomba-lomba 

melakukan kebaikan.  

 

a) Fi’il Ma>d{y: Simbol Perbuatan Masa Lalu 

 

ا
ً
بَد
 
ُأ خِرد

ْ
لآ
 
ُا وح 

 
ت
ْ
ُمَف ي ِ

مَاضن
 
ال
َ
ُ.ف

Artinya: Fi’il ma>d{i h}uru>f  akhirnya dibaca fath}ah selamanya.
63

 

Ibn ‘Aji>bah menegaskan bahwa masa lalu (al-zama>n al-ma>d{y) 

yang disibukan dengan limpahan ketaatan (al-t{a>’a>t), kesungguhan 

(muja>hada>t), dan  pengembaraan (al-siya>h}a>t) dalam mencari Dzat 

yang Maha H}aqq akan membuka mata bathin seseorang pada 

akhirnya (maftu>h}un a<khirahu), pastinya dengan keterbukaan mata 

bathin yang luas dan selama-lamanya. Dengan kata lain tidak ada 

kesia-sia-an bagi pelaku wushul yang konsisten ketaatan, 

kesungguhan, dan pengembaraan mencari jalan Tuhan, maka ia akan 

dibuka-kan mata bathin (maftu>h}un) atau pencerahan dengan seluas-

luasnya oleh Allah swt. Cerah dalam permulaan maka akan cerah pula 

pada puncak pencapaian (al-bida>ya>t mujalla>tu al-niha>ya>t). 
Sebagaimana diungkap oleh Ibnu ‘At{a>’illah:

64
 

قتُنهايته قتُبدايتهُأسرر  منُأسرر
“barang siapa yang cemerlang dipermulaan, 

maka ia akan cemerlang diakhiran.”65
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ُالذيُاشتغلُفيهُصاحبهُبأنواعُ ي
ُأيُالزمنُالماضن ي

فالماضن
ُطلبُالحق،ُمفتوحُ ي

ن
الطاعا ُوالمجاهدا ُوالسياحا ُف

لأنُالبدايا ُمجلاةُالنهايا  ُأبداُ ُآخره،ُبالفتحُالكبي 
Artinya:  

Al-Ma>d{y, masa lalu (al-zaman al-ma>d{y) yang disibukkan 
dengan banyak ketaatan (al-t{a>’a>t), bersungguh-sungguh 
(al-muja>hadat), dan pengembaraan (al-siya>h{a>t) untuk 
menggapai al-H{aqq akan maftu>h{un (dibuka mata 
bathinnya) dengan keterbukaan yang luas. Karena cerah 
permulaan akan cerah di puncak perjalanan. 
 

b) Fi’il Mud}a>ri’: Simbol Menyerupai Amalan Sufi 

  ُ ي ِ
ََََََن 
 
ل
 
ُا ََََََعد

رْبَََ
َ ْ
لأ
 
وَائََََََِدُِا لزَّ

 
ىُا

َ
ََََََهُِإِحََََََْد لِ وَّ

 
ُأ ي ِ
ن
ُف

َ
ََََََان

 
كُ والمضََََََارعُمَََََََا
ُ
َ
ك
 
وْل
َ
ق هَاُ ُ“يَجْمَع 

 
َّْت

َ
ن
 
  ”أ

“Kemudian, fi’il mud{a>ri’ yang h}uru>f  awalnya terdapat 
salah satu h}uru>f  yang empat, terkumpul pada kata ُ

“ُ
 

ََّْت
َ
ن
 
”أ . Dibaca rafa’ selamanya, sampai masuk padanya 

‘a>mil yang menas}abkan dan men-jazm-kan.
66

 

 Kemudian konotasi fi’il mud{a>ri’. Ibn A<ji>bah menjadikan fi’il 
mud{a>ri’ sebagai simbol dari usaha menyerupai amaliah kaum sufi, 

namun tidak ada dorongan cinta atau benar-benar menyerupai 

amaliah kaum sufi. Sebab yang dituju hanyalah karamah (hiasan atau 

keistimewaan diri) dengan memaksa menyerupainya. Seharusnya 

ketika seseorang menyerupai amaliah sufi harus didasari oleh 

kesadaran diri, dorongan rasa cinta, keinginan dan motivasi, dan tidak 

berharap mendapatkan karamah dari Allah, melainkan memfokuskan 

dan totalitas menghadapkan diri hanya pada Allah semata.
67

 Sebab 

itu orang yang menyerupai amaliah sufi namun tanpa diiringi dengan 

rasa cinta dan mengharap mendapatkan karamah dari kaum sufi, 

maka dalam hati orang tersebut terdapat penyakit-penyakit yang 

dapat menghalanginya wushul kepada Allah, yaitu 1) cinta dunia 

(h}ubb al-dunya>); (2) cinta jabatan/ kemuliaan (h{ubb al-‘izz); (3) takut 

terhadap sesama makhluk (khauf al-khalq); dan (4) risua atas 

pembagian rejeki (hammu al-rizq). Penyakit menyatu dalam nafsu, 

menjadi pangkal kemaksiatan, kelalaian, dan dipenuhi oleh hegemoni 

nafsu. Hal itu terjadi kerana kelalaian dan kebodohan yang murakkab 

akibat dari motivasi yang rendah dan totalitas menyerupai amaliah 
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 Fi’il mud{a>ri’ adalah  kata yang menunjukan perbuatan saat ini (h}a>l) 
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kaum sufi. Makrifat dapat diketahui hanya dengan menyerupai parah 

ahli sufi yang sudah menggapai wushul kepada Allah. \ 

Selanjutnya ”anaytu” artinya simbol kedekatan diri untuk hadir 

dan berada bersama Dzat yang Mahasuci, serta wushul kepada-Nya. 

Sehingga ia merasakan yang ada hanya dirinya dan Tuhan-Nya, yang 

ada hanyalah “Ana>/ aku, Nah}nu / Kita (Aku dan Dia), Ya>’ Dia 

(Huwa), dan Tu/ Aku). Anaytu, artinya Aku,  Aku dan Dia, Dia, dan 

Aku. 

والمضارعُأيُالمشبهُبالقومُولَّصُفيهُناهضةُحبُوإنماُ
ُ ي
ن
كُانتُف ُبأحوالُالقومُوالتطفلُعليهمُهوُما ي ني

ن قصدهُالي 
ُحبُ إحدىُالعللُالأربََعُالزائدةُعلىُالروحُوالعارضة،ُوهي

يُقربتُوأنَّتُأ...ُالدنياُوالعزُوخوفُال لقُوهمُالرزي
ةُووصلتُإليها  ...منُالحضن

Artinya:  

Mud}a>ri’, yakni menyerupai kaum sufi tanpa di dasari rasa 
cinta, melainkan dengan tujuan mendapatkan 
keistimewaan dari keberadan kaum sufi, dan 
memaksanya, di dalam hatinya terdapat salah satu dari 4 
(empat) penyakit yang melekat pada jiwa dan raga, yaitu 
cinta dunia, cinta kemuliaan, takut pada makhluk, dan 
khawatir tak mendapatkan rezeki… Dan “anaytu”, yakni 
dekat bersama Allah dan wushul kepada-Nya. 
Sementara itu al-Qushayry menjelaskan bahwa fi’il mud{a>ri’ 

adalah isyarat dari penyerupaan “man tashabbah bi qaumin fahuwa 
minhum dan man ah}abba qauman h{ashara ma’ahum,” barang siapa 

yang menyerupai suatu kaum maka ia bagian dari mereka, dan barang 

siapa yang mencintai suatu kaum maka ia akan berkumpul 

bersamanya di hari kiamat.
68

 Alasan ini berdasarkan dari terjemah 

kata fi’il yang berarti perbuatan atau pekerjaan, sedangkan kata 

mud}a>ri (مضارع) dari fi’il d{{a>ra’a yud{a>ri’u ( ُ يضارعُ–ضارع ) berarti 

menyerupai atau penyerupaan. Dalam hal ini fi’il mud{a>ri memiliki 

arti sebagaimana yang diungkap Ibn ‘Aji>bah yaitu menyerupai 

amaliah para waliyullah. 

ا
ً
بَد
 
ُأ
ح
وع
 
وَُمَرْف

 
محُ,ُوَه وُْجَازد

 
ُأ اصِبح

َ
يْهُِن

 
لَُعَل

 
خ
ْ
ُيَد  .حَن َّ

Dia (fi’il mud}a>ri’) dibaca rafa’ selamanya,  
sampai masuk padanya ‘a>mil nas{b dan jazm. 

Menyerupai kaum sufi (al-mushabbah bi al-qaum) yang 

memiliki keistimewaan harus mampu mengangkat derajat (marfu’un) 

dirinya selamanya dihadapan Allah. Dalam arti menyerupai (kaum 
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sufi) pasti mencintainya, menjadi bagian darinya, sama sama 

istimewa, senantiasa mulia (‘azi>zan) dan luhur derajatnya (marfu’an) 

berada dalam perjalanan spiritual menggapai wushul kepada Allah. 

Mereka yang gagal adalah yang dihinggapi (yadkhulu ‘alaihi) 
pengaruh-pengaruh duniawi sehingga membuat dirinya letih (‘awa>mil 
al-nas{b) dan mendorongnya kembali pada hegemoni keduniawian. 

Tidak hanya itu, mereka yang putus asa karena dihinggapi oleh 

pengaruh jemudan dan kemandegan (‘awa>mil jawa>zim), lalu berhenti 

(waqf) dari pencarian jalan menuju Tuhan, berlari meninggal wushul 

kepada Allah, menjauhi diri dari para ahli sufi (Guru) dan ahli faqir 

(orang yang amat membutuhkan Allah). Maka hal yang demikian itu 

merupakan sebuah kemunduran dari cita-cita luhur. 
69

 

ُيزيََهمُمرفوعُأبدا،ُلأنُمنُأحبُ ي
نن ن والمتشبهُبالقومُالمي 

ُمعهم،ُوتزياُيزيُقومُفهوُمنهمُفلاُيزالُعزيزاُ قوماُحسرر
ُيدخلُعليهُناصبُ ُسلكهمُحن  ي

ن
مرفوعاُماُدامُمن رطاُف

فينصبهُلطلبُالدنياُأوجازمُيردهُفيقهرهُعلىُالرجوعُمنُ
ُوالوصولُ ُوالفقراء ُالمشايخ ُصحبة ك ُفيي  ُالمولى طلب

ُ...يهمُفيكونُذلكُسببُرجوعهُإلىُمقامُالعموميةإل

Artinya:  

Menyerupai golongan yang sudah menghiasi dirinya 
dengan perhiasan itu akan diangkat derajat selamanya. 
Karena siapa yang mencintai suatu golongan maka ia 
akan berkumpul bersamanya, menghiasi diri sebagaimana 
hiasan golongan tersebut, sebab ia bagian darinya, 
senantiasa mulia dan luhur derajatnya selama berada 
dalam perjalanan, kecuali ia dimasuki ‘a>mil kelelahan 
maka akan mendorongnya kembali mencari dunia; atau 
‘a>mil jazm yang dapat mengentikan dirinya mencari 
Allah, menjauhi para masyaikh, fuqara>’, dan wushul 
kepada Allah. Hal itu merupakan tanda kembalinya 
menjadi golongan awam. 
Mengutip dari Ibn ‘At}a>illah bahwa seseorang yang 

menginginkan maqam tajri>d (mengosongkan jiwa raga dari belenggu 

nafsu dan syahwat), yakni makrifatullah, namun Allah masih 

menempatkan dirnya melewati proses atau fase fase wushul, maka hal 

tersebut adalah keinginan atau cita-cita yang luhur (al-shahwat al-
‘aliyyah). Sebaliknya, seseorang yang sudah menggapai tajri>d dan 

wushul kepada Allah, namun ia menginginkan kembali pada maqam 
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asba>b (proses penitian karir), maka hal tersebut adalah kemunduran 

dari cita-cita luhur (inh{it{a>t min al-himmat al-‘aliyyah).
70

 Dengan kata 

lain bahwa meniti perjalanan spiritual dengan mengikuti dan 

menyerupai amaliah para waliyullah harus diiringi dengan konsistensi 

yang mantap, dan niat yang kuat secara lahir dan bathin, tidak goyah 

diterjang badai kehidupan. Ketika mampu menggapainya, maka 

murfu>’un (diangkat derajat) oleh Allah swt, namun sebaliknya, ketika 

konsistensi terkalahkan oleh kehidupan dunia maka ia akan kembali 

pada proses (maqam asba>b), menjadi orang awam. Hal tersebut 

merupakan sebuah kemunduran dari cita-cita luhur.  

 

 

 

 

 

 

c) Fi’il Amr: Perintah Penghantar Wushul  

ا
ً
بَد
 
ُُمجزومُأ مْر 

َ ْ
 .وَالأ

Sedangkan amr dijazm-kan selamanya.71
 

Selanjutnya konotasi fi’il amr (perintah), yaitu perintah yang 

dapat menghantarkan wushul kepada Allah, hadir pada Dzat yang 

suci (al-h}ad{rah al-qudsiyyah) dan tempat ketenangan bathin (mah}all 
al-jazm) selamanya. Artinya fi’il amr yang harus jazm selamanya (al-
amr majzu>mun abadan) merupakan symbol perintah Tuhan untuk 

menggapai maqam ketenangan hati (majzu>m al-qalb), yakni hadir 

pada Dzat yang Maha Suci. Sebab itu peraih kondisi amr yang 

majzu>m ia tidak akan dihinggapi oleh kelesuan (al-futu>r), kekurangan 

(al-qus{u>r), kegagalan (‘ayya), dan kebosanan, bahkan ia akan semakin 

kuat keyakinan bathinnya, tidak bisa dipatahkan oleh apapun, dan 

konsisten berada pada jalan raihan hadir bersama Dzat yang Maha 

suci (al-h{adrat al-qudsiyyah) dan kemantapan jiwa-raga, lahir-bathin 

(mah}all al-uns). 

ُومحلُ ُالقدس ة ُحضن ُإلى ُصاحبه ُيوصل ُالذي والأمر
ُأبدا ُعليه ُومعزوم ُمجزوم ةُ.....الإنص ُالحضن فتصي 
يأوي  .معششُقلبهُفيهاُ سكنُوإليهاُ
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Artinya:  

Perintah yang dapat menghantarkan seseorang wushul 
meraih had}rat al-qudsiyyah dan tempat ketenangan 
bathin itu memantapkan diri dan menguatkan niat 
selama-lamanya…. Sehingga hatinya berada dalam 
pengawasan al-had}rah yang memberikan ketenangan dan 
perlidungan 
 

B. Unsur Kalimat Dalam Rekaan Makna Imajinatif Sufistik 

1. Fa>‘il Manifestasi Perwujudan Subjek Haqi>qy 

Fa>‘il dalam tradisi gramatika bahasa Arab diartikan subjek; dan 

menjadi unsur terpenting dalam susunan leksikal. Al-S}anha>jy 

mengartikan fa>‘il sebagai ism (nomina) yang berada setelah fi’il 
(verb/ kata kerja). Artinya setiap ada fi’il (kata kerja/ verb/ predikat) 

maka dipastikan adanya fa>‘il (subjek).  Namun sebaliknya tidak 

semua ada fa>‘il (subjek) mengharuskan adanya fi’il (verba/ kata 

kerja). Perwujudannya terbagi 2 (dua), yaitu berupa fa>‘il ism z{a>hir 
dan ism d{ami>r. Fa>‘il ism z}a>hir artinya subjek yang tampak dan jelas 

dapat dipandang secara kasat mata; namun sebaliknya fa>‘il ism d{ami>r 
yaitu subjek yang tersimpan dan berada include pada kata kerja atau 

berupa kata ganti.  

ُ
 
ََه
 
ُفِعْل

 
ََه
 
بْل
َ
ُق ور 

 
ك
ْ
مَََذ

 
ل
 
ُا
 
ََوع

 
مَرْف

 
ل
 
ََوَُالاسََمُا

 
ُه اعََِل 

َ
ف
 
ل
 
ََوَُ.ُا

 
وَه

اهِرٍُ
 
ُظ د

ن ُقِسْمَي ْ
 

مَرٍُ,ُعَلى
ْ
ض امَُ.وَم 

َ
ُق
َ
وْلِك

َ
حْوَُق

َ
ُن اهِر 

 
الظ

َ
ف

ُ
ح
َََََد يْ

َ
َََََ.…ز َ

َ عَسرر َََََاُ
َ
ن
ْ
ُاِث َََََمَر 

ْ
ض م 

 
ُ,ُوَال

َ
وْلَََََِك

َ
حَََََْوَُق

َ
ُ“ن

 
بَََََْت َ

َ ,ُضن
ا
َ
بْن َ

َ  …,ُوَضن
Fa>il (subjek) adalah ism yang dibaca rafa’ yang 
disebutkan setelah fi’il (perbuatannya). Terbagi 2 
(dua), yaitu z}a>hir dan d{amir>. Adapun yang z}a>hir 
seperti  ُ

ح
َد يْ

َ
َامَُز

َ
 sedangkan yang d{ami>r seperti ;…ق

ُ
 

ت بْ َ ا,ُضنَ
َ
ن بْ َ وَضنَ …72

 

Namun makna tersebut telah berubah dalam pandangan Ibn 

‘Aji>bah, bahwa fa>‘il adalah simbol dari keberadaan atau perwujudan 

subjek hakiki (al-fa>‘il al-h{aqi>qy), yaitu Allah yang keberadaan-Nya 

jauh sebelum adanya makhluk (cipataan/ maf’u>l bih). Sebab itu 

baginya, fa>‘il adalah Sang Ism (al-Ism) yang Mahaluhur (al-Marfu>’), 
Mahakuasa (al-Qadr), Mahaagung (al-‘Az}i>m), yang Mahamuncul 

sebagai Tuhan (al-Haqq). Sebuah Eksistensi dan Esensi yang biasa 

disebut-sebut nama-Nya sebelum adanya ciptaan (al-madhku>r 
qablahu fi’luhu) bagi para ahli berdzikir, peniti jalan spiritual, orang-

orang Arif (gnostic) yang telah menggapai maqam makrifat bersama-
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Nya.
73

 Sebab itu setiap ada perbuatan atau ciptaan (fi’il) 
mengharuskan adanya pembuat atau pencipta (fa>‘il), di mana 

pembuat atau pencipta keberadaannya lebih dahulu daripada yang 

dibuat. Namun sebaliknya, tidak setiap ada pencipta (fa>‘il) 
mengharuskan adanya fi’l ciptaan (hasil perbuatan/ maf’u>l). Artinya 

setiap ada pembuat atau pencipta (fa>’il/ subjek/ kha>liq) tidak 

mengharuskan adanya ciptaan atau hasil yang dibuat “karya” (maf’u>l 

bih/ makhluk). Atas dasar itu hubungan yang dibangun diantara 

keduanya, yakni fa>’il (pencipta) dan maf’u>l (ciptaan) bukanlah 

hubungan timbal balik atau klausalitas yang saling membutuhkan, 

melainkan fa>‘il merupakan subjek yang mengatur segala-galanya. 

العظََََيمُالشََََأنُوهََََوُ الإسََََمُالمرفََََوعُالقََََدرُ ُهََََوُ ي
الفاعََََلُالحقََََيق 

قبلَََََََهُفعلَََََََهُعنَََََََدُالَََََََذاكرين عنَََََََدُ....الحَََََََقُجَََََََلُجلالَََََََهُالمَََََََذكورُ
ُالسائرين ن نُ...الطالبي  ُالواصلي  ن  .عندُالعارفي 

 

Artinya:  

Subjek Hakiki adalah Sang Nama yang Mahaluhur, 
Mahakuasa, Mahaagung, dan Mahaada, Dia adalah al-
H}aqq yang disebutkan sebelum adanya makhluk menurut 
para ahli dzikir, pencari jalan spritual dan orang arif yang 
wushul. 
Uraian di atas menunjukan bahwa untuk mengetahui Eksistensi 

dan Esensi perwujudan subjek hakiki (Allah sebagai fa>’il) dapat 

diunggah dan diungkap dengan cara memahami rahasia dibalik 

pencipataan atau perbuatan. Ibn ‘Aji>bah membuat 2 (dua) kategoriasi 

kelompok dalam memahami Eksistensi dan Esensi perwujudan Subjek 

Hakiki. Pertama adalah orang awam yang memahami Subjek Hakiki 

(Allah) harus berdasarkan dalil dan argumentasi (al-burha>ny), 

baginya, golong tersebut akan memandang bahwa keberadaan Allah 

jauh sebelum adanya peciptaan (fi’lullah). Golongan ini hanya 

mementingkan kajian teoretis tentang keberadaan Allah yang ada 

jauh dari sebelum adanya makhluk, di mana makhluk merupakan 

Esensi dari keberadaan-Nya. Kedua adalah orang khusus, yaitu para 

peraih maqam shuhu>d (penyaksian) dan ‘iya>n. Golongan ini akan 

memandang makhluk (fi’lullah) sebagai media mengenali Eksistensi 

dan Esensi Subjek Hakiki (Allah), menyingkap asma>’ dan sifat-sifat-

Nya sebagai bagian dari manifestasi penyingkapan Esensi dan 
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Eksistensi keberadaan-Nya sebagai subjek hakiki yang mengatur pada 

selain diri-Nya.
74

 

Kemudian al-Qushayry terkait fa>‘il (subjek) memiliki 

penjelasan yang mirip sebagaimana ulasan Ibn ‘Aji>bah. Ia 

menjelaskan bahwa fa>‘il merupakan isyarat dari realitas nyata 

eksistensi Dzat yang Mahaluhur (istih}qa>q al-rif’ah) dan Mahatinggi 

(al-‘uluww), sebab itu Allah disebut dengan subjek yang hakiki (al-
fa>‘il al-h}aqi>qi>). Sebab bagi-Nya melekat sifat qudrat (Mahakuasa) 

atas segala sesuatu; menciptakan tanpa membutuhkan esensi yang 

lain; Dzat yang Maha ibtida>’ (Maha Permulaan) dalam setiap 

persoalan, Mahaawal (al-awwal) dan Mahaterdepan (al-sa>biq), 

Mahaluhur (al-rif’ah) dan Mahaagung (al-‘az{amah).
75

  

Sementara itu al-Idri>sy memaknai fa>‘il bukan dengan subjek 

hakiki, melainkan subjek yang Maha Memilih (al-mukhta>r), yaitu 

Allah Dzat (ism) yang Mahaluhur (al-marfu>’) yang berada sebelum 

makhluk (fi’luhu). Di mana perwujudan fa>‘il (Allah) tanpa 

membutuhkan fa>‘il (pencipta), sebab mustahil bagi-Nya diciptakan, 

maka dari itu perwujudan-Nya sebelum adanya ciptaan (makhluk), 

sebab Dia adalah yang menciptakan; dan dapat diketahui dengan 

ilmu-Nya, kekuasaan-Nya, dan kehendak-Nya.
76

  

Kemudian Ibn ‘Aji>bah mengkelompokkan fa>‘il dalam 2 (dua) 

hal, yaitu fa>‘il z{a>hir dan fa>‘il d{ami>r. Fa>‘il z}a>hir, bagi kaum ‘arif 

(gnostik) bahwa pencipta secara kasat mata tidak akan samar 

(tampak) kecuali bagi yang buta mata hatinya. Allah sebagai fa>‘il 
akan tampak (dapat dilihat) bagi mereka yang terbuka mata hatinya, 

dan sudah menggapai maqam shuhu>d dan ‘iya>n, kecuali bagi mereka 

yang buta (tertutup bathinnya) maka tidak akan mampu melihat 

penampakan keberadaan-Nya. Sedangkan yang mud{mar (d}ami>r/ 
tersimpan) artinya Allah akan tertutup dari bathin manusia yang lalai 

kepada-Nya. Allah sebagai subjek yang hakiki akan terhijab, tertutup 

(mud}mar) dan tidak akan tampak bagi mereka yang lalai kepada-

Nya.
77

 

ُ ن عََلىُقسََمي  ُعََلىُأ:ُوهََوُ ُلاُي ََقن ن عنَََدُالعََارفي  حَََدُظََاهرُ
ُبَََََاطنُعنَََََدُ.....ُعنَََََدهمُإلاُعَََََلىُأعَََََمى أيُمسَََََتي  ومضَََََمرُ

نُ  .الغافلي 
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al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 297-298. 

ُالإشارة,ُالفاعل ي
ن
هُلأنهُالفاعلُعلىُالحقيقةُولَّصُ,ُاستحقايُالرفعةُوالعلوُللحق:ُوف لغي 

منهُفهوُالأولُالسابق،ُواستحقايُالرفعةُوالعظمةُله ُالأمورُ ي
ن
اع،ُولأنُالابتداءُف .قدرةُعلىُالاخي    
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Artinya:  

Dia (fa>‘il) terbagi 2 (dua), yaitu tampak (z}a>hir) bagi 
orang-orang arif, tidak lah sama kecuali bagi yang buta... 
tersimpan (mud{mar), yakni tertutup dalam bathinnya 
orang orang yang lalai. 
Berbeda dengan Ibn ‘Aji>bah, al-Idri>sy mengarti fa>‘il ism z}a>hir 

dan fa>‘il ism d}ami>r dengan 2 (dua) sifat Tuhan yang melekat pada al-
fa>‘il al-mukhta>r (Allah). Baginya, bahwa Allah mensifati dirinya 

dengan 2 (dua) sifat dan menamakan dirinya dengan 2 (dua) nama, di 

mana kedua nama yang dimaksud merupakan penampakan, eksistensi 

dan esensi perwujudan kedua sifatnya. Yaitu nama Allah sebagai al-
Z{a>hir (Yang  Maha Menampakkan) dan al-Ba>t{in (Yang Mahabathin) 

merupakan perwujudan atau penampakan eksistensi 2 (dua) sifat 

Allah, yaitu al-jama>l (feminisme) dan al-jala>l (maskulin). Sebab itu 

dibalik sifat jala>liyah-Nya Allah, seperti (al-z{a>hir), sejatinya 

tersimpan sifat jama>liyah Allah, seperti al-Ba>t{in. Begitupun 

sebaliknya. Sama juga dibalik nama al-jabba>r (Maha Menundukan) 

dan al-qahha>r (Maha Memaksa) Allah, sejatinya tersimpan sifat al-
rah{man (Mahawelas) dan al-rah{i>m (Mahaasih)-Nya Allah.

78
  

Ejawantah, Allah sebagai fa>‘il hakiki pada dasarnya dijelaskan 

oleh Muhamad Qustulani dalam potongan bait naz}m Alfiyah Ibn 

Ma>lik, sebagai berikut: 

هَرُْ
 
ُظ

ْ
إِن
َ
ُف اعِلح

َ
ُفِعْلُف

َ
ُْ*ُوَبَعْد

ي َ
َ
ُاسْت ح ْ مِي 

َ
ض
َ
ُف
َّ
هْوَُوَإِلا

َ
 ف

Setiap ada ciptaan (al-fi‘l) mengharuskan adanya 
penciptanya (al-fa>‘il ), baik yang nyata (z{a>hir) ataupun 

yang abstrak (d{amir). 
Qustulani menjelaskan bahwa konsepsi penciptaan, yaitu setiap 

ada ciptaan mewajibkan adanya pencipta sebagaimana fi’il yang 

mengharuskan adanya fa>‘il (subjek pencipta). Dalam 

implementasinya bahwa fa>‘il (subjek atau pencipta) ada yang bersifat 

z}a>hir (tampak) dan d{ami>r (abstrak atau realitas tersembunyi).
79

 Sebab 

itu pencipta sesungguhnya baik yang tampak (z}a>hir) atau pun yang 

tersembunyi (d{ami>r) merupakan perwujudan dari subjek hakiki (al-
fa>‘il al-haqi>qi), yaitu Allah swt. keberadaan-Nya seperti tidak ada 

(wuju>duhu ka ‘adamihi). Proses penampakan Esensi hakiki pada 

dasarnya tidak terlepas dari keberadaan manusia sebagai bagian dari 

subjek majazi (al-fa>‘il al-maja>zy), proses alamiah. Di mana dalam diri 
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 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah, 35. 

ُظاهرُومضمر) ن ُوسماهاُ,أنُالفاعلُالم تار(,ُقولهُوهوُعلىُقسمي  ن وصفُنفسهُبصفتي 
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manusia pada dasarnya terdapat asma>’ dan sifat ketuhanan yang 

tentunya berbeda kualitas dengan asma>’ dan sifat Tuhan. Dengan 

kata lain bahwa dibalik keberadaan manusia sebagai subjek majazi 

(al-fa>‘il al-maja>zy) pada dasarnya ejawantah dan di dalamnya 

terdapat subjek hakiki (al-fa>‘il al-h{aqi>qi>) sebab manusia merupakan 

perwakilan kecil dari kekuatan Allah SWT.   
Al-Farabi> menjelaskan bahwa adanya pencipta (wuju>d) ada 

yang bersifat wajib adanya (wajib al-wuju>d), dan mungkin adanya 

(mumkin al-wuju>d). Eksistensi wajib adanya adalah Allah, yang ada 

seperti tidak ada (wuju<duhu ka ‘adamihi), dan bersifat abstrak 

(d}ami>r). Sedangkan adanya adalah makhluk merupakan ejawantah 

dari sebuah eksistensi yang tersimpan (Allah), dan dapat di indera 

(z}a>hir).80
 Maka dari itu manusia adalah pencipta majazi yang nyata 

(z}a>hir), dan menjadi ejawantah eksistensi pencipta hakiki (Allah) 

yang tersimpan (d}ami>r mustatir).  
Penjelasan Allah sebagai subjek realitas atau harta yang 

tersimpan (d{ami>r mustatir) sesuai dengan hadits qudsi riwayat 

Muja>hid,
81

 sebagai berikut: 

ُ ي ُف لقتُال لقُفنر
َ
عْرَف

 
فأرد ُأنُأ م فياُ اُ ن كنتكُين

ُ ي
 عرفونن

Artinya: “Aku laksana perbendaharaan yang 
tersembunyi, lalu Aku ingin supaya diketahui, maka 

kujadikanlah makhluk, maka dengan adanya (ciptaan-
Ku) itulah mereka mengetahui-Ku. {[] 

 

2. Na>’ib al-Fa>’il: Konsep Wakil Tuhan di Muka Bumi 

Sebagaimana diulas sebelumnya bahwa fa>‘il artinya subjek 

hakiki, maka dari itu na>’ib al-fa>‘il artinya wakil subjek hakiki. Secara 

denotatif na>’ib al-fa>‘il diartikan ism (nomina) yang dibaca rafa’ yang 
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 Hakikat makhluk adalah hamba Allah SWT, adanya penciptaan 

hanya untuk menunjukan eksistensi pencipta. Al-Farabi menjelaskan 

konsepsi wujud kedalam dua hal, yaitu wajib al-wuju>d (wajib adanya) dan 

mumkin al-wuju>d (mungkin adanya). Wajib al-Wuju>d adalah eksistensi yang 

wajib adanya, berdiri sendiri, dan tidak dapat terbayang ketiadaanya, 

semisal Tuhan. Dan mumkin al-wuju>d adalah ejawantah dari wajib al-wuju>d, 

yang ketidak adaanya dapat diterima oleh akal, semisal alam semesta. Lihat 

al-Farabi dalam Amroeni Drajat, Suhrawardi>: Kritik Falsafah Peripatetik 

(Yogyakarta: LkiS, 2005), 120-121. 

Lihat Qs. Al-H}ad>id: 3: ُع ئ ُشن  ُوهوُبكل ُوالأخرُوالظاهرُوالباطن ليمهوُالأوّل . 

Artinya; “ Dialah Yang Awal dan Yang Akhir, Yang Zahir dan Yang Bathin, 
dan Dia Maha Mengetahui segala sesuatunya”.  
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tidak disebutkan fa>‘il (subjek)-nya secara bersamaan. Dengan kata 

lain na>’ib al-fa>‘il adalah objek (maf’ul bih) yang menggantikan 

posisi, peran dan fungsi fa>‘il (subjek) akibat tidak disebutkan fa>‘il 
(subjek)-nya. Kondisinya, apabila berupa fi’l ma>d{i>, maka dibaca 

d}ammah huruf awalnya dan dibaca kasrah huruf sebelum akhirnya, 

seperti َُدب
 Sedangkan apabila berupa fi’l mud}a>ri’ maka dibaca .ضن 

d}ammah huruf awalnya dan dibaca fath}ah huruf sebelum akhirnya, 

seperti ُ ب  َ ضنْ 82.ي 
 

Kemudian makna apabila na>’ib al-fa>‘il dikonotasikan maka 

berarti pengganti subjek hakiki. Ibn ‘A<ji>bah \\ secara tegas 

menjelaskan bahwa na>‘ib al-fa>‘il merupakan isyarat manusia sebagai 

pengganti Tuhan, dalam hal ini menjadi khalifah di muka bumi. 

Sebab itu al-maf’u>l alladhi> lam yusamma> fa>‘iluhu artinya hasil 

perbuatan (manusia) Allah yang menjadi subjek (fa>‘il) tidak 

disebutkan, menggantikan Allah sebagai subjek hakiki (al-fa>‘il al-
h{aqi>qy). Artinya manusia yang ditunjuk oleh Allah sebagai wakil 

atau pengganti-Nya dan menjadi khalifah di muka bumi, yaitu orang 

Arif yang telah mapan meraih maqam fana’ dan baqa’.  

Dia adalah wakil Tuhan yang hakiki dalam segala hal yang 

bertugas menjelaskan hukum-hukum Tuhan, dan bertanggungjawab 

menjelaskan sifat jala>liyah dan jama>liyah yang melekat pada Tuhan. 

Dia lah al-qut{ub al-ja>mi’ waliyullah yang menjadi  poros yang 

mewakili ciptaan Allah yang kompleks, manifestasi segala 

perwakilan dari segala Esensi dan Eksistensi Nama-Nama dan Sifat-

Sifat Tuhan, sehingga dirinya bergelar al-ghauth, yaitu penolong 

umat manusia yang berada dalam kerendahan dan ketergelinciran 

duniawi. Sebab itu dirinya dikatakan sebagai wakil Tuhan yang 

hakiki, yaitu na>’ib al-fa>’il al-h{aqi>qy yang berpredikat waliyullah 

peraih kesempurnaan cinta yang bergelar al-qut{ub al-ja>mi’, yaitu 

poros segala kompleksitas penciptaan; dan juga bergelar al-ghauth, 
yaitu Sang penolong manusia dari kegelapan kehidupan duniawi.

83
 

ُالفاعلُ ُعن ُبلُيصي  ُمعه ُفاعله ُ سم ُالذيُلم المفعول
ُالفناءُ ُبمقام ُالمتحقق ُتعالى ُبا  ُالعارف ُهو حقيقة

ُالتكليفيةُ والبقاء ُتعريفُأحكامه ي
ن
ُف ي

وهوُالنائبُالحقيق 
الجامعُويقالُوالتعريفيةُالجلاليةُوالجماليةُوهوُالقطبُ

  .فيهُالغوم

Artinya:  
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Manusia (maf’u>l) yang tidak disebutkan fa<’il-nya, tetapi 
ia menjadi fa>‘il (subjek) hakiki, yaitu orang arif kepada 
Allah yang sudah merealisasikan maqam fana’ dan baqa’, 
dia adalah pengganti yang hakiki dalam menjelaskan 
segala tanggungjawab atas hukum Tuhan dan 
menjelaskan sifat jala>liyah dan jama>liyah, yaitu al-qat{ub 
al-ja>mi’, juga dikatakan sebagai al-ghauth (Sang 
Penolong) 
Kemudian Ibn ‘Aji>bah menambahkan bahwa na>‘ib al-fa>‘il 

adalah seseorang (al-ism) yang luhur derajatnya (al-marfu>’), 

kemampuannya agung (qadruhu al-‘az{i>m), menjadikan dirinya 

sebagai khalifah Allah, yakni al-na>‘ib al-fa>‘il (pengganti Tuhan) di 

muka bumi. Dirinya menjelma sebagai pengatur hakiki dari sebuah 

realitas yang tersimpan (alladhi> lam yusamma> fa>‘iluhu), yang telah 

berlebur dalam musyahadah (penyaksian) Tuhan setelah melewati 

fase transisi fana’ menuju baqa’, sehingga dirinya merasa menjadi 

‘ayn al-fa>‘il (inti dari subjek); atau inti dari sebuah penciptaan 

sebagai subjek sejati. Keberadaanya merupakan perwakilan Dzat 

yang hakiki, sehingga dirinya yang pada awalnya sebagai ciptaan 

(makhluk) atau objek (maf’u>l) kini statusnya beralih menjadi subjek 

(fa>’il) pengaturan alam semesta sebagai wakil Tuhan, sebab itu ia 

adalah inti dari segala penciptaan (‘ayn al-‘ayn) dan inti perwujudan 

(‘ayn al-wuju>d) dari subjek hakiki (Allah).
84

 

وهوُالإسمُالمرفوعُقدرهُالعظيمُالشأنُلكونهُخليفةُاللهُ
ُالنائبُعنُالفاعل ي

كُونهُيعنن ي
ن
معهُ.ُف وقولهُالذيُلمُيذكرُ

ُوجودهُ ي
ن
ُف ُلفنائه ُالفاعل ن ُعي  ُهو ُصار ُبل ُأي فاعله

ُوجودُفاعله85ُُوانطوائه ي
ن
ُف ُقدُانطوىُوجوده ُشهوده ي

ن
ف

نُ ُالعي  ن عي   .فانتقلُمنُالمفعوليةُإلىُالفاعليةُبأنُصارُ

Artinya:  

Dia adalah orang yang luhur derajat-Nya, kuasa-Nya 
agung, muncul menjadi khalifah Allah di alam semesta, 
yakni pengganti subjek. Ucapan pengarang (mus{annif) 
tentang “alladhi> lam yudhkaru ma’ahu fi’luhu,” yakni 
menjadikan dirinya inti dari subjek karena ke-fana’-
annya dalam perwujudan, menjelma dalam penyaksian, 
penjelmaannya merupakan refresentasi dari perwujudan 
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وَى 
َ
ط
ْ
 ,artinya menjelma berisi, berwujud, mencakup, meliputi اِن

membungkus. Kemudian  ُِسِه
ْ
ف
َ
ُن

 
لى
َ
وَىُع

َ
ط
ْ
 berarti introvert, mementingkan diri اِن

sendiri. 
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Tuhannya, beralih dari objek (kehambaan) menjadi 
subjek (ke-Tuhan-an), sebab dirinya adalah inti dari 
segala inti. 
Sementara itu al-Idri>sy dalam penjelasan lain menyatakan 

na>‘ib al-fa>‘il adalah seorang waliyullah yang sudah mampu 

menyingkap (teofani) Nama-Nama dan Sifat-Sifat Allah. Dia adalah 

manusia (ism) yang diangkat derajatnya (marfu’un) yang  menyatu 

dalam perwujudan Tuhan sehingga Tuhan sebagai (fa>’il) subjek 

pengaturan hakiki tidak disebutkan bukan dalam arti ketidakadaan-

Nya melainkan keberadaan-Nya menyatu dan melebur dengan ciptaan 

(maf’u>l). Sebab itu dibalik setiap ciptaan (maf’u>l) tersimpan peran, 

fungsi, dan perwujudan pencipta (fa>’il) sebagai subjek yang hakiki. 

Maka setiap pengaturan yang dilakukan oleh na>’ib al-fa>’il sebagai 

wakil Tuhan hakikatnya pengaturan Tuhan (fa>’il). Dengan kata lain, 

seseorang yang diberikan gelar sebagai wakil Tuhan (na>’ib al-fa>’il) 
pastinya manusia yang dimuliakan karena telah mendapatkan 

pantulan cahaya, asma>’ (nama-nama) dan sifat-sifat Tuhan dalam 

penyingkapan, sehingga hatinya selalu dalam kedamaian (bi is{la>h{ al-
qalb) dan penuh keikhlasan beribadah (bi al-ikhla>s{ fi> al-iba>dat).86

  

وهوُالاسمُالمرفوعُأيُالمعظمُبتعظيمُماُتجلىُفيهُمنُ
ُمذكورةُفيهُأيُ الأسماءُوالصفا ،ُولمُتذكرُمعهُبلُهي

كُانُرفعهُفوجبُ.ُذكرُبهاُوفيهاُموجدةُبها وبسببُذلك
ُالمنجليةُلذلكُ ُوصفاته ُعظمُاللهُمنُأسمائه تعظيمُما

ُ ي
ن
ُهذاُالاسمُوتعظيمُذلكُبإصلاحُالقلبُوبالإخلاصُف ي

ن
ف

ُ.العبادا 
Artinya:  

Dia (na>‘ib al-fa>‘il) adalah manusia (ism) yang luhur 
derajatnya (marfu>’un), yakni agung karena 
mengagunfgkan sesuatu yang telah tersingkap dari 
Nama-Nama dan Sifat-Siaf. Dan lam tudhkar ma’ahu, 
adalah disebutkan di dalam-Nya, yakni menyatu dengan-
Nya. Sebab itu, diluhurkan, maka wajib mengagungkan 
sesuatu yang Allah agungkan dari Nama-Nama dan Sifat-
Sifat-Nya yang tersingkap dalam orang ini (hadha> al-
ism), dan mengagungkan hal itu dengan hati yang patut 
dan ikhlas dalam beribadah. 
Mengutip pendapat Ibn ‘Araby bahwa manusia yang berhak 

mendapatkan predikat wakil Tuhan adalah ia yang telah menggapai 

derajat kesempurnaan (darajat al-kama>l), dan menjadi al-insa>n al-
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ka>mil (manusia sempurna). Baginya, manusia pada tataran pertama 

adalah al-kaun al-jami’ (ciptaan yang komprehensif), intisari dari 

keberadaan alam semesta. Disebut dengan mikrokosmos. Sebab itu 

manusia dikatakan manifestasi dari Sang Mutlak karena manusia 

dianugerahi Sifat dan Nama-Nama Sang Mutlak. Dirinya menjadi 

image atau citra dari Tuhan karena telah mendapatkan pantulan 

cahaya-cahaya ketuhanan yang pada puncaknya mendapatkan 

predikat sebagai wakil Tuhan (khalifah) di muka bumi.
87

 Status 

tersebut tentunya hanya dimiliki oleh manusia yang menjadi “al-
insa>n al-ka>mil” (manusia sempurna) baik secara ruhani dan jasmani, 

bukan manusia yang merendah derajatnya pada jurang asfala sa>filin 

karena hegemoni nafsu dan syahwat birahinya. Sementara itu Imam 

Khomeini menyebut wakil dengan insan ilahiyah, artinya manusia 

yang mampu menghiasi dirinya dengan sifat-sifat ketuhanan. 

Baginya, kematangan keilmuan mampu mendorong manusia 

melakukan penyingkapan (tajally) esensi al-h}aqq dan cahaya d{uru>ry 

(penampakan) yang bersifat ‘aqliyyah (logis) dan non ‘aqliyyah (tidak 

logis).
88

 Artinya mampu menjelaskan sifat, asma>’ dan ‘af’a>l Tuhan 

baik yang bersifat logis atau tidak logis. Akal mampu membimbing 

manusia pada bentuk ilahiyah dan menutup sifat jahiliyah yang 

bersumber dari kebodohan melalui proses tazkiyyat al-nafs 

(penyucian jiwa), yakni usaha merobek nafsu kebinatangan yang 

membelenggu jiwa dan raga manusia. 

Dalam bahasa Izutsu bahwa terdapat 4 (empat) relasi antara 

Tuhan dan manusia, yaitu (1) relasi ontologis, antara Tuhan sebagai 

sumber eksistensi manusia yang utama; dan manusia sebagai 

refresentasi dunia wujud yang eksistensina berasal dari Tuhan, dalam 

bahasa teologis disebut hubungan pencipta dan makhluk, antara 

Tuhan dan manusia. (2) Relasi komunikatif, Tuhan dan manusia 

memiliki hubungan yang sangat dekat satu sama lain, Tuhan, tentu 

saja mengambil inisiatif melalui komunikasi timbal balik 

(muwa>jahah). (3) Relasi Tuan dan hamba, relasi yang melibatkan 

bahwa Tuhan adalah Tuan, konsepnya penuh keagungan, kemuliaan, 

ke Maha dari segala Maha; sedangan manusia adalah hamba, 

konsepnya penuh kehinaan, kerendahan, kepatuhan mutlak. Manusia 

yang melebih dari konsepnya adalah kesombongan dan dalam 

kebodohan, menyaingi Esensi Tuhan. (4) Relasi etik, didasari pada 
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dua aspek yang berbeda, di mana Tuhan ada simbol tanpa batas, 

membedakan batas sifat dan nama kehambaan dan ketuhanan.
89

  

Konsep manusia sebagai pengganti atau wakil Tuhan diulas 

dalam kitab Kejadian 1:26-28 bahwa eksposisi gambaran Tuhan 

diwakili oleh ciptaan-Nya. Dalam tradisi Kristen menyakini bahwa 

manusia diciptakan yang bersumber dari Allah (Tuhan) sebagai 

ciptaan yang special, sehingga rupa Allah sejatinya berada pada 

manusia. Artinya manusia diciptakan berdasarkan gambar dan rupa 

Allah dan menjadi pembeda dengan ciptaan lainnya. Sebab itu, 

eksposisi keberadaan manusia merupakan wakil Tuhan yang 

mengemban tugas tugas ketuhanan untuk menjaga keseimbangan dan 

keteraturan di alam semesta.
90

 

Selanjutnya manusia yang sudah menempati atau 

mereliasasikan maqam fana’ maka ia seperti fi’il ma>d}i majhu>l yang 

du\}mma awwaluhu. Artinya mampu memadukan atau 

mengkombinasikan (d}umma)
 

tindakan masa lalu dipermulaan 

(awwaluhu) dan akhiran (akhiruhu). Sehingga waktu seakan 

terkombinasi menjadi satu antara awal dan akhir atau permulaan dan 

akhiran, tenggelam dalam menyaksikan Pengendali segala waktu 

(Allah). Kemudian ia pun akan “kusira ma> qabla akhirihi.” Artinya 

tawadhu’ pada akhirnya (ta>wa>d}u’ fi> akhirihi) yang disertai dengan 

keagungan derajat, dan kebesaran (kemuliaan) keberadaanya, 

bermanfaat seperti ke-bermanfaat-an universal yang diwariskan Nabi 

Muhammad.
91

 Dengan kata lain awalan dan akhiran adalah suatu 

kebaikan, ditutup (diakhiri) dengan ketawadhuan hakiki setelah 

melakukan penyingkapan Nama-Nama dan Sifat-Sifat-Nya, menjadi 

pribadi yang bermanfaat untuk alam semesta, dan seisinya.  

ُ ُإلىُهذاُالمعنن كُانُوكلُمنُتحققُبمقامُالفناءُ شي  ،ُفإن
ُوصارُ ُإلىُآخره ُأوله ُضم ُماضيا ُ ُالذيُصدرُمنه الفعل

ُالأوقا  ُموقت ُشهود ي
ن
ُف ُهوُالاستغراي ُواحدا، ....ُوقتا
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ُقدرهُ ُعظم ُمع ُآخره ي
ن
ُف ُتواضع ُأي ُآخره ُقبل وكسرُما

كُماُعمُالانتفاعُبموروثهُصلىُ ُشأنهُليعمُالإنتفاعُبه وكير
ُاللهُعليهُوسلم

Artinya:  

Setiap orang yang sudah merealisasikan maqam fana’, 
maka mengisyaratkan makna seperti ini. Apabila 
perbuatannya bersumber dari masa lalu, maka ia mampu 
mengkombinasikan awalan dan akhiran, menjadikannya 
dalam satu waktu, dia tenggelam dalam penyaksian Dzat 
Pengatur segala waktu….. Wa kusira ma> qabla akhirihi, 
yakni tawadhu’ pada akhirnya bersama keagungan kuasa-
Nya, dan kebesaran keberadaan-Nya, bermanfaat seperti 
kebermanfaatan universal yang diwariskan Nabi 
Muhammad saw. 
Kemudian tidak hanya seperti fi’il ma>d}i majhu>l, maka ia pun 

akan seperti fi’il mud{a>ri’ majhu>l, yaitu tindakan (fi’il) menyerupai 

para ahli suluk yang secara berlahan-lahan menuju langit kenyataan 

dan bumi kerendahan dengan adanya izin dari-Nya, kemapanan dan 

kemantapan dalam keyakinan maka menjadikannya d}umma (mampu 

memadukan atau mengkombinasikan) antara awalan dan akhiran. 

Artinya senantiasa konsisten dengan keyakinan dan kemantapan 

bathin menyerupai amaliyah atau tindakan para ahli suluk, dari awal 

pencarian sampai pada titik akhir pencarian. Tidak hanya itu, 

menjadikannya “futih}a lahu qabla a<khiri ‘umrihi,” yaitu 

tersingkapnya mata bathin menjangkau rahasia-rahasia tuhan dengan 

penuh kenikmatan, puncaknya mendapatkan derajat kemuliaan dan 

kenikmatan hakiki bersama Dzat yang Mahaabadi sebelum datangnya 

kematian, akhir umurnya.
92

 

كُانُالفعلُالواقعُمنهُمضارعاُأيُمشابهاُلأفعالُأهلُ وإن
ُال ضوعُ ُوأرض ُال مول ُالسماء ُإلى ل ن ُتين ُبأن السلوك
ُضمُأولهُلآخرهُوفتحُ ن ُاليقي  ي

ن
ُوالرسوخُف ن بالإذنُوالتمكي 

لاُنهاية إلىُماُ سرمداُ ُأبداُ ي
 
ف ُبابُالي  ي

ن
عمرهُف ُ.لهُقبلُأخرُ

Artinya:  

Apabila perbuatan memposisikan sebagai mud}}a>ri’, yakni 
menyerupai perbuatan-perbuatan ahli suluk yang 
berlahan-lahan merangkak naik menuju langit kenyataan, 
dan bumi kerendahan dengan izin, ketetapan dan 
kemantapan keyakinan maka akan dumma awwaluhu li 
akhiri, mengkombinasikan awalan untuk akhiran, dan 
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tersingkap rahasia ketuhanan baginya sebelum datang 
ajalnya dalam kaitan peningkatan kenikmatan keabadian 
tanpa batas. 
Selanjutnya menurut Ibn ‘Aji>bah, kontekstualisasi para 

pengganti Tuhan (al-na>’ib ‘an al-fa>‘il) terbagi 2 (dua), yaitu na>‘ib al-
fa>‘il yang z{a>hir (nyata) dan na>‘ib al-fa>‘il yang mu{dmar (samar). 

Pengganti Tuhan yang zahir (nyata) yaitu manusia yang mendapatkan 

anugerah inayah Allah dan menempati makam kewalian. Pengganti 

Tuhan (na>‘ib al-fa>‘il) yang z}ahir ditampakan dalam bentuk khawa>riq 

(di luar kebiasaan, berkelakuan seperti halnya orang gila) dan 

anugerahi keramat-keramat ketuhanan (kara>ma>t). Artinya pengganti 

Tuhan adalah wali-wali Allah yang sudah menempati maqam wushul 

dan meraih kenikmatan anugerah inayah dari-Nya.  

Kemudian wakil Tuhan (na>‘ib al-fa>‘il) akan tersimpan 

(mud{mar) dari orang yang hidup dengan kegagalan, penuh 

kekecewaan, dan kekurangan tak mampu wushul kepada Allah. 

Pengganti Tuhan (na>‘ib al-fa>‘il) yang mud}mar (tersimpan) tidak 

dapat diketahui kecuali bagi orang yang dianugerahi karamah 

(kemuliaan) oleh Allah. Para pendosa tak bisa mengetahuinya, dan 

tidak akan dikaruniai wushul kecuali atas kehendak Allah. Dengan 

kata lain, para pengganti Tuhan (na>’ib al fa>‘il) yang mud}mar sifatnya 

mustatir (tersimpan) dan khafiyyun (tersembunyi) dari manusia yang 

selalu bergumul dengan kegagalan, kekecewaan, dan kekurangan 

jasmaniyah dan batiniyahnya, sehingga tidak dapat diketahui oleh 

orang lain kecuali mereka yang memiliki anugerah kemuliaan dari 

Allah. Dalam hal ini adalah para wali wali Allah yang mastu>r 
(tertutup), yang tidak tampak khawa>riq (seperti orang gila) dan 

anugerah kemuliaan (keramat).
93

 

نُ ُوهوُعلىُقسمي  ُومضمر: ُظاهرُ ظاهرُلمنُسبقتُلهُ.
ُعمنُسبقُلهُ.ُالعنايةُووجبتُلهُالولاية ي

ومضمرُأيُخقن
فهمُإلاُمنُأكرمهُال ذلانُوخصُبال يبةُوالحرمان،ُلاُيعرُ

ُولاُيصلُ ُفلاُيعرفُالعوائصُالمجرمون، ُالمنان، الكريم
ُإليه ُيواصله ُأرادُاللهُأن ُإلاُمن ُإليهم والظاهرُالذيُ.....

ُيظهرُعليهُ ُلم ُمن ي
ُوال قن ُوكراما ، ُخواري يظهرُعليه

 .ذلك
Artinya:  

Dia (na>‘ib al-fa>‘il) terbagi dua bagian, yaitu tampak dan 
tersimpan. Tampak bagi orang yang dianugerai inayah, 

                                                           
93

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 122; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 106. 



Sufisme Unsur-Unsur Kalimat 

~ 198 ~ 

dan wajib baginya kewalian. Dan tersimpan, yakni sama 
bagi orang yang bergumul dengan kegagalan, 
kekecewaan dan kekurangan, tidak dapat diketahui 
kecuali bagi mereka yang diberikan anugerah kemuliaan 
dari Allah, tidak dapat diketahui oleh orang yang hidup 
dalam gelimangan kriminal, dan tidak akan pernah 
sampai menemukannya, kecuali atas kehendak Allah 
mempertemukannya.... Dan yang tampak akan 
ditampakan dengan khawariq dan kekeramatan, 
sedangkan yang samar adalah orang yang tak tampak 
kedua hal tersebut. 

 

3. Maf’u>l bih Manifestasi Peraih Maqam Fana’ dan Baqa’ 

Makna lain dari maf’u>l bih adalah objek, yaitu hasil perbuatan; 

atau yang terkena dari suatu perbuatan. Secara denotatif bahwa 

maf’u>l bih merupakan ism (nomina) yang dibaca nas}b karena menjadi 

objek atau yang terkena dari suatu perbuatan. Kata ا
ً
يََْد
َ
ُز

 
بََْت َ

َ  ضن

merupakan susunan klausa yang terdiri dari 3 (tiga) suku kata, yaitu 

kata “ُْب َ  ;yang memiliki arti memukul sebagai kata kerja (fi’l) ”ضنَ

sedangkan subjek atau fa>‘il-nya berupa d}ami>r, yaitu kata “ُ
 
 ” yang 

berarti “saya.” Adapun kata “ا
ً
يَْد
َ
 adalah sesuatu yang menjadi objek "ز

dari sebuah perbuatan memukul, maka dari itu kata “zaidan” disebut 

dengan maf’u>lun bih. Kemudian maf’ulun bih (objek) terbagi dalam 2 

(dua) kategoriasasi, yaitu maf’u>lun bih ism z}a>hr, seperti kata “ََُرَس
َ
ف
 
ل
 
 ”ا

dalam kalimat “ََُرَس
َ
ف
 
ل
 
ُا
 
 dan maf’u>lun bih ism d{ami>r, seperti kata ”;رَكِبَْت

“ُ ي ِ
ُ“ dalam kata ”نن ي ِ

بَنن َ
َ  ”.ضن

ُ وب  ص 
ْ
مَن
 
ل
 
ُا لِاسْم 

 
ُ,ُا ع 

َ
ذِيُيَق

 
ل
 
فِعْلُ ا

 
ل
 
ا,ُبِهُِا

ً
يْد
َ
ُز

 
بْت َ

حْوَُضنَ
َ
,ُن

َََرَسَُ
َ
ف
 
ل
 
ُا
 
ُ.ُوَرَكِبَََْت َََاهِرح

 
َََوَُقِسَََْمَانُِظ

 
ُ,ُوَه َََمَرح

ْ
ض ُ.ُوَم  َََاهِر 

 
الظ

َ
ف

هُ  َََََََََََََََََََر 
 
مَُذِك

َّ
َََََََََََََََََََد

َ
ق
َ
ت صَََََََََََََََََََِلحُ.ُُمََََََََََََََََََََاُ

َّ
ت ُقِسَََََََََََََََََََْمَانُِم  َََََََََََََََََََمَر 

ْ
ض م 

 
,ُوَال

صَََََِلحُ
َ
ف
ْ
ن َََََ .ُوَم  َ

َ عَسرر َََََاُ
َ
ن
ْ
ُاِث صَََََِل 

َّ
ت م 
 
ال
َ
ُ,ُف َ ُوَهِي ي ِ

بََََََنن َ
َ َََََا,ُضن

َ
بَن َ

َ ,ُوَضن
ُ
َ
بَك َ

بَكُِ,ُوَضنَ َ
َ مَا,ُوَضن

 
بَك َ

َ مُْ,ُوَضن
 
بَك َ

َ نَُّ,ُوَضن
 
بَك َ

َ ُ,ُوَضن
 
بََه َ

َ ,ُوَضن
هََا بَََ َ

َ مَََا,ُوَضن ه  بَََ َ
َ َمُْ,ُوَضن ه  بَََ َ

َ ََنَُّ,ُوَضن ه  بَََ َ
َ ََاُ .وَضن

َ
ن
ْ
ُاِث صََِل 

َ
ف
ْ
ن م 
 
وَال

ََََ َ
َ ََََايَُ,ُعَسرر ُإِيَّ َ ََََا,ُوَهِي

َ
ان ُ,ُوَإِيَّ

َ
ََََاك ََََاكُِ,ُوَإِيَّ مَََََا,ُوَإِيَّ

 
اك مُْ,ُوَإِيَّ

 
ََََاك ,ُوَإِيَّ

نَُّ
 
اك اهُ ,ُوَإِيَّ ا,ُوَإِيَّ

َ
اه مَا,ُوَإِيَّ

 
اه مُْ,ُوَإِيَّ

 
اه نَُّ,ُوَإِيَّ

 
اه  وَإِيَّ

Maf’u>l bih adalah ism (nomina) yang dibaca nasb} 
yang menjadi  objek atau yang dikenakan padanya 
suatu perbuatan. Seperti “ ا

ً
َََد يْ

َ
ُز

 
َََت بْ َ َََرَسَُ,ُضنَ

َ
ف
 
ل
 
ُا
 

كِبَََْت وَرَ ”. 

Maf’u>l bih terbagi 2 (dua), yaitu berupa ism z}a>hir dan 
ism d{ami>r. Adapun yang z{a>hir terlah dijelaskan 
sebelumnyam sedangkan yang d}amir terbagi 2, yaitu 
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muttas{il dan muttas}il. Muttas}il berjumlah 12 (dua 
belas), yaitu; “ يُ ِ

َََنن بَ َ َََا,ُضنَ
َ
ن بَ َ َََكَُ,ُوَضنَ بَ َ َََكُِ,ُوَضنَ بَ َ مَََََا,ُوَضنَ

 
ك بَ َ ,ُوَضنَ

َََََمُْ
 
ك بَ َ ُ,ُوَضنَ َََََنَّ

 
ك بَ َ ُ,ُوَضنَ

 
َََََه بَ َ هََََََا,ُوَضنَ بَََ َ مََََََا,ُوَضنَ ه  بَََ َ َََََمُْ,ُوَضنَ ه  بَََ َ ُ,ُوَضنَ َََََنَّ ه  بَََ َ وَضنَ . 

Sedangkan yang munfas{il juga berjumlah 12 (dua 
belas), yaitu َََُاي ََا,ُإِيَّ

َ
ان ُ,ُوَإيَِّ

َ
ََاك ََاكُِ,ُوَإيَِّ مَََا,ُوَإيَِّ

 
اك ََ,ُوَإيَِّ مُْوَإيَِّ

 
ُ,ُاك نَّ

 
ََاك ,ُوَإيَِّ

ُ اه  ا,ُوَإيَِّ
َ
اه مَا,ُوَإيَِّ

 
اه مُْ,ُوَإيَِّ

 
اه ُ,ُوَإيَِّ نَّ

 
اه وَإيَِّ .

94
 

Maf’u>l bih merupakan isyarat dari manusia yang telah meraih 

maqam fana’dan sempurna dalam maqam baqa’ bersama Allah. 

Dirinya hilang dan melebur dalam keghaiban rasa dari keberadaan 

diri. Perbuatannya pun menjadi objek utama Tuhan, yakni ciptaan 

Allah (maf’u>lun bih) karena merasa tidak memiliki kemampuan untuk 

menjabarkan tentang kondisi pribadinya, sebab, baginya, tidak ada 

yang lain kecuali Allah dalam kepasrahan yang totalty.
95

 Dengan kata 

lain manusia yang menjadi maf’u>l bih adalah waliyullah yang menjadi 

objek dari pantulan sinar cahaya dan asma ketuhanan. Dirinya 

merupakan sebagai pilot project perwujudan suatu Eksistensi dan 

Esensi yang Mahabesar, sebab itu sejatinya maf’u>l bih mampu 

menggantikan peran dan fungsi serta tugas-tugas ketuhanan, 

statusnya pun dapat beralih dari objek manjadi subjek, dari yang 

diatur menjadi pengatur.  

Tidak hanya itu, maf’u>l bih sebagai isyarat dari kondisi ruhani 

sejati sebagai Esensi dari ‘ain al-musamma>, artinya sebagai objek 

penerima salah satu wujud dari esensi ketuhanan, dan penerima 

pancaran cahaya ketuhanan. Artinya maf’u>l bih adalah “al-rija>l al-
qabd{ah al-mutas{arrifi>n,” yakni orang-orang berkualitas yang dicintai 

dan berada dalam lindungan (genggaman) Allah dalam segala 

tindakan (tas}arruf), pun juga diberikan amanah menjaga rahasia-

rahasia ketuhanan dalam penciptaan dan kerajaan-Nya.
ُ96  

ُ ُُ :قولهمُ منُ ورد ماُ وإلىُذلكُ شي  ن  الشأنُأنُتكونُعي 

ُمَََََنُعيَََََونُالمسَََََمى:ُالإسَََََمُوقَََََولهم ن وإلىُ....أصَََََابتكُعَََََي 
ُبَََََََََا ُ ن ذلَََََََََكُإشَََََََََارةُمَََََََََنهمُإلىُرجَََََََََالُالقبضَََََََََةُالمتضََََََفَََي 

ُخليقتهُومملكته ي
ن
اللهُف ُ...والأمناءُعلىُأسرارُ

Artinya:  

Hal itu merupakan isyarat yang dilaporkan dari ucapan 
mereka: suatu kondisi yang menjadi inti dari Ism 
(Tuhan). Dan ucapan mereka: engkau menjadi inti dari 
segala inti yang diberi nama... Hal tersebut merupakan 
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isyarat “rija>l al-qabd{ah al-mutas}arrifin”, para kekasih 
Allah yang berada dalam lindungan genggaman-Nya 
dalam bertingkahlaku karena Allah, dan menerima 
amanat rahasia-rahasia Allah dalam penciptaan dan 
kerajaan-Nya. 
Maf’u >l bih juga diartikan sebagai al-ism al-mans{u>b, yakni 

nama yang di-nas}b-kan, yaitu nama (orang) yang diteguhkan atau 

dikuatkan jiwa dan raganya oleh Allah dalam melewati arus takdir 

yang baginya tidak ada kewenangan merubah dan memilih, menerima 

perbuatan bersama Allah, menjadi sarana perbuatan-Nya, dan 

menjadi pedang dari pedang-pedang-Nya menghukumi musuh-

musuh-Nya, jika berkehendak.
97

 Dengan kata lain maf’u>l bih adalah 

para kekasih Allah yang diteguhkan jiwa raganya karena sudah 

meraih dan melewati maqam-maqam mans}u>ba>t al-asma>’, mengawali 

dengan bertaubatan, kesadaran diri (tanabbuh), istiqamah, khauf 
(takut); raja>’ (harapan), bersabar dalam menghadapi cobaan, 

bersyukur atas anugerah kenikmatan, wara’, zuhud, tawakal, ridha, 

tasli>m (pasrah), ikhlas, jujur, mah{abbah (kecintaan), dan diakhiri 

dengan ber-musha>hadah (penyaksian) wujud Tuhan.
98

 

عليََََهُلََََمُ الاسََََمُالمنصََََوبُبجريََََانُالمقََََاديرُ يبََََقُلََََهُوهََََوُ
آلةُ الذيُيقعُبهُالفعلُمعُالله،ُوهوُ ُولاُاختيار،ُوهوُ تدبي 

شاء ُ .لفعله،ُوسيفُمنُسيوفهُينتقمُبهُمنُأعدائهُإذاُ
Artinya:  

Maf’u>l bih adalah manusia yang diteguhkan hatinya 
dalam melewati takdir, tidak ada ketetapan baginya dan 
tidak ada pula pilihan, yaitu yang menerima perbuatan 
bersama Allah, yaitu alat untuk perbuatan-Nya, dan 
pedang dari pedang-pedangan-Nya, menghukumi 
sebagian musuh-musuhnya jiak berkehendak. 
Kemudian Ibn ‘Aji>bah membagi maf’u<l bih (kekasih Allah) 

pada 2 (dua) macam, yaitu yang z}a>hir dan yang mud{mar. Maf’u>l bih 

yang z}a>hir adalah kekasih Allah yang tampak, terlihat dan dikenal. 

Penampakannya (maf’u>l bih yang z}a>hir) merupakan tugas dari Allah 

untuk memberikan kemanfaatan kepada hamba-hamba-Nya, tidak 

hanya itu, juga bertugas memberikan hujjah (penjelasan) baik berupa 

nasihat atau peringatan yang datangnya dari Tuhan. Sedangkan 

maf’u>l bih (kekasih Allah) yang mud{mar (tersimpan) adalah rahasia 

atau harta yang tersimpan dan tersembunyi (mud}marun khafiyyun) 
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dibalik tirai kewajaran manusia sampai bertemu Allah.
99

 Artinya 

maf’u>l bih mud}mar adalah para waliyullah yang maktu>m 

(tersembunyi) akan tetapi mastu>r (tertutupi) sampai Allah 

menampakkanya. Dikatakan berjumlah 4000 orang. 

نُ عَلىُقسَمي  معَروفُأظهَرهُاللهُلنفَعُعبَادهُأوُظَاهرُ:ُوهَوُ
ُالإنَدار ي

ن
ُمَنُُ.ُإقامةُالحجةُعليهمُف ن ،ُوهَوكَُين ي

خَقن ومضَمرُ
تحَََََتُأسَََََتارُ مسَََََتورُ الله،ُمَََََنُبَََََهُعَََََلىُخلقَََََهُوهَََََوُ كنَََََوزُ

ُالله ُيلق  يةُحن   البسرر
Artinya:  

Maf’u >l bih terbagi 2 (dua), yaitu z}a>hir, tampak dan 
dikenal. Allah menampakannya guna memberikan 
manfaat kepada hamba-hamba-Nya, dan menjelaskan 
hujjah peringatan pada mereka. Mud}mar, tersimpan dan 
samar, dia adalah harta yang tersimpan dari harta-harta 
simpanan Allah lainnya, dianugerah bagi ciptaan-Nya, 
dia tertutup tirai manusia sampai bertemu Allah. [] 

 

4. Mubtada>‘ (Yang Maha Mubtada>‘) & Khabar: Berita Berita 

Tentang Ketuhanan  

Susunan struktur subjek dan predikat dalam bahasa Arab juga 

dalam bentuk susunan mubtada>‘ (subjek) dan khabar (predikat). 

Mubtada>‘ adalah kata ism (nomina) yang berada dipermulaan yang 

terbebas dari intervensi hukum ‘a>mil lafz}y. Sedangkan khabar adalah 

ism (nomina) yang keberadaan selalu dihubungkan dengan mubtada<’. 
Pada tataran praktis, keduanya dikategorisasi ke dalam 2 (dua) hal, 

yaitu mubtada<’ dan khabar secara z}a>hir; dan mubtada>‘ dan khabar 
secara d}ami>r (kata ganti).  Artinya mubtada>’ terdiri dari ism z}a>hir 
(nomina yang tampak) dan ism d}ami>r (kata ganti), begitu juga dengan 

khabar, yakni berupa ism z{a>hir dan ism d{ami>r. 
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Mubtada>‘ adalah isim yang di-rafa’-kan yang terbebas 
dari ‘a>mil-’a>mil lafadzh. Sedangkan khabar adalah 
isim yang di-rafa’-kan yang disandarkan kepada 
mubtada>‘. Contohnya : “ ُ َََائِمح

َ
ُق

ح
َََد يْ

َ
ائِمََََانُِ”وَُ”ُز

َ
انُِق
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َََد يْ ”ُالزَّ

ُ”وَُ
َ
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َ
ُق

َ
ون

 
َد يْ الزَّ  “ (Zaid berdiri, Dua orang Zaid berdiri, 

Zaid-zaid (orang-orang yang bernama zaid) berdiri). 
Kemudian, mubtada>‘ terbagi dalam dua jenis, yaitu 
mubtada>‘ isim z}a>hir dan mubtada>‘ ism d}ami>r. 
mubtada>‘ isim z}a>hir sebagaimana telah dijelaskan 
sebelumnya (seperti contoh di atas). Sedangkan 
mubtada>‘ ism d}ami>r ada dua belas, yaitu; ُ
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kamu (lk), kamu (pr), kalian berdua, kalian (lk), kalian 
(pr), dia (lk), dia (pr), mereka berdua, mereka (lk), 
mereka (pr). Contohnya : ( ُ َائِمح

َ
َاُق

َ
ن
 
ُ)وَُ(ُأ

َ
وْن َائِم 

َ
ُق حَْن 

َ
ن ) (saya 

berdiri, kami berdiri), dan contoh lain yang serupa”100
 

Ibn ‘A<ji>bah menjelaskan bahwa mubtada>‘ adalah Esensi 

tanpa batas, yaitu Allah Swt. yang berada sejak zaman azali, Dia 

adalah realitas yang tersembunyi sebelum adanya penyingkapan 

Esensi perwujudan-Nya. Artinya alam semesta berikut seisinya 

(ciptaan atau sesuatu selain Allah) merupakan media penyingkapan 

perwujudan-Nya. Sebab dalam setiap penciptaan dipastikan melekat 

Nama-Nama-Nya dari Esensi yang berbilang (asma>’un li 
musammaya>t muta’addidah) baik secara lafziyah, namun secara 

maknawi adal Tunggal. Kesemuanya disandarkan (mustanidun) pada 

Dzat yang Maha Permulaan (al-Ibtida>’) sejak zaman azali yang 

menjadi cabang atau bagian penyingkapan Esensi dan Eksistensi-

Nya.
101

 

والمبتداءُ...ُالمبتداءُبهُوالمنتهُإليهُهوُالحقُجلُجلاله
ُ، يةُقبلُالتجلىي ن ُحالُالكين ي

ن
إشارةُإلىُالذا ُالعليةُالأزليةُف

ُمنُالفروعُالكونيةُأسماءُلمسميا ُلأنُماُوقعُبهُ التجلىي
ُ ُمستندةُإلىُماُوقعُمنُ.ُمتعددةُألفاظاُمتحدةُمعنن وهي

ُ ُالذا ُالعليةُالأزلية،ُلأنهاُفرعُعنهاُوتجلىي الابتداء،ُوهي
 منُتجلياتها

Artinya:  

yang Maha Permulaan dan yang Maha Tanpa Batas, 
adalah al-H}aqq… Mubtada>‘ merupakan isyarat Dzat 
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yang Mahaluhur dan Mahaazli dalam sebuah realitas 
pemberdaharaan yang tersimpan sebelum adanya 
penyingkapan. Karena sesuatu yang menjadi 
penyingkapan merupakan bagian dari alam semesta, 
sebagai wujud dari Nama-Nama yang berbilang secara 
lafaz, dan Tunggal secara makna. Dia disandarkan pada 
Dzat yang Maha Ibtida>’ (permulaan), yaitu Dzat yang 
Mahaluhur dan Mahaazali, karena menjadi bagian 
darinya, dan menyingkap dari beberapa 
penyingkapannya.  
Kemudian mubtada>‘ diartikan sebagai “al-ism al-marfu> al-

‘az}i>mu al-qadru, al-‘aliyyu al-sha>’n, al-‘ary ‘an al-‘awa>mil ay al-
munazzah ‘an al-ta’hi>r wa al-infi’a>l,” yaitu Sang Nama yang 

ditinggikan derajat-Nya, yang Mahaagung dan Mahakuasa, yang 

Mahaluhur dan Maha Berkehendak, yang terbebas dari pengaruh dan 

intervensi ‘a>mil-’a>mil (yang memerintahkan), juga terbebas dari 

segala pengaruh dan ransangan nafsu dan syahwat. Sedangkan khabar 
diartikan “al-ism al-muttah}id bi al-dha>t wa in ta’addadat asma>’uhu,” 

yaitu manusia yang memadu (manunggal) pada Dzat, meskipun 

berbilang namanya. Tidak hanya itu, khabar juga diartikan sebagai 

perantara penyingkapan wujud semesta, yakni berupa penyingkapan 

sifat jama>liyah (feminisme), dan jala>liyah (maskulin) karena telah 

diluhurkan derajatnya sebagai wujud pengungkapan rahasia dan 

cahaya Sang Dzat (al-marfu>’ al-qadru haithu annaha> sirru min asra>r 
al-dha>t wa nu>run min anwa>riha>). Sebab itu khabar (manusia) dengan 

segala kekurangan yang tampak lahir (z}a>hir) atau bentuk dan 

prilakunya tetapi sejatinya secara bathin adalah esensi kesempurnaan 

(‘ayn al-kama>l). ُ102
  

Dalam pemahaman lain, khabar adalah media atau berita yang 

menjadi media penyingkapan Esensi dan Eksistensi Tuhan. Berita 

(khabar) penyingkapan Tuhan diwakili oleh alam semesta sebagai 

makrokosmos dan manusia sebagai mikrokosmo. Keduanya menjadi 

media penyingkapan (teofani/ tajalli) dari Esensi dan Eksistensi 

Tuhan, di mana alam semesta (makrokosmos) mewakili asma>’ (nama-

nama) Tuhan yang berbilang yang melekat pada setiap benda ciptaan-

Nya, sedangkan manusia (mikrokosmos) mewakili image atau citra 

yang dianugerahi pantulan cahaya ketuhanan. 

ُالشأن،ُ ُالعلىي ُالقدر، ُالعظيم ُالمرفوع ُهوُالإسم المبتداء
ُوالإنفعال ُالتأثي  ُعن ه ن

ُالمين ُأي ُالعوامل ُعن ...ُالعري
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ُالإسمُالمتحدُبالذا ُوإنُتعدد ُأسماؤه،ُوهوُماُ وال ير
ُالجلاليةُُوقع ُوالتجليا  ُالكونية، ُالفروع ُمن ُالتجلىي به

ُالقدرُمنُحيثُأنهاُسرُمنُأسرارُ ُالمرفوعة والمجمالية،
ُبعضُ ي

ن
ُالظاهرُنقصُف ي

ن
الذا ُونورُمنُنورها،ُوإنُوقعُف

ُالكمال ن فمنُجهةُالباطنُعي  ُ.أنواعهاُ
Artinya:  

Mubtada>‘ adalah Sang Nama yang Mahaluhur, 
Mahaagung, Mahakuasa, Mahatinggi, dan Mahaterbebas 
dari pengeruh ‘a>mil, yakni bersih dari pengaruh makhluk 
dan perbuatannya… Sedangkan khabar adalah nama 
yang dengan Dzat, jika Nama-Namanya berbilang, dia 
adalah suatu tempat penyingkapan bagian dari alam 
semesta, dan penyingkapan sifat jala>liyyah dan 
jama>liyyah, yang diluhurkan, yang dikuasakan, sekiranya 
dirinya menjadi bagian dari rahasia-rahasia Dzat dan 
cahaya-cahayanya, jika berada dalam kondisi tampak 
terkesan terdapat kekurangan pada sebagian bentuknya, 
namun dari sisi bathin adalah esensi kesempurnaan. 
Dalam pandangan al-Idri>sy bahwa mubtada>‘ diartikan sebagai 

isyarat dari perwujudan yang Mahamutlak (al-wuju>d al-mut}laq), Dzat 

yang terbebas dari pengaruh makhluk (al-ba>ri’ lil khalq) di mana 

keberadaan-Nya merupakan tanda dari ke-Mahaluhuran-Nya 

(raf’uhu), ke-Mahagungan-Nya (ta’z}i>muhu), ke-Mahabersihan-Nya 

(tanzi>huhu) dan ke-Mahasucian-Nya (taqdi>suhu). Sedangkan khabar 
merupakan isyarat al-wuju>d al-muqayyad, yaitu perwujudan yang 

tidak bisa berdiri sendiri, melainkan membutuhkan pada yang lain. 

Khabar dimuliakan atau luhurkan (marfu>’un) karena kemuliaan atau 

keluhurannya dalam menyingkap asma>’ (Nama-Nama) dan sifat-sifat 

Allah, baik secara lahir (z}a>hir) ataupun bathin (d}ami>r). Kemudian 

hubungan atau sandaran (al-musnad) al-wuju>d muqayyad (hamba/ 

makhluk) dengan al-wuju>d al-mut}laq (Allah) ditinjau dari 

kebutuhannya (seorang hamba) pada Dzat dan eksistensi keberadaan-

Nya.
103

 Dengan kata lain bahwa mubtada>‘ adalah Allah yang 

Mahamutlak keberadaan-Nya, sedangkan khabar adalah manusia 

(makhluk) yang tidak akan terlepas dari Allah.  
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Berbeda dengan Ibn ‘Aji>bah dan al-Idri>sy, bahwa al-Qushayry 

menjelaskan mubtada>‘ dalam konstruksi makna yang berbeda. 

Pandangannya merujuk dari peran dan fungsi mubtada>‘ secara 

gramatika (berfungsi) bahwa mubtada>‘ adalah manusia yang selamat 

dari pengaruh atau hegemoni ketamakan duniawi (ta’thi>r al-it}ma>’); 
keengganan mengikuti syahwat dan keinginan (nafsu) yang dapat 

membelenggunya (lam ta’mal fi>hi al-shahawa>t wa al-irada>t); juga 

selamat dari ambisi pribadinya (salima lahu al-taqadum); selamat 

ketertawanan hasrat dan banyak tuntuntan (man asrathu al-muna> wa 
al-mat}alaba>t); selamat dari kerendahan sifat sifat tercela (tasaffal li 
al-a’ta>b); dan selamat dari terjatuh dalam barisan kehinaan (waqa’a fi> 
s}affi al-ni’a>l).104

 Dengan kata lain bahwa mubtada>‘ adalah manusia 

yang terdepan memerangi pengaruh dan hegemoni ketamakan dalam 

jiwa dan raga, dan melawan hegemoni hawa dan nafsu serta ambisi 

pribadi yang dapat menjerumuskan dirinya pada jurang kerendahan, 

ketergelinciran, kejelekan, dan kehinaan. Artinya mereka yang 

terdepan berjihad memerangi belenggu nafsu dan syahwatnya. {{ 

Selanjutnya mubtada>‘ terbagi 2 (dua), yaitu z}a>hir (tampak) dan 

mud}mar (tersimpan). Mubtada>‘ (Allah) akan terasa tampak (z}a>hir) 
bagi orang –orang Arif  (gnostic) karena telah melakukan 

penyingkapan-penyingkapan atas Esensi dan Eksistensi perwujudan 

Tuhan, sebab itu dalam pandangannya hanyalah Tuhan, tidak ada 

yang dilihat kecuali Allah. Maka dari itu mubtada>’ akan tampak 

(z{a>hir) bagi peraih maqam baqa’, penyaksian Tuhan (shuhu>d) dan 

menjadi inti Tuhan (‘iya>n) dalam kenikmatan yang hakiki. Namun 

sebaliknya mubtada>‘ (Allah) akan mud}mar (tersimpan) atau samar 

bagi orang-orang lalai, menyibukan diri dengan pencarian dalil untuk 

menemukan bukti keradaan-Nya, dirinya hanya berkutat pada 

perdebatan akademik kaum intelektual tentang ketuhanan, namun 

sejatinya dirinya belum menemukan kenikmatan akibat dari 

kemiskinan spiritual.
105

  

ُبظهورُتجلياته،ُفلاُ:ُوالمبتداءُقسمان ن ظاهرُعندُالعارفي 
ا ُ ستدلونُ....ُيرونُمعهُغي  ن ُعندُالغافلي  ي

ومضمرُأيُخقن
 .بالأشياءُعليه

Artinya:  

                                                           
104

 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r,ُ270. 

ُالأطماعُفيه،ُولمُتعملُفيهُالشهوا ُوالإرادا ُسلمُلهُالتقدم،ُومنُ منُسلمُمنُتأثي 
عال

ِّ
ُالن ُصَفِّ ي

ن
ُوالمطالبا ُتسفلُللأعتابُووقعُف نن هُالم 

ْ
 .أسرت

105
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 131;  lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 109-110 
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Mubatada>’ terbagi 2 (dua), yaitu z}a>hir, tampak bagi 
golongan arifin tampak dengan penyingkapan-Nya, tiada 
yang terlihat bersamanya kecuali Dia…;  dan mud}mar, 
samar bagi golongan yang lalai, mereka hanya mencari 
dalil dengan segala sesuatu hanya untuk mengetahui-
Nya. 
Pembagain mubtada>’ juga terjadi pada khabar terbagi 2 (dua). 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa khabar adalah informasi yang tampak 

ketika meraih ‘iya>n mulai dari alam ghaib sampai pada alam 

musha>hadah (penyaksian). Ia membaginya dalam 2 (dua) hal, yaitu 

mufrad dan ghair mufrad. Mufrad (tunggal) adalah raga halus, wujud 

tanpa meteri yang tersekat dalam bentuk, seperti malaikat dan jin. 

Sedangkan ghair mufrad adalah tidak tunggal, raga kasar berupa 

materi yang terdiri dari jasad, daging, darah; atau juga anatomi yang 

tersentuh inderawi.
106

  

للعيانُمنُعالمُالغيبُإلىُعالمُالشهادةُ ُالذيُظهرُ وال ير
ُأيضا ُقسمان ُمحصورةُُ: ُمادة ُله ُلَّست ُما ُوهو مفرد

ُكالملائكةُوالجن ُالمفردُوهوُماُلهُمادةُمحصورة،ُ. وغي 
الحسية منُجواهرُ المركبُمنُجسم،ُولحم،ُودمُأوُ  .وهوُ

Artinya:  

Khabar adalah yang tampak ketika pencapaian ‘iya>>n dari 
unsur alam ghaib sampai alam nyata. Khabar pun terbagi 
2 (dua), yaitu mufrad dan ghair mufrad. Khabar mufrad 
artinya wujud tanpa materi, seperti malaikat dan jin. 
Sedangkan khabar ghair mufrad adalah wujud berupa 
materi yang jelas, dia tersusun dari jasad, daging, darah; 
atau wujud materi dari anatomi yang tersentuh indera 
materi. 
Sementara itu al-Idri>sy membagi mubtada>‘ dalam 2 (dua) 

bagian, yaitu z}a>hir dan mud}mar. Dalam artian menjadikan al-wuju>d 
al-muqayyad sebagai sumber penampakan (maz}haran) dua nama 

Allah, yaitu; al-z}a>hir (yang Mahatampak) dan al-ba>t}in (yang 

Mahabathin) di mana kedua nama tersebut menjadi sumber 

penampakan (maz{har) sifat jala>liyyah (maskulin) dan jama>liyyah 

(feminim) Tuhan. Sebab itu dibalik yang tampak (z}a>hir) sejatinya 

tersimpan sebuah rahasia bathin (ba>t{in).
107

 

                                                           
106

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 131; lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 110 
107

 Pada dasarnya yang diulas oleh al-Idri>sy memiliki kesamaan 

sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, mengutip dari pendapatnya Ibn 
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Sementara itu al-Qushayry ulasan tetang mubtada>‘ dan 

khabar berbeda dengan Ibn ‘Aji>bah, ulasannya meninjau dari peran 

dan fungsi mubtada>‘ - khabar secara gramatika, yakni sebagai 

penyempurna percakapan (ma> tatimmu bihi fa>’idatu al-khit}a>b). Sebab 

itu, baginya, mubtada>‘ dan khabar memiliki hubungan (musnad) yang 

tidak bisa dipisahkan dalam menyempurnakan percakapan (al-khit}a>b). 

Ia menggambarkan bahwa ibtida>’ (memulai) adalah simbol awal 

perjalanan menjadi orang arif (gnostic) atau ahli irfan  untuk 

mencapai kesempurnaan, dan istiqamah menggapai, wuhsul kepada 

Allah. Mengawali ketaatan harus diakhiri dengan kesempurnaan. 

Cemerlang diawal pun harus cemerlang diakhir.
108

[] 

 

                                                                                                                             
‘Arbay, bahwa  manusia sebagai bukti dari perwujudan-Nya yang anugerah 

pantulan cayaha dari Nama-Nama dan Sifat-Sifat-Nya.   

ُ ُجعل ُظاهرُومضمرُأي ُقسمان ُالظاهرُوالمبتداء ُوهما ن ُللاسمي  ُمظهرا ُالمقيد الوجود
ُ ن للصفتي   (الجلاليةُوالجمالية)والباطن،ُوالاسمانُمظهرُ

 Lihat al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah,ُ 37. 
108

 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 287. 
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SUFISME KATA KETERANGAN  

“Al-Mukammila<t al-Mans{u<ba<t” dan 

Tawa<bi’ 

 
Bagian ini akan mengulas makna konotasi sufistik dari 

adverbia atau kata keterangan. Adverbia dalam bahasa Arab disebut 

al-Mukammila>t al-Mansu>ba>t, yaitu kata keterangan yang dibaca nas{b 

yang terdiri dari maf’u>l mut}laq atau mas}dar (absolute object of 
cognate adverb), maf’u>l li ajlih (causative object), maf’u>l fi>h atau z{arf 
(lacative adverb), maf’u>l ma’ah (adverb of accompaniment), tamyi>z 

(specificative/ distincative), h}a>l (circumstantial adverb), istithna>’ dan 

(exception/ exclusion). Tidak hanya itu, pada bab ini juga dibahas 

adverbial complement of dependent, yaitu al-tawa>bi’, di antaranya; 

na’at (adjective/ descriptive), ‘at}f (conjunction/ descriptive), tauki>d 

(emphasis/ convirmative/ corroboration), dan badal (apposition/ 
substitution). 
 

A. Adverbia Mans}u>ba>t Dalam Rekaan Imajinatif Sufistif 

1. Mas{dar: Konsep Pusat Semesta 

Denotatif mas}dar masuk dalam kategori keterangan (adverbia) 

yang menjelaskan tentang jenis, jumlah, atau acara suatu perbuatan 

dilakukan. Secara definitif mas{dar dikatakan sebagai ism (nomina) 

yang dibaca nas}b di mana tata letaknya berada pada urutan ketiga 

dalam tasrifan (derivasi) kata kerja (fi’il). Kategorisasinya terbagi 2 

(dua), yaitu lafz{y dan ma’nawy. Lafz}y artinya secara tekstual 

memiliki kesamaan lafaz dan makna; atau menjadi tasrifan (derivasi) 

pada urutan ketiga dari fi’il. Seperti kata “ 
ً
ل
ْ
ت
َ
 ق
ُ
ه
ُ
ت
ْ
ل
َ
ت
َ
 Namun ”.ق

sebaliknya, secara ma’nawy sesuai secara maknanya namun tidak 

secara lafaznya, seperti kata “ا
ً
عُود
ُ
 ق
ُ
سْت
َ
 Adapun tujuannya dalam ”.جَل

rangka menjelaskan konteksualisasi jenis, bilangan, dan menguatkan 

kondisi ‘a>mil secara maknawi.   

ي  ا
 
ا ف
ً
ث الا
َ
ءُ ث ي ي يَج ا ذا

َّ
ل
َ
صُوبُ, ا

ْ
مَن
ْ
ل
َ
سْمُ ا لِا

َ
وَ ا
ُ
رُ ه
َ
مَصْد
ْ
ل
َ
ا

بًا ْ
َ ِبُ ض 
بَ يَصْ ْ َ

, ، نحو ض َ عْلا فا
ْ
ل
َ
صِْْيفا ا

َ
سْمَانا .ت وَ قا

ُ
وَه

 , ٌّ ي ا
ظ 
ْ
ف
َ
هُوَ ل
َ
ها ف عْلا  فا

َ
ظ
ْ
ف
َ
 ل
ُ
ه
ُ
ظ
ْ
ف
َ
 ل
َ
ق
َ
 وَاف
ْ
ن إا
َ
, ف وِيٌّ
َ
ٌّ وَمَعْن ي ا

ظ 
ْ
ف
َ
ل

 
ْ
ل
َ
ت
َ
حْوَ ق
َ
 ن

ً
ل
ْ
ت
َ
 ق
ُ
ه
ُ
هُوَ .ت

َ
ها ف ظا
ْ
ف
َ
 ل
َ
ون
ُ
ها د عْلا  فا

 مَعْن َ
َ
ق
َ
 وَاف
ْ
ن وَإا
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ا, ، وما 
ً
وف
ُ
ا, ، وقمت وُق

ً
عُود
ُ
 ق
ُ
سْت
َ
وِيٌّ ، نحو جَل

َ
مَعْن

 
َ
ك لا
َ
 ذ
َ
بَه
ْ
ش
َ
 أ

Mas{dar adalah ism (nomina) yang dibaca nas{b, 
posisinya pada nomor ketiga dalam tasrifan (derivasi) 
fi’il, seperti ا بً ْ بُِ ض َ صْ ْ بَ يَ َ  telah memukul – sedang) ض َ

memukul – pukulan). Kemudian, mas}dar terbagi 2 
(dua), yaitu lafz{y dan ma’nawy. Mas}dar lafz{y apabila 
bentuk (lafaz{) mas{dar sama dengan fi’il-nya, seperti  
 
ً
ل
ْ
ت
َ
 ق
ُ
ه
ُ
ت
ْ
ل
َ
ت
َ
 Sedangkan .(aku benar-benar membunuhnya) ق

mas}dar ma’nawy adalah mas}dar yang sama dalam sisi 
maknanya, namu berbeda dalam bentuk lafaznya, 
seperti ا

ً
وف
ُ
عُودًا, ، وقمت وُق

ُ
 ق
ُ
سْت
َ
 aku benar-benar) جَل

duduk, aku benar-benar berdiri).1 
Ibn ‘Aji>bah menjelaskan mas}dar merupakan simbol dari 

manusia yang menjadi inti dari segala rahasia penyingkapan. Dengan 

kata lain mas{dar adalah sesuatu yang bersumber dari Allah yang 

menjadi inti penyingkapan karena dianugerahi pantulan cahaya dan 

rahasia Dzat-Nya. Manusia yang diberikan titel sebagai wakil Tuhan, 

mengutip Ibn ‘Ajibah pada pembahasan sebelumnya, disebut dengan 

al-Qut}ub al-Ja>mi’ dan al-Ghauth.
2
 Manusia tersebut adalah al-

mans}u>b, yaitu orang yang diteguhkan jiwa dan raganya yang 

keberadaanya mewakili semua identitas penciptaan semesta (al-
ka>’ina>t) untuk diketahui dan disaksikan, bahwa esensi dan 

eksistensinya merupakan perwujudan bagian dari Esensi dan 

Eksistensi Tuhannya. Artinya di-nas}ab-kan (ditampakan/ dikuatkan/ 

ditegakan) karena perwujudan al-Qut{ub al-Ja>mi’ sebagai wakil Tuhan 

yang esensial di alam semesta, sebab dirinya merupakan petunjuk dari 

keberadaan Esensi dan Eksistensi yang Maha dari segala Maha, yaitu 

Allah swt.
3
 

المصدر ما صدر عن الحق من أنوار تجلياته وأسرار ذاته 
لكائنات ليعرف بها وهو المنصوب أي ما نصبت من ا

ى فيها  اها بل لتر ويشهد فيها، فما نصبت الكائنات لتر
 مولِه. 

Artinya:  
Mas}dar sesuatu yang bersumber dari al-H}aqq, 
menceritakan cahaya-cahaya penyingkapan-Nya, dan 

                                                           
1
Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 22. 

2
 Penjelasan ini sudah diulas pada bab na>ib al-fa’il (pengganti Tuhan) 

3
 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 180; al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 138. 
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rahasia-rahasia Dzat-Nya, dia adalah yang diteguhkan, 
yakni manusia yang diteguhkan dari alam semesta untuk 
diketahui dan disaksikan Esensi-Nya, peneguhan alam 
semesta bukan untuk melihatnya, tetapi melihat 
keberadaan Tuhan yang berada pada dirinya. 
Kemudian istilah mas}dar berada pada nomor 3 (tiga) dalam 

tasrifan (derivasi) fi’il merupakan simbol dari pelaksanaan syariat, 

tarekat, dan makrifat. Tasrifan pertama artinya syariat yang 

menunjukan bahwa raga manusia sibuk dengan melaksanakan syariat 

sehingga merasa ridha atau ikhlas dan mendapat rasa manis dari 

bersyariat. Tasrifan yang kedua artinya tarekat yang menunjukan 

bahwa hati manusia disibukan dengan amalan membersihkan 

penyakit-penyaki hati yang tercela dan menghiasinya dengan amaliah 

keutamaan (al-fad}a’iliyyah). Kemudian tasrifan yang ketiga artinya 

makrifat yang menunjukan bahwa ruh manusia sibuk melakukan 

perenungan di tengah lautan hakikat (bah{r al-h}aqa>’iq) secara terus 

menerus (continu) bersama-Nya, dan yang dipenuhi oleh keyakinan 

yang kuat tak akan pernah goyah (yarsakhu qadamuha>)4
 karena telah 

menyaksikan dan mendapatkan anugerah pantulan cahaya Tuhan.
5
 

Maka dari itu syariat adalah level pertama, yakni raga, tarekat adalah 

level kedua, yakni hati, sedangkan hakikat adalah level ketiga, yakni 

ruh.  

فففففففففيع ،  ف ي فعففففففففففل ال  
 
فففففففففيف الفعففففففففففل ثالثففففففففففا ف ويكشففففففففففف عففففففففففن تصْف

ففيع   فففنر والطريقففف ، والحقيقففف .  ف فتشفففتال الفففنفب أولِ بال  
ترتففففاا بهففففا وتففففذوش  لوتهففففا. ويشففففتال القلفففف  ثانيففففا ب فعففففا  
الطريقففف  فيفففتال مفففن الرذائفففل ويفففتحل بالف فففائل. و شفففتال 
ي بحففففففر الحقففففففائق  ففففففنر  سففففففتمر معهففففففا 

 
الففففففروا ثالثففففففا بففففففالفكرح ف

ي شهود أنوارها
 
 ويرسخ قدمها ف

Artinya:  

Tiga tasrifan fi’il menyingkap tentang perbuatan syariat, 
tarekat, dan hakikat. Pertama, manusia yang disibukan 
dengan syariat, sehingga ia merasa ridha dan merasakan 
manisnya bersyariat. Kedua, hati yang sibuk dengan 
perbuatan tarekat, mensucikan hati dari segala penyakit 
dan mengihasinya dengan amaliyah keutamaan. Ketiga, 
ruh yang sibuk dengan berfikir tentang lautan hakikat 

                                                           
4
 Jika diterjemahkan secara tekstual, maka artinya menguhjam 

kakinya. Artinya, mantap dengan keyakinan yang kuat dan kokoh. 
5
 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 138. 
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secara terus menerus bersama-Nya, memantapkan 
langkahnya dalam menyaksikan cahaya-cahaya-Nya. 
Kemudian manusia (al-ka>’ina>t) yang menjadi sumber 

perwujudan Tuhan, terbagi dalam 2 (dua) golongan, yaitu golongan 

yang bersifat ma’nawy (abstrak) dan yang bersifat lafz}y{ (nampak). 

Maknawi adalah golongan yang rasa maknawinya lebih dominan 

daripada rasa inderawinya, sehingga dirinya menjadi sebuah entitas 

maknawi (abstrak). Seperti malaikat dan orang-orang arif dari 

keturunan Adam. Sedangkan lafz{y adalah golongan yang rasa 

inderawinya lebih dominan daripada rasa maknawinya. Seperti 

benda-benda mati (jamada>t), manusia yang syahwatnya lebih 

dominan daripada akal sehatnya; tenggelam asyik dalam kelalaian; 

dan diperbudak oleh kesibukan duniawi, sampai-sampai terhapus 

ketajaman mata bathinnya, terpenjara jiwa dan raganya oleh cakupan 

rasa inderawi. 

: قسم غل   وهو أي ما صدر من الكائنات عل قسمي  
ي أدم. معناه عل  سه فصار معنويا كالعارفي   م

ن بن 
وقسم غل   سه عل معناه كالجمادات ويلحق بهم من 
ي أدم 

غل   سه عل معناه، وشهوته عل عقله من بن 
ي الافل  المنكبون 6وهم المنكهمون
 
عل الدنيا بالكلي ،  7ف

تهم وا سعت دائرح  سهم، فهم  فانطمست بصت 
ي هيكل ذاتهم.  8مسجونون

 
9بمحيطاتهم محصورون ف

 
Artinya:  

Yakni, manusia yang menjadi inti semesta terbagi dua, 
yaitu golongan yang rasa maknawinya lebih dominan 
daripada inderawinya, maka disebut maknawi, seperti 
orang-orang arif dari bani Adam; dan golongan yang rasa 
inderawinya lebih dominan daripada inderawinya, seperti 
benda-benda mati, orang yang inderawi lebih dominan 
dari pada maknawi, syahwatnya lebih dominan daripada 
akalnya dari bani Adam, mereka adalah asyik dalam 
kelalaian, dan menjadi budak dunia secara keseluruhan, 
terhapus mata bathinya, jajahan inderawinya lebih luas, 
maka mereka terpenjara dalam segala hal, dan terkepung 
segala raganya. 

                                                           
6
 .artinya orang yang sungguh-sungguh, tekun, asyik المنكهمون 

7    
َ
ك
ْ
ن   - اا

َ
ل
َ
 ُّ ع
َ
ك
ْ
 .artinya membaktikan diri, menekuni, sibuk dengan يَن

 .artinya orang yang tertahan, terpenjara dan terkunci مسجونون 8
9
 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 180;al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 148-149. 
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Sebagian orang-orang Arif (ngonstic) mengatakan bahwa 

terdapat 3 (tiga) kelompok atau golongan makhluk hidup, yaitu (1) 

golongan yang berakal namun tidak memilik syahwat, yaitu malaikat; 

(2) golongan yang bersyawat namun tidak berakal, yaitu binatang; 

dan (3) golongan yang syawat dan juga berakal, yaitu manusia. 

Manusia yang didominasi oleh akal sehatnya daripada syahwatnya, 

seperti halnya malaikat, maka disebut manusia utama. Tetapi 

manusia yang didominasi oleh syahwatnya daripada akal sehat, maka 

ia seperti binatang dan tersesat, tidak ada kemulian baginya 

dihadapan Allah kecuali mampu bermujahadah sehinga mencapai 

kemuliaan Allah seperti para malaikat.
10

 [] 

 

2. Z}arf: Wadah Perwujudan Tuhan 

Z}arf menjadi bagian dari adverbia atau kata keterangan yang 

menunjukan waktu atau tempat. Secara denotatif diartikan ism 

(nomina) yang dibaca nas}b yang mengira-ngira terdapat kata “fi>” 

artinya “di dalam, pada.” Dalam bahasa Arab dibagi ke dalam 2 (dua) 

kategori, yaitu z{arf zama>n, yakni kata yang menunjukan arti masa 

atau waktu; dan z}arf maka>n, yakni kata yang menunjukan arti tempat. 
مَ 
ْ
ل
َ
مَانا ا
لز 
َ
سْمُ ا وَ اا

ُ
مَانا ه
لز 
َ
 ا
ُ
رْف
َ
يرِ ظ دا

ْ
ق
َ
ت صُوبُ با

ْ
ي “ن ا

 
” ف
ا, 
ً
د
َ
, وَسَحَرًا, وَغ

ً
رَح
ْ
, وَبُك
ً
وَح
ْ
د
َ
, وَغ  ا
َ
يْل
َّ
, وَالل يَوْما

ْ
ل
َ
حْوَ ا
َ
ن

ا وَمَا 
ً
ين ا, وَ ا

ً
مَد
َ
ا, وَأ
ً
بَد
َ
, وَصَبَاً ا, وَمَسَاءً, وَأ

ً
مَ 
َ
وَعَت

انا 
َ
مَك
ْ
ل
َ
سْمُ ا وَ اا

ُ
انا ه

َ
مَك
ْ
ل
َ
 ا
ُ
رْف
َ
. وَظ

َ
ك لا
َ
 ذ
َ
بَه
ْ
ش
َ
أ

 
َ
ت صُوبُ با

ْ
مَن
ْ
ل
َ
يرِ ا دا

ْ
ي “ق ا

 
امَ, ” ف

 
د
ُ
فَ, وَق

ْ
ل
َ
مَامَ, وَخ

َ
حْوَ أ
َ
ن

اءَ, 
َ
ذ اءَ, وَ ا

َ
ز , وَمَعَ, وَإا

َ
د
ْ
ن , وَعا

َ
حْت
َ
, وَت
َ
وْش
َ
وَوَرَاءَ, وَف

 
َ
ك لا
َ
 ذ
َ
بَه
ْ
ش
َ
ا, وَمَا أ

َ
ن
ُ
, وَه م 
َ
اءَ, وَث
َ
ق
ْ
ل  .وَتا

Bab Z}arf Zama>n (keterangan waktu) dan Z}arf Maka>n 
(keterangan tempat). Z{arf zaman iadalah isim zaman 
yang di-nas}ab-kan dengan memperkirakan (taqdir) 
makna fi (pada, di). Contoh z{arf zaman :  ,  ا

َ
يْل
َّ
, الل يَوْما

ْ
ل
َ
ا

ا
ً
د بَ
َ
, صَبَاً ا, مَسَاءً, أ

ً
مَ 
َ
ا, عَت
ً
د
َ
, سَحَرًا, غ

ً
رَح
ْ
ك , بُ
ً
وَح
ْ
د
َ
اغ

ً
ين ا,  ا

ً
مَد
َ
, أ  (di 

pagi hari, di malam hari, di pagi hari, di pagi hari, di 
waktu sahur, besok, di waktu malam, di waktu 
shubuh, di sore hari, selama-lamanya, besok-besok, 
suatu ketika). Sedangkan z{arf maka>n adalah isim 
makna yang di-nas}ab-kan dengan memperkirakan 
(taqdi>r) makna “fi>” (pada, di). Contohnya:  ,َف

ْ
ل
َ
مَامَ, خ

َ
أ

ا
َ
ن
ُ
, ه م 
َ
اءَ, ث
َ
ق
ْ
ل اءَ, تا

َ
ذ اءَ,  ا

َ
, مَعَ, إاز

َ
د
ْ
ن , عا
َ
حْت
َ
, ت
َ
وْش
َ
اءَ, ف امَ, وَرَ

 
د
ُ
 di) ق

                                                           
10

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 180; al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 149. 
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depan, di belakang, di depan, di belakang, di atas, di 
bawah, di sisi, bersama, di depan, di depan, di depan, 
di sana, di sini).11

 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa tempat (z{arf) dan wadah 

(awa>ny) merupakan perwujudan rahasia-rahasia maknawi. Wadah 

(awa>ny) merupakan citra dari rahasia maknawi. Tidak ada dualisme 

(wujud ganda) dalam perwujudan melainkan sebuah realitas yang 

tersembunyi menyatu dalam wadah. Dalam arti melebur dan menyatu 

dalam wadah berupa pantulan cahaya ketuhanan. Sebab esensi wadah 

sejatinya Tuhan itu sendiri, ibarat es yang membeku dalam wadah, 

pada inti dari es adalah air. Kemudian perwujudan yang tampak dari 

luar pada dasarnya perwujudan dari dimensi lain yang tebal, di 

dalamnya terdapat rahasia Dzat yang Mahahalus. Penampakan luar 

adalah bentuk ciptaan, di mana subtansinya adalah rahasia 

ketersembunyian pencipta (Allah).
 12
 Dengan kata lain keberadaan 

alam semesta (makrokosmos) dan manusia (mikrokosmos) 

merupakan esensi dari perwujudan yang Maha Pencipta.
 
Di mana 

alam semesta (makrokosmos) disifati oleh cahaya cahaya ketuhanan 

secara satu persatu, sedangkan manusia disifati oleh semua cahaya 

ketuhanan. 

ي لأسرار 
واعلم أن الوجود المتجلي به كله ظروف وأوان 

ي 
 
، إذ لِ اثنينيه ف ي

ي عي   المعان 
... والأوان  ي

المعان 
الوجود...فالكون كله كثلج ، والثلج  ظاهرها جامدح 
وباطنها ماء مائع، وكذلك الكون ظاهره مكون كثيف 

ن.  وباطنه سر   لطيف، ظاهره كون و قيته مكوِّ
Artinya:  

Ketahuilah, bahwa wujud yang menyingkap semuanya 
merupakan tempat-tempat (z{uru>f) dan wadah-wadah 
(awa>ny) untuk rahasia-rahasia maknawi… Wadah-wadah 
adalah inti dari makna-makna, jadi tidak dualisme dalam 
perwujudan… Ciptaan semuanya ibarat salju, di mana 
salju secara lahir adalah benda keras, namun esensinya 
adalah air yang mencair. Begitu juga dengan ciptaan, 
secara lahir berupa ciptaan yang tebal, namun secara 
bathin adalah rahasia yang lembut, lahirnya ciptaan, 
namun hakikatnya pencipta.  
Ketersembunyian Tuhan dibalik wadah (z{arf) bukan berarti 

Allah menempati wadah, melainkan hanyalah kedekatan dengan yang 

                                                           
11

 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 22-23. 
12

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 184; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 140. 
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diwadahi, yang dianugerahi pantulan cahaya dari sifat dan Dzat serta 

karakter-Nya. Tentunya Allah melampaui batas dari segala wadah 

(wa’ud ‘an al-z{arfiyyah); pastinya kedekatan dan kebersaman Allah 

dengan yang diwadahi melampaui segala batas tempat, jarak dan 

waktu; juga melampaui batasan segala proses rotasi dari keberadaan 

makhluk hidup (al-daur al-makhlu>qa>t). Melebur menyatu dengan 

Tuhan yang disifati oleh sifat-sifat-Nya;
13

 yang ada hanyalah Dia, 

Dia dan Dia, tidak ada suatu apapun yang hidup bersama-Nya, dan 

melekat pada-Nya. Sebab yang ada hanyalah pantulan dari cahaya 

rahasia-rahasia-Nya.
14

 

Wa’ud al-Z{arfiyyah artinya melampaui batas waktu. Dengan 

kata lain, tidak ada batasan waktu dan tempat bagi Allah, sebab 

sejatinya z}arf (wadah) adalah manifestasi dari yang diwadahi (‘ain al-
maz{ru>f), Dzat yang Mahaluhur dan universal meliputi segala sesuatu, 

serta melebur dalam segala bentuk perwujudan. Sedangkan arti al-
daur bi al-makhlu>qa>t, yakni Allah melampaui segala proses rotasi 

dengan makhluk, rahasia yang lembut, halus dan terjaga dalam 

ketersimpanannya. Tidak diragukan lagi universalitas-Nya mencakup 

cahaya-cahaya ketuhanan yang mengitarinya. Rahasia tersebut 

merupakan subtansi cahaya yang dianugerahi dan menjadi samudera 

yang bertemu, utuh, dan padu, menjadikan daur (perputaran) rotasi 

makhluk merupakan ejawantah dari esensi keberputarannya.   

Dia, Dia dan Dia (huwa, huwa, huwa) memilik isyarat 3 (tiga) 

isyarat makna. Kata “Dia” yang pertama merupakan wujud awal pada 

zaman azali sebelum adanya penyingkapan; Sedangkan kata “Dia” 

yang kedua adalah kondisi atau keadaan-Nya setelah adanya 

penyingkapan; dan kata “Dia” yang ketiga adalah kondisi atau 

keadaan adanya penyingkapan, dan menampakan penyingkapan lain. 

Dia adalah wujud abadi penyingkapan, dan ejawantah dari Dzat yang 

Mahaakhir.
 15

  
Selanjutnya waktu-waktu (al-azminah) menjadi agung dan 

luhur berkaitan dengan kadar ketaatan dan perbuatan kebaikan. 

Seperti malam lailatul qadar, 10 (sepuluh) akhir bulan ramadhan, hari 

arafah, 10 (sepuluh) hari permulaan tahun, hari asyura, dan malam 

kelahiran Nabi Muhammad. Z}arf mengikuti yang di-maz}rufi-nya 

                                                           
13

 Melebur secara universal sifat-Nya yang Mahaawal dan Mahaakhir; 

Mahazahir dan Mahabathin; 
14

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 184. 

والمراد بالقرب هو وصفه، وبالإ اط  هي نعته. وعد عن الظرفي  والحدود، وعن الأماكن 
ي المسافات، وعن الدور بالمالوقات، وامحق الكل بوصفه الأو  

 
والجهات، وعن الصحب  والقرب ف

ئ معه، وهو الآن عل ما ع  ليه كانوالأخر، والظاهر والباطن، وهو هو هو كان الله ولِ شن 
15

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 184-185; 

lihat juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 141-143. 
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dalam hal kemuliaan atau sebaliknya (kejelekan). Sebab itu bagi 

orang-orang arif kemuliaan lailatur qadar tidak hanya berada pada 

malam di bulan ramadhan, tetapi lewatan malam dalam kehidupannya 

seluruhya adalah lailatul qadar. Begitu juga tempat-tempat yang 

mulia berkaitan dengan kadar ketaatan, seperti halnya arafah, masjid 

nabawi, masjid al-haram, dan masjid al-aqsha adalah tempat dengan 

limpahan karunia kemulian. Tetapi bagi orang-orang arif bahwa 

tempat di manapun memiliki kemulian, semua menjadi arafah karena 

kehadirannya.
16

 

Terkait z}arf, al-Qushayry mengartikan z}arf dalam 2 (dua) hal, 

yaitu; z{arf al-zama>n dan z}arf al-maka>n. Zarf al-z{ama>n adalah waktu 

yang subjek berada di dalamnya (ma> anta fi>hi). Dengan kata lain 

menunjukan suatu waktu di mana subjek berada di dalamnya. Apabila 

seorang hamba berada dalam kondisi menjalankan perintah 

ketuhanan, maka ia adalah z{arf al-zama>n, yakni berada dalam putaran 

waktu Tuha. Begitu juga dengan seorang hamba yang menjadikan 

Allah sebagai penerima keridhaan maka hal itu adalah z}arf al-maka>n. 
Kondisi ini pada posisi d{ammah (berada dalam genggaman lindungan 

Tuhan) sebab d}ammah (berada dalam lindungan tuhan) adalah aqwa> 
al-h}araka>t (kondisi paling kuat dalam melaksanakan gerakan 

peribadatan).  

Terkadang kondisi atau waktu menjadikan seorang pada posisi 

mans{u>b (diteguhkan bathiniyyah), yaitu ketika seorang hamba dalam 

suatu kondisi berada dalam kemubahan (diperbolehkan melakukan 

sesuatu), maka hal itu adalah z{arf al-zama>n. Begitu juga dengan 

kondisi di mana Allah dijadikan tempat penerimaan dengan sifat 

keridhaan, maka hal tersebut adalah z{arf al-maka>n. Dengan kata lain, 

kondisi mans{u>b adalah kondisi datangnya al-ra>hat (keyamanan) dan 

al-infita>h{ (terbuka mata bathinnya), sebab fath}ah merupakan akhaffu 
al-h{araka>t (paling ringan gerakan). Artinya kondisi, waktu, atau 

tempat (z{arf yang baik (al-t{ayyibah) adalah yang diangkat derajat (al-
marfu>’ah) dan diteguhkan hatinya (al-mans{u>b) oleh Allah swt. Maka 

dari itu seorang hamba yang melanggar perintahnya yang bukan dari 

Allah, melainkan hanyalah keberuntungan pribadinya (bi h{az{z{i 

                                                           
16

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 185; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 144-146. 

الأزمن  فعظم أي ا بقدر ما وقع فيها من الطاع  والإ سان كليل  القدر، والليالي  وأما 
ف  ي ال  

 
، ويوم عائشوراء، وليل  المولد,فالظرف تابع  المظروف ف ، ويوم عرف  وأيام الع   الع  

وضده، ولذلك كانت أوقات العارفي   كلها ليل  القدر لأنها كلها عندهم عظيم ، لِشتمالها عل 
ح وهي شهود الحبي  والقرب معه, وكذلك الأمكن  تعظم بقدرها فيها من الطاعات  العبا دح الكبت 

كجبل عرف  والمساجد الثلث  ثم المساجد الباقي  والزوايا وخلوات الأولياء ونحو ذلك مما عظمته 
ف بهم وتطي  بح ورهم, يع ، وعند العارفي   الأماكن كله عرف ، لأن الأماكن تت    ال  
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nafsihi), selanjutnya Allah meninggalkannya maka ia berada pada 

maqam maksu>run (orang yang terhina, tercerai berai) dari Allah. 

Artinya kondisi, waktu dan tempat yang dibinasakan adalah yang 

dikasrahkan (dihinakan dan dicerai beraikan) oleh Allah.
 17

 [] 

 
3. H}a>l: Kondisi Hati Para Ahli Sufi 

Kemudian, adverbia selanjutnya adalah h}a>l, yaitu keterangan 

yang menjelaskan suatu kondisi. H}a>l adalah ism (nomina) yang 

dibaca nas}b yang menafsirkan situasi dan kondisi yang masih samar. 

Pada prakteknya, h{a>l memiliki 3 (tiga) persyaratan, yaitu harus 

berupa ism nakirah; berposisi setalah kalimat sempurna; dan 

pelakunya (subjeknya) berupa ism ma’rifat (determinasi). 
 , فاتا
َ
هَيَْ
ْ
ل
َ
فنْ ا بَهَمَ ما

ْ
ن مَا اا ُ لا

ِّ 
َ
مُف
ْ
ل
َ
صُوبُ, ا

ْ
مَن
ْ
ل
َ
سْمُ ا لِا

َ
وَ ا
ُ
حَاُ  ه

ْ
ل
َ
ا

 
َ
فففففففك وْلا
َ
حْففففففوَ ق
َ
بًففففففا“ن  رَاكا

 
يْفففففففد
َ
ففففففجًا”وَ ” جَفففففففاءَ ز ف فففففففرََ  مُْ َ

َ
ف
ْ
ل
َ
 ا
ُ
بْفففففففت ” رَكا

 عَبْ ”وَ 
ُ
يت قا
َ
بًال ا رَاكا

َّ
للَّ
َ
 ا
َ
 ” د

َ
ك لا
َ
 ذ
َ
بَه
ْ
ش
َ
  .وَمَا أ

َ
فففففففففففففففففففففففففففففففففففففففففففففففون

ُ
 يَك
َ
وَلَ

 
ُ
فففففون
ُ
 يَك
َ
, وَلَ ما

َ
فففففل
َ
ك
ْ
ل
َ
مَفففففاما ا
َ
 ت
َ
 بَعْفففففد
 
لَ  إا
ُ
فففففون
ُ
 يَك
َ
, وَلَ
ً
فففففرَح كا
َ
 ن
 
لَ حَفففففاُ  إا

ْ
ل
َ
ا

 
ً
 
َ
 مَعْرِف

 
لَ بُهَا إا  .صَا ا

H}a>l termasuk isim yang di-nas}b-kan yang menjelaskan 
tata cara atau keadaan yang sebelumnya samar. 
Contohnya: بًا اكا

 رَ
 
د يْ
َ
جًا”وَ ” جَاءَ ز رََ  مُْ َ

َ
ف
ْ
ل
َ
 ا
ُ
بْت كا
ا ”وَ ” رَ

َّ
للَّ
َ
 ا
َ
 عَبْفد
ُ
يفت قا
َ
ل

بًفففا اكا
 Zaid telah datang dengan berkendaraan, aku)”رَ

menunggangi kuda yang berpelana, Aku menjumpai 
‘Abdullah sedang berkendaraan). H}a>l itu harus nakirah 
dan h}a>l itu hanya terjadi setelah kalimatnya sempurna 
dan shahibul haal itu pasti ma’rifat.18

 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa h{a>l dalam pandangan ahli sufi 

adalah kondisi atau keinginan hati menyingkap rahasia dan cahaya 

ketuhanan. Di mana jiwa (ruh) dalam kondisi tercengang, 

menarawang tanpa arah, dan mabuk, tampak seperti di luar dari 

kebiasaan umum dalam kondisi wajd,
19

 yang tanpa sadar dapat 
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 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r,   419-422. 

ي 
 
: ظرف الزمان وظرف المكان. فالزمان هو الوقت, فإن كان الذي ف بي   الظرف أي ا عل ض 

ي الوقت خلف -الوقت وفاش الأمر فظرفه عل ال م 
 
لأن ال م  أقوى الحركات. وإن كان الذي ف

ي الوقت المبا ات فظرف الأمر فظرف صا به مكسور لأن الك  أرش الحركات. 
 
وإن كان الذي ف

فإن كان الحق -صا به مفتوا لأن الفتح  أخف الحركات، والمباا أخف الحالِت. وأما ظرف المكان
سبحانه بنعت الرضا عن صا به فظرفه مرفوع أو منصوب وإن كان صا به برقم الحظ فظرفه 

 مكسور. 
 

18
 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 23. 

19
 Wajd kondisi spritual hati yang mendalam sehingga pelakunya 

merasakan ketidaksadaran dan berada dalam kenikmatan serta ketermabukan 

dalam cinta yang hakiki, menikmati manisnya ketaatan (h}ala>wa>t al-t}a>’a>t), 
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terperosok pada tempat mematikan. Dengan kata lain, h}a>l adalah 

kondisi wajd, yaitu merasakan ketidaksadaran yang nadir sebagai 

pemberian dari proses kesungguhan pencapaian menuju suatu maqam 

syuhud.
20

  Mengutip Seyyed Hossein Nasr bahwa h}a>l adalah kondisi 

ruhani sementara yang tiba-tiba menurun, merasa tertekan (al-qabd{) 

dan  meningkat merasa lapang (al-bast{) dalam suka cita yang 

terlukiskan yang peneuh ketermabukkan dalam kerinduan yang 

teramat mendalam, sehingga dirinya dihinggapi rasa takut (khauf) 
diasingkan Allah dan selalu harapan (raja>’) mendapat cinta-kasih-

Nya.
21

 Kondisi tersebut harus dilewati sebagai syarat meraih fase 

atau maqam selanjutnya. Setelah melewati kondisi h}a>l, maka 

selanjutnya memperoleh maqam, yaitu kondisi ketenangan dan 

ketentraman keluar dari kondisi memabukan menuju penjernihan jiwa 

(ruh) pada maqam musha>hadah (penyaksian), bersimpuh duduk dalam 

kebenaran dan kenyataan hakikat di sisi Sang Maharaja dan 

Mahakuasa.
 22

 Dengan kata lain, maqam adalah hasil yang diraih 

setelah melewati h{a>l, dari hasil ibadah, muha>hadah (perjuangan 

spiritual), muka>badah (berpayah-payah melewati fase spiritual), 

riyadhah (latihan spiritual), dan memfokuskan diri untuk 

mencurahkan segala sesuatunya hanya pada Allah swt.
23

 

                                                                                                                             
hasil dari sebuah wiridan (thamra>t al-awra>d), menemukan yang dicari (al-

wajd al-mus}a<dafah), bertambah tuga-tugasnya (izdada>t waz{a>’ifuhu) sebagai 

tanda bertambah pula ketaatannya (izdada>t t}a>’atuhu) . Biasanya, secara 

kasat mata seperti orang gila. Lihat al-Qushayry, al-Risa>lat al-Qushayriyah, 
42. 

20
 H}a>l dalam pandangan al-Qushayry, adalah kondisi yang dirasakan 

oleh manusia biasa seperti gembira, sedih, lapang, sempit, rindu, gelisah, 

takut, gemetar dan lain-lain, sebab itu h}a>l adalah anugerah dari Allah. 

Kemudian, maqa>m adalah hasil yang diperoleh dari usaha. H}a>l muncul dari 

diri sendiri, sementara maqa>m muncul dari sebuah proses pencurahan 

perjuangan dengan sungguh-sungguh dan berpayah-payah. Sebab itu, 

pemilik h}a>l seringkali berubah-ubah (fluktuatif), turun naik dari satu kondisi 

ke kondisi lain. Sedangkan maqa>m adalah kondisi konstan, tidak berubah-

rubah, dan continu. Liha al-Qushayry, al-Risa>lat al-Qushairiyyah, 39. 
21

 Penjelasan ini dalam “Futu>h al-Ghaib,” lihat ‘Abd al-Qa>dir al-

Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r wa Maz}har al-Anwa>r,77. Lihat juga Ibn ‘Araby, al-
Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 276 & 278. Lihat juga al-

Qushayry, al-Risa>lat al-Futu>h{iyyah, 72 & 75. Liha juga Seyyed Hossein 

Nasr, The Garden of Truth, terj.Yuliyani Liputo (Bandung: Mizan, 2010), 

161-612 
22

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 189; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r,  147-149.. 
23

 Abu Nashr as-Sarraj dikutip oleh Zaprulkhan, Ilmu Tasawuf 
Sebuah Kajian Tematik… 42. 
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صوفيي   وارد يرد عل القل  من كشف أسرار الحا  عند ال
الروا وتهيم و سكر، ويظهر  24الذات وأنوارها، وتدهش
البدن، ويقا  فيه:  26الرأ  ويشطح 25عل الجوارا فيهتر  

الوجد... وبعد الحا  المقام وهو السكون والطم نين  
فتطميئ  الروا و سكن  27بالاروج من السكر إل الصحو،

ي مقعد صدش عند مليك مقتدر. 
 
ي مقام المشاهدح، ف

 
  ف

Artinya:  

H>>}a>l menurut kalang sufi adalah keinginan hati 
menyingkap rahasia-rahasia Dzat dan cahaya-cahaya-
Nya. Kondisi ruh tercengang, menarawang tanpa arah, 
mabuk, tampak pada anggota badan kepalanya bergerak-
gerak efek dari kegilaan badan, dikatakan dalam kondisi 
wajd.... Setelah adalah h}a>l, yaitu ketenangan dan 
ketentraman keluar dari ketermabukan pada kesucian, 
jiwa menjadi tenram dan tenang berada pada maqam 
musha>hadah, bersimpuh dalam kenyataan berada di sis 
Sang Maharaja dan Mahakuasa. 
Kemudian dalam perspektif yang berbeda Ibn ‘Aji>bah 

menjelaskan bahwa h}a>l adalah kondisi seseorang yang al-muntas{ib 

(diteguhkan bathinnya oleh Allah) dengan dianugerahi sifat-sifat 

keutamaan-Nya. Sebab dirinya jernih, suci, dan penuh anugera. 

Dirinya senantiasa teguh mata bathin dan pendirian (muntas{ibun) 

terhadap para muridnya dan orang lain. Kondisinya pun senantiasa 

meningkat dari satu h}a>l (kondisi) ke h}a>l (kondisi) lainnya, dari satu 

maqam ke maqam lainnya. Anugerah pertama setelah melewati 

maqam h{a>l (ah{wa>l) adalah al-intiba>h, yakni berupa kesadaran jiwa. 

Sadar dari lelapnya hidup dalam keterlenaan dan kesemberonoan 

hidup menuju kondisi  kesungguhan dan kesemangatan jiwa (al-
tashmi>r). Selanjutnya dianugerah kedua adalah al-yaqz{ah, yaitu 

keterjagaan diri dari lelapnya hidup dalam kelalaian menuju kondisi 

mengingat (dzikiran) yang abadi. Anugerah ketiga adalah al-si>r, yaitu 

pengosongan jiwa dari ketergantungan pada selain Allah sehingga 

munculnya sinar dan cahaya ketuhanan. Anugerah keempat adalah al-
wis{a>l, yakni keluar dari ketepenjaraan atau perbudakan duniawi/ 

                                                           
24

ش  
َ
ه
َ
  artinya keterkejutan, kekaguman, keheranan, kejutan د

25
  
  َ تر
ْ
ه   – اا

ُّ َ -artinya mengguncang, mengayun, bergetar, bergerak يَهْتر

gerak. 
26

 .artinya gila شطح  
27

 ,artinya  keadaan terjaga, bangun; kebersihan, kecerahan صحو 

ketenangan, kejelasan. 
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ciptaan (sijnu al-akwa>n) menuju maqam mushayadah bersama Sang 

Pencipta. Sebab itu h}a>l disebut juga dengan berubah (tah}awwul) atau 

berpindahnya (intiqa>l) suatu kondisi yang tidak menetap bagi 

pemiliknya. H}a>l adalah kondisi di mana manusia mendapatkan 

siraman anugerah pada hatinya (mumt{run ‘ala al-qulu>b) sebagai 

media pertolongan untuk menggapai makrifat, mengetahui hal-hal 

gaib dan menyingkap rahasia dan cahaya ketuhanan.
28

  

إنما سمي الحا   الِ لتحوله وانتقاله، فالحا  لِيدوم 
لصا به، وإنما ممطر عل القلوب، غيث المعارف، وعلم 

 وار. الايوب، والأسرار والكشوفات والأن
Artinya: Dinamai h}a>l karena kondisi yang berubah-ubah 
dan berpindah-pindah. H}a>l tidak akan menetap bagi 
pelakunya, hanyalah anugerah bagi hati, media penolong 
orang-orang arif, ilmu-ilmu ghaib, rahasia-rahasia, 
penyingkapan-penyingkapan, dan cahaya-cahaya. 
Kemudian al-mufasirru lima inbhama atau menafsirkan kondisi 

kesamaran, yaitu kondisi-kondisi (hai’a>t) hati manusia sejati atau 

waliyullah  (al-rija>l) yang tersimpan dalam rahasia-rahasia hati yang 

paling dalam. Yakni sebuah rahasia atau motivasi yang tersimpan 

untuk direalisasikan dalam wujud musha>hadah (penyaksian) Dzat 

Allah yang tampak di alam jagat raya. Tentunya Ibn ‘Aji>bah 

mengingatkan tentang macam-macam jenis dan karakter manusia 

yang pastinya akan bermacam-macam pula keingingan serta kondisi 

yang dihadapinya. Ketika ah}wa>l (kondisi) muncul dari kesucian hati 

atau hati yang suci maka sesuai dengan syariat Nabi Muhammad, 

maka bathinya pun suci dan bersih tanpa tercampur dengan motivasi 

lain, kecuali Allah semata. Begitupun sebaliknya, ketika ah}wa>l 
(kondisi) hati dihinggapi dengan kegelapan dan penuh dengan 

kotoran atau penyakit hati, tentunya bertolakbelakang dengan syariat 

Nabi Muhammad Saw, maka bathinnya pun gelap, kotor, dan penuh 

penyakit karena tidak ada kesucian di dalamnya.
29

  

Jadi, al-mufassir lima inbahama, artinya menjelaskan kondisi 

hati yang suci karena motivasi kesuciannya, dan juga gelap karena 

                                                           
28

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 189; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 151. 

الحا  هو الِسم، أي الوصف الف ل  لأنه موهب  ومحض ف ل، المنتص  للمريدين 
ام، وأو  الأ وا  وارد الِنتباه فينتبه من نوم السائرين، يرقيهم من  ا  إل  ا  ومن مقام إل مق

. ثم وارد اليقظ  فينتبه من نوم الافل  إل  ا  الذكر  البطال  والتقصت  إل  ا  الجد والتشمت 
ش عليه أنوار الحقائق، ثم وارد الوصا  فيارج من  الدائم، ثم وارد الست  فيتجرد من العلئق لت  

 سجن الأكوان إل شهود المكون,. 
29

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 191; al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 153. 
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kegelapan motivasinya. Dengan kata lain perilaku dan amaliah yang 

bersumber dari syariat maka dalam kondisi bersih hatinya, namun 

sebaliknya, perilaku tidak sesuai dengan syariat maka dalam kondisi 

kegelapan terkontaminasi penyakit di dalam hatinya. Sebab itu ah{wa>l 
(kondisi hati) yang jernih merupakan merupakan dorongan Tuhan, 

sehingga ah{wa>l menjadi mulia karena diikuti dengan prilaku zuhud, 

wara’, takut (khashyah), kagum (haibah), tabah, tenang, damai, 

tenteram, tawadhu’, pemberi, pemurah, dan hal- hal yang suci. 

Sebaliknya ah{wa>l (kondisi hati) yang didorong oleh motivasi nafsani 

dan setani akan diiringi dengan kerasnya hati, keterhinaan, 

kesombongan, menjajah orang lain, kecintaan pada duniawi dan 

pangkat, dan perilaku-perilaku tercela lainnya.  

ي 
 
 سرائرهم، فما كمن المف  لما انبهم من هيَات الرجا  ف

ي شهادح الظواهر، وتنوعت الأجنا  
 
ي ال ائر ظهر ف

 
ف

لتنوع الواردات الأ وا . فمن كانت أ واله صافي  موافق  
يع  المحمدي  علمنا أن باطنه صاف لِ تاليط فيه،  لل  
يع  المحمدي   من كانت أ واله ظلماني  ماالف  لل  

ي لِ صفاء فيه. 
 علمنا أن باطنه ظلمان 

 

Artinya:  

Menjelaskan hal yang masih samar dari kondisi hati para 
waliyullah dalam rahasia-rahasia hatiya. Sesuatu yang 
tersimpan dalam rahasia-rahasia hatinya tampak dalam 
penyaksian Allah secara nyata. Kemudian, berbeda-beda 
jenis kondisi hati karena berbeda-bedanya keinginan dan 
kondisi. Orang yang kondisi hatinya suci maka sesuai 
dengan syariat Nabi Muhammad, sebagaimana kita 
ketahui, bahwa bathinya pun suci tanpa tercampur di 
dalamnya. Sebaliknya, orang yang kondisinya kotor 
maka bertolakbelakang dengan syariat Nabi Muhammad, 
sebagaimana kita ketahui, bahwa bathinnya kotor yang 
tidak ada kesucian di dalamnya. [] 

 

4. Tamyi>z: Kesamaran Perwujudan Maknawi Tuhan 

Adverbia yang berkaitan dengan keterangan bentuk atau jenis 

disebut dengan tamyi>z. Tamyi>z adalah ism (nomina) yang dibaca 

nas}b yang menjelaskan situasi kesamaran pada dzat atau bentuknya. 

Pada penerapannya tamyi>z menyaratkan 2 (dua) hal, yaitu harus 

berupa ism nakirah dan berada setelah kalimat menjadi sempurna.  
 , وَاتا

 
لفذ
َ
نْ ا بَهَمَ ما

ْ
ن مَا اا ُ لا

ِّ 
َ
مُف
ْ
ل
َ
صُوبُ, ا

ْ
مَن
ْ
ل
َ
سْمُ ا لِا

َ
وَ ا
ُ
ت  ُ ه مْيا

 
لت
َ
ا

 
َ
فففففففك وْلا
َ
حْفففففففوَ ق
َ
فففففففا“ن

ً
 عَرَق
 
يْفففففففد
َ
َ  ز صَفففففففب 

َ
ففففففففحْمًا”وَ ”, ت

َ
فففففففر  ش
ْ
 بَك
َ
ففففففف 
 
ق
َ
ف
َ
” ت
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سًا”وَ 
ْ
ف
َ
 ن
 
د ابَ مُحَم 

َ
مًا”وَ ” ط

َ
ل
ُ
ينَ غ ِ
ْ  عا  
ُ
يْت َ
ترَ
ْ
ش  ”وَ ” اا

ُ
ت
ْ
ك
َ
مَل

عْ 
َ
ي  َ ن سْعا   ا

ً
بًا”وَ ” جَ 

َ
 أ
َ
ك
ْ
ن رَمُ ما
ْ
ك
َ
 أ
 
يْد
َ
 وَجْهًا”وَ ” ز

َ
ك
ْ
ن جْمَلُ ما

َ
 ”أ

ما 
َ
ل
َ
ك
ْ
ل
َ
مَاما ا
َ
 ت
َ
 بَعْد
 
لَ  إا
ُ
ون
ُ
 يَك
َ
, وَلَ
ً
رَح كا
َ
 ن
 
لَ  إا
ُ
ون
ُ
 يَك
َ
 .وَلَ

Tamyi>z termasuk isim yang di-nas}ab-kan yang 
menjelaskan zat yang sebelumnya samar. Contohnya : 
“  

َ
َ  ز صَب 

َ
ات

ً
 عَرَق
 
د حْمًا”وَ ”, يْ

َ
ر  ش
ْ
ك  بَ
َ
 
 
ق
َ
ف
َ
سًا”وَ ” ت

ْ
ف
َ
 ن
 
د  ”وَ ” طَابَ مُحَم 

ُ
ت يْ َ
ترَ
ْ
ش اا

مًفففا
َ
ل
ُ
ففينَ غ ِف

 ”وَ ” عا  ْ
ً
عْجَففف 
َ
ي  َ ن سْفففعا   ا

ُ
فففت
ْ
ك
َ
فففا”وَ ” مَل بً

َ
فففكَ أ
ْ
ن فففرَمُ ما

ْ
ك
َ
 أ
 
فففد يْ
َ
جْمَفففلُ ”وَ ” ز

َ
أ

فكَ وَجْهًفا
ْ
ن -keringat zaid mengalir, lemak Bakr berlapis) ”ما

lapis, badan Muhammad wangi, aku membeli 20 budak, 
aku memiliki 90 ekor kambing, Bapaknya Zaid lebih 
mulia dari mu, dan wajah Zaid lebih tampan darimu). 
Tamyi>z itu harus nakirah dan tamyi>z hanya terjadi 
setelah kalimat nya sempurna.

30
 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa tamyi>z adalah membedakan, 

yakni menjelaskan perbedaan wujud kesamaran dari entitas-entitas 

perwujudan dengan cara mengenali makna-makna Tuhan. Maka dari 

itu seseorang yang ingin mencapai puncak (wushul) kepada Allah 

pasti mampu membedakan dan memenuhi peran serta fungsi dan 

kewajiban hak-hak sifat ketuhanan dan kehambaan, mengetahui 

gejala maknawi dan inderawi, membedakan ruhani dan jasmani, 

memetakan qudrat dan hikmat, dan lain sebagainya.
 31

  

، فالتميت   هو المف  لما انبهم من الذو  ي
ات مع المعان 

 فيمت   بينهما ويقوم بحق كل وا د منها... 

Artinya:  

Membedakan (tamyi>z) adalah menjelaskan hal yang 
samar dari Dzat-Dzat-Nya bersama makna-makna-Nya. 
Keduanya dibedakan (Dzat dan makna), dan berdiri 
dengan kebenaran atas setiap yang satu dari-Nya. 
Sebab itu seseorang belum bisa dikatakan Arif apabila belum 

tamyi>z (mampu membedakan antara dua sifat yang berlawanan dalam 

hal penampakan atau perwujudan ketuhanan). Pasalnya orang Arif 

harus bisa membedakan antara sifat ketuhanan (rubu>biyyah) dan 

kehambaan (‘ubu>diyyah), mengetahui gejala ruhani dan manusiawi, 

memetakan inderawi (hissi) dan maknawi (ma’na>),
 

membedakan 

kemampuan (qudrat) dan kebijaksanaan (hikmat), perintah (amr) dan 

penciptaan (khalq), syariat dan hakikat, fana dan baqa’, mabuk 

(sukri) dan ketersucian (s{ahwun). Kedua sifat yang berlawanan 

                                                           
30

 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 23-24. 
31

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 195; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 157. 
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tersebut merupakan wujud dari penyingkapan sifat-sifat ketuhanan 

(rubu>biyyah) dan kehambaan (‘ubu>diyyah) sebagai bagaian dari 

rahasia ketuhanan yang berada pada hatinya setiap hamba. 

Rubu>biyyah (ketuhanan) berkaitan dengan bathin, sedangkan 

‘ubu>diyyah (kehambaan) berkaitan dengan lahiriyah atau zahir. Sebab 

Tuhan adalah rahasia yang tersimpan dalam penampakan basyariah 

manusia, dan keluhuran sifat rubu>biyyah (ketuhanan) sebagai bagian 

dari manifestasi keluhuran sifat ‘ubu>diyyah (kehambaan).
32

 

Ruhani menetap pada manusia (bashariyyah) seperti air yang 

membasahi kayu menyerap bersatu di dalamnya. Namun bashariyyah 

menjadi tempat takli>f (diberikan beban tanggungjawab) dan 

kehambaan, sedangkan ruh}a>niyyah tempat bermakrifat (mah}all al-
ta’ri>f) dan bermusyahadah dengan sifat ketuhanan (shuhu>d al-
rubu>biyyah). Ketika ruh{a>niyyah lebih dominan daripada bashariyyah 

maka jiwa (ruh) tak bergerak selamanya kecuali dalam cahaya dan 

rahasia ketuhanan. Namun sebaliknya ketika bashariyyah lebih 

dominan daripada ruh}a>niyyah makna hanya menjadi penghuni bumi, 

jiwanya goyah dipenuhi dengan inderawi penciptaan dan perkataanya 

penuh kekhawatiran (kala>muhu fi al-furu>qa>t).33
 

Selanjutnya inderawi berkaitan dengan yang tampak dalam 

pandangan mata, yakni mengindera dalam bentuk atau wadah 

perwujudan yang membuat terhijab atau terhalang dari Allah. 

Sedangkan maknawi adalah menyingkap dengan mata hati (inkahafa 
al-bas{i>rat) rahasia-rahasia maknawi ketuhanan, menyaksikan makna-

makna ketuhanan disebut dengan orang Arif.
34

 Sebab 

                                                           
32

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 197; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 154. 

، فيمت     ال دين اللذين وقع بهما التجلي
لِ يكون العارف عارفا  نر يحصل له التميت   بي  

ي مظهر وا د، ب
 
، وبي   القدرح بي   الربوبي  والعبودي  ف ي ، وبي   الحب والمعن  ي   الر اني  والب  

يع  والحقيق ، وبي   الفناء والبقاء، وبي   السكر والصحو.  الوالحكم ، وبي   الأمر والالق، وبي   ال  
ي الكون الذي وقع به التجلي بي   الربوبي  والعبودي . 

 
 وهكذا سائر الأضداد الموجودح ف

 
33

 Ibn ‘At}a>’illah  mengingatkan bahwa “bersandarlah pada sifat-sifat 

rubu>biyyah (ketuhanan) dan realisasikanlah sifa-sifat ubu>diyyah 

(kehambaan)/ كن ب وصاف ربوبيته متعلقا وب وصاف عبوديته له متحققا”. Para pencari 

Tuhan haru mengetahui batasan-batasan sifat kehambaaannya lebih dahulu, 

maka ia akan mengetahui sifat-sifat ketuhanan. Lihat, Muh}ammad Ramad}a>n 

al-Bu>t}y, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah, al-Juz’ al-Tha>lis (Damashq: Da>r al-Fikr, 

2003),  375. Lihat juga Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-

Tha>lith, 322-323. 
34

 Dalam bahasa Henry Corbin, bahwa penampakan lahir sejatinya 

penampakan bathin. Hal ini merujuk dari Ibn ‘Araby yang menjelaskan 

konsep ilmu bathin sebagai media penyingkap gnostik (makrifat) rahasia 

ilahiyah dengan rasa (dhauq) yang imajinatif. Imajinasi menjadi tempat 
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ketersembunyian makna dalam wadah ibarat ketersembunyian air 

dalam bekuan es. Makna lebih dahulu (qadi>matun) daripada 

perwujudan yang bersifat h}a>dith (baru). Dengan kata lain makna pada 

dasarnya sudah ada sebelum adanya perwujudan inderawi.   

Khalq (pencipataan) merupakan alam proses dari sebuah 

penciptaan yang sesuai dengan tuntunan hikmat. Sedangkan amr 
(peritah) tidak terlepas dari proses penciptaan, kecuali dalam mukjiat 

para nabi atau karamah para wali yang seringkali tanpa proses. Alam 

amr mengandungi qalb, ruh, sirr, khafy dan akhfa> tersembunyi dalam 

rahasia-rahasia ketuhanan. Sebab itu tatkala beralih pada alam materi berarti 

berkaitan dengan proses penciptaan (khalaqa).
35

 Kemudian syariat adalah 

etika secara zahir, sedangkan hakikat adalah etika secara bathin. 

Syariat merupakan penutup bagi hakikat sebagaimana hikmat bagi 

qudrat.
36 Terkahir fana’ adalah menghilang dari bersentuhan dengan 

perwujudan dunia karena dalam kondisi menyaksikan makna-makna 

ketuhanan. Sedangkan baqa’ adalah saling bertatapan dan 

menyaksikan antara Tuhan dan hamba-Nya.
37

 

 

5. Maf’u>l Min Ajlih: Konsep Maqam Kreatif Asba>b dan Qudrat  

Selanjutnya kata keterangan berupa alasan, dalam bahasa Arab 

disebut dengan maf’u>l min ajlih, yaitu ism (nomina) yang dibaca nas{b 

yang disebutkan sebagai penjelasan dan alasan kontekstualisasi dari 

sebuah perbuatan. Bisa jadi menjelaskan alasan dibalik adanya suatu 

perbuatan yang dilakukan oleh subjek. 

                                                                                                                             
kehadiran Esensi Had{{rat al-Dhatiyyah yang secara abadi mampu menerima 

ide-ide (maknawi) dan ruh-ruh yang menetap pada perwujudan lahir. Lihat 

Henry Corbin, Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn ‘Araby (Yogyakarta: LkiS, 

2002), 284-285. 
35

 James Winston Morris, Approaching Ibn ʻArabi: Foundations, 
Contexts, Interpretations, (Boston College University Libraries), 58, 

Persistent link: http://hdl.handle.net/2345/bc-ir:107287 01 Februari 2018. 
36

 ‘Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 331. Liha al-Qushayry, al-
Risa>lat al-Qushairiyyah, 53. 

37
 Ibn ‘At}a>’illah menjelaskan bahwa “sesungguhnya kamu tidak akan 

wushul kepada Allah kecuali setelah melewati fana bersama mu dan 

menghapus yang mempropaganda diri mu. Tidak akan wushul pada-Nya 

selamanya. Akan tetapi, jika kamu menginginkan wushul kepadanya tutupi 

sifat mu dengan sifat-Nya, karaktermu dengan karakter-Nya, maka kamu 

akan wushul padanya dengan apa yang diberikan pada mu, bukan dari mu 

yang diberikan pada-Nya.” Ramad}a>n al-Bu>t}y, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah, al-

Juz’ al-Tha>lis, 412-413. 
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ففففففوعِ  
ُ
سَففففففبَ ا وُق ففففففا لا

ً
رُ بَيَان
َ
ك
ْ
ي يُففففففذ ففففففذا

َّ
ل
َ
صُففففففوبُ, ا

ْ
مَن
ْ
ل
َ
سْففففففمُ ا لِا

َ
ففففففوَ ا
ُ
وَه

 
َ
ففففك وْلا
َ
حْففففوَ ق
َ
, ن عْففففلا فا

ْ
ل
َ
و“ا عَمْففففر   لا

ً
لَ
َ
جْففففل  إا
 
يْففففد
َ
ففففامَ ز
َ
 ”وَ ” ق

َ
ك
ُ
ت
ْ
صَففففد
َ
ق

 
َ
ك اءَ مَعْرُوفا

َ
ا بْتا  .”اا

Maf’u>l min ajlih termasuk ism (nomina) yang di-nas}ab-
kan yang bertujuan untuk menjelaskan sebab-sebab 
terjadinya suatu perbuatan. Contohnya;  عَمْفر و  لا

ً
لَ
َ
 إاجْفل

 
فد يْ
َ
فامَ ز
َ
ق

فففففكَ  فففففاءَ مَعْرُوفا
َ
ا تا
بْ كَ اا
ُ
ت
ْ
صَفففففد
َ
 Zaid telah berdiri untuk) وَق

memuliakan ‘Amr, Aku mendekatimu karena 
mengharapkan kebaikanmu).38

 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa maf’u>l min ajlih dalam 

pandangan kaum sufi adalah alam hikmat, yaitu alam asba>b (proses) 

dan ‘ilal (alasan-alasan). Mengutip Ibn ‘At}a>illah bahwa alam asba>b 

adalah maqam kreatif, yakni proses yang harus dilewati ketika ingin 

menggapai tajri>d, artinya pengosongan jiwa dan raga dari belenggu 

syahwat.
39

 Sebab itu alam asba>b juga dikatakan sebagai alam sebab-

musabbab, atau alam ‘ilal, yaitu proses perwujudan yang 

membutuhkan argumentasi logis dan alasan. 

Dalam hal ini alam asba>b, alam ‘ilal atau alam hikmat bersifat 

tampak dipermukaan yang di dalamnya tersimpan alam penciptaan 

(khalq), dan alam amr (ide). Sedangkan alam qudrat murni alam ide 

(amr). Jadi, setiap penciptaan sejatinya berproses dari lewatan alam 

qudrat (atau amr/ ide) dan penciptaan (khalq). Sebab itu dikatakan 

bahwa alam qudrat (ide) sejatinya terlihat dan tampak, sedangkan 

alam hikmat bersifat tertutup atau rahasia yang harus digali dari 

setiap proses perwujudan.
40

  

Namun tentunya berbeda dengan mukjizat kenabian atau 

karamah kewalian. Alam qudrat (ide) atau kuasa terkait mukjizat dan 

karamah tidak membutuhkan argumentasi logis atau pembenaran dari 

suatu ketentuan atau perwujudan, sebab hal itu di luar dari kebiasaan 

yang tidak mengharuskan adanya proses nalar, kecuali keimanan. 

Sebab itu qudrat (ide) dalam hal ke-mukjizat-an dan ke-karamah-an 

tidak tampak dan terlihat kecuali diselimuti oleh alam hikmat. 
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 26. 
39

 Terkait maqam asba>b, al-mutasabbib (orang yang berproses) 

sejatinya diberikan porsi dan keluasan dalam berkatifitas, dalam arti harus 

tetap sesuai dengan tata kaidah syariat. Kreatifitas artinya diberikan 

keluasan dalam beribadah kepada Allah, sebagaimana keluasan yang 

diberikan pada seorang ayah dalam mencari nafkah untuk keluarganya. 

Lihat, Muh}ammad Ramad}a>n al-Bu>t}y, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah, al-Juz’ al-

Awwal (Damashq: Da>r al-Fikr, 2003), 40. 
40

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 211-212.. 

Lihat juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 166. 
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Kemudian pada dasarnya alam qudrat (ide) bersifat bathin, sedangkan 

alam hikmat bersifat lahir, di mana alam hikmat (proses dan alasan) 

menjadi alam pembebanan tanggungjawab seorang hamba kepada 

Tuhannya untuk berproses kreatif menggapai wushul kepada-Nya. 

Tidak hanya itu pembebanan bertujuan untuk menampakkan 

perhiasan iman dalam mencari Esensi dari keghaiban. Hal tersebut 

terjadi apabila di alam dunia, namun sebaliknya, di alam akhirat maka 

alam hikmat berubah menjadi lahir, sedangkan alam qudrat beralih 

menjadi bathin, alasannya karena di akhirat tidak lagi membutuhkan 

ide, gagasan atau qudrat, maka yang ada hanyalah bentuk 

pertanggungjawaban dari pembebaban (takli>f) yang sudah diberkan. 

Dengan kata lain alam hikmat di akhirat adalah untuk mengetahui 

prilaku dan eksistensi selama di dunia, dan menjadi alam 

pertanggungjawaban dari setiap individu seorang hamba yang sudah 

tidak lagi menjadi pembebanan dan tanggungjawab sebagai manusia 

sebagaimana di dunia. 

Ibn ‘Aji>bah mencontohkan dengan rezeki yang dapat ditinjau 

dari dua sisi, yaitu inderawi (h}issiyah) dan maknawi (ma’nawiyyah). 

Jelas, secara inderawi rezeki adalah bentuk anugerah (al-minnah) dari 

Allah, esensinya murni berasal dari qudrat Allah. Namun rezeki 

tertutupi oleh hikmah, sebab dapat diraih ketika melewati asba>b 

(proses-proses) atau ‘ilal (alasan-alasan) pemerolehan rezeki. Dengan 

kata lain dibalik proses atau alasan pencarian rezeki, esensinya 

terdapat rahasia qudrat ketuhanan. Tetapi rahasia qudrat ketuhanan 

akan tampak, tidak lagi membutuhkan proses atau alasan-alasan 

argumentatif jika berkaitan dengan kemukjizatan para nabi dan ke-

karamah-an para wali, sebab bagi orang yang benar-benar 

merealisasikan ketakwaan secara hakiki, maka akan tampak anugerah 

rezeki baginya tanpa sebab atau proses.
41

 

المفعو  من أجله هو المسم عند الصوفي  بعفالم الحكمف  
هففو عففالم الأسففباب والعلففل، باففلف عففالم القففدرح فإنففه عففالم 
الإبراز والإظهار. فعالم القدرح هو عالم الأمر وعالم الحكمف  

ز هفو عفالم الالففق والأمفر. فالقفدرح تففت 
. فففل  42 والحكمف   سفتر

ز القدرح شيَا إلِ مرتديا تت 
ي المعجزح الحكم 44برداء 43

 
  إلِ ف
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 212. 
42

  
َ
  - بَرَز

ُ
ز ُ ْ  ,artinya nampak, muncul, menunjukkan diri, keluar, tampil يَت 

mengemuka, menonjol. 
43

ى 
َ
د
َ
رْت يْ  - اا دا

َ
 .artinya memakai, berpakaian, mengenakan يَرْت

44
اء 
َ
  .artinya pakaian, selimut, selendang, setelan, gaun, seragam رِد
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ز فففففففل تاطيفففففف  ، فففففففإن القففففففدرح تففففففت  الرسففففففو  والكرامفففففف  للففففففولي
45 
. فعفالم القففدرح باطنف  والحكمفف   ي أو الفولي تصفديقا لفذلك النففن 
فيففففه ظففففاهرح لأنففففه عففففالم التكليففففف  ليظهففففر فيففففه م يفففف  الإيمففففان 
بالاي ، بالف عالم الآخفرح ففإن القفدرح تكفون فيفه ظفاهرح 

ي التكليف... والحكم  باطن  لأنه عالم التعري
 
 ف قد انقطع ف

Artinya:  

Maf’u>l min Ajlih dalam pandangan kaum sufi dinamakna 
dengan alam asba>b dan i’lal. Berbeda dengan alam 
qudrat, bahwa alam asba>b adalah alam yang tampak dan 
jelas. Alam qudrat adalah alam amr, sedangkan alam 
hikmat adalah alam penciptaan dan alam amr. Alam 
qudrat bersifat tampak, sedangkan alam hikmat bersifat 
tertutup. Qudrat terhadap sesuatu tidak tampak kecuali 
memakai selimut hikmah kecuali dalam hal mukjizat 
rasul dan keramat bagi wali. Qudrat muncul tanpa 
ditutupi pembenaran, karena itu milik para nabi dan wali. 
Alam qudrat bersifat bathin, sedangkan alam hikmat 
bersifat lahir, krena alam hikmat adalah alam 
pembebanan untuk menampakan perhiasan iman dalam 
keghaiban. Berbeda dengan alam akhirat, bahwa alam 
qudrat di akhira menjadi tampak, sedangkan alam hikmat 
menjadi bathin, karena alam hikmat adalah alam 
mengetahui, dan telah terputus pembebanan.  
Dalam konotosi berbeda Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa maf’u>l 

li ajlih merupakan motif, yaitu penyebab atau alasan seseorang 

diteguhkan hatinya (mans{u>bun) oleh Allah. Dengan kata lain alasan 

dibalik takdir, menjelaskan setiap sabab-musabbab terjadinya suatu 

perbuatan yang tercatat pada zaman azali. Tentunya dalam hal ini, 

qudrat Tuhan yang sudah ditentukan sejak zaman azali tertutupi oleh 

asba>b, motif, atau alasan argumentatif seseorang (ism) diteguhkan 

hatinya (al-mans{u>b) oleh Allah swt. Alasan seseorang diteguhkan 

hatinya (al-ism al-mans{u>b) oleh Allah adalah akibat dirinya mampu 

melewati proses penyucian jiwa dan raga, di mulai dari ber-takhally 

(upaya keras mensucikan diri dari prilaku maksiat, ber-tah{ally (upaya 

menghiasi diri dengan amalan shaleh), dan ditutup dengan ber-tajally 

(sehingga akhirnya mampu menyingkap Esensi ketuhanan); bisa 

diawali dengan pertaubatan, ber-muja>hadah (bersungguh-sungguh), 

ber-muka>badah (bersusah payah), dan pada akhirnya meraih 

musha>hadah (menyaksikan) Esensi ketuhanan. Alasan itu yang 
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ظ   
َ
 .artinya mencukupi, menutupi غ
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menyebabkan seseorang terbuka mata bathinya dengan keterbukaan 

yang besar, lapang dan luas (bi fath{i al-kabi>r), terbuka hijab atau tabir 

pemisah di antara keduan (hamba dan Tuhan), menyatu dalam 

pancaran cahaya ketuhanan. Artinya mat}lab (tempat pencarian) dan 

ibtigha>’ (harapan) yang kuat adalah sebab seseorang wushul ber-

makrifat kepada Allah  .  46
 

والمفعو  لأجله هو الباعث عفل الِسفم المنصفوب لتاطيف  
ي 
 
القففففففدرح الففففففذي يففففففذكر بيانففففففا لسففففففب  وقففففففوع الفعففففففل السففففففابق ف
الأز . ومنفففففففه الإجفففففففل  والتعظفففففففيم الفففففففذي هفففففففو سفففففففب  الففففففففتح 
. والمطلففففف  والِبتافففففاء الفففففذي هفففففو سفففففب  الوصفففففو  إل  الكبفففففت 

  معرف  الحق

Artinya: Maf’u>l li Ajlih adalah insentif bagi seseorang 
(ism) yang diteguhkan mata bathinya karena tertutupi 
qudrat yang disebutkan sebagai penjelasan sebab 
terjadinya perbuatan masa lalu pada zaman azali. Di 
antaranya ijla>l dan ta’zi>m yang menjadi sebab 
terbukanya rahasia Yang Mahabesar. Tempat pencarian 
dan harapan adalah sebab wushul makrifat pada al-h{aqq. 
[] 

 

6. Maf’u>l Ma’ah: Manusia Dalam Pengawasan Allah 

Denotatif maf’u>l ma’ah merupakan bagian dari kata keterangan 

atau adverbia yang menunjukan “kebesertaan” atau “bersama.” Sebab 

itu maf’u>l ma’ah harus berupa ism (nomina) yang dibaca nas}b dan 

disebutkan untuk menjelaskan sesuatu atau orang yang secara 

bersama melakukan suatu perbuatan. Artinya menjelaskan orang lain 

yang melakukan hal yang sama yang dilakukan oleh subjeknya.  
  

ُ
ففففلَ مَعَففففه عا

ُ
بَيَففففانا مَففففنْ ف رُ لا

َ
ك
ْ
ي يُففففذ ففففذا

َّ
ل
َ
صُففففوبُ, ا

ْ
مَن
ْ
ل
َ
سْففففمُ ا لِا

َ
ففففوَ ا
ُ
وَه

 
َ
ففك وْلا
َ
حْففوَ ق
َ
عْففلُ, ن فا

ْ
ل
َ
جَففْ شَ “ا

ْ
ُ وَال ففت  ما

َ ْ
لأ
َ
مَفففاءُ ”وَ ” جَفففاءَ ا

ْ
ل
َ
وَى ا
َ
سْففت اا

 
َ
بَ 
َ
ش
َ
ا
ْ
  .”وَال

Maf’u>l ma’ah adalah isim yang dibaca nas}ab yang 
bertujuan untuk menjelaskan perbuatan seseorang yang 
bersamanya. Contohnya:  ُمَففففاء

ْ
ل
َ
وَى ا
َ
سْفففت جَففففْ شَ وَاا

ْ
ُ وَال فففت  ما

َ ْ
لأ
َ
جَففففاءَ ا

 
َ
فففبَ 
َ
ش
َ
ا
ْ
 Seorang pemimpin telah datang bersama) وَال

tentaranya, Air mengalir bersama kayu).47
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 212. Lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 168. 
47

 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 26. 
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Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa perbuatan segala sesuatu esensi 

dari kebersamaa-Nya dan kehadiran-Nya. Artinya dalam setiap 

perbuatan sejatinya selalu ada Allah yang berdiri dibalik semua 

proses (kasab). Artinya  dibalik perbuatan maka ada Dzat yang Maha 

Mengawasi (al-raqi>b) dan Maha Menghadiri (al-h}a>d}ir), yaitu Allah.
48

 

Kemudian al-ma’iyyah menurut ahli faraq,
49

 bahwa dibalik semua 

pencipataan atau perbuatan Allah terdapat ilmu dan pengawasan-

Nya, sedangkan menurut ahli jam’’50
 terdapat Dzat dan sifat-sifat 

ketuhanan yang tidak dapat dipisahkan di antara keduanya, yakni 

antara ciptaan dan Pencipta. Sebab ciptaan merupakan ejawantah dari 

keberadaan Sang Pencipta. Begitu juga ilmu tidak dapat dipisahkan 

dengan orang alim.
51

 

Bersama dengan ilmu adalah hal yang umum, sedangkan 

berdekatan dengannya adalah hal yang khusus. Kemudian berdekatan 

dengan ilmu menjadi hal umum dan biasa, namun menyingkap Esensi 

ketuhanan dengan ilmu adalah yang luar biasa. Sebab itu bagi orang 

arif bahwa cahaya Dzat dan sifat-sifat-Nya secara hakiki ketika 

dirinya bersama-Nya, suci dan terbebas dari pengaruh dan hegemoni 

duniawi. Dengan kata lain hakikat ma’iyyah adalah menghilangkan 

pemisah dengan Allah dan menyatu dengan dalam jiwa-raga seorang 

makhluk. 

المفعو  معه هو الذي تفعل الأشياء كلها معه بح وره 
ئم عل كل نفب بما كسبت، الرقي  مع كل وهو الله القا

ء...  ي
ء والحاض  مع كل ش  ي

 ش 

Artinya:  

Maf’u>l ma’ah adalah perbuatan semuanya bersama-Nya 
dan berada dalam kehadiran-Nya, yaitu Allah yang 
berdiri sendiri dalam setiap nafas dari apa yang telah 
diusahakan, yang Maha Mengawasi dan Maha 
Menghadiri bersama segala sesuatu... 
Kemudian hakikat ma’fu>l ma’ah adalah manusia yang berada 

bersama-Nya, yaitu waliyullah yang sudah menyingkap Dzat dan 

sifat-sifat-Nya, ber-musha>hadah (menyaksikan) Esensi-Nya yang 

beralih dari maqam fana’ dan menetap pada maqam baqa’ bersama 
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 215. Lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 168. 
49

 Ahli faraq artinya golongan yang memiliki pembatas atau pemisah 

antara hamba dan Tuhannya.  
50

 Ahli jama’ adalah golongan yang merasakan ke Mahalembutan 

Allah secara lahir dan bathin antara hamba dan Tuhannya.  
51

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 215. Lihat 

juga l- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 169. 
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Allah, menyatu dalam jiwa dan raga pantulan cahaya ketuhanan, 

sehingga antara sifat dan yang disifati, sinar dan yang disinarinya 

tidak dapat dipisahkan dan menetap (tamki>n) dalam kenikmatan 

hakiki. Hal ini merupakan rahasia ketuhanan yang tidak dapat 

dipahami kecuali bagi orang yang sudah sampai pada maqam fana’ 

dalam dzat dengan cara ber-mus}a>h}abah (bergaul) dengan para 

masyaikh atau guru yang mendidik.
52

 Hakikat ma’iyyah (bersama 

Allah) suci atau terbebas dari hal yang dapat memisahkan seorang 

hamba dengan Tuhannya (al-infis}a>l), dan juga terbebas dari sifat 

ketergantungan pada makhluk (al-ittis}a>l). 

ه عفففن الِنفصفففا   ففففذلك  قيقففف  المعيففف ، إذ هفففو سفففبحانه مفففت  
والِتصفففففا  بالحفففففاد ... و اصففففففل كلمفففففه: أن المعيففففف  بففففففالعلم 

عيففففف  بالفففففذات لأن الصفففففف  لِ تففففففارش الموصفففففوف،  سفففففتلزم الم
ي الففففففففذات بصففففففففحب  

 
ففففففف لِ يفهمففففففففه إلِ أهففففففففل الفنففففففففاء ف وهففففففففذا ال ف

بي ...    مشايخ التر
Artinya:   
Maka dari itu hakikat ma’iyyah adalah  Allah terbebas 
(suci) dari hal yang memisahkan seorang hamba dengan 
Tuhannya; dan suci dari ketergantungan pada makhluk... 
Inti dari pembicaraan, bahwa ma’iyyah dengan ilmu 
mengharuskan juga ma’iyyah dengan Dzat, karena sifat 
tidak bisa dipisahkan dengan yang disifatinya. Hal ini 
merupakan rahasia yang tidak dapat dipahami kecuali 
bagi ahli fana’ dalam Dzat dengan bergaul dengan para 
masyaikh yang mendidik. [] 
 

7. Pengecualian (Istithna>’) Bagi Penerima Ujian Dahsyat 

Selanjutnya menjelaskan konsep istithsna>, yaitu 

pengecualian ujian bagi para waliyullah yang mendapatkan 

ujian yang dahsyat. 

اءا 
َ
ن
ْ
ث سْتا لِا
َ
 بَابُ ا

وَى, وَسُوَى,  , وَسا ُ
ْ
ت 
َ
, وَغ
 
لَ  إا
َ
ي  وَها
 
يَ  مَانا
َ
اءا ث
َ
ن
ْ
ث سْتا لِا
َ
 ا
ُ
وَُ رُوف

 
َ
ان
َ
ا ك
َ
ذ صَُ  إا

ْ
 يُن
 
لَ إا  با
ن َ
ْ
ث
َ
مُسْت
ْ
ال
َ
ا. ف
َ
ا, وََ اش

َ
, وَعَد

َ
ل
َ
, وَخ وَسَوَاء 

حْوَ 
َ
ا مُوجَبًا, ن امًّ

َ
مُ ت
َ
ل
َ
ك
ْ
ل
َ
ا“ا

ً
يْد
َ
 ز
 
لَ وْمُ إا
َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
ا”وَ ” ق

 
لن
َ
رَجَ ا
َ
ُ  خ

 عَمْرًا
 
لَ صُْ  ” إا

 
ُ  وَالن

َ
بَد
ْ
ل
َ
يها ا  فا
َ
ا جَاز امًّ

َ
ا ت يًّ فا
ْ
مُ مَن
َ
ل
َ
ك
ْ
ل
َ
 ا
َ
ان
َ
 ك
ْ
ن وَإا

حْوَ 
َ
, ن اءا
َ
ن
ْ
ث سْتا لِا
َ
 ا
َ
 “عَل

 
يْد
َ
 ز
 
لَ وْمُ إا
َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
ا”وَ ” مَا ق

ً
يْد
َ
 ز
 
لَ  ” إا

ْ
ن وَإا
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 215. Lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 170.  
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حْ 
َ
, ن لا عَوَاما

ْ
ل
َ
 َ سَ ا ا

َ
 عَل
َ
ان
َ
صًا ك اقا

َ
مُ ن
َ
ل
َ
ك
ْ
ل
َ
 ا
َ
ان
َ
 “وَ ك

 
لَ امَ إا
َ
مَا ق

 
 
يْد
َ
ا”وَ ” ز

ً
يْد
َ
 ز
 
لَ  إا
ُ
بْت َ
َ يْد  ”وَ ” مَا ض َ  با

 
لَ  إا
ُ
. ”مَا مَرَرْت

 ُ ْ ت 
َ
 غ
َ
, مَجْرُور  لَ وَى, وَسُوَى, وَسَوَاء  , وَسا  

ْ
ت 
َ
ا  با
ن َ
ْ
ث
َ
مُسْت
ْ
وَال

حْوَ 
َ
هُ, ن  وَجَرُّ

ُ
صْبُه
َ
 ن
ُ
ا, يَجُوز

َ
ا, وََ اش

َ
, وَعَد

َ
ل
َ
 باا
ن َ
ْ
ث
َ
مُسْت
ْ
وَال
“ 
َ
يْد  ق

َ
ا, وَز
ً
يْد
َ
 ز
َ
ل
َ
وْمُ خ
َ
ق
ْ
ل
َ
و”وَ ” امَ ا ا عَمْرًا وَعَمْر 

َ
ا ”وَ ” عَد

َ
َ اش

ر  
ْ
رًا وَبَك
ْ
 .”بَك

Bab Istithna>‘ (pengecualian) 
H}uru>f  istithna>‘ itu ada 8 (delapan), yiatu:  ,وَى , سا ُ

ْ
ت 
َ
, غ
 
إالَ

ا
َ
ا, َ اش

َ
, عَد

َ
ل
َ
, خ  / semuanya bermakna kecuali) سُوَى, سَوَاء 

selain). Kemudian, mustathna> (kalimat yang di-istithna>‘-
kan/ kecualikan) dengan h}uru>f  illa> di-nas}ab-kan jika 
kala>m ta>m mujab contohnya: ا

ً
د يْ
َ
 ز
 
وْمُ إالَ

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
 ”وَ ” ق

 
اُ  إالَ

 
لن
َ
رَجَ ا
َ
خ

 Semua orang selain Zaid telah berdiri, semua orang) عَمْرًا

selain ‘Amr telah keluar). Jika berupa kala>m manfiy ta>m, 
maka boleh menjadikannya badal atau me-nas}ab-kan 
karena istithna>‘ contohnya:   

 
وْمُ إالَ

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
 وَ مَا ق

 
د يْ
َ
 ز
 
وْمُ إالَ

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
مَا ق

ا
ً
د يْ
َ
 keduanya bermakna sama, semua orang selain Zaid) ز

tidak berdiri).  Kemudian, jika berupa kala>m na>qis{ 
(kurang), maka i’rab-nya sesuai dengan ‘a>mil-’a>milnya,. 
Contohnya: “  

 
د يْ
َ
 ز
 
امَ إالَ
َ
ا”وَ ” مَا ق

ً
د يْ
َ
 ز
 
 إالَ
ُ
ت بْ َ  با ”وَ ” مَا ض َ

 
 إالَ
ُ
ت د  مَا مَرَرْ

َ يْ  

(Tidak berdiri kecuali Zaid, Tidaklah aku pukul kecuali 
Zaid, tidak lah aku berjalan kecuali bersama zaid) 
Selanjutnya, mustathna> dengan kata khala>, ‘ada>, dan 
ha>sha>, maka boleh di-nas{ab-kan atau di-jarr-kan. 
Contohnya:  

َ
 ز
َ
ل
َ
وْمُ خ

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
د  ق

يْ
َ
 ز
َ
ل
َ
وْمُ خ

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
ا وَ ق
ً
د يْ ا  ,

َ
وْمُ عَد

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
ق

ا عَمْر و
َ
وْمُ عَد

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
ر   ,عَمْرًا وَ ق

ْ
ك ا بََ
َ
وْمُ َ اش

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
رًا و ق

ْ
ك ا بَ
َ
وْمُ َ اش

َ
ق
ْ
ل
َ
امَ ا
َ
 ق

(Semua orang berdiri kecuali Zaid, ‘Amr, dan Bakr).53
 

Secara gramatika istithna>’ berarti pengecualian. Dalam hal ini 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan tentang pengecualian orang-orang yang 

mendapatkan ujian dahsyat dari Allah, yakni mereka yang dengan 

ditimpa musibah malah menambah keimanan, ketakwaan, dan 

ketaatan, malah meraih maqam ihsan dan makrifat kepada Allah. Di 

antaranya, mereka yang bertakwa kepada Allah secara lahir dan 

bathin; konsisten mengikuti sunnah nabi, baik perkatan, perbuatan 

dan ketetapan; senantiasa bersabar dalam melaksanakan ketaatan;
54

 

menjauhi maksiat dan menahan penderitaan serta cobaan; ridha atas 
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 24-25. 
54

 Mengutip al-Jila>ny, ridha dalam mendapatkan cobaat, dan 

bersyukur ketika dianugeri kenikmatan. Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny, Sirr 
al-Asra>r wa Maz{har al-Anwa>r,123. 
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ketentuan Allah dalam manifestasi sifat jala>liyyah (maskulin) dan 

jama>liyyah (feminim)-Nya; senantiasa bertawakkal baik dalam 

kondisi susah atau senang, miskin atau pun kaya; menolak dan 

menghindari perbuatan haram dan makruh; zuhud dalam segala 

keanugerahan, dan selalu merasa hidpu berada dalam pengawasan 

Allah, baik dalam ketersembunyian maupun keterlihatan.
55

 

المستثن  من الف ع الأكت  هو من  صل الإيمان والطاع  
:  أو مقام الإ سان والمعرف . وأسباب النجاح ثماني 

التقوى ظاهرا وباطنا، واتباع الرسو  قولِ وفعل، والصت  
ي النقم  والبلي ، والرضا عن  عل الطاع 

 
وعن المعصي  وف

ي  المنع 
 
ي الجل  والجما ، والتوكل عليه ف

 
الله تعال ف

ي الف و  
 
والعطاء، والدرء عن المحرم والمكروه، والزهد ف

ي ال  
 
، ومراقب  الله ف ئ  والعلني . من كل شن 

 

Artinya:  

Pengecualian dari cobaan yang besar adalah orang 
berhasil menambah keimanan, ketaatan, atau meraih 
maqam ihsan dan makrifat. Adapun sebab-sebab 
mencapai kesuksesan melewati guncangan ujian yang 
besar ada 8 (delapan), diantaranya: takwa, lahir dan 
bathin; mengikuti sunnah nabi, perkataan dan perbuatan; 
konsistens dalam kesabaran melaksanakan ketaatan, 
menjauhi maksiat, dan menahan penderitaan dan cobaan; 
ridha atas pengaturan Allah dalam menafestasi sifat 
jala>liyah (maskulin) dan jama>liyah (feminism)-Nya; 
tawakal ketika dalam kondisi miskin atau kaya; menolak 
berbuat haram dan makruh; zuhud segala keberlebihan; 
dan dalam pengawasan Allah, baik ketersembunyian 
maupun keterlihatan. [] 

 

8. “La>” Penapian selain Tuhan 

Selanjutnya menjelaskan “la>” (penapian sesuatu selain Allah). 

 
َ
 بَابُ لَ

  
 
ن
َ
مْ أ
َ
عْل  “اا

َ
 ” لَ

َ
فرَح كا
 
لن
َ
 ا
ْ
ت َ
َ ا بَاسر 
َ
ذ وِين  إا

ْ
ن
َ
ِ ت
ْ
ت 
َ
ا رَاتا با كا

 
لن
َ
ُ  ا صا

ْ
ن
َ
ت
رْ  ففففر 
َ
ك
َ
ت
َ
ففففمْ ت
َ
 “وَل

َ
حْففففوَ ” لَ
َ
ارِ “ن

 
لففففد
َ
ي ا ا
 
 رَجُففففلَ ف

َ
ففففا  ”لَ

َ
ه ْ ا بَاسر 
ُ
ففففمْ ت
َ
 ل
ْ
ن ففففإا
َ
ف

ففففعُ وَوَجَففففَ  
ْ
ف لر 
َ
ففففرَارُ  وَجَففففَ  ا

ْ
ك
َ
 “ت

َ
 ” لَ

َ
ارِ رَجُففففل  وَلَ

 
لففففد
َ
ي ا ا
 
 ف
َ
حْففففوَ لَ
َ
ن

 
 
ح
َ
مْفففرَأ   ”اا

ْ
رَت فففر 
َ
ك
َ
 ت
ْ
ن فففإا
َ
 “ف

َ
 ” لَ

َ
ت
ْ
ففف   شا
ْ
ن فففإا
َ
فففا, ف
َ
ه
ُ
ا 
َ
ا
ْ
ل هَفففا وَإا
ُ
عْمَال  إا
َ
جَفففاز

                                                           
55

 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 159-160. 
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ُ
ت
ْ
ل
ُ
 “ق

َ
ح
َ
مْرَأ  اا
َ
ارِ وَلَ
 
لد
َ
ي ا ا
 
 رَجُلَ ف

َ
 ”. لَ

ُ
ت
ْ
ل
ُ
 ق
َ
ت
ْ
 شا 
ْ
ن إا
َ
 رَجُفل  “ف

َ
لَ

 
 
ح
َ
مْرَأ  اا
َ
ارِ وَلَ
 
لد
َ
ي ا ا
 
 .”ف

Bab La> (penafian) 
Ketahuilah! Bahwa apabila “la>” (la> nafy, la> penafian) 
bertemu langsung dengan isim nakirah maka la> me-
nas}ab-kan isim nakirah dengan tanpa tanwi>n dan la> tidak 
berulang-ulang. Contohnya:   ِار

 
لففد
َ
ي ا ا
جُففلَ ف   رَ

َ
 tidak ada) لَ

seorang pria di dalam rumah). Jika la> tidak bertemu 
langsung dengan nakirah maka la> wajib diulang-ulang. 
Contohnya:   

 
ح
َ
مْفرَأ  اا
َ
جُفل  وَلَ ارِ رَ

 
لفد
َ
ي ا ا
 ف 
َ
 Tidak ada seorang pria) لَ

di dalam rumah, tidak pula wanita). Jika la> berulang-
ulang (juga bertemu langsung dengan nakirah), maka 
boleh mengamalkannya (menjadikan la> sebagai ‘a>mil 
yang me-nas}ab-kan) atau menyia-nyiakannya. Maka jika 
kamu suka, kamu katakana:  

َ
ح
َ
مْفرَأ  اا
َ
ارِ وَلَ

 
لفد
َ
ي ا ا
جُفلَ ف   رَ

َ
 Tidak) لَ

ada seorang pria di dalam rumah, tidak pula wanita). Dan 
jika kamu suka, kamu katakan:  

 
ح
َ
مْففرَأ  اا
َ
ارِ وَلَ

 
لففد
َ
ي ا ا
جُففل  ف   رَ

َ
 .”لَ

(Tidak ada seorang pria di dalam rumah, tidak pula 
wanita).56

 

La> memiliki arti peniadaan sesuatu selain Allah Swt, yaitu 

menapikan segala jenis perwujudan dan menjauhkan pandangan dari 

segala ketergantungan inderawi sebagai syarat memasuki kehadiran 

kepada Dzat yang Mahasuci (al-quds) dan tempat ketenteraman 

(mah}all al-ins).
57

 Sebab, pengosongan hati dari ketergantungan pada 

selain Allah maka dapat menghantarkan menggapai maqam makrifat 

dan megetahui rahasia-rahasia ketuhanan. Di awali dengan 

pengosongan jiwa (takhalliyah) dan pada akhirnya mendapatkan 

penghiasan hiasan sifat-sifat utama (tah}alliyah), serta diakhiri dengan 

tajalli (penyingkapan). 

Takhally adalah membersihkan diri dari sifat-sifat tercela dari 

maksiat lahir beralih pada maksiat bathin.
58

 Takhally juga berarti 

membersihkan dari dari prilaku tercela, ketergantungan pada duniawi, 

dan berusaha melenyapkan hegemoni hawa nafsu. Sedangkan 

Tah}ally berarti menghiasi jiwa dengan sifat-sifat kemuliaan, seperti: 
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 25. 
57

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 204; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 160. 
58

 Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf , 212.  Lihat juga A. 

Zaini Dahlan, dkk, “Konsep Makrifat Menurut Al-Ghazali Dan Ibnu ‘Arabi: 

Solusi Antisipatif Radikalisme Keagamaan Berbasis Epistemologi,” 

Kawistara : The Journal of Social Sciences and Humanities, Graduate 

School, Universitas Gadjah Mada (Volume 3 No. 1, 21 April 2013), 68-77. 
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kejujuran, kasih sayang, tolong menolong sabar, ikhlas, dan 

sebagainya. Tahapan ini merupakan penghiasan diri dengan sifat dan 

akhlak terpuji, muncul setelah melewati proses pengosongan jiwa dan 

raga dari ketergantungan duniawi, dan membebaskan diri dari sifat 

dan akhlak tercela.
59

 Terakhir tajally adalah membebaskan diri dari 

tabir (hijab) yang memisahkan seorang hamba dengan Tuhan-Nya, 

yakni memperoleh pantulan cahaya ketuhanan dalam sifat dan Dzat-

Nya, meraih penyingkapan dari perwujudan yang tunggal dalam 

kenikmatan yang hakiki. Ber-musha>dah (menyaksikan) Esensi 

ketuhanan dengan limpahan cahaya, menatap wajah ilahi, baik ber-

tajalli dalam af’a>l-nya (perbuatan), asma>’-Nya (Nama-Nama), Sifat-

Sifat-Nya, dan Dzat-Nya.
60

 

ح  ي دخو   صْ 
 
ط ف ي الجنب والعبد عن الحب سر 

لِ... نف 
عت   كلم  التو يد وهي القد  ومحل الإنب. ... ولهذا سر 

ي وتطهر 
ك الجلي والاف 

لِ إله إلِ الله، وهي تنف  ال  
 القل  من الشواغل والعلئق... 

Artinya:  

La>... menapikan jenis dan menjauhkan hamba dari hal 
inderawi, sebagai syarat menggapai had{rat al-quds dan 
meraih tempat ketenangan... Hal ini disyariatkan dalam 
kalimat tauhid, yaitu la> ilaha illallah, yakni menapikan 
syirik yang jelas, syirik yang samar, dan mensucikan hati 
dari kesibukan dan ketergantungan pada duniawi. 
Kemudian syari’at kalimat tauhid “la> ilaha illallah” artinya 

meniadakan kesyirikan yang besar/ jelas (al-jaliyyu) atau pun samar 

(al-khafiyyu)
61

 serta membersihkan hati (tat}huru al-qalb) dari 

kesibukan (al-shawa>ghil) dan ketergantungan (al-‘ala>’iq) hidup pada 

dunia. Tidak hanya itu, makna “la> ilaha illallah” menunjukan bahwa 

tidak ada yang berhak disembah hanyalah Allah, dan menetapkanNya 

sebagai Dzat yang harus disembah. Kemudian, bagi orang awam 

                                                           
59

 Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 213.  
60

 Nozira Salleh,” Sufism and Muslim Spiritual Development,” 

Middle-East Journal of Scientific Research, IDOSI Publications (Vol. 22 No. 

2, 2014), 320-323 diakses di 

https://www.idosi.org/mejsr/mejsr22(2)14/22.pdf pada tanggal 1 Februari 

2018. 
61

 Secara umum menapikan syirik jaly (besar), dan secara khusus 

menapikan syirik khafy (samar). Syirik jaly jelas menuhankan sesuatu pada 

selain-Nya, seperti menyembah berhala, bintang dan lain sebagainya. 

Sedangkan syirik khafy adalah ketergantungan pada selain Allah, mencintai 

sesuatu maka ia menjadi hambanya. Artinya seakan menuhankan sesuatu. 

https://www.idosi.org/mejsr/mejsr22(2)14/22.pdf
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berucap “la> ilaha illallah” artinya menghilangkan penghambaan pada 

selain Allah, seperti berhala, bintang dan lain sebagainya. Sedangkan 

bagi orang mukmin, berarti mengeluarkan hatinya dari 

kecenderungan padanya (selain Allah), rasa takut (al-khauf) dan 

terlalu berharap (al-t}ama’) padanya. Sehingga makna “la> ilaha 
illallah” adalah tidak ada cinta (kekasih) dan Dzat yang wajib 

disembah hanyalah Allah; tidak Dzat yang dapat digantungkan dan 

ketakutan terhadap sesuatu hanyalah Allah.
62

 

ي 
 لِ إله إلِ الله لِ مستحق للعبادح إلِ الله، فهي تنف 

فمعن 
استحقاش العبادح عن غت  الله وتثبتها لله جل عل... 

الله، أو لِ فمعن  لِ إله إلِ الله لِ  بي  ولِ معبود بحق إلِ 
ئ إلِ الله، فكل وا د  ئ ولِ خوف ل من شن  ركون إل شن 

ي قلبه من الأغيار
 
ي ما ف

 ينف 
Artinya:  

Makna “la> ilha ilallah” adalah tidak yang paling berhak 
disembah hanyalah Allah, Dia lah Dzat yang menapikan 
ke-berhak-kan penyembahan selain Allah, dan 
menetapkan hanyalah Allah yang Mahaagung dan 
Mahaluhur... Makna “la> ilaha ilallah” adalah tidak ada 
kekeasih dan wajib disembah dengan kebenaran hanyalah 
Allah, atau tidak ada penyadaran segala sesuatu dan 
tidak ada ketakuktan sesuatu untukku kecuali Allah. 
Setipa yang Mahatunggal menapikan sesuatu yang lain 
dalam hatinya. [] 

 

B. Adverbia Tawabi’ Dalam Rekaan Makna Imajinatif Sufistik 

1. Na’at-man’u>t: Pelengkap Adjektiva Manifestasi Kesempurnaan 

Pelengkap disebut juga dengan komplemen, yaitu unsur 

kalimat yang fungsinya seperti Objek (O) tetapi yang 

membedakannya adalah pelengkap tidak bisa dirubah menjadi subjek 

pada kalimat pasif. Pelengkap biasanya terletak setelah predikat atau 

objek. Kata pelengkap atau komplemen bagian dari frasa verbal yang 

dapat menjadikan predikat lengkap dalam klausa, baik berupa frasa, 

nonima, verba, adjektiva, preposisi, atau klausa. Posisinya langsung 

di belakang predikat bila tidak ada objek atau di belakang objek bila 

ada objek. Contohnya, kalimat “Suaminya menjadi polisi,” “Botol itu 

berisi minyak tanah;” dan “Ibu membelikan adik sepatu baru”. 
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 204; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 160-162. 
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Kedudukan pelengkap mirip dengan objek dengan perbedaan bahwa 

keberadaan objek ditentukan oleh faktor ketransitifan verba, 

sedangkan keberadaan pelengkap ditentukan oleh faktor keharusan 

untuk melengkapi predikat. Dalam tata bahasa tradisional, pelengkap 

lazim disebut sebagai objek kedua.
63

 

Na’at man’u>t masuk dalam kategori kata pelengkap 

(komplemen) dalam bentuk adjektiva (kata sifat). Dalam bahasa 

Arab, denotasi na’at (kata sifat) mengikuti yang di-man’u>t-inya 

(disifatinya) baik dalam kondisi rafa’, nas{b, khafd}, ma’rifat 
(determinasi), dan nakirat (non determinasi).  

ع   فففابا
َ
 ت
ُ
عْفففت
 
لن
َ
فففها ا عْرِيفا

َ
, وَت فففها  ا

ْ
ف
َ
ها وَخ صْفففبا

َ
فففها وَن عا
ْ
ي رَف ا
 
عُفففوتا ف

ْ
مَن
ْ
ل لا

 
ُ
فلَ, وَمَفرَرْت عَاقا

ْ
ل
َ
ا ا
ً
يْفد
َ
 ز
ُ
يْفت
َ
فلُ, وَرَأ عَاقا

ْ
ل
َ
 ا
 
يْفد
َ
فامَ ز
َ
فوُ  ق
ُ
ق
َ
; ت ها ِ ت  كا

ْ
ن
َ
وَت

لا  عَاقا
ْ
ل
َ
َ يْد  ا  .با

Na’at (sifat) itu mengikuti yang disifati pada keadaan 
rafa’, nas}ab, khafd}, ma’rifat, dan nakirah nya. Contohnya: 
ففلا  عَاقا
ْ
ل
َ
ففد  ا
 باَ يْ
ُ
ت ففلَ, وَمَففرَرْ عَاقا

ْ
ل
َ
ا ا
ً
ففد يْ
َ
 ز
ُ
ففت يْ
َ
أ ففلُ, وَرَ عَاقا

ْ
ل
َ
 ا
 
ففد يْ
َ
ففامَ ز
َ
 Zaid yang) .ق

berakal telah berdiri, aku melihat zaid yang berakal, aku 
berjalan bersama zaid yang berakal) 
Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa sifat adalah mengikuti 

(ta>bi’un) Dzat yang disifatinya (al-maus{u>f), yang tidak dapat 

dipisahkan selamanya. Dengan kata lain sifat tidak akan terlepas dari 

yang disifatinya. Sifat melekat pada Dzat dalam setiap penciptaan 

(al-athr) tersimpan di dalamnya Sang Pencipta (al-mu’thir), sebab itu 

tidak akan ada ciptaan (al-athr) yang tampak kecuali dengan 

kekuasaan-Nya. Artinya dalam setiap penciptaan terdapat sifat 

qudrat (Mahakuasa) yang melekat pada Dzatnya yang tidak dapat 

dipisahkan.  

Melekatnya sifat pada Dzat meliputi segala kesempurnaan 

tanpa batas sebagaimana Dzat sebagai Esensi tanpa batas yang tidak 

bisa dicerna oleh akal. Tidak hanya itu sifat (na’at) yang melekat 

pada Dzat sebuah realitas persingkapan harus mengikuti yang 

diikutinya dalam hal ke-rubah-ubah-an. Sebab na’at (sifat) dan 

man’u>t (yang disifati) akan diluhurkan (kondisi rafa’) ketika muncul 

asma>’ (Nama-Nama) Tuhan dalam bathin (hati) seorang hamba. Pada 

posisi seperti ini banyak orang mengingkari, padahal posisi ini 

merupakan maqam kesempurnan menurut al-ma>lik al-h{aqq, yaitu 

Sang Maharaja.
64
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قان أبدا. وبعبارح أخرى:  الوصف تابع للموصوف لِيفتر
الموصوف، فمهما ظهرت الصفات ظهرت الصف  لِتفارش 

معها الذات، ومهما تجلت الذات تجلت الصفات فانمج 
 ينَذ وجود الأثر بظهور المؤثر، إذ لأثر لِ يظهر إلِ بقدرح، 
ي الكملت وعدم النهايات... 

 
... نعت الذات تابع لها ف

ف سرار الذات وكملتها خارج  عن معارك المعقو  وكذلك 
ي مظاهر التجليات تابع للمنعوت الصفات... نعت ال

 
ذات ف

ي رفعه إن تجل فيه 
 
ي تلوناته... النعت تابع للمنعوت ف

 
ف

ي مقام عند الملك 
 
باسمه الباطن ف نكره جل الالق وهو ف

 الحق. 

Artinya:  

Sifat mengikuti yang disifatinya, tidak dapat dipisahkan 
selamanya. Dalam ibarat lain, sifat tidak dapat 
dipisahkan dengan yang disifatinya, ketika sifat-sifat 
tampak, maka tampak bersamaan pada Dzat, ketika 
tersingkap Dzat, maka tersingkap pula sifat-sifat-Nya. 
Maka, ketika itu, perwujudan makhluk (athr) refresentasi 
dari perwujudan Khaliq (mu’thir), jadi tak ada makhluk 
(athr) yang tampak kecuali dengan kekuasaan-Nya... 
Sifat Dzat mengikutinya dalam kesempurnaan tanpa 
batas... Sifat Dzat merupakan sumber penampakan yang 
mengikuti Dzat yang disifatinya dalam hal ke-rubah-
ubah-an... Sifat mengikuti yang disifatinya dalam 
keluhurannya dalam penyingkapan dengan Nama-Nya 
yang Mahabathin, namun ia mengingkari keagungan 
makhluk, pada dia sudah meraih maqam menurut al-
malik al-h{aqq. 
Sementara itu al-Idri>sy menjelaskan makna ta>bi’un lil man’u>t 

(mengikuti yang diikuti) dalam bentuk totalitas ketaatan kepada 

Allah. Artinya mengikuti dengan penuh ketaatan dalam situasi dan 

kondisi apapun, menyerahkan sepenuhnya pada Dzat yang diikuti. 
Artinya ta>’bi’ lil man’u>t merupakan simbol dari kewajiban seorang 

hamba mensifati dirinya dengan sifat-sifat kehambaan sesuai dengan 

kadar ke-maqam-annya, yaitu; maqam bodoh, ketidakmampuan, dan 

lemah. Mengikuti sifat berarti wajib dan harus mengikuti yang 

disifatinya. Seorang hamba harus memiliki sifat, karakter atau corak 

yang dihambakan (ketuhanan/ al ma’bu>d) karena melakat padanya 

sifat-sifat ketuhanan. Sebab itu Allah sebagai al-maus}u>f (yang 

disifati) dapat tersingkap dengan mengetahui sifat-sifat yang melekat 

pada hamba sebagai manifestasi dari kebaradaan yang disifatinya (al-
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man’u>t). Sama halnya dengan mengetahui ciptaan (al-mas{nu>’a>t) 
maka pencipta (al-s{a>ni’) dapat diketahui. Sebab setiap ciptaan 

merupakan sifat untuk penciptanya karena melekat karakteristik atau 

coraknya.
65

 [] 

 

2. Konjungsi (Penghubung) Wujud Simpatik Relasi Hamba dan 

Tuhan 

Huruf ‘at{af dipadankan dengan konjungsi, konjungtor, 

atau kata sambung, yaitu kata atau ungkapan yang menghubungkan 

dua satuan bahasa yang sederajat: kata dengan kata, frasa dengan 

frasa, klausa dengan klausa, serta kalimat dengan kalimat. 

Contoh: dan, atau, serta. Preposisi dan konjungsi adalah dua kelas 

yang memiliki anggota yang dapat beririsan. Contoh irisannya 

adalah karena, sesudah, sejak, sebelum. Kata penghubung adalah 

kata-kata yang digunakan untuk menghubungkan kata dengan kata, 

klausa dengan klausa atau kalimat dengan kalimat. Umpamanya 

kata dan, karena, dan ketika. Dilihat dari fungsinya, berikut ini dua 

macam kata penghubung: 

a) Kata penghubung memiliki kedudukan sederajat atau setara, 

terdiri dari beberapa hal, yakni mengabungkan biasa, seperti 

“dan, dengan, serta’; menggabungkan memilih, seperti 

“atau;” mempertentangkan seperti “tetapi, namun, 
sedangkan, sebaliknya;” membetulkan, seperti “melainkan, 
hanya;” menegaskan, seperti “ bahkan, malah, malahan, lagi 
pula, apalagi, jangankan;” membatasi, seperti “kecuali, 
hanya;” mengurutkan, seperti “lalu, kemudian, selanjutnya;” 

membatasi, seperti “kecuali, hanya”; menyamakan, seperti 

“yakni, bahwa, adalah, ialah;” dan menyimpulkan, seperti 

“jadi, sebab, karena itu, oleh sebab itu.”  

b) Tidak hanya itu, kata penghubung yang menghubungkan 

klausa dengan klausa yang kedudukannya bertingkat 

dibedakan dalam beberapa peryataan. Penyataan dapat 

berkaitan dengan sebab, seperti kata “sebab dan karena;” 

syarat, seperti kata “kalau, jikalau, jika, bila, apalagi, 
dan asal;” tujuan, seperti kata 

“agar dan supaya;”waktu ketika, sewaktu, sebelum, sesudah
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, tatkala;” akibat, seperti kata “sampai, hingga, 

dan sehingga;” sasaran, seperti kata “untuk dan guna;” 

perbandingan, seperti kata seperti, sebagai, dan laksana; dan 

tempat, seperti kata “tempat.”66 
Dalam bahasa Arab, ‘At}af harus mengikuti ma’t}u>f-nya dalam 

kondisi rafa’, nas{b, khafd{ dan jazm-nya. Sebagai kata penghubung, 

‘at}af memiliki derajat atau tingkatan setara, memilih, menegaskan, 

mempertentangkan, membetulkan, mengurutkan, menyamakan, 

membatasi, dan menyimpulkan. Tidak hanya itu, menunjukan sebuah 

penyataan sebab, syarat, tujuan, akibat, sasaran, perbandingan dan 

tempat. 

.  َ ي  وَها
 
فح َ
َ ففا عَ  

ْ
عَط
ْ
ل
َ
 ا
ُ
مْ,  وَُ فرُوف

َ
وْ, وَأ
َ
, وَأ فم 
ُ
فاءُ, وَث
َ
ف
ْ
فوَاوُ, وَال

ْ
ل
َ
ا

 
ْ
ن ففففففففإا
َ
ففففففففعِ. ف مَوَاضا

ْ
ل
َ
ي بَعْففففففففضِ ا ا

 
ففففففففنْ, وََ ففففففففنر  ف كا

َ
, وَل
َ
ففففففففا, وَبَففففففففلْ, وَلَ م  وَإا

 
َ
وْ عَل
َ
 أ
ْ
عَت وع  رُفا

ُ
 مَرْف
َ
 عَل
ْ
ت
َ
ف   عُطا

َ
وْ عَفل
َ
, أ
ْ
فبَت صا
ُ
صُوب  ن

ْ
مَن

فوُ  
ُ
ق
َ
, ت
ْ
 مَجْزُوم  جُزِمَت

َ
وْ عَل
َ
, أ
ْ
ت
َ
فا 
ُ
وا  خ

ُ
ف
ْ
 “مَا

 
يْفد
َ
فامَ ز
َ
ق

فففمْ 
َ
 ل
 
يْفففد
َ
و, وَز َ يْفففد  وَعَمْفففر   با

ُ
ا وَعَمْفففرًا, وَمَفففرَرْت

ً
يْفففد
َ
 ز
ُ
يْفففت
َ
و, وَرَأ وَعَمْففر 
 
ْ
عُد
ْ
مْ يَق
َ
مْ وَل
ُ
 .”يَق

H}uru>f ‘athaf ada sepuluh, yaitu:  َو (dan) َف ، (maka),   فم
ُ
 ث

(kemudian),  ْو
َ
مْ  ,(atau) أ

َ
فا ,(ataukah) أ فلْ  ,(adakalanya) إام   بَ

(bahkan) ,  
َ
فنْ  ,(tidak)لَ كا

َ
فعِ  ,(akan tetapi) ل مَوَاضا

ْ
ل
َ
عْفضِ ا ي بَ ا

 َ فنر  ف 

(H}atta>/ Sehingga pada sebagian tempat). Jika kamu 
‘at}af-kan dalam keadaan rafa’ maka kamu rafa’-kan, 
dalam keadan nas{ab maka kamu nas}ab-kan, dalam 
keadaan khafd} maka kamu khafd{-kan, dalam keadaan 
jazm maka kamu jazm-kan. Contohnya :“ ,و  وَعَمْفر 

 
فد يْ
َ
فامَ ز
َ
ق

فف
ُ
ق ففمْ يَ
َ
 ل
 
ففد يْ
َ
ففد  وَعَمْففر و, وَز

 باَ يْ
ُ
ت ا وَعَمْففرًا, وَمَففرَرْ

ً
ففد يْ
َ
 ز
ُ
ففت يْ
َ
أ  وَرَ

ْ
عُففد
ْ
ق ففمْ يَ
َ
مْ وَل  (Zaid 

dan ‘Amr telah berdiri, Aku melihat Zaid dan ‘Amr, Aku 
berjalan bersama Zaid dan ‘Amr, Zaid sedang tidak 
berdiri, tidak pula duduk).67

 

Ibn ‘Aji>bah meng-konotasi-kan huruf ‘at}af sebagai bentuk rasa 

simpatik, atau kasih dan sayang Allah untuk hamba-Nya. Bahwa 

bentuk simpati, rasa kasihan, rasa sayang, belas kasih dan kasih 

sayang Allah (‘at}f) dalam 10 (sepuluh) hal atau bentuk, yaitu 

hidayah-Nya (hida>yat), taufiq-Nya (taufi>q), penjagaan-Nya (h{afaz{ah), 

pengendalian-Nya (tauliyyah), berdekatan dengan Allah (taqri>buh 
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min had{ratih), penyingkapan hijab-Nya (kashf hija>bih), penyikasaan-

Nya terhadap musuh musuhnya (intiqa>muh min a’ada>’ih), penguasaan 

pemenuhan-Nya terhadap kebutuhannya tanpa kesulitan (qiya>muh bi 
shu’u>nih bila> ta’abin), menganugerahi cinta pada hati hamba-

hambaNya (qadhfu mahabbatih fi> qulu<b ‘iba>dih), dan bangkitnya 

kesadaran makhluk dengan himmah, prilaku dan ucapannya (intiha>d{ 
al-qulu>b bi himmatihi wa h{a>lihi wa kala>mihi).68

 

ح: هدايته، عل  م  العطف من الله تعال عل عبده ع  
ته، وكشف  وتوفيقه، و فظه، وتوليته، وتقريبه  صْ 
 جابه، وانتقامه من أعدائه، وقيامه بشؤونه بل تع ، 
ي قلوب عباده، وانتهاا القلوب بهمته 

 
وقذف محبته ف
 و اله وكلمه

Artinya;  

Tanda simpatik dan kasih sayang Allah pada seorang 
hamba ada 10 (sepuluh), yaitu hidayah-Nya; taufiq-Nya; 
penjagaan-Nya; pengendalian-Nya; berdekatan dengan 
Allah; penyingkapan hijab-Nya; penyikasaan-Nya 
terhadap musuh musuhnya; penguasaan pemenuhan-Nya 
terhadap kebutuhannya tanpa kesulitan; menganugerahi 
cinta pada hati hamba-hamba-Nya; dan bangkitnya 
kesadaran makhluk dengan himmah, prilaku dan 
ucapannya. 
Kemudian tanda ‘at}af (simpati, rasa kasihan, rasa sayang, belas 

kasih, kasih saying) seorang hamba pada Tuhannya, diantaranya; 

menuruti perintah dan larangan-Nya (imtitha>lu amrihi wa ijtina>bu 
nahyihi), memperbanyak dzikir pada-Nya (al-iktha>r min dhikrihi), 
pasrah pada pemaksaan aturan-Nya (al-istisla>m li qahrihi), 
mencintahi firman-Nya (mah{abbat kala>mih), mencitai rasul-nya 

(mah{abbat rasu>lihi), mencintai keluargaNya (mah{abbat ahl baitihi), 
mencintai, bergaul, dan berkhidmat kepada para wali-Nya (mah{abbat 
awliya>’ihi wa s{ah}batihim wa khidmatihim), yakin dan bertawakal 

atas segala problematika hanya kepada Allah (wa al-thiqqah bi 
rabbihi wa al-tawakkal ‘alaihi fi> jami>’i umu>rih), tidak memiliki 

pengaturan dan kebebasan memilih melangka bersama Tuhan 

(‘adamu al-tadbi>r wal ikhtiya>r ma’a rubu>biyyatih), rela dan pasrah 

atas segalan hukum ketuhanan jala>liyah dan jama>liyah (al-rid{a> wa al-
tasli>m bi jami>’i ah}ka>mihi al-jala>liyyah wa al-jama>liyyah), dan benar-

benar makrifat senantiasa bermusyahadah dan hadir denganNya 
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setiap saat (tah{qi>qu ma’rifatihi wa dawa>mi shuhu>dihi wa al-h{ud{u>r 
ma’ahu fi> jilli awqa>tihi).69

  

العبد عل مولِه: امتثا  أمره واجتناب وعلم  العطف من 
نهيه، والإكثار من ذكره، والِستسلم لقهره ومحب  كلمه 
ومحب  رسوله ومحب  أهل بيته، ومحب  أولياءه وصحبتهم 
ي جميع أموره، 

 
وخدمتهم، والثق  بربه، والتوكل عليه ف

وعدم التدبت  والِختيار مع ربوبيته، والرضا والتسليم 
جللي  والجمالي ، وتحقيق معرفته ودوام بجميع أ كامه ال

ي جل أوقاته... 
 
 شهوده والج ور معه ف

Artinya:  

Tanda simpatik dan kasih sayang seorang hamba pada 
Tuhannya, diantaranya; menuruti perintah dan larangan-
Nya; memperbanyak dzikir pada-Nya; pasrah pada 
pemaksaan aturan-Nya; mencintahi firman-Nya; 
mencitai rasul-Nya; mencintai keluarga-Nya; mencintai, 
bergaul, dan berkhidmat kepada para wali-Nya; yakin 
dan bertawakal atas segala problematika hanya kepada 
Allah; tidak memiliki pengaturan dan kebebasan memilih 
melangka bersama Tuhan; rela dan pasrah atas segalan 
hukum ketuhanan jala>liyah dan jama>liyah; dan benar-
benar makrifat senantiasa bermusyahadah dan hadir 
dengan-Nya setiap saat…  
Penjelasan lain tentang 10 (sepuluh) h}uru>f  ‘at{af, di antaranya: 

1. Wawu al-Jam’i, artinya simbol dari berkumpulnya hati 

bersama Allah dan para ahli Allah (waliyullah); 

2. Fa>’ al-tarti>b, artinya simbol tertibnya pelaksanaan tugas-

tugas rutin kehambaan secara zahir dalam bersyariat. Jika 

tidak ada wirid maka tidak ada warid, dan tidak 

mengingkari wirid kecuali orang yang bodoh; 

3. Thumma, artinya simbol dari pelan-pelan dan tidak tergesa-

gesaan. Kehati-hatian merupakan dari Allah, sedangkan 

ketergesa-gesaan berasal dari setan. Bekerja dengan hati-

hati akan mencapai sasaran, sebaliknya, bekerja dengan 

ketergesa-gesaan bisa salah sasaran; 

4. Aw (atau) memiliki arti “al-tanji>z” alternatif pilihan. 

Seorang hamba jika diberikan alternatif pilihan antara 

‘ubu>diyyah (kehambaan) dan h{urriyyah (kebebasan) maka ia 

akan memilih sebagai hamba (‘ubu>diyyah) sebagai 
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manifestasi pelaksanaan syariat secara zahir dan kebebasan 

secara bathin. ‘Ubu>diyyah artinya kerendahaan bukan 

keluhuran, dan juga pem-boleh-an harta dan harga dirinya 

untuk semua makhluk. 

5. Am dapat berarti sebagai taqsi>m (pembagian), ibha>m 
(menyamarkan) dan tashki>k (keragu-raguan). ‘Am dengan 

makna taqsi>m (pembagian) adalah bersedekah; atau 

membagikan rejeki atas anugerah ketuhanan yang diberikan 

Allah. Sedangkan ‘am dengan makna ibha>m (menyamarkan) 

adalah menyamarkan kondisi atau menyembunyikan rahasia 

ketuhanan yang sudah dianugerai Allah dengan ilmunya. 

“pencarian kemuliaan agar orang lain tahu akan 

kemuliaanya menunjukan ketidakbenaran dalam 

penghambaan.” Kemudian, ‘am dengan makna “tashki>ki” 

keragu-raguan adalah keraguan derajat kewalian setelah 

diperlihatkan (al-ta’ri>d }) pada sebab-sebab ditampakan 

(z}uhu>r). 
6. Bal memiliki “id{ra>b” (meralat, menyimpang, berpaling). 

Artinya simbol dari berpalingnya seorang hamba dari dunia 

dan penghuninya (manusia), menuju Allah. Bal juga isyarat 

dari keberpalingan (id{ra>b) diri dari alam kebendaan, 

menghilangkan diri keakuan dari Sang Pencipta (al-
mukawwin), menuju maqam fana dan musha>hadah 

(penyaksian Tuhan); 

7. Imma> memiliki arti al-ta’yi>n (ketentuan), dan taswiyah 

(persamaan). Imma> bermakna ta’yi>n artinya ketentuan 

Tuhan yang harus diikuti, di mana yang bathil harus 

ditinggalkan; atau penentuan menuju jalan suluk dengan 

bimbingan salikin. Sedangkan imma> memiliki arti taswiyah 

(persamaan atau penyemarataan) adalah simbol persamaan 

atau penyamarataan. Emas dan debu, kehinaan dan 

kemuliaan, kebutuhan dan keterpenuhan tidak membuat 

dirinya gelap mata mencintai dunia. Semua itu adalah 

ahwal, tidak terlalu berarti, sebab dirinya sudah mencapai 

maqam istima (sama rata) menyatu dengan Allah dalam 

kenikmatan meningkatnya derajat pada tingkat kewalian 

yang tinggi.  

8. La> memiliki arti tanfi> al-siwa> tathbutu al-maula>. Artinya 

meniadakan merasa sama (kesamaan) dan mengukuhkan 

ketuhanan Allah. Dengan kata lain, menapikan sesuatu yang 

lain kecuali Allah; 

9. Lakin memiliki arti istidra>k (penyusulan, perbaikan). 

Artinya menyusul atau mengejar waktu yang sudah disia-



Sufisme Kata Keterangan 

~ 242 ~ 

siakan dengan kesungguhan, keseriusan, dan kesiapan dari 

sisa-sisa umur menuju kematian.  

10. H}atta> memiliki arti intiha>’u al-si>r bi al-wus}u>l (mencapai 

puncak perjalan wushul). Artinya simbol dari akhir atau 

pencapaian puncak perjalanan menuju wushul kepada Allah, 

dan mengukuhkan (tamki>n) diri pada maqam shuhu>d.
70

 

Jika sesuatu di-‘at}af-kan atau dihubungkan pada hal yang 

marfu>’ (orang yang diangkat derajat oleh Allah) maka ia akan 

menjadi rafa’ (bertambah kemuliaannya). Kemudian, jika di-‘at{af-kan 

pada hal yang mans}u>b (orang yang konsistensi atau keteguhan hati),  

ber-tawajjuh dan berada dalam perjalanan suluk (al-sair) maka ia akan 

nas}b (konsisten memiliki keteguhan hati) sampai wushul kepada 

Allah. Selanjutnya meng-‘at}af pada hal yang makhfu>d} (orang yang  

rendah atau hina karena hawa nafsunya), maka ia akan khafd} (merasa 

rendah atau hina) dan merasa kesulitan dalam ber-muja>hadah 

(bersungguh-sungguh) dan ber-muka>badah (berpayah-payah) menuju 

wushul kepada Allah. Sedangan, meng-‘at}af pada hal yang majzu>m 

(isiqomah/ kukuh meniti perjalanan mencari wushul) maka ia akan 

jazm (merasa kukuh, istiqomah dan tenang/ suku>n) dengan kuat 

sampai akhirnya bermusyahadah (penyaksian) mengetahui rahasia 

dan cahaya sifat ketuhanan.
71

 

Sementara itu al-Qushayry memiliki penjelasan berbeda 

dengan Ibn ‘Aji>bah, baginya, bahwa ‘at{af adalah persekutuan makna 

dan harakat pada i’rab. Artinya mengikuti yang diikuti dalam peran 

dan fungsinya. Begitu juga mengikuti atau bergaul dengan satu 

kelompok maka harus menyesuaikan diri dengan kelompok yang 
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 161-162; al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 125-127. 

ح، أي أسبابها وهي واو الجمع: أي جمع القل  بالله والجمع مع أهل 
و روف العطف ع  

ي تد  عل 
يع ,، وثم: النر ي الظاهر عل ترت   ال  

 
ت  : وهي ترت   وظائف العبودي  ف

الله. وفاء التر
ه سيده اختار العبودي  عل الحري  فبقدر ما المهل  وعدم العج ، فإذا خت  ي تفيد التنجت  

ل . وأو: النر
ي الباطن. وأم للتقسيم: فيقسم ما جعله الله عل 

 
ي الظاهر تتحقق له الحري  ف

 
يتحقق بالعبودي  ف

لتشكيك يديه من الأرزاش الحسي  والمعنوي ,، أو الإبهام فيبهم أمره ويكتم سره اكتفاه بعلم الله..، وا
ابه عن الدنيا وأهلها إل مولِه, وبل  اب: وهو إض  ي الولِي  بعد التعرا لأسباب الظهور. وبل للإض 

 
ف

ي السوى وتثبت المول. 
ي المكون فناء وشهودا. ولِ: تنف 

 
اب المريد عن الكون غيب  ف  شت  إل إض 

ي البطال  والتقصت  بالجد فيم
 
. ولكن:  شت  إل استدراك ما فات من العمرف ي والِجتهاد والتشمت 

ا بفر
:  شت  إل انتهاء الست  بالوصو  إل غاي  المعرف  والتمكي   عل دوام الشهود  و نر

71
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 163: al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 128. 

ي ر 
 
ي درجات القرب رفعت أي زدت ف

 
فع . أو عل منصوب فإن عطفت بها عل مرفوع ف

للتوجه والست  نصبت به  نر وصلت. أو عل مافوا للهوى والنفب بالمجاهدح والمكابدح 
خف تهما له أي أعنته عليهما. أو عل مجزوم للست  طال  للوصو  جزمته وشددت عقده  نر 

 يشاهد أسرار ذاته وأنوار صفاته
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diikutinya, bergabung  (inkharat{a) dalam tujuan visi-misinya, dan 

terhitung menjadi bagian kelompok, masa depan kelompoknya 

merupakan masa depan dirinya, dan kemenangan kelompoknya 

merupkan keteguhan jiwa dan raga pribadinya. Hal ini biasa terjadi di 

masyarakat dalam berorganisasi untuk mencapai cita-cita dan tujuan, 

sebab itu berorganisasi merupakan perintah menebar cinta dan kasih 

sayang (al’at{f) antara yang muda dan yang tua dalam satu keluarga, 

berhubungan dengan penuh tanggungjawab (taka>ful) dan saling 

mengasihi (tara>h}um). Yang tua menyayangi yang muda, dan yang 

muda harmoni yang tua dengan penuh cinta.
72

 Dengan kata lain, ‘at{af 
adalah rasa tanggungjawab dan kasih sayang dalam berkelompok atau 

berorganisasi, cinta (‘at}af) dan mencintai (ma’t}u>f), mengikuti dan 

menjadi bagian keluarga dalam mensukseskan tujuan dan visi-misi 

organisasi. [] 

  

3. Tauki>d: Penegasan atau Pengukuhan Mursyid 

Tauki>d secara denotatif artinya menguatkan atau mengukuhkan 

dengan bahasa yang biasa digunakan dalam bahasa Arab. 

Konsekuensi tauki>d harus mengikuti yang dikuatkan atau yang 

dikukuh dalam sisi i’rab-nya.  

 
َ
 ا

ُ
يففففففففففففففففد وْكا

 
ففففففففففففففففها “لت  ا

ْ
ف
َ
ها وَخ صْففففففففففففففففبا

َ
ففففففففففففففففها وَن عا

ْ
ي رَف ا
 
ففففففففففففففففدا ف

َّ
ك
َ
مُؤ
ْ
ل تففففففففففففففففابع لا

ففففها  عْرِيفا
َ
,  .”وَت عَففففي ْ ُ

ْ
بُ, وَال

ْ
ف
 
لففففن
َ
َ ا ي , وَها ومَفففف  

ُ
ُ  مَعْل ففففا

َ
ف
ْ
ل
َ
 با 
ُ
ففففون
ُ
وَيَك

بْصَففففففعُ, 
َ
ففففففعُ, وَأ
َ
بْت
َ
ففففففعُ, وَأ
َ
ت
ْ
ك
َ
َ أ ي جْمَففففففعَ, وَها

َ
ففففففعُ أ وَابا

َ
جْمَففففففعُ, وَت

َ
, وَأ ففففففلُّ
ُ
وَك

ففففامَ 
َ
ففففوُ  ق
ُ
ق
َ
وْما  ت

َ
ق
ْ
ففففال  با
ُ
هُففففمْ, وَمَففففرَرْت

َّ
ل
ُ
ففففوْمَ ك
َ
ق
ْ
ل
َ
 ا
ُ
يْففففت
َ
, وَرَأ
ُ
سُففففه
ْ
ف
َ
 ن
 
يْففففد
َ
ز
ي  َ  جْمَعا

َ
 .أ

Tauki>d adalah mengikuti yang di-tauki>d-kan (diperkuat), 
baik dalam kodisi rafa’, nas{ab, khafd}, dan ma’rifat. 
Taukid terkadang berupa kata kata, yaitu:  , عَفي ْ ُ

ْ
بُ, وَال

ْ
ف
 
لفن
َ
ا

جْمَفعُ 
َ
, وَأ لُّ
ُ
 Dan yang mengikuti .(diri, diri, setiap, seluruh) وَك

ajma’u>, yaitu: صَففف بْ
َ
فففعُ, وَأ
َ
ت بْ
َ
فففعُ, وَأ
َ
ت
ْ
ك
َ
عُ أ  (semuanya bermakna 

seluruh). Contohnya :  
ُ
ت هُفمْ, وَمَفرَرْ

َّ
ل
ُ
فوْمَ ك
َ
ق
ْ
ل
َ
 ا
ُ
فت يْ
َ
أ , وَرَ
ُ
سُفه
ْ
ف
َ
 ن
 
فد يْ
َ
فامَ ز
َ
ق

في  َ  جْمَعا
َ
وْما أ
َ
ق
ْ
افال -Zaid benar-benar telah berdiri, Aku benar) .ب

benar melihat semua orang, Aku benar-benar berjalan 
dengan semua orang).73
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 Al-Qushayry tidak menjelaskan ‘at}af dalam perspektif tasawuf, ia 

menjelaskan tentang konsistensi mengikuti orang yang diikutinya harus 

dengan penuh tanggungjawab dan rasa cinta-kasih. al-Qushayry, Nah}w al-
Qulu>b al-Kabi>r, 357-360. 
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah…19-20. 



Sufisme Kata Keterangan 

~ 244 ~ 

Ibn ‘Aji>bah mengartikan tauki>d sebagai simbol dari 

pengukuhan, penguatan, penegasan atau peneguhan terhadap suatu 

hal. Dalam hal ini, kemantapan bathin berada pada jalan wushul 

dengan mengikuti seseorang (ta>’bi’un) untuk dijadikan mursyid atau 

(guru) sebagai mu’akkad (yang meneguhkan).
74

 Dengan kata lain 
tauki>d merupakan simbol dari pengokohan atau pengukuhan 

seseorang untuk dijadikan sebagai guru atau mu’akkad yang menjadi 

perantara dalam meniti perjalanan bermusyahadah kepada Allah. 

Guru yang dicari harus sudah menggapai maqam tajri>d, yaitu maqam 

pengosongan jiwa dan raga dari belenggu nafsu duniawi.
75

 Sebab itu 

orang yang dijadikan mu’akkad (guru) harus memiliki derajat yang 

tinggi (rafi>’an) juga luhur (agung) di mata Allah, yakni telah 

menggapai maqam makrifat kepada Allah dan rasul-Nya dengan ‘iya>n 

(mata bathin). Tidak hanya itu, keyakinan dan kemantapan jiwa serta 

raganya pun harus benar benar nyata, atau benar-benar merasakan 

(bali<ghan) dan benar-benar mulia. Sebab seorang mua’akkad (guru) 

memiliki tanggungjawab atas kepribadian muridnya, juga menjadi 

panutan dan tauladan baik yang bagi muridnya.
76

  

Senada dengan Ibn ‘At}a>illah bahwa pencarian dan pengukuhan 

diri berada dalam kebenaran seharusnya dengan mencari guru yang 

sudah meraih maqam hakikat, sudah menanggalkan hawa nafsunya, 

dan teguh pendirian dalam mengabdikan diri hanya kepada Allah. 

Mengikuti perintah dan menjauhi larangannya adalah keharusan yang 

dilaksanakan.
77

 Sebab itu guru yang baik bukan sekedar diperhatikan 
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 Dalam pandangan Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny, bahwa  seorang 

murid memiliki tanggungjawab yang amat besar, muh{mil h}amma>lun 
yah}milu kullu shadi>din wa thaqi>lin. Sebab dirinya sebagi pencari (t{a>libun), 

pencari jalan ketuhanan yang dipenuhi dengan kerinduan mendalam sampai 

dirinya menemukan yang dicari, berhasil meraih (memenangkan) yang 

dicintainya, dan mendapatkan keinginannya. Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny, 

Sirr al-Asra>r wa Maz}har al-Anwa>r,135. 
75

 Tajri>d, secara harfiah artinya diam atau kosong. Ahli tasawuf 

memaknai tajrid ialah diam, kosong, dan berpaling dari segala urusan dunia, 

baik yang mengikat hati maupun jiwa, yakni mereka semata-mata beribadah 

kepada Allah tanpa memikirkan usaha dan ikhtiar. Dengan kata lain, 

membebaskan jiwa dan raga dari belenggu nafsu dan syahwat. Lihat 

Ramad}a>n al-Bu>t{y, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah Sharh} wa Tah}li>l, al-Juz’ Awwal, 

40. 
76

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 166; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 129. Abdul Qadir Isa mengingatkan bahwa bergaul dengan 

mursyid adalah obat mujarab, menjauhi diri racun yang mematikan. Lihat 

Abdul Qadir Isa,  Hakikat Tasawuf, 24. 
77

 Ibn ‘At}a>’illah Al-Sakandary, Mifta>h{ al-Fala>h wa Mis}ba>h{ al-Arwa>h{ 

(tt: Must}afa> al-Ba>b al-H{alb, 1381 H), 30. 
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perkataannya, tetapi yang darimu mengambil sesuatu yang positif, 

bukan ungkapan-ungkapan yang menebak-nebak dirimu melainkan 

yang petunjuknya mengalir dalam dirimu, bukan juga yang 

mengajakmu menuju pintu, melainkan yang menghilangkan tabir 

antara dirimu dengan dirinya, bukan hanya menuntunmu dengan 

ucapan melainkan mampu membangkitkan kondisi spritualmu. 

Gurumu adalah orang yang mampu mengeluarkanmu dari belenggu 

hawa nafsu, dan memasukanmu kehadapan Tuhan, membersihkan 

cermin hati sehingga tampak jelas cahaya-cahaya Tuhan, yang 

mampu membangkitkan hasrat menuju Allah, dan berjalan bersama, 

mendampingi serta menuntunmu menuju cahaya ketuhanan sembari 

berkata, “inilah kamu, dan Tuhanmu.”
78

 

Atas dasar itu Ibn ‘Aji>bah mengingatkan situasi historis dari 

seorang guru (mu’akkad) memiliki dampak atau pengaruh yang 

signifikan terhadap seorang murid (ta>bi’un lil mu’akkad). Apabila 

guru (mu’akkad) hanya ahli dalam bidang ilmu simbolik (ahli rusum), 

yakni ahli teks-teks lahir (ahli ilmu syariat) atau hanya penghafal al-

qur’an, maka murid (ta>bi’un lil mu’akkad) akan memiliki kemantapan 

atau keyakninan sama seperti Sang Guru. Artinya ketika keyakinan 

guru berada pada posisi tengah-tengah (mutawassit}an), yakni ahli 

dalam ilmu rusu>m dan hanya menghafal al-qur’an, maka keyakinan 

murid pun akan sama seperti raihan Sang Guru, mutawasit{an (berada 

di tengah-tengah). Keyakinan dan kemantapan bathiniyyah 

mutawassit}an (berada di tengah-tengah) terkadang meningkat pun 

juga menurun, namun terkadang dihinggapi keinginan menjadi ahli 

riya>sah (seorang pemimpin), memperoleh jabatan, menjadi ahli asba>b 

(berada dalam proses),
79

 dan kesibukan hati dari pengaruh keduniaan. 

Apabila mu’akkad (pengukuhan wasilah atau guru) yang dicari 

bersifat duniawi makatauki>d (penguatan) dan kemantapan (al-jazm) 

pun akan duniawi, semua bergantung pada motivasinya.
 80
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 Lihat ‘Abd al-Wahha>b al-Sha’rany, Lat}a>’if al-Minan wa al-Akhla>q 
“al-Minan al-Kubra> (al-Qa>hirat: al-Maymu<niyyah, 1321 H), 167. 
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 Asbab adalah aktifitas yang menyebabkan seseorang mendapatkan 

sesuatu dari harta dunia misalnya bekerja untuk mendapatkan rezeki untuk 

menafkahi diri sendiri maupun keluarga (usaha atau ikhtiar). Lihat Ramad}a>n 

al-Bu>t{y, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah Sharh} wa Tah}li>l, al-Juz’ Awwal, 40. 
80

 Tingkatan pertama, yaitu mu’akkad rafa’, yakni para ahli hakikat 

dan makrifat (muqarrabi>n). Tingkatan kedua, yaitu mu’akkad nas}b, yakni 

para ahli rusum dan penghafal qur’an. Tingakatan ketiga, yaitu mu’akkad 

khafd{, yakni orang-orang lalai kepada Allah.  Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, 

al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 166-167; al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 129. 
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ي طلبهففا تففابع للمؤكففد 
 
ي الأمففور والعففزم عليهففا الجففد ف

 
التوكيففد ف

ورسفففففففوله المطلفففففففوب. ففففففففإن كفففففففان رفيعفففففففا عظيمفففففففا كمعرفففففففف  الله 
بالعيففان، فالتوكيففد والعففزم يكففون بلياففا وعظيمففا....، وإن كففان 
المؤكففد أي المطلففوب متوسففطا كعلففم الرسففوم و فففظ القففرأن 
فالتوكيففففد والعففففزم يكففففون متوسففففطا فقففففد يدركففففه أهففففل الرياسفففف  
والجاه وأهل الأسباب والشواغل القلبي ... وإن كان المؤكفد 

 الهم .  أمرا دنيويا فالتوكيد والجزم فيه عل قدر 
Artinya:  

Pengukuhan dalam segala hal dan kemantapan dengan 
kesungguhan berada dalam pencarian untuk menggikuti 
mu’akkad (guru) yang dicari. Apabila mu’akkad (guru) 
sudah diangkat derajatnya dan luhur, seperti bermakrifat 
kepada Allah dan rasul-Nya dengan ‘iya>n, maka ia benar-
benar kukuh dan benar luhur... Apabila mu’akkad, yakni 
yang dicari berada di tengah-tengah, seperti ahli rusum 
dan penghafal qur’an maka keyakinan dan kemantapan 
pun jugab berada di tengah-tengah, terkadang 
mengingingkan menjadi seorang pemimpin, mendapat 
jabatan, ahli asbabm dan kesibukan hati dengan dunia..... 
Apabila mua’kkad (guru) suatu hal duniawi, maka 
keyakinan dan kemantapan bergantung pada kadar 
motivasinya.  
Kemudian Ibn ‘Aji>bah membagi mu’akkad (guru) dalam 3 

(tiga) hal. Pertama mu’akkad (guru) yang sudah di-rafa’-kan atau 

diangkat derajatnya oleh Allah swt, yaitu peraih maqam muqarabi>n. 

Kedua mu’akkad (guru) yang sudah berada di tengah-tengah 

(mutawassit{an) maka dalam kondisi nas{b (memiliki keteguhan 

bathin) tidak meningkat pun juga tidak menurun, yaitu peraih maqam 

abra>r dan s}a>lih}i>n (orang-orang baik dan shaleh). Ketiga mu’akkad 

(guru) yang berada dalam kondisi khafd{ (rendah atau hina), yaitu 

guru yang motivasinya duniawi, hatinya disibukan dengan 

problematika dunia, maka disebut dengan mu’akkad gha>fili>n 

(mengikuti guru yang lalai), yakni peraih maqam gha>fili>n (lalai).
81

 

، ونصففبه  ي المقففام الأو  مففع المقففربي  
 
ي رفعففه ف

 
تففابع للمؤكففد ف

 ، ي مع الأبرار والصالحي  
ي المقام الثان 

 
وخف فه أي توسطه ف

ي المقام الثالث مع الاافلي   
 
 ف
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 166-167; 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 130. 
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Artinya:  

Murid mengikuti mu’akkad (guru) dalam keluhurannya, 
berada pada maqam pertama bersama para muqarrabi>n, 
dan keteguhannya, yakni berada di tengah-tengah berada 
pada kedua bersama orang-orang baik dan shaleh, dan 
kehinaannya, berada pada maqam ketiga bersama orang-
orang yang lalai. 
Kemudian mengikuti mu’akkad (guru) dalam hal 

kemakrifatannya (ta>bi’un mu’akkad fi> ta’ri>fihi) disesuaikan dengan 

kadar kepayahan dan kesungguhan yang dilakukan oleh seorang 

murid. Sebab itu mengikuti mu’akkad (guru) dapat membuat seorang 

murid ber-makrifat kepada Allah, dan tersingkap hijab yang menutupi 

mata bathinnya. Tak jarang mengikuti mu’akkad (guru) membuat 

murid mengingkari (tanki>r atau nakirah) ketika minim kesungguhan 

dan motivasi (qallat muja>hadatuhu) dari kesibukan mencari Tuhan 

(tafarruguh), kemudian Allah pun mengingkarinya akibat dari 

kesibukan hidupnya hanya mengejar duniawi. Dengan kata lain 

mengikuti mu’akkad (guru) menjadikan seorang murid berjauhan 

dengan Allah akibat dari salah motivasi dan tujuan untuk 

mengikutinya, sehingga ia mengingkari gurunya karena kesibukan 

duniawi yang membelenggunya.  

فه، فبقدر كبده واجتهاده، يكون تعريفه  ي تعت 
 
وتبعه أي ا ف

ه إن قلففت  ي تنكففت 
 
وكشففف الحجففاب عنففه. اوقففد يتبعففه أي ففا ف

ه، فينتكر الحق له عل قدر شاله عنه... مجاهدته و تفر  
ُ
 غ

Artinya:  

Mengikutinya (mu’akkad) juga dalam kemakrifatanya 
sesuai dengan kadar kepayahan dan kesungguhan, dapat 
menjadikan makrifat kepada Allah dan terbukanya hijab 
dari-Nya. Terkadang, mengikuti (mu’akkad), juga, dalam 
pengingkarannya, apabila sedikit kesungguhan, 
mengosong hati dari Tuhan, Tuhan pun mengingkarinya 
karena kadar kesibukannya.  
Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa tauki>d dan kesungguhan 

pencarian Tuhan dapat dilakukan dengan 3 (tiga) hal, yaitu dengan 

tauki>d bi al-nafs (pengukuhan diri/ pribadi), \ tauki>d  bi al-‘ayn 

(pengukuhan esensi diri), dan tauki>d bi al-kull (pengukuhan jiwa dan 

raga).  Tauki>d bi al-nafs artinya menjual dirinya (menghinakan 

dirinya) dihadapan Allah dan berusaha dengan sungguh-sungguh 

mematikan dan memakasa diri menjauhi hegemoni hawa nafsu. Ber-
tauki>d bi al-nafs adalah tingkatan pertama yang harus dilakukan 

ketika ingin mencari Tuhan. Lalu tauki>d bi al-‘ayn, artinya 

pengukuhan diri dalam kemantapan bersama Esensi dari segala 
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esensi, melebur mengikuti Dzat-Nya dengan keridha-an dan 

keikhlasan hakiki. Tauki>d bi al-‘ayn adalah tingkatan kedua, yakni 

melebur dalam keghaiban bersama Esensi Dzatnya. Terakhir tauki>d bi 
al-Kull adalah pengukuhan jiwa (ruh) dan raga (jasad/ nafs) serta 

semua yang dimiliki diserahkan kepada Allah, yaitu bagi orang yang 

mengenal semuanya karena Allah, sebab yang ada hanyalah Allah 

tidak yang lain. Pengukuhan al-kull (keseluruhan) merupakan 

tingkatan tertinggi yang dimiliki para peraih baqa’karena telah 

melebur jiwa dan raganya dengan Allah.
82

 

ي الطلفف  بففالنفب، أي بيعهففا وبففذلها 
 
 ف
 
ويكففون التوكيففد والجففد

للحتففوف والمكففاره أولِ، وبالايبفف  عنهففا ثانيففا، ويكففون  بففالعي   
ي مرضفففففففففاح الله، و 

 
بالكفففففففففل أي بفففففففففالنفب أي بالفففففففففذات بإتباعهفففففففففا ف

هبُه لله، ولمن يعرفك بالله. 
َ
 والروا، وكل ما تملك، ت

Artinya:  

Keyakinan dan kesungguhan dalam pencarian dengan al-
nafs, yakni merendahkan diri dan bersungguh-sungguh 
untuk mematikan dan memaksa diri dari belenggu nafsu 
pada awalnya, dengan  melebur dalam keghaiban Tuhan 
keduanya. Dengan al-‘ayn, melebur dengan mengikuti 
Dzat dalam keikhlasan karena Allah. Dan dengan al-kull, 
yakni dengan jiwa dan ruh, segala sesuatu miliki Allah, 
dan diperuntukan karena Allah, dan bagi orang yang 
mengetahuimu karena Allah. [] 

 

4. Badal: Waliyullah Para Pengganti Tuhan 

Dalam bahasa Arab terdapat istilah badal, yakni pengganti, 

bukan kata ganti akan tetapi kata ism atau fi’il yang berfungsi 

menjelaskan wujud yang sama, bagian dari sesuatu, sifatnya, dan atau 

salah ucap. Secara konotatif badal diartikan sebagai para pengganti 

Tuhan. 

يفففففعِ  ي جَما ا
 
 ف
ُ
عَفففففه با
َ
عْفففففل  ت فففففنْ فا  ما

عْفففففل  وْ فا
َ
سْفففففم  أ فففففنْ اا  ما

سْفففففم  َ  اا بْفففففدا
ُ
ا أ
َ
ذ إا

 . ها عْرَابا ُ  إا
َ
, وَبَفد ءا ْ ي

لش  
َ
نْ ا ءا ما ْ ي

لش  
َ
ُ  ا
َ
سَام  بَد

ْ
ق
َ
رْبَعَ ا أ
َ
 أ
َ
وَ عَل
ُ
وَه

 
َ
فك وْلا
َ
حْوَ ق
َ
, ن طا
َ
ل
َ
ا
ْ
ل
َ
ُ  ا
َ
, وَبَد مَا ا تا

ْ
ش لِا
َ
ُ  ا
َ
, وَبَد لِّ

ُ
ك
ْ
ل
َ
نْ ا بَعْضِ ما

ْ
ل
َ
ا
“ ,

ُ
مُفففه
ْ
ل  عا
 
يْفففد
َ
ي ز ا
عَفففن 
َ
ف
َ
, وَن
ُ
فففه
َ
ث
ُ
ل
ُ
يففففَ ث غا

لر 
َ
 ا
ُ
فففت
ْ
ل
َ
ك
َ
, وَأ
َ
فففوك
ُ
خ
َ
 أ
 
يْفففد
َ
فففامَ ز
َ
ق
ففرََ  وَرَ 

َ
ف
ْ
ل
َ
ا ا
ً
يْففد
َ
 ز
ُ
يْففت
َ
 ”, أ

َ
ففت
ْ
ط لا
َ
ا
َ
ففرََ  ف
َ
ف
ْ
ل
َ
 ا
ُ
يْففت
َ
ففوَ  رَأ
ُ
ق
َ
 ت
ْ
ن
َ
 أ
َ
ت
ْ
رَد
َ
أ
ه.ُ
ْ
ن ا ما
ً
يْد
َ
 ز
َ
ت
ْ
ل
َ
بْد
َ
 
َ
 ف

Apabila di-badal-kan (diganti) isim dengan isim atau fi’il 
dengan fi’il maka badal (kata ganti) nya mengikuti kata 
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 167. 
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yang diganti pada seluruh i’rab-nya. Badal itu ada empat: 
ففءا   (1) يْ

لش  
َ
ففنْ ا ففءا ما يْ

لش  
َ
ُ  ا
َ
ففد ففلِّ  (2) ;بَ

ُ
ك
ْ
ل
َ
ففنْ ا ففبَعْضِ ما

ْ
ل
َ
ُ  ا
َ
ففد ُ   (3) ;بَ

َ
ففد بَ

مَا ا  تا
ْ
ش لِا
َ
طا  dan (4) ;ا

َ
ل
َ
ا
ْ
ل
َ
ُ  ا
َ
د  “ :Contohnya .وَبَ

ُ
ت
ْ
ل
َ
ك
َ
, وَأ
َ
وك
ُ
خ
َ
 أ
 
د يْ
َ
امَ ز
َ
ق

ي  ا
عَن 
َ
ف
َ
, وَن
ُ
ه
َ
ث
ُ
ل
ُ
يفَ ث غا لر 

َ
رََ  ا

َ
ف
ْ
ل
َ
ا ا
ً
د يْ
َ
 ز
ُ
ت يْ
َ
أ , وَرَ
ُ
مُه
ْ
ل  عا
 
د يْ
َ
ز  (Zaid, saudaramu, 

telah berdiri – Aku makna roti sepertiganya – Ilmu Zaid 
bermanfaat untuk ku – Aku melihat Zaid, (maaf) 
maksudnya kuda. Sebetulnya yang ingin kau ucapkan 
adalah “Aku melihat kuda”, akan tetapi kamu salah ucap 
dan kamu ganti dengan “Aku melihat Zaid”.

83
 

Konotasi badal bagi Ibn ‘Aji>bah merupakan tanda 

meningkatkan maqam seorang hamba menuju maqam ketuhanan. 

Baginya, apabila Sang Ism (Nama/ Allah) telah digantikan posisinya 

oleh ism lainnya, dalam hal ini manusia yang telah meraih maqam 

fana’ dalam Dzat-Nya, maka merupakan tanda meningkatnya 

(yataraqqa>) kondisi seorang hamba (ism al-‘abd) menuju ism al-rabb 

(Nama Tuhan). Kondisi tersebut merupakan tanda melekatnya 

cahaya-cahaya hakikat ketuhanan yang menguasai kesadaran diri 

seorang hamba, maka dirinya seakan menghilang dan menyatu dalam 

wujud Tuhan.
84

 Hal tersebut merupakan maqam wis}a>l85
 dan ittis{a>l.86

 

Di mana Esensi Sang Ism melekat pada esensi ism lainnya (manusia), 

yakni menyatu dalam jiwa dan raga, sehingga ism (manusia) 

menyakini bahwa tidak ada yang lain hanyalah Allah semata dan 

menyakini tentang hakikat dirinya adalah hakikat Tuhannya sebagai 

pengganti Tuhan. Begitu juga dengan perbuatan (fi’il), perbuatan 

(ism/ manusia) sejatinya refresentasi perbuatan Sang Ism (Allah), 

begitupun sebaliknya, melebur dalam maqam fana’ bersama af’a>l 
(perbuatan-perbuatan) ketuhanan. Tidak ada yang dipandang sebagai 

subjek atau pengatur di alam semesta kecuali Allah. Di mana hakikat 

perbuatannya (ism/ manusia) melebur dalam hakikat  perbuatan Sang 

Ism (Allah).
87

 

 مففن 
ر
ف ي الففذات فيففتر

 
ي مقففام الفنففاء ف

 
إذا أبففد  اسففم مففن اسففم ف

  ستولي عليفه أنفوار الحقفائق، 
اسم العبد إل اسم الرب  ي  

ي وجفففففففففففففود الفففففففففففففرب وهفففففففففففففو مقفففففففففففففام الوصفففففففففففففا  في
 
ايففففففففففففف  العبفففففففففففففد ف
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 Wis}a>l adalah penglihatan dan musyahadah melalui rahasia kalbu 
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 Ittis}a>l adalah penyingkapan kalbu (muka>shafat al-qulu>b) dan 

penyaksian rahasia-rahasia ketuhanan dalam maqam kehinaan seorang 

hamba. 
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 171; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 131. 



Sufisme Kata Keterangan 

~ 250 ~ 

ي الأفعفا  ففل 
 
ي مقفام الفنفاء ف

 
والِتصا ... أو فعفل مفن فعفل ف

 يرى فاعل قط إلِ الله
Artinya: Ketika Sang Ism (Allah) telah digantikan oleh 
ism (manusia) lainnya dalam maqam fana’ dalam Dzat 
maka merupakan tanda meningkatnya derajat ism al-‘abd 
(seorang hamba) dalam menuju ism al-rabb (Ism Tuhan), 
sekiranya cahaya-cahaya hakikat menguasai dirinya. 
Hamba akan merasa menghilang menyatu dalam 
perwujudan rabb, yaitu maqam wis}a>l dan ittis{a>l... Atau 
perbuatan (Sang Ism/Alla) digantikan dengan perbuatan 
(hamba) dalam maqam fana’ dalam af’a>l Allah, maka 
tidak ada subjek yang dipandang kecuali Allah semata.  
Mengutip dari Ibn ‘Araby bahwa manusia adalah badal 

(pengganti) Tuhan, secara spesifik ia menyebutnya dengan istilah 

“khalifah” di muka bumi. Namun ia menegaskan bahwa pemberian 

gelar “khalifah” Tuhan di muka bumi hanya diperuntukan bagi 

manusia yang telah meraih derajat al-insa>n al-ka>mil (manusia yang 

sempurna), di mana dirinya adalah pantulan dari cahaya ketuhanan 

yang melekat dalam dirinya Esensi Dzat dan sifat ketuhanan.
88

 

Dengan kata lain bahwa penggati Tuhan adalah waliyullah yang 

disifati sifat ketuhanan (al-wila>yatu na’tu ilahiyyin) yang memiliki 

hubungan erat dengan Allah ditinjau dari sisi ketuhanan dan 

manifestasi dari segala penciptaan semesta, wali dari para wali (al-
wala>yat nas}r al-waliyy) dan penolong parang penolong (nas{r al-na>s}ir), 
berada di sisi Allah dengan penuh hasrat dan menyatu menjadi bagian 

dari-Nya.
89

  

Kemudian Ibn ‘Aji>bah membagi badal (pengganti) Tuhan 

dalam 4 (empat) hal,
90

 yaitu:  Pertama badal kull min kull, yakni 

menggantikan al-H}aqq (Allah) secara keseluruhan, yang hanya 

dimiliki oleh pemilik maqam al-ghauth (penolong) yang mencakup 
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 Lihat Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat, 259-265. Lihat 
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segala manifestasi wujud, sebagai refresentasi dari eksistensi 

ketuhanan yang melekat padanya. Kedua badal ba’ad} min al-kull, 
yakni mengantikan Allah pada sebagian hal saja, sebagaimana 

dimiliki oleh peraih maqam aqt}ab, autad, abdal, nujaba>’, nuqaba>’, dan 

s}alih}i>n. Mereka memiliki kapasitas pengaturan sebagai badal 
(pengganti) Tuhan dengan batasan, sesuai dengan tugas dan 

penguasaan yang diberikan Allah. Diberikan sebagian wewenang 

ketuhanan sebagai tugas yang harus dijalani dan dititi sebagai 

petugas Tuhan. 

Ketiga badal ishtima>l, yakni sebagai pengganti yang 

kemencakupan (ishtima>l) pengetahuan cahaya dan rahasia ketuhanan 

yang tidak dapat diketemukan dari wali-wali lainnya. Hal ini 

merupakan maqam afrad sebab wali afrad lebih mengetahui tetang 

pengetahuan ketuhanan daripada wali qut{ub yang mengumpulkan 

segala manifestasi wujud. Keempat badal ghalat} adalah manusia yang 

merasa dirinya sebagai pengganti Tuhan, padahal hanyalah 

pengakuan kosong dan salah (ghalat}). Memaparkan maqam-maqam 

para manusia sejati (al-rija>l) seakan akan bagian dari dirinya, padahal 

dirinya hanyalah pengakuan kosong (ghalat{) jauh darinya.
 91
  

من الحق ونائبا عنه  وهو عل أربع  أنواع: إما أن يكون بدلِ 
ي الكفففل. وهفففو مقفففام الافففو  الجفففامع، لأن المفففدد كلفففه للفففدائرح 

 
ف

ي الفبعض، كمقفام 
 
. وإما أن يكفون بفدلِ منفه ف كلها  سا ومعن 

 .... الأقط  والأوتاد والأبفدا  والنجبفاء والنقبفاء والصفالحي  
وإمففففا أن يكففففون بففففدلِ لِشففففتماله عففففل علففففوم وأنففففوار وأسرار لففففم 

ه، وهففذا م قففام الأفففراد فففإن الفففرد أكففت  مففن القطفف  توجففد لاففت 
ي العلففففففم بففففففالله... وقففففففد يكففففففون ذلففففففك البففففففد  دعففففففوى 

 
الجففففففامع ف

امى عل مقامات الرجا   بالدعوى والالط وهو  وغلطا، فيتر
 بعيد منها.... 

Artinya:  

Badal terbagi 4 (empat) macam: Adakalanya badal dari 
al-h{aqq dan pengganti dalam segala hal, yaitu maqam al-
ghauth al-ja>mi’,  mencakup segala lapisan baik secara 
inderawi atau pun maknawi. Adakalanya badal 
(pengganti) dari sebagian, seperti maqam aqt}ab, awta>d, 
abda>l, nujaba>’, nuqaba>’ dan s{alih}i>n... Adakalanya 
pengganti meliputi segala keilmuan, cahaya, dan rahasia 
yang tidak ditemukan pada yang lain. Ini adalah maqam 
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afra>d, karena afra<d lebih unggul daripada al-qut}ub al-
ja>mi’ dalam hal keilmuan Allah... dan terkadang merasa 
dirinya sebagai pengganti Tuhan, padahal hanyalah 
pengakuan kosong. Memaparkan tentang maqam-maqam 
kewalian dengan dakwahnya, padahal hanyalah 
pengakuan kosong, dirinya jauh dari hal itu. [] 
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SUFISME MUNA<DA<, I’RAB DAN 

AWA<MIL 
 

Bab ini akan mengulas makna konotasi sufistik tentang 

muna>da>>’ (kata panggil), i’rab kalimat dan ‘awa>mil. Muna>da>> 

merupakan simbol dari konsep tawasulan seorang hamba; i’rab 

konsep dasar perubahan hati manusia; dan ‘awa >mil sebagai simbol 

dari suatu hal (faktor-faktor) yang dapat mempengaruhi hati manusia. 

 

A. Muna>da>>: Tawasulan Pemberi Syafaat 

Selanjutnya menjelaskan muna>da> yaitu jenis panggilan, seperti 

nama seseorang, panggilan yang umum tetapi makdsudnya khusus, 

umum tetapi tidak khusus, berupa id{a>fat atau serupa dengan id{a>fat. 
Secara konotatif diartikan memanggil Allah melalu wasilah 

(perantara) atau para pemberi syafaat. 

ام
ُ
,
َ
ُ ااال 

ة
مَ 
ْ
ل
َ
ما
ُ
, َُ صُااا
ْ
املَالن ُُ ااا

َ
نَك
ْ
ل
َ
ُ ما مامالمَااا ااالَارد

ة
ٍ
َ
ما
ُ
اااْ َُ مة

َ
َمْ
َ
اااى 
َ
مُن
ْ
ل
َ
ا

اىفُم
َ
مُض
ْ
مبُىل
ُ
بُيه
ْ
املَالش

ُ
ىف
َ
مُض
ْ
ُ,املَال

َ
ُ ل 

ة
مَ 
ْ
ل
َ
ما ُ يْة
َ
مغ
ُ
, َُ صُ
ْ
مْاىم لَالن

َ
أ
َ
ف

م
َ
يَىنُمعَلَ

َ
ن يُبة
َ
مف
ُ
,
َ
ُ ل 

ة
مَ 
ْ
ل
َ
ما
ُ
, َُ صُ
ْ
ملَالن ُُ

َ
نَك
ْ
ل
َ
ما
ُ
 َُ
ة
مَُ
ْ
ل
َ
ما  

ايْة
َ
مغ ممُا ة  ُ ا

ْ
لض
َ
ا

لَم حة
َ
امٍ ي د و 

ة
ن
َ
م“ت

ُ
د ية
َ
ا مُ”لَم”ميَىمز ُُ ََ م”يَاىم

َ
م 
ا
ْ ٌَ ُ او

ة
ممَن
ُ
يَاْ ُِ ى
ََ لْ
َ
ما
ُ
اْ
َ
ث
َ
لَ
ْ
لَالث

ُم يْة
َ
 .غ

Muna>da>> itu ada lima, yaitu: (1) م ُُ ا
َ
نَك
ْ
ل
َ
ُ ما  ;(nama-nama) المَا

م(2)
ُ
ُ الَ ,

ة
مَ 
ْ
ل
َ
ما
ُ
, َُ صُا
ْ
صُا (3) ;(nakirah yang termaksud) الن

ْ
مالن ُ ايْة

َ
مغ
ُ
, َُ

ُ الَ ,مُ
ة
مَ 
ْ
ل
َ
ااىفُم  (4) ;(nakirah yang tidak termaksud) ا

َ
مُض
ْ
 ال

(mud{a>f); dan (5) اااىفُم
َ
مُض
ْ
مبىُل
ُ
ااابُيه
ْ
 yang menyerupai) الش

mud}a>f). Adapun muna>da> > mufrad ‘alam dan nakirah 
maqs}u>dah maka hukumnya mabni> di-D{ammah (dibaca 
D{ammah selamanya) tanpa tanwi>n, contohnya: اىم ملَيَ

ُ
اد ية
َ
اىمز يَ

ا  ُُ ََ (wahai Zaid… , Wahai seorang pria…); dan tiga 

muna>da>> sisanya di-nas}ab-kan.
1
 

Muna>da>> artinya yang dipanggil. Muna>da>> adalah penjelasan 

tentang wasilah atau perantara yang dapat menghantarkan wushul 

atau memberikan stimulan dorongan doa kepada Allah. Kemudian Ibn 

                                                           
1
 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 25. 
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‘Aji>bah menjelaskan bahwa terdapat 5 (lima) golongan yang dapat 

dipanggil dan dijadikan wasilah untuk memberikan syafaat, di 

antaranya: 

1. Muna>da>> mufrad al’a>lam, yakni Dzat yang Mahamufrad 

atau yang Mahatunggal di jagat alam raya adalah Allah; 

2. Muna>da>> al-nakirah al-maqs{u>dah, yakni para waliyullah 

sebagai pengganti atau pewaris rasul;  

3. Muna>da>> al-nakirah ghair al-maqs{u>dah, yakni para 

waliyullah yang mastu>r (tertutup) dan maktu>m 

(tersimpan) sampai akhir hayatnya;  

4. Muna>da> al-mud{a>f, yakni berkelompok dengan para 

waliyullah;  

5. Muna>da> al-musha>bih al-mud{a>f, yakni menyerupai 

amaliah para waliyullah.
2
  

Muna>da>> mufra>d al-‘a>lam adalah Allah swt yang harus 

dipanggil-panggil dalam bentuk dzikiran yang Mahamufrad, Nama 

Allah. Memanggil-manggil artinya mengingat Allah untuk senantiasa 

hadir dan datang dalam setiap hembusan nafas.
3
 Mengutip dari ‘Abd 

al-Qa>dir al-Jila>ny memanggil-manggil (muna>da>>) dan mengingat-ingat 

(berdzikir) Tuhan dilaksanakan dalam beberapa tahapan, yaitu 

diawali dengan lisan (dhikr al-lisa>n), hati (dhikr al-qalb), ruh atau 

jiwa (dhikr al-ru>h{), sirr (dhikr al-sirr), yang tersembunyi dan lembut 

(dhikr al-khafy) serta yang paling tersembunyi nan lembut (dhikr 
akhfa> al-khafy).

4
  

Kemudian muna>da>> mufrad al-‘a>lam diartikan Nabi Muhammad 

saw. selaku utusan yang Mahamufrad. Hal ini ditinjau bahwa hanya 

Nabi Muhammad yang memiliki sekian banyak kesempurnan 

(kamula>t) dan dalam segala hal tanpa memiliki kecacatan sedikitpun. 

Tidak hanya itu hanya Nabi Muhammad mendapatkan mukjizat yang 

paling agung dan tinggi, yaitu al-Qur’an yang kemanfaatannya dapat 

dirasakan oleh lintas generasi, lintas agama, dan alam semesta.
5
 Al-

Qur’an sebagai mukjizat Nabi Muhammad tidak berhenti pada masa 

hidupnya, namun dapat dirasakan oleh generasi dan komunitas 

apapun setelahnya sampai hari kiamat. Sebab al-Qur’an merupakan 

sumber berita dan informasi ilmu pengetahuan sebagai sebuah 

pengaturan tata kehidupan, norma, hukum dan etik social baik yang 

                                                           
2
 Muna>da> dalam hal ini adalah para pemberi syafaat atau wasilah. 

Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 208-209. 
3
 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 208. Lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 163. 
4
 Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r wa Maz{har al-Anwa>r, 

28. 
5
 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 163. 
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berhubungan dengan sesama manusia, dengan Tuhan dan juga alam 

semesta. Al-Qur’an tidak hanya mengatur sumber hukum agama, 

tetapi juga hukum semesta yang universal, teksnya corpus tetapi 

maknanya dinamis karena menjadi tuntunan atau pedoman hidup 

umat manusia.
6
 

ملالم ىصدم مالشدائد ماي بَ ملالمآ مالأزمىت ي
 
مف المنى َ

مهلم ملهذا مُلاله، مُ  مالحق ملهل مالنكُ  ُ مالمَ ْمُْ.
ُ مالنكُم ٌَنْملسىئ .ملِدميطكقمالمَ الم  ل مالذاتملالأ

ملالُ مال لا, معكيه سُلل مال مبىلمكىلاتمعلَ اُ ه ملاٍَ لام
هَمبىلمنجزات م .لظهل

Artinya: 

Mun>ada> (yang dipanggil, dimintai pertolongan) 
sepanjang masa (al-azama>t), yakni segala kesulitan, dan 
tujuan ada 5 (lima). Pertama, mufrad al-‘alam, yaitu al-
H}aqq. Hal ini adala tujuan utama, sementara yang 4 
(empat) adalah perantara. Terkadang, maksud mufrad al-
‘alam ditujukan pada Rasul karena hanya dirinya yang 
dianugerahi sifat-sifat kesempurnaan (li infiradihi bil 
kama>la>t), dan penampakannya dengan mukjizat. 
Pengarang kitab Burdah, berkata: 

 َْضتمك مم ىممبىلإضىفْمإذم*م

ُ مالنكُ فُعممث مالمَ مٍل يتمبىل
Engkau (Muhammad) khafd{-kan segala maqam dengan 

id}afah * 
Ketika Engkau dipanggil rafa’ sebagaimana mufrad 

‘alam (Nabi Muhammad).7 
Kedua al-nakirah al-maqs}u>dah adalah rahasia kewalian sebagai 

pintu atau jalan menuju Allah. Para waliyullah tentunya memiliki 

kedekatan khusus dengan Allah, sebab diri dan jiwanya sudah 

menyatu dengan Allah yang dianugerahi cahaya-cahaya ketuhanan. 

Sebab itu sebagai kekasih Allah, orang yang dekat dengan Allah 

maka waliyullah dapat dijadikan perantara menjadi tempat dijadikan 

perlindungan dan penolong dalam kesulitan dan kebutuhan. 

Kedekatannya dengan Allah menjadikan para waliyullah sebagai 

pengganti Rasulallah yang dirinya menjadi gerbang terbesar menuju 

Allah.  

                                                           
6
 Tazeem Haider, “Universality in the Message of Quran,” Journal of 

South Asian Studies, ESci Journals Publishing ( Vol 4, No 2, 2016), 61-65. 
7
 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 163. 

http://escijournals.net/index.php/JSAS/issue/view/86
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Tidak hanya itu al-nakirah al-maqs{u>dah dapat ditafsirkan 

bahwa para waliyullah adalah rahasia keistemewaan yang tersimpan 

dan disamarkan (tunkaru) pada awalnya, kemudian ditampakkan 

setelah menggapai maqam tamakkun atau tamki>n, yakni menetap 

jiwa dan raganya dengan Allah, tidak ada yang lain selain Allah. 

Tujuan penampakkan waliyullah dalam rangka memberikan 

kemanfaatan untuk umat manusia dan menghidupkan negeri.
8
 Dengan 

kata lain muna>da>> al-nakirah al-maqs{u>dah adalah memanggil-manggil 

para waliyullah yang awalnya disamarkan (tunkaru), kemudian 

diperintahkan Allah untuk menampakkan diri setelah mendapatkan 

maqam tamki>n dalam rangka memberikan kemanfaatan pada umat, 

dan negeri. Artinya waliyullah yang pada awalnya sebuah rahasia 

tersimpan (nakirah), kemudian ditampakkan dan dituju (maqs}u>dah) 

untuk dijadikan wasilah menuju Allah. 

مبشَىعتهم ملت ض  مالللايْ، مسر ملهي مالم  ل , ,ُ لالنك
مالأعظُ.م مالحجىب مهل مالذي سُلل مال مٍىئب ملأٍه الحلائج

م مبسرمالخ لصيْ مهنى مالم  ل , ,ُ مالنك مفسٍرى مُلإٍمى لتنك
مبندم مفيظهُمصىحبهى ممنهى، مالتمك  مبند مثىٍيى ملت  د اللا

 الخَىءملينتَعمبهمالنَى ملتحيىمبهمالَلا .م
Artinya:  

al-nakirah al-maqs{u>dah artinya rahasia kewalian, 
dikabulkannya kebutuhan-kebutuhan dengan syafaatnya, 
karena mereka waliyullah para pengganti rasul yang 
menjadi gerbang terbesar menuju Allah. Hanya saja, di 
sini kita tafsirkan al-nakirah al-maqs}u>dah dengan rahasia 
keistimewaan yang disamarkan terlebih dahulu, 
kemudian ditujukan setelah memperoleh maqam tamki>n 
(ketetapan bathin) dari-Nya. Selanjutnya, pemiliknya 
akan muncul setelah ketersamaran untuk memberikan 
manfaat bagi hamba-hamba Allah dan menghidupi 
negara. 
Ketiga al-nakiratu ghair al-maqs}u>dah adalah keistimewaan (al-

khus}u>s}iyyah) yang melekat pada waliyullah dalam kondisi kesamaran 

(h}a>l al-khafa>’) sampai meninggal. Dirinya adalah gudang rahasia yang 

tersimpan dalam kesamaran, pengantin Tuhan yang tidak dapat 

diketahui kecuali oleh orang yang memiliki status yang sama 

dengannya; atau yang berdekatan dengannya.
9
 Sebab itu waliyullah 

                                                           
8
 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 208. Lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 164. 
9
 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 208. Lihat 

juga  al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 164. 
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yang mastu>r (tertutup) yang tidak pernah tampak karena ke-mastu>r-
anya, melainkan dirinya tersimpan (nakirah) tetapi tidak dituju (ghair 
maqs}u>dah). Artinya dirinya dijadikan wasilah dalam ke-mastu>r-annya 

dan tidak tertuju untuk dijadikan wasilah. Sebab tidak ada yang 

mengetahuinya kecuali yang semisal dan dekat dengannya.  

مب يتمعلَم ي
مالخ لصيْمالت  ُ,مغيْمالم  ل ,مهي لالنك

مكنلزم مم  مكي   مفهل مصىحبهى، ممىت محت  مالخَىء حىل
بُم مإلامامثىلهملم مِ فُه ملامين , لُسمالحض  ملع الخَىء

 منه.م
Artinya:  

al-Nakirah ghair al-maqs{u>dah adalah keistimewaan 
yang melekat dalam kondisi kesamaran sampai mati 
pemiliknya. Dia adalah gudang rahasia dari segala 
gudang-gudang rahasia kesamaran, dan pengantin al-
h{ad}rah yang tidak diketahui oleh orang yang semisal 
atau berdekatan dengannya. 

Keempat al-mud}a>f (berkelompok) artinya berkumpul belajar 

dan berkhidmat kepada para wali Allah. Sebab orang berkumpul atau 

menjadi bagian dari kelompok tertentu maka ia bagian darinya. 

Dalam hal ini menjadi bagian para wali Allah. Artinya berkelompok 

atau berkumpul dengan para waliyullah menjadi salah satu media 

atau perantara wushul kepada Allah. Kelima adalah al-mushabbah bi 
al-mud{a>f (menyerupai orang yang ada dalam kelompok) artinya 

menyerupai para wali Allah,  berhias sebagaimana hiasan para wali 

Allah dan berusaha menyamai derajat para wali Allah. Namun pada 

dasarnya tidak memiliki daya untuk mencapai kawasan ruhani 

sebagaimana para wali Allah, melainkan hanya harapan untuk 

mendapatkan keberkahan dan anugerah cahaya-cahayanya.
10

 

Berkumpul dengan waliyullah dibarengi dengan mencontoh atau 

mengamalkan amaliah yang dilakukan olehnya. Sebab menyerupainya 

berarti sama dengannya, atau selevel dengannya, namun setidaknya 

sama dalam kualitas dan tingkatan ketaatannya.   

ملهلم ملالخدمْ، ٌيْ ماللهمبىلي  مالليىء المكحقمملالمضىفمإلى
مبزيااهُم متزيى ملهل مالمضىف مبه ملالمشَه مالمآل. ي

 
مف بهُ

                                                           
10

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 208-209. 

Lihat juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 164-165. 
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بسرهُ،مفلامشكمم11لاٍتُبمإليهُمللُميك ملهمهمْملكظَُ
كُىتهُملتنُحب هَُم12اٍهمتكحَهمب  .عكيهماٍلا

Artinya:  

Mud}a>f pada waliyullah dengan pendidikan dan 
berkhidmat, sebab dia adalah gabungan dari segala inti. 
Dan Mushabbah bihi al-mud}a>f adalah menghiasi diri 
dengan perhiasan waliyullah, menisbatkan pada mereka, 
dan tidak ada motivasi baginya meraih kemenangan 
dengan rahasianya. Maka tidak ada keraguan mengikuti 
keberkahannya, dan menarik cahaya-cahaya  ketuhanan 
darinya. 
Dalam konstruksi makna lain Ibn ‘Aji>bah mengartikan mufrad 

al-‘a>lam adalah Rasulallah, sedangkan nakirah maqs{u>dah adalah nabi-

nabi keturunan Ibrahim As sebab mereka semuanya dalam lindungan 

Allah (‘ala> al-d}ammi ‘ala> allah) yang berkumpul bersama Allah tanpa 

tanwi>n, yakni tanpa terlihat oleh makhluk (al-athr), sebab mereka 

sedang menyaksikan al-mu’thir (pencipta) dalam keghaiban. Dirinya 

dengan Tuhan tidak akan terpisah, walaupun sesaat. Artinya nakirah 
maqs}u>dah adalah nabi-nabi Allah yang saat ini tersimpan (tunkaru) 

dalam kenikmatan bermusyahadah dan berada dalam genggaman 

lindungan (d{ammah) bersama Allah, tetapi tetap dituju (maqs{u>datun) 

sebagai perantara atau wasilah wushul kepada Allah. Lalu 3 (tiga) hal 

lainnya, seperti al-nakirah ghair maqs}u>dah, mud}a>f dan mushabbah bi 
al-mud}a>f adalah mereka (selain para nabi) yang diteguhkan hatinya 

(mans{u>bun) oleh Allah dan berhasil melewati takdir dengan penuh 

ketenangan, sehingga dirinya mampu ber-musha>hadah (menyaksikan) 

Esensi Dzat dan Sifat Tuhan, bersemayam dalam maqam baqa’ 

setelah meraih tamki>n (ketetapan) berada di sisi Allah. Posisinya bila 

Allah mendekatkan bukan karena usaha dan suksesi jeripayahnya, 

melain karena anugerah-Nya, menjauhkannya karena keadilan-Nya 

yang suatu saat akan berakhir dengan penuh kebahagiaan.
13

 

سُللمعكيهمال لا,ملالُلام،م اُ مبهمال ُ مالنكُاملي فأمىمالمَ
هُ مام مفيبت  م مالم  ل , ,ُ مالله،م 14لالنك معلَ مالضُ علَ

مُبُببم لالجمعمبىللهمم مغيْمتنوي مايمم مغيْمشهل مالأث

                                                           
11

م  َُ َُ
َ
 . artinya memenangkan, memperoleh, mencapai, mendapatkan ظ

12
م – سَحَبَم 

ُ
بح ةُ  ,artinya menarik, mengeluarkan, menyeret, menghela يَ

menyentakkan, membimbing, menggandeng, memundurkan, menarik 

kembali, mencabut  
13

 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 165.م 
اُهيُ Dalam al-Ku>hi>ny ditulisم14 مإب ي

هُ bukan م مبت  مام  .فيبت 
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مشهل مالمؤثُمفلام ي
 
ملالثلاثْمغيبتهُمف ِلنمعنهمسىعْ. يَي 

معكيهُممىمكتبملهُممعمالُكلنم يُ ملكم ى يُميج من وٌْ
مفَندلهم ملإنمفُممنهُ مفََضكه، ااهُ مِرٌ مإن يَه. تحتممجى

مم ماُكهميحكل...م م لالُي 
Artinya:  

Adapun mufrad ‘a>lam, yang dimaksud adalah Rasulallah. 

Al-Nakirah al-maqs}u>dah dari turunan nabi Adam yang 

berada dalam lindungan Allah, berkumpul bersama Allah 

tanpa tanwi>n, yakni tanpa dilihat oleh al-athr (makhluk), 

sebab dalam keghaiban penyaksian al-mu’thir (Pencipta), 

mereka tidak dapat dipisahkan walau sesaat. Sedangkan 3 

(tiga) lainnya diteguhkan mata bathinnya melewati 

guratan takdir yang telah dituliskan dengan penuh 

ketenangan dalam melewatinya. Ketika didekatkan karena 

anugerah-Nya, ketika dijauhkan karena keadilan-Nya, 

tersimpan di sisi-Nya ... 

 

B. I’rab Simbol Perubahan Kondisi Hati Manusia  

Pada bagian ini menjelaskan denotasi makna i’rab, yaitu 

perubahan harakat akhir kata (dalam bahasa Arab) karena 

dikondisikan oleh ‘a>mil yang mempengaruhinya, baik secara lafaz 

ataupun takdir.  

م ُُ كُااا
َ
 
ْ
ل
َ
ما  ُ ااا ُْ لَا

َ
ما ُ يُااايْة
ة
ر
َ
ااالَمت
ُ
ابُمه َُ ااا

عة ُ
ة
لإ
َ
ما ُْ ااا

َ
ك ُْ ا
ْ
لد
َ
نَلَامُاااُ ما

ْ
ل
َ
فُما

َ
اااتُلَ
ة
لُاْ

ا ًُ دُي
ة
 
َ
مت لة
َ
ىما
ً
ظ
ة
َ
َ
هَىمل ية
َ
 عَك

I’rab adalah perubahan akhir kalimat (kata) karena beda-
bedanya ‘a>mil yang masuk pada kata tersebut, baik 
secara lafaz} (z}a>hir) atau pun taqdi>r (ba>t{in).15

 

Ibn ‘Aji>bah memaknai i’rab dengan arti “hati,” yaitu hati 

seringkali berubah-ubah (fluktuatif) akibat dipengaruhi oleh situasi 

dan kondisi historis. Dengan kata lain bahwa perubahan kondisi hati 

manusia dipengaruhi oleh motivasi, ambisi atau keinginan (al-
warida>t) yang memerintahkan, sehingga terkadang hati merasa 

sempit, ghalaw, sumuk, atau tertekan (al-qabd}), pun juga sebaliknya, 

merasa lapang, luas, dan tenang (al-bast}). Lapang dan tertekannya 

                                                           
15

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 6. 
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hati akan silih berganti bergantung pada situasi dan kondisi historis, 

baik siang ataupun malam.
م16

 

معكيهى،م مالداْكْ َ ات ماللا تلاف ملْا مال كلب ماحلال ترييْ
مفىل َضم مالبُط،  َ ملا ,َ ملتى مال َض،  َ ملا معكيهى ,َ فتى

 لالبُطميتنىَِىنمعلَمالنَدمتنىِبمالكي ملالنهىَ

Artinya:  

Perubahan kondisi hati karena berbeda-bedanya 
keinginan yang masuk padanya. Terkadang hati menjadi 
tertekan, pun juga terkadang lapang. Tertekan dan 
lapangnya hati saling bergantian bagi seorang hamba 
seperti pergantian malam dan siang. 
Kemudian etikanya, kondisi hati yang merasa tertekan (al-

qabd{) seharusnya diimbangi dengan sikap tenang dan sabar dalam 

mengikuti arus takdir sembari menunggu dan mencari jalan keluar 

dari Allah (maja>rri> al-aqda>r wa intiz{a>r al-faraj), sedangkan hati yang 

dalam kondisi lapang tanpa beban seharusnya diikuti dengan cara 

menjaga lisan danم mata, yakni berusaha menimbulkan rasa malu 

kepada Allah (kaff al-lisa>n wa qabd{ al-‘a>na>n wa al-h}aya> min al-kari>m 
al-manna>n).

17
 Dalam penjelasan al-Qushayry bahwa al-qabd} 

(tertekan) dan al-bast} (lapang) merupakan kondisi bathin manusia 

ketika menapaki maqam al-khauf (kekhawatiran) dan al-raja>’ 
(pengharapan). Al-Qabd} (tertekan) sama dengan al-khauf, sedangkan 

al-bast{ (lapang) sama dengan al-raja>’. Perasaan khawatir, ketakutan, 

atau pesimisme (al-khauf) muncul akibat datangnya hal yang dibenci 

dan tidak disukai, sementara yang dicintai menjadi sirna di masa 

yang akan datang. Hati yang tertekan (al-qabd{) oleh rasa takut dan 

khawatir (al-khauf) terjadi akibat adanya sesuatu yang tidak sesuai 

dan tidak diinginkan di luar harapan, namun sebaliknya hati akan 

merasa lapang (al-bast{) ketika mendapatkan sesuatu yang diharapkan. 

Sedangkan harapan atau optimisme (al-raja>’) muncul dari hati yang 

lapang (al-bast}) dan optimis memandang masa depan, tidak khawatir 

mendapatkan hal yang tidak diinginkan; atau pun sebaliknya.
18

 Sebab 

itu i’rab merupakan sebuah penjelasan (al-baya>n) atas situasi dan 

kondisi hati yang dipengaruhi oleh problematika lahir akibat dari 

                                                           
16

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 46; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 57 – 58. 
17

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 46-67; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 59-60. 
18

 al-Qushayry, al-Risa>lat al-Qushairiyyah, 40. Lihat juga al- 

Qushayri, al-Qushayri’s Epistle on Sufism, 79. 



Sufisme Munada, Irab dan ‘Awamil 

~ 261 ~ 

berbeda-bedanya keinginan, bermacam-macam jenis pekerjaan dan 

motivasi, keinginan, serta situasi dan kondisi. 

‘al-Idri>sy tidak mengartikan i’rab dengan hati melainkan 

ucapan yang dipengaruhi oleh situasi dan kondisi hati. Baginya, 

kala>m adalah struktur kata yang menjadikan lisan sebagai sumber 

atau tempat pengucapan; yang berubah-ubah karena adanya ‘a>wa>mil 
(perintah) yang mempengaruhi situasi dan kondisi hati. Sebab itu 

tidak mungkin seseorang dapat berkata banyak atau sedikit jika tanpa 

adanya tendensi dan kekhawatiran dalam hatinya atau juga situasi 

kondisi yang mempengaruhi hatinya. Baginya, lisan merupakan 

kepanjangan dari suara hati sebagai sebuah rahasia dari Dzat yang 

Mahatahu, Mahakuasa, Mahaada, dan tersingkapnya pintu-pintu 

kegaiban, yang hanyalah Dia yang mengetahui.
19

 

كُبمالذيمُن ملهملُىنمالَُم مالم ي
اعكُمانمال لاممالكَظ 

مالترييْمبُببمالنلام م مهذا مالاُْمككمه ي
 
مليظهُمف اُ مظه

الداْكْمعكيهماصكهمال كب،مفلاميمك متكَظمالكُىنمبككمْم
مُذلكمعلَمال كبماللامثُمينطكقم مإلاملِدمْط الماِ مالماكير

مُالكُىنمبذلك،ملال كبمممدمبذلكمم مْزائ ما لنكيُمال دي
ممَىتحم ملعنده ء ي

مْزائ مك مش  مالذيمعنده الملُدمالممد
 الريبملامينكمهىمإلامهل..م

Artinya:  

Ketahuilah, bahwa kalam lafzy adala susunan kata yang 
menjadikan lisan sebagai sumber pelapalan, dam jelas 
pada akhir kata berubah dengan sebab adanya ‘awa>mil 
(pengaruh/ yang memerintah) yang masuk pada asal 
pelapalan, yaitu hati. Maka tidak mungkin pelapalan 
lisan, baik satu kata, tidak bersumber dari hati. Diawali 
dengan kekhawatiran hati, kemudian diucapkan dengan 
lisan. Hati merupakan kepanjangan rahasia yang 
Mahaalim, Yang Mahakuasa, Yang Mahaada, Yang 
Mahapanjang, yang disisi-Nya terdapat rahasia segala 
sesuatu, dan disisiNya terdapat pintu-pintu ghaib yang 
tidak diketahui kecuali hanyalah Dia. 
 

a) Pembagian ‘Irab 
Selanjutnya, denotasi dan konotasi pembagian i’rab, bahwa 

i’rab terbagi 4 (empat), yaitu rafa’, nas}ab, khafd} dan jazm. 

مام زة َُ املَ ضا
ة
َ
َ
املَْ با  ة

َ
املٍَ عا

ة
ف ََ م
ا
نَْ ٌَ ةَ
َ
ما
ُ
ىمُه َُ

ة
ِ
َ
 لَا

                                                           
19

 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah , 16.  
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Pembagian i’rab itu ada empat: rafa’, nas}ab, khafd} dan 
jazm.20

 

Ibn ‘Aji>bah, menjelaskan bahwa perubahan kondisi hati terkait 

4 (empat) hal, yaitu; rafa> (meningkat), nas}b  (tegar/ istiqomah), khafd{ 
(hina/ rendah), dan jazm (mantap/ teguh). Terkadang, (1) hati dalam 

kondisi rafa’ (meningkat) ketika sudah mengenal Allah, meningkat 

kualitas ketaatan-Nya, berada dalam lingkungan orang-orang baik 

dan merdeka, seperti lingkungan para waliyullah.). Rafa’ artinya 

tingginya derajat, kemuliaan dan kedudukan di sisi Allah (raf’u al-
qadr wa al-‘izz wa al ja>h ‘indallah). Namun sebaliknya, pun terkadang 

(2) hati pun dalam kondisi khafd}, yaitu ketika hidup dalam 

kebodohan yang abadi, hidup dalam  bergelimangan maksiat, dan 

tunduk mengikuti gejolak nafsu, sehingga terjerumus pada 

kerendahan (al-dhull) dan kehinaan (al-hawa>n).
21

  

Kemudian (3) hati dalam kondisi nas}b ketika kesabaran, 

keteguhan, dan ketegaran hati karena mampu melewati irama takdir 

(nas}b al-nafs li maja>ry al-aqda>r). Dalam arti hati akan menjadi lebih 

sabar, teguh dan tegar ketika mampu melewati fase-fase kehidupan 

baik berupa ujian atau pun anugera sebagai proses mengikuti arus 

takdir ilahiyah. Selanjutnya (4) hati dalam kondisi jazm ketika berada 

dalam kondisi yang mantap, kokoh, teguh, dan niat yang kuat, yakni 

berada dalam perjalanan suluk yang diekspresikan dengan cara ber-

muja>hadah (sungguh-sungguh), dan ber-muka>badah (tahan terhadap 

penderitaan) meraih maqam kesempurnaan wushul kepada Allah. 

Maka dari itu, kondisi hati seperti ini merupakan bagian dari capaian 

maqam ridha (keikhlasan) dan kepasrahan (al-tasli>m) bagi pelaku 

suluk.
22

 Dengan kata lain, kondisi rafa’ dan nas}b adalah milik orang 

orang arif yang wus}u>l kepada Allah; sedangkan kondisi khafd{ adalah 

milik orang yang menyandang kehinaan, rusak dan bingung lahiriyah 

dan bathiniyahnya; sementara jazm adalah milik mereka yang sedang 

meniti jalan sulu>k menuju wushul kepada Allah. 

فَعم م ٌَنْا ما لمبه يمالإنُىنمليي   لاحلالمالترييْمالذيميني 
مَلالنزملالجىهمعندمالله...ملالخَضملهلمالذلم فَعمال د ايمم
مالأِداَملهلمم ىمم يَ ملمجى مٍ ب ما ملالن ب لالهلان...

ملهلم ملالتُكيُ ضُى ممال فَيْ  مالنى مم  مالطمأٍينْ حىل

                                                           
20

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 6. 
21

 Rafa’ lawanya adalah khafad{ 
22

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 47-48; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 60-61. 
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مالُيْم معلَ ملالنزم مالت ميُ ملهل ملالجزم . ال ىلحيْ 
ملالمجىهد,ملالمكىبد,مالىماللصللمإلىمتمىممالمشىهد,.م

Artinya:  

Perubahan kondisi hati yang dapat menimpa manusia, 
berada pada 4 (empat) hal. Rafa’, yaitu meningkatknya 
kualitas makrifat, kemuliaan, dan pangkat di sisi Allah... 
Khafd}, yaitu kehinaan dan kerendahan... Nasb, yaitu 
keteguhan hati melawati takdir, yaitu maqam ridha dan 
pasrah, yaitu kondisi ketenangan para arifin dan shalihin. 
Jazm adalah kemantapan hati dan keteguhan niat berada 
dalam perjalanan, bermujahadah, dan bermukabadah 
untuk menggapai wushul dan maqam kesempurnaan 
bermusyahadah. 
Terkait i’rab, Imam al Ghazali dalam “Minha>j al-‘A>rifi<n,” 

memiliki penjelasan yang berbeda. Versinya, meningkatnya kualitas 

hati (raf’u al-qalb) karena konsistensi dalam mengingat Allah 

(dzikrullah); terbukanya pintu hati (fath{ al-qalb) karena meraih 

keridhaan Allah; sedangkan hinanya hati (khafd} al-qalb) karena 

terlalu menyibukan diri pada selain Allah; dan membeku atau 

tertutupnya hati (waqf al-qalb) karena melupakan Allah.
23

 Artinya, 

hati seseorang dalam kondisi rafa’ (tinggi) karena selalu mengingat 

Allah, dalam kondisi fath}ah (nas}b/ teguh) ketika menerima segala 

ketentuan Allah, dalam kondisi khafd} (rendah) ketika disibukan dan 

terlalu bergantung kehidupan duniawi, sehingga melupakan Allah; 

dan menjadi jazm, yakni membeku atau berhenti kaku (keras hati) 

karena banyak melupakan Allah. 

 

b) Konotasi Tanda ‘Irab pada Kata Ism (Nomina) 

Denotasi selanjutya tanda ‘irab bagi kata ism. Kata ism 

terdapat rafa’, nas{b dan khafd{, namun tidak ada jazm{. 

مَمفُيهَى زة َُ م
َ
ضُاملَ 

ة
َ
َ
خ
ْ
بُاملَال  ة

ْ
عُاملَالن

ة
ف ُْ ل
َ
ما
َ
لُك
َ
مذ مَىءُممُ ة سة

َ ة
كُلْ
َ
 ف

I’rab rafa’, nas}b  dan khafd} hanya terdapat pada kalimat 
(kata) ism, sedangkan jazm tidak sama sekali.24

 

Bagi Ibn ‘Aji>bah bahwa tanda-tanda yang melekat pada kata 

ism merupakan penjelasan tentang kondisi spritualitas ahli asma>’ 

(berdzikir) yang terkadang dirinya dalam kondisi rafa’, nas{b, dan 

                                                           
23

 Dalam hal ini, al-Ghazali tidak memaknai jazm dengan al-Tas}mi>m 
wa al’Azm sebagaimana al-Ku>hi>ny, melainkan waqfu al-gaflat ‘anillah. 
Lihat Imam al-Ghazali, Majmu>’ al-Rasa>il li al-Ima>m al-Ghazali (al-Qa>hirah: 

al-Maktabah al-Tawqi>fiyyah, tth),  230. 
24

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 6. 
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khafd, {namun tidak pernah jazm. Spritualitas manusia dalam (1) rafa’ 
ketika ia konsisten berucap, berdzikir kepada Allah. Kemudian 

mempraktikan amaliah luhur secara jasmani, dan mampu (berdalil) 

dalam menjelaskan tanda-tanda ke-Esa-an Tuhan, maka yang 

demikian itu merupakan tanda akan diangkat derajat oleh Allah 

sebagai orang shaleh. Lanjut, spritualitas manusia (2) kondisi nas{b 

terjadi ketika manusia masih melakukan perbuatan yang baik dan 

dapat menjadikannya mulia (al-irtifa>’) di mata Allah, tetapi juga 

masih melakukan kegiatan yang dapat merendahkan dirinya (al-
infikhad{) di mata Allah, namun walau seperti itu tetap berada pada 

proses melawati arus takdir, maka yang demikian itu merupakan 

penjabaran dari 2 (dua) kondisi, yaitu keterasingan atau kelesuan (al-
futu>r) jiwa dan kesejukan (al-buru>d) dalam beramal shaleh. Artinya 

masih seimbang melakukan kebaikan dan kejelekan (al-tawassut{ 
baina al-irtifa>’ wa al-infikha>d{), maka amal shaleh yang dilakukan 

tidak memiliki efek positif yang lebih bagi pelakunya. 

Kemudian, (3) kondisi ahli asma dalam kondisi al-khafd, {ketika 

dirinya konsisten melakukan maksiat, sehingga terjerumus dan 

tergelincir dari derajat kebaikan (darajat al-s{ala>h{) jatu pada jurang 

martabat yang paling rendah (asfala sa>fili>n), sekiranya tidak ada yang 

menolong baginya.
25

 Artinya tergelincir dari darajat yang baik, jatuh 

dalam kerendahan jiwa dan raga akibat dari konsistensi bermaksiat 

kepada Allah. 

فُعمإنماست ىمتماِلالهُملِويتم لائكهُمفيْتَنلنمإلىم ال
مال ىلحيْ م َُْ تََىرم   مالا مبيْ  مالتلسط لالن ب

هَُم مفتل مالأِداَملهلمحىل يَ مبمجى مفي َلن لالاٍَخىض،
ملهلم محىل ملالخَض مال ىلح... مالنم  مع  لُ هُ لٌ

م َُْمال لاحمفينخَضلنمإلىماسَ مع يىٍهُ،م في َلنم 
.م محيثملُمتُبقملهُمعنىيْمال ىلحيْ  مسىفكيْ 

Artinya:  

rafa’ ketika ucapannya istiqamah, argumentasinya kuat, 
maka Allah akan mengangkatnya meraih derajat orang-
orang shaleh; Nas}b berada dititik tengah antara 
keluhuran dan keterpurukan, kemudian mereka dia 
melewati takdir, yaitu kondisi keterasingan dan 
kesejukannya dari amal shaleh…; Khafd} kondisi 
bermaksiat, berada pada derajat kebaikan, namun mereka 
dijerumuskan dalam keterpurukan dan paling rendahnya 

                                                           
25

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 49-50; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 63-64. 
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tempat, sekiranya tidak ada pertolongan yang dekat 
baginya. 
Kemudian spritualitas bathin “la> jazma,” yaitu kemantapan 

bathin yang dimiliki oleh ahli musyahadah. Kemantapan bathin yang 

hakiki tidak akan tercapai kecuali bagi ahli musyahadah dan ‘iya>n. 
Artinya tidak ada kemantapan (la> jazma) bathin kecuali hanya 

dimiliki oleh ahli musyahadah dan ‘iya>n. Kemantapan bathin artinya 

kondisi bathin yang sudah tidak membutuhkan dalil, data, 

argumentasi dan logika untuk melakukan suatu kegiatan, sebab 

kemantapan bathin tidak lahir dari sebuah kekhawatiran dan 

keserupaan dengan sifat sifat setani. Maka dari itu la> jazma 

merupakan simbol tidak ada keraguan dan kekhawatiran bagi pelaku 

suluk yang telah menggapai maqam musha>hadah (penyaksian) dan 

‘iya>n karena penyembahan dirinya pada Tuhan dengan prasangka 

kebaikan yang amat kuat dan totalitas, sehingga tidak ada ruang 

kosong yang dapat merusaknya. 26  

م ي
لامُزماملهُمُزمماه مالنياىن،مإذملاميح ا مالجازممالح اي  

إلاملأهاااا مالشااااهل ملالنيااااىن،م...مإذملاميُااااكُمصااااىحبمالااااادلي م
َهمالشيطىٍيْ...م

ٌّ
ُ يْملالش مُال م م مالخلاط

Artinya:  

La> jazm, kemantapan bathin sebagai ahli ‘iya>n. 
Kemantapan bathin yang hakiki tidak bisa diraih kecuali 
bagi ahli shuhu>d dan ‘iya>n... Jadi, orang yang hanya 
bergelut dengan dalil tidak akan selamat dari 
kekhawatarian kelam dan penyerupaan sifat sifat syetan. 
 
c) Kontasi Tanda ‘Irab Pada Kata Fi’il (Verb) 

Selanjutnya denotasi dan konotasi tanda i’rab pada ‘af’a>l, yaitu 

rafa’, nas{b dan jazm dan tidak ada khafd}. 

ضَم
ة
َ
َ
مْ
َ
مُاملَ  جَزة

ْ
بُاملَال  ة

ْ
عُاملَالن

ة
ف ُْ ل
َ
ما
َ
لُك
َ
مذ نَىلُممُ ة

ة
ف
َ ة
لَلُلْ

 فيهى

i’rab rafa, nas{b dan jazm hanya berada pada kalimat 
(kata) fi’il, sedangkan khafd{ tidak ada sama sekali.27

 

Sebagaimana diungkap sebelumnya bahwa makna ‘af’a>l atau 

fi’il adalah simbol dari usaha atau upaya menuju wushul dengan 

melewati proses ber-muja>hadah (berjihad/ kesungguhan),
28

 dan ber-

                                                           
26

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 49; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 64. 
27

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 6. 
28

 Ber-muja>hadah artinya berjihad dan bersungguh-sungguh 

memerangi hawa nafsu, sebab itu ber-mujahadah hukumnya fardhu ‘ain. 
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muka>badah (bersusah payah mengekang hawa nafsu).
29

 Maka dari itu 

proses wushul dengan ber-muja>hadah dan ber-muka>badah dapat 

menjadikan pelakunya dalam posisi rafa’ (diangkat derajatnya ke 

tempat yang paling tinggi), nas{b (memiliki ketegaran hati dalam 

menjalani arus takdir), dan jazm (memiliki kemantapan akidah dan 

ilmu pengetahuan yang timbul dari pencapaian bermusyahadah). 

Tentunya tidak ada kehinaan atau kerendahan (al-khafd{) bagi pencari 

jalan tarekat, juga tidak ada kejahatan yang dapat membahayakan 

dirinya karena sudah mendapatkan ‘iya>n dari Allah.” Ketika dalam 

posisi khafd{, maka akan segera rafa’, tidak ada kerendahan 

berikutnya lagi.
30

 Dengan kata lain, ahli tarekat yang sudah mendapat 

maqam ‘iya>n akan terhindar dari perilaku tercela, andaikata dalam 

kondisi khafd} (rendah atau pun hina) maka akan segera bangkit untuk 

meningkatkan kondisi meraih kembali maqam rafa’ (diangkat 

derajatNya).
31

 

،ملالن اااابمايمٍ اااابمابااااداٍهُمإلىم فُاااعمايمإلىماعاااالَمعكياااايْ  ال
يَمالأِاااااااااااداَ مع ىئااادهُم مجااى ي

 
ملالتُااكيُ،ملالجاازممف بااىلُ  

لعكااااالمهُملأٍاااااهمعااااا مشاااااهل ملعياااااىن،مللاَْاااااضمفيهاااااىملأٍهاااااُم
اااااااهُمالجنىيااااااااْمفككمااااااااىم ا سااااااااَ تملهااااااااُمماااااااا ماللهمالننىيااااااااْمفلاتض 
فُاعمفايْفنهُ،مفالام كَهُمعىم مال طكبهُمعىم مالخَضماستد

 َْضملهُمابدا
Artinya:  

rafa’, menggapai puncak ‘illiyyi>n. Nas}b, tegar jiwa 
raganya melewati takdir dengan ke-ridha-an dan 
kepasrahan. Jazm, mantap dalam berakidah dan keilmuan 
untuk ber-musyahadah dan ‘iya>n. La khafd{a, tidak ada 
kerendahan di dalamnya, karena baginya, didahului 

                                                                                                                             
Berusaha melewati fase pengenalan dan meredam nafsunya sehingga 

tersingkap rahasia dan cahaya ketuhanan. Mujahadah adalah syarat wushul 

kepada Allah, jika tidak melewatinya maka hanyalah kekeliruan. Lihat 

Abdul Qadir ‘Isa, Hakekat Tasawuf, terj. “al-H}aqa>’iq al-Tas}awwuf” 

(Jakarta: Qisthi Press, 2005), 71-77.  
29

 Ber-muka>badah adalahمmencicipi kepahitan, melawan kesenangan, 

bersusah payah mengekang hawa nafsu. Lihat Imam al-Ghazali, Taman 
Kebenaran (Raudhatut Thalibin wa ‘Umdatus Salikin): Sebuah Destinasi 
Spritual Mencari Jati Diri Menemukan Tuhan (Jakarta Selatan: Turos 

Khazanah Pustaka Islam, 2017), 26. 
30

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 50; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 65. 
31

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 50; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 66. 
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pertolongan Allah, tidak ada kejahatan yang dapat 
melukainya, ketika berada dalam kondisi khafad{ maka ia 
akan segera bangkit meningkatkan kondisi meraih 
kembali maqam rafa’, maka tidak ada lagi khafad{ (rendah 
atau hina) selamanya.[] 

 

C. Tanda Simbolik Perubahan Hati Manusia  

Perubahan hati manusia pasti dipengaruhi oleh situasi dan 

kondisi, seperti keinginan atau kebutuhan yang turut menghegemoni 

situasi hati, atau kekhawatiran yang dapat menjerumuskan pada jalan 

kesesatan. Terkadang hati dalam kondisi rafa’ (meningkat iman dan 

takwa-nya), pun juga tak jarang beralih kondisinya menjadi khafd{ 
(hina/ rendah/menurun) atau sebaliknya. Terkadang juga hati merasa 

tertekan (al-qabd{), pun juga merasa lapang (al-bast{). Maka dari itu 

bab ini disebut dengan ابُم َُ
عة ُ
ة
لإ
َ
ما مَىتُ

َ
معَلَ ُْ

َ
ف  ُ
ممَنة  yaitu bab yang ,بَىبُ

menjelaskan tanda-tanda kondisi hati.  

م
ُ
لن
ُّ
لُفُاملَالن

َ ة
لَالُملَالأ

ْ
م،ملَال

ُ
مْْ
ْ
مَىتٍمامالض

َ
عُمعَلَ ٌااَ ةَ

َ
ما ع 
ة
ف ُْ  لُك

Bagi rafa’ terdapat empat tanda, yaitu d{amah, wawu, alif 
dan nu>n.

32
 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa kondisi hati manusia seringkali 

berubah-ubah dan berpindah-pindah dari satu kondisi ke kondisi lain 

karena dipengaruhi oleh keinginan hati dan kekhawatiran yang positif 

ataupun negatif. Terkadang dalam kondisi rafa’ (meningkat), 

terkadang sebaliknya, khafad{ (hina/ renda), terkadang dalam kondisi 

tertekan (al-qabd}) dan lapang (al-bast{). Hal ini terjadi karena 

dipengaruhi oleh perbedaan pengaruh (takha>luf al-a>tha>r) dan 

perpindahan kondisi (tanaqqula>t al-at{wa>r).33
 Sebab itu hati yang 

dalam kondisi rafa’ dapat menghantarkan pelakunya menggapai 

maqam muqarrabi>n, yaitu hidup berada dalam pengawasan Tuhan,
34

 

yang ditandai dengan da{mmah, wawu, alif dan nu>n.35 (1) D{ammah 

artinya berkumpul, berteman, berkhidmat, dan mengagungkan serta 

                                                           
32

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 6. 
33

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 51. 
34

 Muqarrabi>n adalah orang yang sudah berdekatan dengan Allah. 

Muqa>rabah adalah kesadaran diri berada dalam pengawasan Allah, 

menyakini segala pikiran, perbuatan, dan rahasia dalam hati, yang membuat 

seseorang menjadi terhormat, takut, dan tunduk kepadaNya. Sedangkan 

muh{a>sabah adalah menyakini bahwa Allah mengetahui segala pikiran dan 

rahasia dalam hati, dan meneliti dengan cermat perbuatan sehari-hari telah 

sesuai atau menyimpang dari pandangan Allah. Lihat Samsul Munir Amin, 

Ilmu Tasawuf, 178-179; lihat Zarprulkhan, Ilmu Tasawuf, 59-60. 
35

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 52. 
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mencintai seorang guru yang sudah berada pada maqam muqarrabi>n.
36

 

Artinya seorang murid berkumpul dan bergaul dengan seorang guru 

yang dapat membimbingan dan menghantarkannya wushul kepada 

Allah. Sebab itu dalam wacana sufisme yang dilontarkan Abu> Yazi>d 

al-Bust{ami> bahwa siapa yang tidak memiliki guru, maka setanlah 

yang menjadi gurunya/ man lam yakun lahu usta>dhun fa ima>muhu 
shait{a>n.”

37
 Meniti karir sufistik tanpa dibawah bimbingan mursyid 

ibarat 2 (dua) hari perjalanan akan terasa seperti 200 (dua ratus) 

tahun lamanya, tidak akan pernah sampai meraih kesuksesan 

wushul.
38

  

Kemudian (2) wawu artinya al-huwiyyah wa al-h}aqi>qat yaitu 

dengan cara mengetahui identitas diri, kepribadian diri, personaliti 

dan hakikat individunya. Melewati maqam fana’ melebur bersama 

maqam hakiki. Dengan kata lain intropeksi dan bertadabbur 

eksistensi diri sehingga menemukan hakikat dirinya, sebab “barang 

siapa yang mengetahui eksistensi dirinya, maka pasti ia akan 

mengetahui eksistensi Tuhannya.” Mengetahui eksistensi diri bukan 

sekedar lahiriyah atau jasmaniyah dan bukan sekedar pelapalan 

definisi lisan, melainkan secara bathin dengan memenuhi hak dan 

eksistensi ruh Muhammad sebagai sumber penciptaan semesta.
39

 

Selanjutnya (3) alif al-wah{dah (kesatuan), yaitu seorang murid 

harus menjadi pribadi yang memiliki satu fokus, satu tujuan, satu 

cinta, dan kehendak yang satu. Kesatuan hati yang di dalamnya 

terdapat pancaran tauhid dan terbebas dari semua bentuk kesyirikan. 

Terakhir (4) nu>n, yaitu al-ana>niyyah (keakuan), yaitu seorang murid 

                                                           
36

 D}ammah memiliki terjemahan sebagai berikut, di antaranya; 

menggabungkan, mempersatukan, membawakan, bersama-sama, 

menghubungkan, mengombinasikan, mengumpulkan, dan atau 

mengelompokkan. Dalam hal ini berkumpul dan berkelompok dengan para 

wali atau orang arif menjadi media penghantar seseorang terangkat 

derajatnya (rafa’) di sisi Allah. Sebab, pergaulan memiliki pengaruh 

signifikan dalam membentuk kepribadian, akhlak dan karakter. Bergaul 

dengan ahli spritual akan membuat dirinya menjadi spritualis, begitu pun 

sebaliknya. Lihat Abdul Qadir ‘Isa, Hakekat Tasawuf, 22. 
37

 Dikutip dalam bukunya Zarprulkhan, Ilmu Tasawuf, 76. 
38

 William C. Cittick, Jalan Cinta Sang Sufi, terj. Sadat Ismail & 

Achmad Nidjam (YogyakartaL Qalam, 2005), 183. 
39

 Al-Ghazali menjelaskan bahwa mengetahui diri bukan mengetahui 

secara lahir atau jasmani, melainkan secara bathin. Lihat penjelasan Abu> 

H}a>mid al-Ghazaly tentan konsep mengetahui diri dalam kitabnya yang 

berjudul “Kimiya>’u al-Sa’a>dah”, diakses di 

http://www.ektab.com/%D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9-

%D9%83%D8%AA%D8%A7%D8%A8/485/?page=1 (pada tanggal 15 

Januari 2018 Pukul 16.00) 

http://www.ektab.com/%D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9-%D9%83%D8%AA%D8%A7%D8%A8/485/?page=1
http://www.ektab.com/%D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9-%D9%83%D8%AA%D8%A7%D8%A8/485/?page=1
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harus selalu mengingat (berdzikir) kepada Allah sampai menemukan 

jati dirinya atau manifestasi dzat yang dinamai (‘ain al-musamma>), 

“aku adalah Dzat yang mencintai, dan Dzat yang mencintai adalah 

aku. 

الشاي ملصاحبتهملْدمتاهمماللهىمامالضامْمايمضاُمالمريادمإلى
يْااْملالح ي ااْ،مفاالام لتنظيمااهملمحبتااه.ملثىٍيهااىامالاالالمايمالهُو 
مالذاتمح ي ْ،مفما ملامفناىءملاهملامب اىءم ي

 
مف بدملكمريدمانميَت 

ُ مفيكلنم ُ مالَ له...ملثىلثهىمالفماللحد,امفلامبدمانميكلنمف
اَ ,ملاحاااد,،مليكااالنمذلاااكم لاااهمِ ااادملاحااادملمحَاااْملاحاااد,ملإ

ُ مفيااااهم اَبنهااااىمٍاااالنمالأٍىٍيااااْامفاااالامب كاااابممَاااا ُ .مل تلحياااادممجاااا
مالمُمى...م ميكلنمعيْ  مُالاسُمحت  ميزالمالمريدميذك

Artinya:  

Pertama d}ammah, murid berkumpul, bergaul, 
berkhidmat, mengagungkan dan mencitai seorang syaikh. 
Kedua wawu, mengetahui identitas dan hakikat. Maka 
seorang murid harus fana’ dalam dzat secara hakikat, 
maka barang siapa yang tidak menggapai maqam fana’ 
maka tidak ada maqam baqa’ baginya… Ketiga, alif 
kesatuan. seorang murid harus memiliki satu fokus, satu 
tujuan, satu cinta, dan kehendak yang satu. Kesatuan hati 
yang di dalamnya terdapat pancaran tauhid dan terbebas 
dari semua bentuk kesyirikan. Keempat, nu>n, artinya al-
ana>niyyah (keakuan), yaitu seorang murid harus selalu 
mengingat (berdzikir) Allah sampai menemukan ‘ain al-
musamma> (inti dari Dzat yang dinamai). 
Kemudian dalam penjelasan lain, d{ammah diartikan dengan 

d{ammu al-nafs yaitu menggenggam atau membatasi dengan cara 

mencegah diri dari pelampiasan gejolak nafsu, melalu pengendalian 

diri dengan ber-muja>hadah dan ber-muka>badah dalam menggapai 

maqam musyahadah. Sedangkan wawu diartikan al-wudd (rasa suka) 

dan al-mah}abbah (rasa cinta). Menyukai dan mencintai Allah dan 

rasulNya, saudara seperjuangan, dan sesama hamba Allah. Mah}abbah 

(mencintai) adalah pilar dasar meniti jalan tarekat sebagai media 

perantara perjalanan menggapai hakikat kenyataan.
40

 Selanjutnya alif 

                                                           
40

 Wawu, oleh al-Ku>hiny, diartikan dengan al-Wudd atau al-
Mawaddah, yaitu cinta, kasih dan sayang. Abdul Qadir ‘Isa mengutip al-

Ghazali menjelaskan bahwa cinta kepada Allah adalah tujuan utama 

menggapai maqam dan puncak tertinggi dari semua tingkatan. Tidak ada 

maqam setelah cinta kecuali dia adalah buah dan konsekuensinya, seperti 

kerinduan, rasa suka, ridha dan lain sebagainya. Tidak ada maqam sebelum 
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sebagaimana penjelasan sebelumnya, bahwa alif artinya alif wah{dah 

(kesatuan fokus hanyalah Allah), yakni focus dan konsisten berada 

pada jalan suluk sehingga meraih wushul kepada Allah. Terakhir, nu>n 

mengungkap makna nu>r al-tawajjuh (cahaya kecenderungan diri 

hanya pada Allah), kemudian beralih menjadi nu>r al- muwa>jahah, 
yakni seakan saling menatap di antar keduanya (manusia dan Tuhan). 

Nu>r al-tawajjuh bagi para peniti tarekat adalah kenikmatan dalam 

melaksanakan ketaatan beribadah berupa letupan kegembiraan dan 

kemabukan. Sedangkan nu>r al-muwa>jahah (cahaya saling menatap) 

adalah milik para ahli wushul yang sudah bermusyahadah.
41

 Dalam 

bahasa ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny adalah para waliyullah yang sudah 

menggapai dzikiran akhfa> al-khafy (yang paling rahasia atau samar), 

yaitu ketika saling menebar cahaya antara hamba dan TuhanNya.
42

 

فيشيْمبىلضُمإلىمضُمالنَسملكَهىمع محظلظهىملهلاهىم
ملالمكىبد, مالمجىهد, مالمشىهد,.ممبكجىم مم ىم مإلى فع فيي 

مالذيم ملالشي  سَلله مل مالله ي
 
مف ملالمحَْ مالل  مإلى لٌىللال

مليشيْم مالله.... معَى  مسىئُ لان ملالْإ ته محض  مإلى يلصكه
مثُم مإلىمٍلَمالتلُه ملٌىلنلن مت دم. مكمى بىلألفمإلىماللحد,
مالملاُهْم ملٍلَ ملكُىئري  مالتلاُه مفنلَ الملاُهْ،

م.لكلاصكيْ م
Artinya:  

D}ammah menjadi isyarat menggenggam jiwa dari batas-
batas hawa nafsu dengan kendali mujahadah dan 
mukabadah sampai terangkat derajat menggapai maqam 
musyahadah. Isyarat dengan wawu menujukan rasa cinta 
dan kasih pada Allah, rasul, guru yang menghantarkan 
hadir bermusyahadah, dan saudara sesama hamba 
Allah…. Isyarat alif adalah kesatuan sebagaimana telah 
dijelaskan sebelumnya. Sedangkan isyarat nu>n adalah 
cahaya tawajjuh dan muwa>jahah. Cahaya tawajjuh bagi 
seluruh makhluk, sedangkan cahaya muwa>jahah adalah 
milik para hamba Allah yang wushul musyahadah. 

                                                                                                                             
cinta kecuali diawali dengan pertobatan, sabar, zuhud dan lain lain. Sebab 

itu, cinta tidak memiliki batasan yang jelas, justru batasan atau definisi akan 

menambah ketidakjelasannya. Sebab cinta adalah perasaan menggebu-gebu 

yang memenuhi hati dan jiwa serta raga sehingga yang ada hanyalah 

diriNya, yaitu Allah. Lihat Abdul Qadir ‘Isa, Hakekat Tasawuf, 277 – 294. 
41

 al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 67 -68. 
42

 Abd al-Qa>dir > al-Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r wa Maz{har al-Anwa>r,  33 
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Al-Qushayry menjelaskan bahwa hati dalam kondisi rafa’ (yang 

diangkat derajatnya oleh Allah) disebabkan karena hilangnya 

ketergantungan hati dari keduniawian (bi an tarfa’a qalbaka ‘an al-
dunya>), yaitu hatinya para ahli zuhud; hilangnya keinginan hati (bi 
‘an tarfa’a al-qalb) mengikuti syhawat dan memiliki banyak harapan 

atau keinginan, yaitu hatinya para ahli ibadah, wirid, dan ijtihad; dan 

hilangnya segala keinginan serta menyakini bahwa tidak ada sesuatu 

kecuali Allah maka hal ini merupakan hatinya para ahli inkisar berupa 

penyerahan diri secara totalitas dan membutuhkan Tuhan (arba>b al-
khud}u>’ wal -iftiqa>r). Kemudian hati dalam kondisi rafa’ ditandai 

dengan hati yang focus hanya menuju al-h}aqq dan tersucikan dengan 

menggapai maqam shuhu>d; menjauhkan diri dari segala keharaman, 

menghilangkan sifat ketergantungan pada makhluk, menghilangkan 

diri dari minta-minta kebutuhan lain kepada Allah, kebutuhan yang 

ada hanyalah Allah dan karena Allah, meliputi sesuatu selain Allah 

menurut peraih maqam penyempurnaan cinta (ihka>m al-mah{abbah).
43

  

م ُُ ا
لُاسة
َ
ما ي ُ
 
ممَلَاضُاعَمف ُْ نَا

ٌَ ةَ ماَ ي ُ
 
مف اع 
ة
ف ُْ ملُك
ِ
مَاْ
َ
معَلَ
ُ
الن
و
ص
َ
ت
َ
مف
ُ
امْْ
ْ
لض
َ
مْىما
َ
أ
َ
ف

ااااُ م نة َُ
ْ
املَال ُُ ااااىلُ

ُْ ل
َ
ااااثُما
ْ
ٍ
َ
مُؤ
ْ
ل
َ
ما ااااع 
مة َُ املَ اااايْ  ُُ

ْ
ص
ْ
لت
َ
ما ااااع 
مة َُ ُ املَ َُ اااا

ة
مَُ
ْ
ل
َ
ا

ءام ة ي
َ هُمش   ُ ُْ مبُآ

ُ  ة
ْ
ميَت ةُ
َ
ذُيمل

َّ
ل
َ
ما ر   َ ى

َ
مُض
ْ
ل
َ
 ا

D}amah menjadi tanda bagi i’rab rafa’ dalam empat 
tempat, yaitu ism mufrad, jama’ ta’si>r, jama’ mu’annath 
sa>lim, dan fi’il mud{a>ri’ yang h}uru>f  akhirnya tidak 
bertemu sesuatu.44

 

Konotasi berikutnya d{ammah sebagai tanda rafa’. Ibn ‘Aji>bah 

mengartikan d}ammah sebagai media penyandaran diri kepada Allah 

melalui perkumpulan bersama para waliyullah, mencintainya menjadi 

tanda diangkat derajat (rafa’) seorang hamba meraih maqam 

muqarrabin. Tidak hanya itu, d{ammah menjadi salah satu penghantar 

meraih maqam sa>biqi>n (maqam para pendahulu) ketika berdzikir ism 
mufrad (nama Allah), kemudian ber-fana’ dalam asma>’ (nama-nama) 

dan Dzat-Nya. Terkadang, d}ammah juga menjadi tanda rafa’ 
(diangkat derajat) bagi mereka yang berkumpul dan mencintai para 

waliyullah yang sudah taksi>r (mampu memecah egoisme) dan iksi>r 
(meraih kebahagiaan abadi). Sebab itu berkumpul (d}ammah) dengan 

para waliyullah menjadi tanda akan meningkatnya derajat (rafa’) 
seorang hamba (murid) dalam memperoleh maqam muqarrbi>n, 

terdapat pada 4 (empat) hal, yaitu ism mufrad (berdzikir nama Allah), 

jama’ mu’annath al-sa>lim (menikahi wanita yang selamat), jama’ 
ta’si>r (berkumpul bersama ahli iksi>r/ pemecah syahwat), dan fi’il 

                                                           
43

 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 41 &158-167. 
44

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 6. 
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mud{ari’ lam yattas}ilu bi ‘akhirihi shai’un (amaliyah yang sebening 

hati tanpa dihinggapi perasaan yang negatif).
45

 

Ism mufrad artinya berdzikir nama Allah
46

 dan fana ‘di 

dalamnya sebagai perantara maraih maqam sa>biqi>n.
 Fana’ dalam 

nama (asma>’) merupakan awal fana’ dalam dzat. Besar dan kecilnya 

fana’ dalam dzat bergantung pada fana’ dalam nama (asma>’). 
Sedangkan jama’ taksi>r artinya berkumpul dan mencintai para ahli 

taksi>r (pemecah ego) dan ahli iksi>r (meraih kebahagiaan abadi). 

Mengolah wujud dengan himmah.
47

 Memecah kedirian orang yang 

dikehendaki dan melatihnya. Memecah yang memusuhi dengan 

iradah Tuhan. Selanjutnya jama’ muannath sa>lim artinya menikahi 

(jama’) wanita shalehah yang selamat dalam melewati cobaan-cobaan 

pernikahan, dan kesibukan yang dapat melalaikan dirinya pada 

Tuhan.
48

 Seharusnya pernikahan mampu meningkatkan kualitas 

keyakinan, dan memperluas cakrawala akhlak, sehingga pernikahan 

menjadi media menghantarkan pada makrifat. Semantara itu murid 

yang mengetahui bahwa menikah menjadi salah satu kendala dalam 

bermusyahadah biasanya mereka meninggalkannya. Terakhir adalah 

fi’il mud}a>ri’ alladhi> lam yattas{il bi akhirihi shai’un yaitu mengikuti, 

menyesuaikan, atau menyerupai amaliah yang dilakukan oleh para 

as{fiya>’ (orang-orang suci) dalam melaksanakan sunnah, dan selamat 

dari perilaku menyimpang (bid’ah). Merelaisasikan amal dengan 

keikhlasan dan terbebas dari pengaruh sekitar dan kekuatan lain. 

Sebab amal saleh adalah perbuatan yang dibarengi keikhlasan pada 

awalnya, keyakinan pada tengah-tengahnya, dan diakhiri dengan 

                                                           
45

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 55. 
46

 Berdzikir isim mufrad, artinya berdzikir yang Mahamufrad, dan 

Mahatunggal yaitu Allah swt. Berdzikir dengan nama Allah, sesuai dengan 

hadits riwayat Anas ibn Malik: 

مصلَمالله ُ
ه
سُللَماللّ ََ م

ْ
ن
َ
ماللهمعنه،ما ي

مَ   سد
َ
ن
َ
ما  ة
َ
ممع

َ
ملا محَت ْ

ُ
ىعْ ُْ لمُمال

ُ
 
َ
مت
َ
ىلَام"لا

َ
عكيهملسكُمِ

امالله،مالله".مَلاهممُكُ ض 
ةَ مالأَ ي ُ
 
ىلَمف

َ
 يُ 

“Dari Anas Ra. Sesungguhnya rasulallah berkata: kiamat tidak akan 

terjadi sampai di muka bumi tidak ada lagi yang menyebut Allah, Allah.” 

HR. Muslim 
47

 Himmah adalah menghadapkan hati (tawajjuh al-qalb) segala 

maksud dan tujuan dengan seluruh kekuatan ruhani, hanya kepada Allah 

capaian kesempurnaan. Himmah juga berarti motivasi melepaskan hati dari 

keinginan, ketulusan hati yang totalitas.  
48

 Ibn ‘Araby pada bab 108 dalam al-Futu>h{a>t al-Makiyyah 

menjelaskan tentang godaan dan syahwat, bergaul dengan anak dan wanita 

(isteri), serta kapan harus bergau dengannya. Lihat Abi> Bakr Muh{yi al-Di>n 

Muh{ammad ibn Ah}mad ibn ‘Abdullah al-H}a>timy, al-Ma’ru>f bi Ibn ‘Araby, 

al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 1999), 284-288. 
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penghilangan memperoleh (harapan) sesuatu dari setiap amal 

kebaikan. Dengan kata lain, bahwa fi’il mud{ari’ adalah menyerupai 

amaliah para wali Allah yang tidak dihinggapi oleh penyakit penyakit 

hati, seperti ingin dilihat (al-iz}ha>r lahu) dan membanggakan diri (al-
tabajjuh) karena orang lain.

49
 

فُعمإلىمم50فأمىمالضمْ بىلألليىءملالمحَْملهُمفتكلنمعلامْملك
مذكُماسُم ي

 
مف مٍي مم ىممالُىب يْ  ي

 
،ملسبَىممف يْ  م ىممالم رٌ

م ي
 
مف فُع ملك معلامْ مايضى مليكلن مفيه... ملالَنىء  ُ محَْمالمَ

مُمعم ي
 
ُميعمالألليىءمالذي مهُماه ممالتكُيْملالإكُيْ...مف

مطريقم معلَ مالُىلُ مبىلمؤٍث مُمنه ماي مالُىلُ، المؤٍث
تَُعمايضىم ملي ٌَه.... لجمالُىلُمم مغلائكهملشركهمع م الي  
مالأصَيىءم ملَن  مالمشىبه مالنم  ماي رَ مالمضى بىلَن 
مفيهم ملتح  ه مالَدر، مم  ملسلامته ملكُنْ بملاف ته

ميت  مبىلإْلام ملُ مالذي ملال ل,. مالحلل مم  ي ملالتيي ص 
مَلهملالتَجحمبه.م ءامم مالنك مكىلإظهى ي

هُمش   بأْ
Artinya:  

Bersama (d}ammah) para wali dan mencintainya menjadi 
tanda diangkat derajat (rafa’) menggapai maqam 
muqarrabi>n; dan menjadi sebab meraih maqam sabiqi>n 
dalam berdzikir ism mufrad (Allah) dan fana’ di 
dalamnya…. Bersamanya (dammah) juga menjadi tanda 
diangkat derajat (rafa’) dalam mencintai seluruh 
waliyullah yang meraka adalah ahli taksi>r (pemecah ego) 
dan ahli iksi>r (obat keabadian)... Pada jama’ muannanth 
sa>lim, yaitu menikai perempuan yang selamat dari 
cobaan pernikahan dan kesibukan yang dapat melalaikan 
diri pada Allah... Terangkat derajat dengan fi’il mud}a>ri’, 
yaitu perbuatan yang menyerupai prilaku orang-orang 
suci dengan mengikutinya melakukan kesunnahan, dan 
selamat dari ke-bid’ah-an, beramal dengan keikhlasan, 
memperbaiki lingkungan dan kekuataم  lain. Alladhi> lam 
yattas}il bi akhirihi shai’un, tidak melekat pada akhir 
hidupnya penyakit-penyakit, seperti mempertontonkan 
keistimewaan, dan membanggakan diri. 
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Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 52; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 69-70. 
50

 Terjemahan kata d{ammah, di antaranya; menggabungkan, 

mempersatukan, membawakan, bersama-sama, menghubungkan, 

mengombinasikan, mengumpulkan, dan mengelompokkan. 
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Kemudian penjelasan tentang wawu sebagai tanda rafa>’ dalam 2 

(dua) kategori, yaitu jama’ mudhakkar sa>lim dan asma>’ al-khamsah. 

م  ُ
َّ
ك
َ
مُاااذ
ْ
ل
َ
ما اااع 
مة َُ م ي ُ
 
مف  
ضُااانَيْة  ممَلة ي ُ

 
مف ااع 
ة
ف ُْ ملُك
ِ
مَاااْ
َ
معَلَ
ُ
ااالن
و
ص
َ
ت
َ
ااالَالُمف

ْ
ل
َ
مْااىما
َ
لَا

ام
َ
املَحَمُال 

َ
ال 
ُ
ْ
َ
املَا
َ
بُال 
َ
ما َ املَهُي ُْ ا

َُ مة
َ
خ
ْ
ل
َ
امَىءُما سة

َ ة
لأ
َ
ما ي ُ
 
املَف ُُ ىلُ

ُْ ل
َ
ا

لممَىلٍم
ُ
املَذ
َ
ل 
ُ
 لَف

Wawu menjadi tanda dalam i’rab rafa’ berada pada dua 
tempat, yaitu jama’ mudhakkar sa>lim dan beberap ism 
lima, diantaranya; abu>ka, akhu>ka, h{amu>ka, fu>ka, dan dhu> 
ma>lin.51

 

Selanjutnya wawu merupakan tanda seseorang diangkat 

derajatnya oleh Allah swt. Wawu oleh Ibn ‘Aji>bah diartikan sebagai 

simbol rasa suka (al-mawaddah) dan rasa cinta (al-mah{abbah).
52

 

Maka dari itu wawu adalah rasa suka (al-mawaddah) dan rasa cinta 

(al-mah{abbah) yang menjadi tanda seseorang diangkat derajatnya 

(rafa’) oleh Allah dalam 2 (dua) hal, yaitu; pada jama’ mudhakkar 
sa>lim, dan asma>’ al-khamsah.

53
 

Pertama jama’ mudhakkar sa>lim artinya rasa suka dan cinta 

seharusnya muncul dari perkumpulan dan sebuah kesepakatan yang 

besar, serta bersumber dari ahli berfikir yang jernih mata bathinnya, 

dan ahli logika yang lurus hatinya. Ekspresi rasa suka dan cinta harus 

terbebas dari tujuan keduniawian dan belenggu syahwat hewani-

syathani, melainkan hanya mengharapkan keridhaan Allah semata, 

tanpa adanya embel-embel harapan sedikitpun. Artinya berkumpul 

dengan ahli fikir yang jernih dan lurus yang hidupnya hanya 

mengharapkan keridhaan Tuhan tanpa imbalan akan menumbuhkan 

benih-benih suka dan cinta kepada Allah, dan menjadi media 

terangkat derajat (rafa’) dihadapanNya.  

Kedua asma>’ al-khamsah artinya ejawantah suka dan cinta 

tidak hanya untuk dirinya dan Tuhannya, melainkan harus 

diimpelementasi pada penciptaan lainnya, yaitu manusia (al-ins), 

malaikat (al-malak),  jin (al-jinn), binatang (al-h{ayawana>t) dan 

benda-benda mati (al-jamada>t). Dengan kata lain, mawaddah dan 
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 7. 
52

 Mah}abbah adalah ekspresi yang tidak bisa digambarkan dan 

jelaskan, tetapi dapat dirasakan. “if the intellect were to try and explain 
love, it world fall dwon  in the mud like an ass. Love and loving can only be 
explained by love/ Jika intelektualitas mencoba dan menjelaskan cinta, maka 

dunia jatuh di lumpur seperti keledai. Cinta dan cinta hanya bisa dijelaskan 

dengan cinta.” Lihat Robert van De Weyer, 33 Reading Form Islam 

(MumbaiL Jaico Publishing, 2003), 10. 
53

Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 59; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 71-72.  
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mah}abbah (wawu) harus diejawantahkan pada 5 (lima) hal tersebut 

sebagai bagian dari diangkat derajat (rafa’) seorang hamba di mata 

Allah. 

فُعم ملك معلامْ مفتكلن مالخكق مم  ملالمحَْ ملالمالمل , فأمى
م ي
 
مايمإذاممعندمالخىلقمف مالمذكُمالُىلُ مُمع ي

 
مف ا ملضنيْ 

كىٍتمتككمالمحَْمم مالجمعمالصثيْملالجُمالرَيْمم ماه م
,مبمحَْمالَُهىء،م اُيمالمُت يُ،مللامعيي الن  مالُكيُملال
ميكلنم ملان مالُكيُ مالن   ماه  مم  مليُلا مإذ للامبنضهُ،
م ي
 
مب ميكلنمللهملف اُضملالأهلاء، ذلكمالل مسىلمىمم مالأغ

فُ....ملتكلنمايضىمعلامْمماللهملم مالله للامعلضمللامح
نىسم مالُأ مم  ملِنت مإذا مالخمُْ مالأسمىء ي

 
مف فُنه ل

ملالحيلاٍىت،م ملالج ، ملالمكك، مالإنس، الخمُْا
ملالجمى ات.م

Artinya; Wawu, rasa suka dan cinta seorang makhluk 
menjadi rafa’ (diangkat derajat) dihadapan Sang Khaliq 
dalam dua tempat: Pada jama’ mudhakkar sa>lim, cinta 
tersbut muncul dari perkumpulan (kesepakatan) orang 
yang banyak, dari golongan yang melimpah ampunan, 
dari ahli berfikir yang selamat, dan ahli logika yang 
lurus, dan tidak ada ibrah (ajaran) dari orang-orang 
bodoh dan yang lain, jadi mereka semua bagian dari ahli 
akal yang selamat. Rasa suka terbebas dari motivasi 
pribadi dan hawa nafsu, tetapi fokusnya karena Allah, 
pada Allah, dan dari Allah, tidak ada imbalan dan tidak 
ada harapan…. Kemudian, wawu (rasa suka dan cinta) 
sebagai tanda rafa’ (diangkat derjat) diterapkan pada 
lima nama (asma>’ al-khamsah), berada pada lima jenis, 
yaitu manusia, malaikat, jin, binatang dan benda-benda 
mati. 
Ekspresi mah{abbah (rasa) diungkap oleh Rabi>’ah al-‘Adawiyah 

bahwa mencintai tidak ada ruang kosong untuk membenci, 

keseluruhan adalah cinta dengan totalitas tanpa batas, sehingga 

kecintaan pada Sang Khalik memalingkan diri kepada makhluk.
54

 Al-

‘Adawiyah mengekspresikan cinta dengan syair terkenalnya, yaitu: 

محُبَم  
محُبَيْة 

َ
ك َُ ا احُ

َ
ذ ُـ ا مامل

ة
ماه
َ
ك
َ
ملأٍ
ً
ااى ةَ مم*ملحُ َٰ  الهَال

م
ة
لا  ُـ مس

معَمَ ة
َ
  ُ
ْ
مبذُك لَُي

ة
ر
ُ
ش
َ
م*ممف َٰ لَمحُبُمالهَل

ُ
 فأمىمالذيمه
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 Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf,.244. 
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م
ة
اَ  ما ٰ نُمحَت  لة

َ
مالص َٰ ماَ

ُ
ت ةُ

َ
ك
َ
م*ممف

ُ
ه
َ
مل ماه ا

َ
ت
ة
 لامّاىمالذيماٍ

م ملىي
َ
مذامللامذا  ي

 
مف
ُ
د مذاملذا  * فلامالحَمة ي ُ

 
مف
ُ
د مالحَمة

َ
ملك  للص ة

Aku mencintai Mu dengan dua cinta 
Cinta karena hasrat diriku kepada-Mu 

Dan cinta karena hanya Engkau yang memilikinya 
Dengan Cinta hasrat, aku selalu sibuk menyebut nama-Mu 

Dengan Cinta karena Diri-Mu saja, 
Dan tidak yang lain 

Karena aku berharap Engkau singkapkan Tirai Wajah-Mu 
Biar aku bisa menatap-Mu seluruh 

Tak ada puja-puji bagi yang ini atau yang itu 
Seluruh puja-puji untuk-Mu saja 

Ekspresi syair cinta al-‘Adawiyah menjelaskan bahwa h{ubb al-
hawa> adalah rasa cinta yang menggebu-gebu penuh kerinduan yang 

mendalam, muncul sebagai anugerah kenikmatan ilahi. Sebab itu 

cinta sejati hanya memfokuskan dirinya pada Dzat yang dicintai dan 

tidak ruang kosong yang diberikan kepada yang lain. Sehingga dalam 

jiwa dan raga hanyalah sibuk bercinta dengan Dzat yang dicintai. 

Dzat yang dicintai menjadi keluarga atau bagian dalam hidupnya 

yang tidak ada tirai penghalang di antara keduanya. Totalitas 

pencinta menjadi tanpa batas, tanpa harapan, tanpa pujian, serta 

keinginan mendapat balasan, sebab semua itu hanyalah milik Dzat 

yang dicintai.
55

 

Selanjutnya, alif menjadi tanda rafa’ yang secara khusus hanya 

berada pada ism tathniyah, yaitu ism yang memiliki arti dua. 

م
ِ
ىصْْ

َ
مَىءُمْ سة

َ ة
لأ
َ
ما ُْ نُيَ
ة
ث
َ
مت ي ُ
 
مف ع 
ة
ف ُْ ملُك
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
لُفُمف

َ ة
لأ
َ
مْىما
َ
 لَا

Alif sebagai tanda dari rafa’ secara khusus berada pada 
ism tathniyah.

56
 

Ibn ‘Aji>bah meng-konotasi alif sebagai simbol penyatuan diri 

atau fokus (al-wah{dah) hanya pada Dzat yang Mahaalif. Penyatuan 

harus benar-benar menyatu (al-tah{aqquq). Sebab itu alif menjadi 

seseorang diangkat derajatnya (tanda rafa’) ketika telah menggapai 

penyatuan dan memfokuskan diri hanya pada Allah (al-wah{dah). 

Dengan kata lain, fokus dalam fungsi yang sebenar-benarnya baik 

secara jasmani ataupun ruhani. Kondisi ini hanya dimiliki oleh 
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 Penjelasan syair ini dapat dilihat ‘Abd al-Mun’im al-H}afi>ny, 

Ra>bi’ah al-‘Adawiyyah Ima>m al-‘A<shiqi>n wa al-Mah}zu>mi>n (al-Qa>hirat: Da>r 

al-Rasha>d, 1996), 16; lihat Mohd.Aji Isnaini, “Sastra Islam Dan Mahabbah 

Konsep Al-Hub Al-Ilahi Rabi’ah Al-Adawiyah Dan Pengaruhnya Dalam 

Tasawuf” Wardah UIN Raden Intan (Vol 13, No 2, Tahun 2012),  190-195;  
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 7. 

http://jurnal.radenfatah.ac.id/index.php/warda/issue/view/65
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seseorang (ism) yang berpegang pada dua hal (tathniyyah), yaitu 

syariat dan hakikat.  Tidak hanya itu, Ibn ‘Aji>bah mengingatkan 

bahwa ketika seseorang menyatu dengan hakikat, namun menapikan 

hakikat maka dirinya termasuk dalam kondisi zindiq,
57

 kecuali bagi 

yang majdu>b.
58

 Tathniyyah juga diartikan dua hal yang berlawanan, 

seperti sifat-sifat dan nama-nama ketuhanan, indrawi dan makna; 

khawatir (khauf) dan raja>’ (harapan); hikmah (kebijaksanaan) dan 

qudrat (kemampuan); hamba (‘ubu>diyyah) dan ketuhanan 

(rubu>biyyah); kerajaan alam jasmani (al-mulk); dan kerajaan alam 

malaikat (al-malaku>t), athr dan mu’thir, ciptaan dan penciptaan, 

makhluk dan al-h}aqq (Allah).
59م
  

فُعم مل معلامْ مفتكلن مبهى مالتح ق ماي ماللحد, مالألف لامى
محىلم ي

 
مف ماي مْىصْ، مالأسمىء متثنيْ ي

 
مف ملكمىله صىحبهى

مالفماللحد,م متكلن مف ط.... ملالح ي ْ ينْ التمُكمبىلسر 
متثنيْم ي

 
فُعمف الأشيىءمالدالْمعكيهىمالأسمىء.ملتثنيتهىمعلامْملك

م ،مبيْ  مالحسملالمنت  مالضدي مبيْ  ُنكهىملَؤيتهىمِىئمْمبيْ 
مالمككم مبيْ  وٌيْ، ملالرٌ مالنبل يْ مبيْ  ،,َ ملال د الحكمْ
م مالصلنملالمكلن،ملٌيْ  ملٌيْ  ،ُ مالأثُملالمؤث مبيْ  لالمكصلت،

مالخكقملالخىلق...م

Artinya:  

Alif wah{dah (benar benar menyatu) menjadi tanda 
diangkat derajat (rafa’) bagi pemiliknya dalam hal 
tathniyah al-asma>’ (ketika bepegang pada syariat dan 
hakikat) secara khusus. Artinya hanya berpegang teguh 
pada syariat dan hakikat saja…. Terkadang, alif wah}dah 
menjadi tanda rafa’ dalam dua hal yang menunjukan 
asma>’ ketuhanan. Pen-tathniyah-an menjadikan dirinya 
terlihat berdiri sendiri diantara dua hal yang saling 
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 Zindiq secara etimologi berarti "kotoran yang membahayakan". 

Sedangkan menurut istilah ilmu fiqih atau hukum Islam berarti seseorang 

yang tidak berpegang teguh terhadap agama. Menurut Imam Syafii, Imam 

Malik dan Imam Ahmad, Zindiq yaitu orang yang menampakan keislaman 

dan menyembunyikan kekafirannya. Lihat M. Abdul Mujieb, Syafi'ah, & 

Ahmad Ismail M, Ensiklopedia Tasawuf Imam Al-Ghazali (Jakarta: Mizan 

Publika, 2009), 529. 
58

 Jadhab artinya terpesona. Dalam hal ini keterpesonaan terhadap 

Tuhan sehingga menghilangkan akal dan pikirannya. Lihat M. Abdul 

Mujieb, dkk, Ensiklopedia Tasawuf Imam Al-Ghazali, 223 & 302. 
59

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 61-62; lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 73-74. 
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berlawanan, seperti indrawi dan makna, hikmah 
(kebijaksanaan) dan qudrat (kemampuan), hamba 
(‘ubu>diyyah) dan ketuhanan (rubu>biyyah), kerajaan alam 
jasmani (al-mulk) dan kerajaan alam malaikat (al-
malaku>t), athr dan mu’thir, ciptaan dan penciptaan, 
makhluk dan al-h}aqq (Allah)…. 
Selanjutnya nu>n menjadi tanda rafa’ pada fi’l mud{a>ri’ yang 

bertemu d}ami>r tathniyyah, d}ami>r jama’ atau d}ami>r mu’annath 
mukha>t}abah. 

ام 
َ
امإُذ ر   َ ااااااى

َ
مُض
ْ
ل
َ
ااااااُ ما نة َُ

ْ
ل
َ
ما ي ُ
 
مف ااااااع 

ة
ف ُْ ملُك
ِ
مَااااااْ
َ
معَلَ
ُ
اااااالن
و
ص
َ
ت
َ
مف
ُ
اااااالن
ُّ
لن
َ
مْااااااىما
َ
لَا

م ُْ ااااا
َ
ث
ْ
ٍ
َ
مُؤ
ْ
ل
َ
ما ااااامُيُْ

َ
مض لة
َ
اما اااااعد
مة َُ م ااااامُيُْ

َ
مض لة
َ
اما ٍْ نُيَااااا

ة
ث
َ
مت ااااامُيُْ

َ
َ اااااَ مبُاااااهُمض

ْ
اُت

مُْ ََ
َ
ىط
َ
مُخ
ْ
ل
َ
 .ا

Nu>n menjadi tanda rafa’ berada pada fi’il mud}a>ri’ yang 
terdapat d{ami>r tathniyyah, d{ami>r jama’ dan d{ami>r 
mu’annathah mukha>t{abah.60

 

Tanda manusia yang diangkat derajat (rafa’) yaitu meraih nu>n, 
al-ana>niyyah (keakuan) berada pada maqam fana’ menuju baqa’ “ana> 
man ahwa> wa man ahwa> ana>/ aku adalah dzat yang mencintai, dan 

dzat yang mencintai adalah aku.” Ibn ‘Aji>bah menegaskan bahwa 

rafa’ (diangkat derajat) karena sudah meraih nu>n (al-‘ana>niyah), 

yakni berada pada orang yang sudah menggapai fana’ menuju baqa’ 

dan dalam hatinya terdapat d}ami>r tathniyyah, yaitu tersimpan dalam 

dirinya syariat dan hikakat. Dengan kata lain melekat dalam dirinya 

syariat secara lahir, dan hakikat secara bathin. D{ami>r tathniyyah 

diartikan dengan melihat 2 (dua) sifat yang saling berlawanan (seperti 

jama>liyah dan jala>liyah) yang melekat pada Allah sebagai wujud dari 

manifestasi penyingkapan eksistensi-Nya. 

Kemudian d{ami>r jama’ artinya menyimpan segala eksistensi 

ketuhanan dalam ruang, waktu dan kondisi. Tenggelam dalam 

musyahadah (penyaksian wujud Tuhan), hilang dalam perwujudan 

(wujud seperti tidak wujud), senantiasa dalam kondisi kemabukan 

bercinta dengan-Nya dan kesejukan, tenggelam dalam limpahan 

anugerah. Sedangkan d}ami>r muannath mukha>t}abah adalah para 

pemilik bashirah (mata bathin) yang menerangkan lawan 

(memberikan pencerahan) bicaranya dengan keinginan ketuhanan 

(warida>t al-ilahiyyah), ilmu ladunniyah, dan rahasia-rahasia 

ketuhanan.
61
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 7. 
61

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 64; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 74-75. 
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م مالذيمي للمصىحَها اٍىملامىمٍلنمالأٍىٍيْملهلمم ىممالَنىء
مإذام فُعمصىحَه مل مفيكلنمعلامْ م ماهلَملم ماهلَماٍى،
ممحكهىم ي

 
مف ينْ مي ُمالسر  ملهلمالذي مضميْمتثنيْ، مبه ات  

مَؤيْم مهل متثنيْ مضميْ مت للا مال ممحكهى... ي
 
مف لالح ي ْ

مُميعمالتجكيىتمكمىمت دم،مالمضميْمُمعمعلَم ي
 
الضدي مف

م ي
 
مف ُِى ممُتر مالحىلاتمفيكلن مالألِىتملك  مُميع ي

 
اللهمف
ملاللَل مالشه ب مالسر  ممُتديُ مملُل  مك  مع  مغىئَى ل 

مالمنْملالجل ...مالمضميْمالمؤٍثْمالمخىطَْم فَىمم معيْ  غى
مالإلهيْم َ ات مبىللا مالمخىطَْ ,َ مالمنل مالَ يْ, مذي اي

ىٍيْ.م مَالرٌ ملالنكلممالكدٍيْملالأسرا

Artinya:  

Nu>n al-ana>niyah yaitu maqam fana’ yang pelakunya 
berkata: “ana> man ahwa> wa man ahwa> ana>/ aku adalah 
dzat yang mencintai, dan dzat yang mencintai adalah 
aku” menjadi tanda rafa’ (diangkat derajat) apabila 
bertemu dengan d}ami>r tathniyyah, yaitu menetap syariat 
dan hakikat dalam dirinya.... Dikatakan d}ami>r tathniyyah 
adalah melihat dua sifat yang bertentangan dalam segala 
penyingkapan sebagaimana telah diulas sebelumnya. 
D{ami>r jama’, tersimpan berkumpul pada Allah dalam 
segala waktu dan kondisi, menjadi tenggelam dalam 
musyahadah tentang kegaiban perwujudan, langgeng 
dalam kemabukan dan kesejukan, menarik inti anugerah 
dan kedermawanan... D{amir mu’annath mukhat}abat 
adalah pemilik mata bathin yang menyinari lawan bicara 
dengan memenuhi keinginan ketuhanan, ilmu-ilmu 
laduni, dan rahasia-rahasia ketuhanan. 
Selanjutnya nas{b sebagai i’rab terdapat 5 (lima) tanda, yaitu 

fath}ah, alif, kasrah, ya>’ dan membuang nu>n. 

،م
ُ
, َ سرة
َ
ص
ْ
لُفُ،ملَال

َ ة
،ملَالأ

ُ
حَْ
ة
ت
َ
َ
ْ
مَىتٍامال

َ
سُمعَلَ مة

َ
بُمْ  ة

ْ
لَلُكن

لنُم
ُّ
مالن
ُ
ف
ة
 لَاليَىءُ،ملَحَذ

bagi nas}b  terdapat 5 (lima) tanda, yaitu fath}ah, alif, 
kasrah, ya>’, dan membuang nu>n.62

 

Selanjutnya tanda nas{b (keteguhan hati). Ibn ‘Aji>bah 

mengartikan bahwa keteguhan hati (man}su>b al-qalb) seorang hamba 

dalam melewati takdir akan  menempatkan dirinya menggapai 
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maqam ridha. Hal itu ditandai dengan 5 (lima) hal, yaitu; fath}ah, alif, 
kasrah, ya> dan membuang nu>n.  

Fath}ah artinya penyingkapan mata hati (bathin) bermakrifat 

kepada Allah (fath} qalbihi li ma’rifati al-h{aqq). Sebab orang yang 

sudah mengenal Allah maka ridha atas segala konsekuensinya 

(ah}ka>m), begitupun sebaliknya, orang yang tidak mengenal Allah 

maka ia membenci segala konsekuensinya yang tidak sesuai dengan 

keinginannya.
63

 Orang arif senantiasa tegar dan bersabar melewati 

segala ketentuan takdir yang sudah digariskan Tuhan, meskipun tidak 

mengenakan dan bertentangan dengan keinginannya, senantiasa 

bersabar melewati ketentuan takdir. Menilai orang berakal dapat 

dilihat dari keteguhan bathiniyyah melewati guratan takdir dengan 

keridhaan dalam setiap peristiwa. Ibnu ‘At}a>’illah berkata: “al-gha>fil 
idha> as{bah{a yanz{uru ma> dha> yaf’al wa al-‘a>qil yanz{uru ma> dha> 
yaf’alullah bih/ orang yang lalai ketika shubuh (bangun tidur) akan 

berfikir apa yang dilakukannya, sedangkan orang berakal akan 

berfikir apa yang Allah lakukan padanya.”
64 

Kemudian alif simbol ketauhidan (wah}dah), artinya 

memperhatikan atau fokus hanya pada Allah sebagai yang tidak ada 

yang lain selain DzatNya. Sebab itu orang yang sudah tersingkap 

mata hatinya maka ia memfokuskan dirinya pada Allah; ridha (ikhlas) 

dalam menjalani segala ketentuan Allah, tidak mengenal yang lain 

selain Allah. Selanjutnya kasrah adalah simbol dari kerendahan hati 

(al-khud{u>’) dan berdiam dalam ketenangan (al-suku>n) bathin 

melewati guratan takdir ketuhanan. Merasa hina dihadapan-Nya, pun 

juga merasa amat membutuhkan kasih dan sayang-Nya. Keyakinan 

yang sempurna (al-yaqi>n al-ta>m) dan ketenangan sejati (al-
t{uma’ni>nah al-kubra>). Begitupun dengan ya>’ adalah simbol dari 

keyakinan (al-yaqi>n).
65

 Adapun hadhfu al-nu>n artinya membuang nu>n 
al-ana>niyyah yang keluar dari maqam fana’ menuju maqam baqa>’.66
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 Dalam kitab al-Hikam dijelaskan bahwa “salah satu 

ketergantungan terhadap amal atau perbuatan adalah hilangnya pengharapan 

atau motivasi ketika tidak tercapai, kesalahan atau ketidak sesuaian”. “م م
مالزل  ملُل  معند ُُى مال مٍ  ىن مالنم  معلَ مالاعتمى  -Lihat Mah{mu>d ‘Abd al ”.علامىت

Maqs}u>d Haikal, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah li Ibn ‘Ata>’yyah …, 89. 
64

 Muh}ammad Sa’i>d Ramad}a>n al-Bu>t{y, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah Sharh} 
wa Tah}li>l (Damshq: Da>r al-Fikr, 2003), 293-295. 

65
 Al-Qushayry membagi keyakinan dalam 3 (tiga) hal, yaitu ‘ilm al-

yaqi>n, ‘ain al-yaqi>n, h{aqq al-yaqi>n. Penjelasan ini akan dijelaskan pada ya>’ 

sebagai tanda nas}b. Lihat al-Qushayry, al-Risa>lat al-Qushairiyyah, 53; lihat 

juga al- Qushayri, al-Qushayri’s Epistle on Sufism, 107 
66

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 64-65; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r,75-76. 
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Pada tingkatan awal ana>niyah (egoisme keakuan/ paling merasa) rasa 

sombong, dengki dan segala penyakit hati harus dihilangkan dari jiwa 

dan raga sebelum meraih maqam fana’, kemudian pada level kedua 

ana>niyah akan muncul kembali setelah meraih maqam fana’, yakni 

merasakan hanya dirinya dan Tuhannya, berada dalam kenikmatan 

dan ketermabukan hakiki dalam keangurehan ketuhanan. Selanjutnya 

meningkat pada level ketiga ana>niyyah harus dihilangkan ketika 

meraih maqam baqa’ sebab tidak ada motivasi dan harapan (al-h{arf 
al-t{ama’) apapun kecuali bersama-Nya. 

م ي
 
مف ملكم ى يُ مٍَُه مالنَد مْمسملن ب ضُى مال م ىم

مم م ز مييي مالله... فُْ ملمن مِكَه مفتح ماي مالَتحْا علامىت،
ءم ي
كُ ملش  َُمإلاماللهمللامي َ,مالفماللحد,،مفلامي عنضمال د

يَم ممجى متحت ملالُكلن مالخضور ماي مالصسر, سلاه....
مالتىمم مالي يْ  مايضىا ملعلامته مإليه، ملالافت ىَ ملالذل هَ اِدا

مَبهىم َ.مفىليىءميشى ...محذفملالطمأٍينْمالصيي هنىمإلىمالي يْ 
لُُهمإلىمالَ ىء...م  ٍلنمالأٍىٍيْملخ

Artinya:  

Keteguhan seorang hamba melewati takdir dalam maqam 
ridha terdapat 5 (lima) tanda. Fath{ah, artinya 
tersingkapnya harti untuk bermakrifat kepada Allah... 
Mengemuka unsur al-qudrat pada alif al-wah}dah, maka 
tidak yang dilihat kecuali Allah, tidak bersandar pada 
yang lain selain Allah.... Kasrah, artinya rendah hati dan 
ketenangan dalam melewati takdir-Nya, merasa hina dan 
membutuhkan-Nya. Tandanya keyakinan yang sempurna 
dan ketenangan yang besar. Di sini, ya>’ mengisyaratkan 
sebuah keyakinan... Membuang nu>n ana>niyyah untuk 
keluar dari fana’ menuju baqa’. 
Sementara itu al-Qushayry menandai nas{b (keteguhan hati/ 

nas{b al-qulu>b) dengan keteguhan diri melewati hamparan harmoni 

yang luas (intis}a>b al-badan ‘ala> bisa>t{ al-wifa>q), keteguhan hati 

mencapai maqam shuhu>d (penyaksian Tuhan),  setelah melewati 

dengan baik perjalanan yang panjang (intis}a>b al-qulu>b fi> mah}alli al-
shuhu>d bi h}usni al-it}ra>q), keteguhan lubuk hati yang paling dalam 

(int{is}a>b al-sirr) melihat sifat ketuhanan Dzat yang Mahatunggal (bi 
was{f al-shuhu>d), dan suci atau terbebas dari problematika perbedaan 

(al-tanaqqy ‘an daqa>’iq al-iftira>q). Nas{b juga diartikan dengan 

teguhan hati melewati hukum hukum (ketentuan) takdir tanpa 

melakukan proses ikhtiar dan tidak dapat dipengaruhi oleh keduniaan. 
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Dengan kata lain, nas{b merupakan simbol dari keteguhan dan 

konsistensi secara totalitas melewati alur takdir Allah.
67

 

Kemudian fath{ah sebagai tanda nas{b berada pada 3 (tiga) 

kategori, yaitu ism mufrad, jama’ ta’ksi>r, dan fi’l mud}a>ri’ yang 

kemasukan ‘a>mil nas}b dan huruf akhirnya tidak terdapat huruf ‘illat 
dan nu>n. 

م ي ُ
 
ممَلَاضُعَامف ُْ

َ
ث
َ
لَ
َ
مث ي ُ
 
بُمف  ة

ْ
ملُكن
ِ
مْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
مف
ُ
حَْ
ة
ت
َ
َ
ْ
مْىمال
َ
أ
َ
ف

م ُُ
سة ُ
ة
َ ما 

َ
ْ
َ
ام 
َ
مإُذ ر   َ ى

َ
مُض
ْ
ُ مال نة َُ

ْ
،ملَال يْ  ُُ

ْ
ص
ْ
مالت ع 
مة َُ ُ ،ملَ َُ

ة
مَُ
ْ
ال

ءام ة ي
َ هُمش   ُ ُْ

َ
مبُآ ُ  ة

ْ
ميَت ةُ
َ
ملَل ىصُبا

َ
هُمٍ ية
َ
 .عَك

Fath}ah menjadi tanda dari nas{b berada pada 3 
(tiga) tempat, yaitu pada ism mufrad, jama’ ta’si>r, dan 

fi’il mud}a>ri’ yang terdapat ‘a>mil nas{b dan h}uru>f  
akhirnya tidak bertemu sesuatu.

68
 

Fath}ah merupakan simbol dari terbukanya mata hati (bas}i>rah) 

bermakrifat kepada Allah sebagai tanda keteguhan hati atau 

diteguhkan hati (nas{b) oleh Allah bagi para pemiliknya. Sebab itu 

fath}ah (terbukanya mata makrifat kepada Allah) tidak dapat diraih 

kecuali telah merealisasikan maqam ridha (keikhlasan) dan 

merealisasikan 3 (tiga) hal dalam mengawali penitian perjalanan 

spritual untuk menggapai wushul kepada Alla. Pertama tenggelam 

dalam berdzikir ism mufrad (Allah). Kedua bergaul dengan para ahli 

dzikir. Artinya memiliki guru yang sudah melewati fase-fase dzikiran 

kepada Allah, sebagaimana telah diulas oleh Syaik ‘Abd al-Qa>dir al-

Ji>la>ny. Ketiga berpegang teguh pada amal shaleh yang tidak 

dihinggapi penyakit-penyakit hati (alladhi> lam yattas{il bi akhirihi 
shai’un min al-‘ilal), yaitu berpegang teguh pada syariat nabi 

Muhammad saw.
69

 

مبندم مإلا مالُ   مبم ىم مالنَد متح يق معلَ مالَتح ميكلن لا
ُ ،م مالإسُمالمَ ي

 
اُقمف مبدايتهامالاستر ي

 
تح  همبثلاثْماملَمف

ملُم مالذي مال ىلح مبىلنم  ملتمُكه ملكذاكري  لصحبته
ينْم مبىلسر  مالتمُك ملهل مالنك ، مم  ء ي

مش  مبه يت  
 .المحمديْ

Artinya:  

Fath}ah (terbukanya mata hati) seorang hamba setelah 
merealisasikan maqam ridha kecuali setelah 
merealisasikan 3 (tiga) hal dalam mengawali wushul, 
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al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 170-173.  
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah,7. 
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 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 65; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 76. 
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yaitu tenggelam dalam ism mufrad (Allah), bergaul 
dengan ahli dzikir, dan berpegang teguh pada amal 
shaleh yang tidak dihinggapi penyakit, yakni berpegang 
tehuh pada syariat Muhammad.  

Kemudian alif menjadi tanda nas{b hanya berada pada asma>’ al-
khamsah, yaitu ism lima. 

،م ُْ
َُ مة
َ
خ
ْ
مَىءُمال سة

َ ة
مالأ ي ُ
 
بُمف  ة

ْ
ملُكن
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
لُفُامف

َ ة
مْىمالأ
َ
لَا

لَام حة
َ
م“ٍ

َ
ى 
َ
ْ
َ
ملَا
َ
بَى 
َ
ما
ُ
ت ية
َ
ا م”مََ

َ
لُك
َ
مذ
َ
ه ََ
ة
ش
َ
 .لَمَىما

Alif menjadi tanda nas{b berada pada asma>’ al-khamsah 
(ism lima), seperti contoh “ra’aitu aba>ka wa akha>ka/ 
aku melihat bapakmu dan saudaramu”, dan hal yang 

serupa dengannya.
70

 

Sebagaimana diulas sebelumnya bahwa alif merupakan simbol 

penyatuan fokus pada Dzat yang Tunggal, artinya tiada yang lain 

selain Dzat-Nya. Sebab itu para peraih alif wah{dah menjadi tanda di-

nas}b-kan (diteguhkan) hatinya untuk menjadi seorang guru dan 

penasehat (pengingat). Tanda keteguhan hati dan kapasitasnya 

merupakan manifestasi dari 3 (tiga) proses meniti jalan spritual, yaitu 

(1) bergaul dengan para guru; (2) mengoyak kebiasaan rendah hawa 

nafsu yang membelenggu; dan (3) mendapatkan otoritas sanad untuk 

menjadi guru atau penasehat. Sementara itu 2 (dua) manifestasi 

lainnya merupakan proses meraih wushul, yaitu meraih maqam (4) 

fana’ dan (5) baqa’. Dengan kata lain, peraih alif wah{dah menjadi 

tanda diteguhkan hatinya (nas}b al-qalb) oleh Allah swt. yang 

diempelementasikan dalam dua manifestasi, yaitu manifestasi meniti 

perjalanan spritual dan manifestasi meraih wushul melewati maqam 

fana’ dan baqa’.
71

 

مالمريدملتمك ممنهمفيكلنم متح قمبه مإذا لامىمالفماللحد,
ملكمشيخْ ملن َه مفإذامم72علامْ ،َ مامل مْمُْ ي

 
لالتذكيْمف

مبذلكم هَ ملظهل مٍ َه معلَمصحْ مكىٍتمعلامْ مبهى تخ ق
قُمعلائدمٍَُهملإذنملهم مسيْهمال حَْملكشي ملْ ي

 
ثلاثْمف

م مشيخه.ملاثنىنمبندملصللهملهمىمالتح قمبم ىممالَنىءم
 لالَ ىء.م

Artinya:  

Alif “wah}dah atau menyatu,” ketika seorang murid sudah 
merealisasikan dan kukuh bersama alif wah{dah maka 
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menjadi tanda keteguhan hati (nas{b) untuk menjadi guru 
dan pengingat (penasehat) dalam 5 (lima) hal. Apabila 
mampu merealisasikan alif wah}dah maka menjadi tanda 
kebenaran keteguhan hatinya, dan kemunculannya. Hal 
itu terdapat 3 (tiga) perjalanan, yaitu (1) bergaul dengan 
para guru, (2) mengoyak kebiasaan ketergantungan pada 
nafsu, (3) mendapat otoritas sanad dari guru. Sementara 
itu, 2 (dua) manifestasi lain yang dapat mendorong 
wushul, menggapai maqam (4) fana’ dan (5) baqa’. 
Berbeda dengan Ibn ‘Aji>bah, Ibn ‘Araby mengartikan alif 

dengan maqa>m al-jam’ yaitu maqam keterpaduan. Baginya alif 
merupakan simbol nama (asma>’) ketuhanan yang berada pada nama 

(ism) “Allah”, seperti al-qayyumiyyah (berdiri sendiri).  Juga simbol 

dari nama af’a>l (perbuatan) Allah, seperti; al-mubdi’ (Maha 

Memulai), al-ba>’ith (Maha Membangkitkan), al-wa>si’ (Mahaluas), al-
h}a>fiz{ (Maha Menjaga), al-kha>liq (Maha Pencipta) dan lain 

sebagainya. Juga simbol dari Dzat Allah swt, seperti al-z}ahir 
(Mahalahir), al-wa>h}id (Mahatunggal), al-awwal (Mahaawal), al-a>khir 
(Mahaakhir) dan lain sebagainya. Dengan kata lain, alif adalah Allah 

Dzat yang tersucikan tanpa entitas, tempat dan bukan benda-benda. 

Alif juga diartikan sebagai hurup keabadian yang terkandung di 

dalamnya keazalian, yang kekuatan dan kemuliaan-Nya tidak 

tertandingi.
73

 

؟ ملمحَ ة مالأكلانمعيْ ا ي
 
م*ملكُمف تُمفهَ ة

َ
اااازْه
َ
ن
َ
اتُمت

َ
لُفُمالذ

َ
مفأ

م ي ُ
ىت 
َ
تُاااَ
ْ
ماُل مالأزلِىلاملا،مغيُْ

ُ
ت
ة
متضمْن

ا
د أبُية
َ
مت
ا
فُ ممفأٍىم*محَ

َُ مْ مل ي
م*ملاٍىمم معزْمسكطىت  مالضنيفُمالمجتتي

ُ
مفأٍىمالنَد

Alif Zat, tersucikan * 
Apakah Engkau entitas atau tempat dalam penciptaan? 
Ia berkata: “tidak,” tidak pernah aku menaruh perhatian 
padanya, aku * adalah huruf keabadian dan terkandung 

dalam diriku keazalian 
Namun daku hanyalah hamba nan lemah, yang terpilihi * 
Dan aku hanyalah orang yang memuliakan Raja (Allah) 

ku 
Berbicara tentang Alif, Khaled Bentoun’es memahami bahwa 

perwujudan ilahiyah dapat direnungkan pada simbolisme makna dari 

hurur alif (ا ) dan ba> (ب). Baginya, alif merupakan unsur maskulin 

atau ruhaniyah tuhan sedangkan ba> adalah unsur feminim atau jiwa 

kreatif. Ulasannya, alif memiliki posisi vertikal yang transendental, 

membujur dari atas ke bawah sebagai simbol dari penciptaan Adam, 

                                                           
73
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sementara ba>’ berposisi melintang dan horizontal sebagai simbol dari 

penciptaan H{awa>. Mengingat fungsinya, alif bersifat independent dan 

transendental sehingga tidak dapat dihubungkan dengan huruf 

lainnya, berbeda dengan ba>’ yang tidak memiliki makna utuh kecuali 

disandingkan dengan kata lain. Sebab itu, maskulinitas Adam bersifat 

independent, dan berdiri sendiri, sementara femenisme H}awa> dapat 

bermakna ketika dihubungkan dengan kata lain. Intinya, keberadaan 

dan peleburan alif dan ba>’ (Adam dan H{awa>) merupakan kekuatan 

kreatif penciptaan manusia yang tampak dalam wujud sifat maskulin 

dan feminim  yang dimiliki oleh setiap manusia.
74

 Dengan kata lain, 

alif dan ba>’ merupakan perwujudan dari keberadaan Allah yang 

diwakil oleh keberadaan sifat maskulin dan feminim yang dimiliki 

oleh manusia. 

م ُْ ثُمال
ْ
ٍ
َ
مُؤ
ْ
مال ع 
مة َُ م ي ُ
 
بُمف  ة

ْ
ملُكن
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
مف
ُ
, َ سرة
َ
ص
ْ
مْىمال
َ
ملَا ُُ  ىلُ

Kasrah menjadi tanda nas}b  pada jama’ mu’annath al-
sa>lim.75

 

Selanjutnya kasrah. Ibn ‘Aji>bah mengartikan kasrah dengan al-
zallat (tergelincir), dan al-hafwah (ketersandungan/ kesalahan).  

Keduanya merupakan tanda nas}b (diteguhkan hatinya) oleh Allah 

untuk bertawajjuh kepada-Nya, yakni tidak merusak dan melemahkan 

perjalanan wushul kepada Allah. Arti al-zallat dan al-hafwah dalam 

hal ini adalah senantiasa merasa hina, rendah, tergelincir, tersandung 

dan bersalah dihadapan Allah, merasakan dirinya sebagai hamba, dan 

melekat dalam dirinya sifat kehambaan bukan ketuhanan. Sebab itu 

orang yang arif hatinya senantiasa nas}b (teguh) selalu ber-muwa>jahah 

(saling bertatap muka) dengan Allah walau kondisi keterhinaan dan 

ketergelinciran (al-zallat) secara duniawi. Keterhinaan duniawi tidak 

berpengaruh pada keteguhan hatinya. Sejatinya keterhinaan duniawi 

merupakan manifestasi dari kemuliaan ukhrawi bagi para ahli Allah.  

Kemudian kasrah (al-zallat dan al-hafwah) merupakan tanda 

penguat yang membangun kesadarani dari ketidakberdayaan dan 

kegelisahan ketika ber-jama’ mu’annath sa>lim. Artinya bersalah 

ketika memiliki kecenderungan pada isteri atau perempuan, kemudian 

kembali pada jalan ketuhanan setelah terhinakan dan 

ketidakberdayaan melewati ujian yang datang dari keluarga (isteri 

dan anak). Sebab faktor keluarga (isteri, anak dan permaslahan rumah 

tangga) seringkali menjadi kendala penghalang wushul kepada 
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Allah.
76

 Dengan kata lain seorang murid sering kali tergelincir pada 

maqam kasrah ketika dihadapkan pada masalah rumah tangga (isteri 

dan anak), namun tak akan berlama-lama untuk segera bangkit 

meraih fase-fase wushul selanjutnya, sebab ber-makrifat adalah yang 

mutlak bagi pelaku sa>lik. 
Ibn ‘Arab mengingatkan bahwa wanita (isteri) dan anak (s}uh{bat 

al-ah{da>th) dapat menjadi penghalang seorang murid wushul kepada 

Allah. Sebab itu, bahwa seorang murid (peniti jalan makrifat) tidak 

dipengaruhi oleh isteri dan anak tetap konsisten dan fokus berada 

pada perjalanan wushul. Baginya, seorang murid tidak sepatutnya 

menggauli atau mengasihi isteri sampai kembali pada pelukan isteri 

dan melupakan perjalanan spritualnya. Ketika seperti itu (ber-

ta’annuth/ berada dalam pengaruh isteri), maka ia kembali pada dunia 

yang paling rendah (al-‘a>lam al-asfal), ia hanya akan melihat dari 

kejauhan dan kerinduan dunia yang paling luhur (ta’ashshuq al-a’la>) 
dan menyaksikan dirinya dalam setiap kondisi dan waktu menikah 

selamanya (manku>h}an da>’iman). Ia tidak lagi melihat dirinya sedang 

menyingkap gambaran eksistensi ketuhanan dan sedang mengingat-

Nya (la> yubs{ru li nafsihi fi> kashfihi al-s{u>ry wa h}a>luhu dhikran). 

Dirinya tidak lagi menjadi lelaki seutuhnya (wa la> annahu rajulun 
as{lan), melainkan beralih menjadi perempuan (bal anu>thatan 
mah{d}atan) karena di bawah kekekangan ketiak isterinya. Atas dasar 

itu, Ibn ‘Araby mengingatkan bahwa bagi seorang murid (pelaku 

suluk) diperbolehkan menikahi atau menggauli isteri yang tidak 

merusak kencederungan dan fokus dirinya kepada Allah, sebab bagi 

murid (pelaku jalan suluk) menyaksikan eksistensi ketuhanan yang 

mutlak dilakukan. Maka, setiap orang yang mengetahui kondisinya 

maka ia berada dalam jalan kebenaran, tidak akan main-main, dan 

juga tidak akan menjadi parasit untuk dirinya dan orang lain.
77

 

مايمالزلْ مالصسر, معلَمٍ بمم78لامى مفتكلنمعلامْ لالهَل,
مب مالنَدملُههملجهْمالتلُهمبحيثملُم ه، همللُمتَي  تض 

مُمعمالمؤٍثمالُىلُمايم ي
 
همف اَملاٍحيىشىملرٌ تزيدملهماٍكُى

مغىئكته م مم  مسكُ مثُ مالنُىء ملجهْ مبطَنه مميىلا مكىن إذا
هَ ٌَهمبىٍكُى حَ مإلىم م.ل

Artinya:  

Kasrah (al-zallat dan al-hafwah/ tergelincir) menjadi 
tanda nas{b (keteguhan hati) seorang hamba yang 
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mengarahkan dirinya pada tawajjuh ketuhanan, sekiranya 
tidak merusak dan melemahkannya. Tetapi malah 
menjadikan dirinya sebagai obat keabadian (ahli inkisa>r) 
dan sempurna untuk Tuhannya dalam ber-jam’ 
mu’annath sa>lim (menikahi isteri yang selamat), yakni 
ketika dalam kondisi lebih condong pada isterinya, ia 
selama dari pengaruh isterinya; dan segera ber-rihlah 
menuju Allah dengan keabadiannya.  

ع م
جَمة
ْ
ملَال ُْ نُيَ

ة
ث
ْ
مالت ي ُ
 
 بُمف

ْ
ملُكن
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
يَىءُمف
ْ
مْىمال
َ
 لَا

ya>’ menjadi tanda nas{b terdapat di ism tathniyyah dan jama’.79
 

Selanjutnya, ya>’. Sebagaimana diulas sebelumnya, Ibn ‘Aji>bah 

mengartikan ya>’ sebagai simbol dari keyakinan dan ketenangan. Ya>’ 
adalah keyakinan (al-yaqi>n) dan ketenangan bathin (al-t}uma’ni>nah) 

sebagai tanda keteguhan (nas{b) dan ke-tawajjuh-an hati seorang 

hambah pada Tuhannya. Hal ini berkatian dalam sisi (1) ber-

tathniyyah. Artinya keteguhan dan ke-tawajjuh-an hati menjalankan 

dan memadukan syariat dan hakikat. Ke-tawajjuh-an (penghadapan 

diri kepada Allah) yang sempurna dapat diketahui dengan 

memastikan diri memegang teguh syariat secara lahir, dan disinari 

rahasia cahaya hakikat secara bathin. Dengan kata lain ber-ism 
tathniyyah (berpegang pada syariat dan hakikat) adalah keyakinan 

(al-yaqi>n) dan ketenangan (tuma’ni>nah) sebagai simbol dari nas{b, 
yakni keteguhan hati seorang hamba ber-tawajjuh memfokuskan jiwa 

raga hanya pada Allah. Kemudian, keteguhan hati (nas{b) dapat 

digapai dengan (2) jama’. Artinya senantiasa berkumpul jiwa dan 

raganya dengan Allah, dipenuhi dengan kemabukan cinta, dan 

kerinduan berada dalam belaian cinta-kasih ilahi.
80

 

ملالطمأٍينْمفيكلنمعلامْملن بمالنَدملتلُههم لامىمالي يْ 
مإلىمالح ي ْ....م ينْ مالسر  مضمنه ي

 
مايمف مالتثنيْ. ي

 
مف ٌَه إلىم

مالدا مالجمع ي
 
مف ملتلُهه مٍ َه مايضى مبىل كبمليظهُ ئُ

هُممتلاصلا.م ٌهممتلاليىمللسك  الهىئُ،مفيكلنمسر 
Artinya:  

Yakin dan ketentraman menjadi tanda nas{b (keteguhan 
hati) dan ke-tawajjuh-an hati seorang hamba pada 
Tuhannya dalam ber-tatniyyah, yakni berpegang pada 
syariat untuk menggapai hakikat.... Jelas, nas{b 
(keteguhan hati) dan ke-tawajjuh-an hati dapat diraih 
dengan ber-jama’ (berkumpul atau senggama) selamanya 
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dalam hati yang sedang bercinta, mabuk bercinta secara 
terus menerus. 
al-Qushayry membagi tingkatan keyakinan dalam 3 (tiga) hal, 

yaitu ‘ilm al-yaqi>n, ‘ayn al-yaqi>n dan h}aqq al-yaqi>n. Ilmu yakin (‘ilm 
al-yaqi>n) artinya pengetahuan yang tidak dirasuki (la> yatada>khalu 
raybun) keraguan pada umumnya, dan tidak terlepas dalam 

penggambaran Allah (la> yut}laqu fi> was{fi al-h}aqq) tanpa batas (‘adam 
al-tauqi>f). Artinya pengetahuan yang pasti dan bersumber dari Allah 

swt. Sebab itu ilmu yakin (‘ilm al-yaqi>n) membutuhkan argumentasi 

dalil (al-burha>n), begitu juga dengan ‘ayn al-yaqi>n (pokok keyakinan) 

yang membutuhkan penjelasan (al-baya>n). Dengan kata lain ilmu 

yakin membutuhkan pembuktian dan argumentasi logis melalui 

hukum klausalistik (timbal balik). Sedangkan ‘ayn al-yaqi>n adalah 

keyakinan yang muncul dari orang-orang arif bahwa segala 

argumentasi logis atau pun tidak logis sejatinya ada eksistensi Dzat 

di dalamnya (Allah). Artinya dibalik simbolisme burhani atau ayat-

ayat penciptaan ada sebuah eksistensi yang segala Maha, yaitu Allah. 

Sebab itu ‘ayn al-yaqi>n adalah fase kedua setelah ilmu yakin (‘ilm al-
yaqi>n). Selanjutnya h}aqq al-yaqi>n adalah sesuatu yang disifati dengan 

‘iya>n (ma> ka>na bi na’ti al-‘iya>n). Artinya keyakinan hakiki yang 

muncul dari gapaian musyahadah kepada Allah, tanpa sedikitpun 

keraguan, dan ruang kosong dari ketidakpastian. Menyadari bahwa 

segala sesuatu yang wujud merupakan bukti dari wujud Allah. 

Meresap dalam jiwa dan raganya kesempurnaan keyakinan tanpa 

ruang, waktu dan batas. Sebab itu ilmu yakin diperuntukkan para ahli 

fikir (arba>b al-‘uqu>l), ‘ayn al-yaqi>n bagi pemilik ilmu pengetahuan 

(as}h}a>b al-‘ulu>m), dan h{aqq al-yaqi>n, bagi penggapai maqam 

makrifat.
81

  

Bisa dikatakan ilmu yakin adalah level muh{ad{arah 

(menghadirkan), yaitu pengetahuan manusia yang dikendalikan oleh 

rasionalitas (akal pikiran) dan membutuhkan pembuktian objektif 

(burha>ni). Sedangkan ‘ayn al-yaqi>n adalah level muka>shafah 

(penyingkapan) ketuhanan, di mana pengetahuan manusia di dasari 

oleh eksplanasi penjelasan (al-baya>n), yaitu pandangan kebenaran 

objektif yang mengacu pada kebenaran mungkin. Selanjutnya h{aqq 
al-yaqi>n adalah level musha>hadah (penyaksian) eksistensi ketuhanan 

yang muncul dari pengalaman makrifat kepada Allah, berada dalam 

bayang-bayang ketuhanan, acap kali disebut dengan al-mu’ayyanah.
82
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م ي ُ
 
بُمف  ة

ْ
ملُكن
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
يَص
َ
لنُمف

ُّ
مالن
ُ
ف
ة
مْىمحَذ

َ
نَىلُملَا

ة
ف
َ ة
الأ
لنُم
ُّ
ىتُمالن ََ

َ
نُهَىمبُث

ة
ف ََ م ي ُ
ت 
َّ
مال ُْ
َُ مة
َ
خ
ْ
 ال

Membuang nu>n sebagai tanda nas{b sebagai tanda af’a>l 
al-khamsah yang dalam kondisi rafa’ menetapkan nu>n.

83
 

Konotasi membuang nu>n artinya ketika seorang murid (pelaku 

suluk) yang sudah menggapai maqam fana’ diwajibkan membuang al-
ana>niyyah (egoisme keakuan dalam kenikmatan fana’ bersama Allah). 

Bagi Ibn ‘Aji>bah hal tersebut merupakan tanda nas}b (diteguhkannya) 

hati oleh Allah, dari maqam fana’ beralih meraih maqam baqa’. 

Dengan kata lain nu>n (al-ana>niyyah) adalah tanda seseorang meraih 

maqam fana’ dan mendapat anugerah nas}b (keteguhan) hati, yang 

harus dibuang ketika ingin meraih maqam baqa’. Fana’ artinya yang 

ada hanyalah aku “ana>,” sedangkan baqa’ yang ada hanyalah “Dia/ 

Huwa”. 

Membuang nu>n diartikan sebagai tanda nas{b (diteguhkan) 

hatinya ketika seorang hamba yang menyibukkan dirinya dalam 

maqam huwiyyah (pencarian identitas diri) dengan berusaha 

muja>hadah (sungguh-sungguh) dan  selalu melakukan kegiatan atau 

amaliah yang dapat menghantarkan atau meningkatkan diri meraih 

rafa’ (diangkat derajat) oleh Allah. Kemudian Allah tetapkan nu>n al-
ana>niyyah (thubu>t al-nu>n) padanya, karena nu>n secara khusus adalah 

keikhlasan dan keyakinan meraih kesempurnaan. Dengan kata lain, 

ketika melewati proses muja>hadah (kesungguhan) dan muka>badah 

(berpayah-payah) meniti jalan wushul, kemudian Allah akan 

mengangkat derajat (rafa’) dengan menetapkan nu>n (al-ana>niyyah/ 

egoisme keakuan)pada dirinya sebagai tanda meraih maqam fana’. 

Yang ada hanyalah “aku.” Selanjutnya setelah nu>n al-‘ana>niyah 

menetap dalam maqam fana’, maka nu>n harus dibuang sebagai proses 

menggapai maqam baqa’. Pembuangan nu>n (al-ana>niyyah) setelah 

menempati maqam fana’ “akuisme” adalah ejawantah menaikan 

tingkatan meraih maqam baqa’. Hal tersebut merupakan tanda dari 

seseorang yang di-nas}b-kan (diteguhkan) jiwa dan raganya oleh Allah 

swt. dalam meraih derajat kesempurnaan yang hakiki, maka yang ada 

hanyalah “aku dan Dia.”
84

  

Pembuangan sifat al-‘ana>niyah (keakuan) adalah proses awal 

yang harus dilewati sebelum menggapai maqam baqa’, yaitu 

membuang segala sifat kesombongan, keakuan, merasa hebat, merasa 

berjasa dan lain lain yang dihadapan Allah. Kemudian ketika 

memasuki fase fana’ dalam ketuhanan maka dirinya dalam 
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kemabukan sehingga merasa bahwa yang ada hanyalah “ana/ aku,” 

setalah itu meningkat meraih maqam baqa’ menyibukan diri untuk 

meningkatnya derajat (rafa’) dengan menetapkan sifat ‘ana>niyah 

(thubu>t al-nu>n), maka yang ada hanyalah antara “aku” dan “Dia”. 

م ي
 
لُجمإلىمالتح قمبىلهُويْمف مبىلخ فأمىمحذفمالنلنمالأٍىٍيْ
ماشترىلهم مالهُويْ مم ىم ي

 
مف مٍ َه مفنلامْ مالَ ىء... م ىم

فُعمإلىماللهمبثبلتمالنلنملنكْمالنلنمالذيم مت ي
بىلأفنىلمالت 
هى
ُّ
85يَحَُ

ملهلمالإْلاص ملالإت ىنم
Artinya:  

Membuang nu>n al-ana>niyah (sifat keakuan pada maqam 
fana’) keluar untuk merealisasikan pribadi dalam meraih 
maqam baqa>’... maka tanda nas}b  (keteguhan hati) pada 
maqam al-hawiyyah adalah disibukan dengan perbuatan-
perbuatan yang dapat meningkatkan derajat pada Allah 
dengan ditetapkannya nu>n, karena ‘illat nu>n yang 
garukannya, yaitu peraih maqam ikhlas dan yakin.  
Denotasi selanjutnya adalah tanda khafd} suatu kata. 

Tanda khafd} terbagi 3 (tiga), yaitu kasrah, ya>, dan fath}ah. 

م
ُ
حَْ
ة
ت
َ
َ
ْ
يَىءُ،ملَال

ْ
،ملَال
ُ
, َ سرة
َ
ص
ْ
مَىتٍمال

َ
معَلَ

ُ
ث
َ
لَ
َ
مث ض 

ة
َ
َ
خ
ْ
 لَلُك

i’rab dalam kondisi khafd} memiliki 3 (tiga) tanda, yaitu 
kasrah, ya>, dan fath}ah.

86
 

Tanda khafd} adalah simbol kerendahan hati (tawadhu’) seorang 

hamba dihadapan Allah. Ditandai dengan 3 (tiga) hal, yaitu kasrah 
ya>’ dan fath}ah. Kasrah artinya takluk tunduk pada Tuhan selama-

lamanya (inkisa>ruhu li rabbihi da>’iman), kagum dengan keagungan 

Tuhan (haibatan min ijla>lan lahu), dan kepada hamba Allah lainnya 

rendah hati serta takzim kepada para waliyullah. Kemudian ya>’ 
artinya merealisasikan ya>’ al-nasb, yakin keyakinan menisbatkan diri 

pada golongan sufi. Dengan kata lain yakin menjadi dan berada pada 

golongan kaum sufi. Juga merealisasikan capaian maqam yang sudah 

diraih oleh ahli sufi, sehinga dikatakan bahwa dirinya adalah ahli sufi; 

atau menisbatkan dan menyandarkan diri pada waliyullah. 

Selanjutnya fath}ah yaitu tersingkap cahaya ketuhanan padanya, 
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benar-benar merealisasikan penyingkapan yang luas (maftu>han bi fath{ 
al-kabi>r). 87

 Artinya benar-benar menyingkap (ber-tajally) eksistensi 

ketuhanan dan meraih maqam syuhud.   

هم ملرٌ هَ ماٍكُى معلامىتا مثلاث ملتلاضنه مالنَد للخَض
ملل مإُلالامله، ممنه مهيَْ مللألليىئهم ائمى، نَى ماللهمتلاضنى

مإلىم ممنُوٌى ميكلن ماي مالنُب، مبيىء ملتح  ه تنظيمى.
مالم ، ي

 
مصلف ي

 
مف مي ىل محت  مبم ىمهُ، ممتح  ى ال لفيْ،

منُوٌىملألليىءماللهممضىفىمإليهُ.مالثىلثامانميكلنممَتلحىم
معكيه،مِدمتح قمبىلَتحمالصبيْ.م

Artinya:  

Rendah hati seorang hamba ditandai dengan 3 (tiga) hal, 
yaitu (1) tunduk pada Allah selama-lamanya, kagum atas 
keagunggan-Nya, dan pada hamba Allah lainnya tawadhu 
serta takzim pada waliyullah. (2) Merealisasikan ya>’ 
nasb, yakni menisbatkan diri menjadi sufi, dan 
merealisasikan capaian maqam ahli sufi, sehingga 
dikatakan sebagai ahli sufi; atau menisbatkan dan 
menyandarkan diri pada waliyullah; dan (3) tiga, 
tersingkap (mata bathinya), dan benar-benar dalan 
saingkapan yang besar. 
Ibn ‘At{a>’illah menjelaskan bahwa rendah hati yang hakiki 

sejatinya muncul setelah musha>hadah (menyaksikan) Allah dan 

menyingkap sifat-sifat-Nya.  

ممىمكىنمٍىشئىمع مشهل معظمتهملتجلَم ي
التلاضعمالح ي  

مصَته.م
“Tawadhu’ (rendah hati) yang hakiki muncul dari 

menyaksikan keagungan dan menyingkap sifat Tuhan.”88 
Sementara itu al-Qushayry menerjemahkan khafd{ sama dengan 

Ibn ‘Aji>bah, yaitu rendah hati atau tawadhu’. Rendah hati (khafd} al-
qulu>b) ditandai dengan munculnya rasa malu (ishtish’a>r al-khajl) 
dalam diri seorang hamba, selalu merasa takut (istida>mat al-wajl), 
selalu merasa dalam kehinaan (luzu>m al-dhulli), rendah diri (i>tha>r al-
khumu>l), membiasakan diri untuk khusyuk (mulazama>t al-khushu>’) 
dalam beribadah, menemukan eksistensi diri dalam pengorbanan jihad 

(ilqa>’ al-nafs fi> dhaba>’ih}a al-jiha>d). Artinya, berusaha menemukan 

eksistensi diri dengan muja>hadah (sungguh-sungguh) dan muka>badah 

(berpayah-payah) melewati fase-fase wushul musha>hadah, sehingga 
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mengetahui eksistensi diri sebagai manifestasi usaha mengetahui 

Tuhannya. Kemudian al-Qushayry juga mengartikan khafd} dengan 

khafd{ al-jannah, merendahkan sayap. Artinya rendah diri dan murah 

hati terhadap orang yang membutuhkan sesuatu padanya (khafd} al-
jana>h} man t}alabaka), tidak bertentangan dalam syariat (sejalan 

dengan syariat) tanpa penolakan, tanpa kontrovesi (niza>’in), tidak 

membosankan (ibra>min), dan tanpa paksaan (istikra>hin).
89م
  

ملاستدامْم مبىستشنىَمالخج  مَْضمال كلبمفيكلن لامى
 ىءماللُ مللزلممالذلملإيثىَمالخمللململازمْمالخشورملإل

مذبىئحمالجهى .ملِدميكلنمبخَضمالجنىحمل  مم م ي
 
النَسمف

َ مللامٍزارمللام مُم مغيْم رملهمٍك مالسر  ي
 
مليسمف طىلَكمبشتْئ
اُه.م اُممللاماستك مإب

Artinya:  
Rendah hati memunculkan rasa malu, selalu merasa 
takut, selalu merasa hina, rendah diri, membiasakan 
khusyuk, menemukan diri dalam pengorbanan jihad. 
Terkadang (rendah hati) dengan merendahkan sayap pada 
orang yang meminta sesuatu padamu yang tidak 
bertentangan dengan syariat, tanpa penolakan, tanpa 
kontroversi, tidak membosankan, dan tanpa paksaan. 

م
َ
ص
ْ
مْىمال
َ
أ
َ
مف ي ُ

 
ممَلَاضُعَامف ُْ

َ
ث
َ
لَ
َ
مث ي ُ
 
مف ض 

ة
َ
َ
خ
ْ
ملُك
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
مف
ُ
, َ سرة

م ي ُ
 
ضَ فُ،ملَف

ة
مُن
ْ
مال يْ  ُُ

ْ
ص
ْ
مالت ع 
مة َُ ضَ فُ،ملَ

ة
مُن
ْ
ُ مال َُ
ة
مَُ
ْ
مال ُُ
سة ُ
ة
ا 

م ُُ ىلُ
ُْ ثُمال

ْ
ٍ
َ
مُؤ
ْ
مال ع 
مة َُ. 

Kasrah menjadi tanda khafd{ berada pada 3 (tiga) tempat, 
yaitu; ism mufrad yang muns{arif, jam’ ta’si>r yang 

muns{arif dan jam’ mu’annath tha>lim.90 
Sebagaimana telah diungkap sebelumnya, bahwa kasrah 

(merasa tidak berdaya) merupakan simbol ketawadhuan hakiki. 

Kasrah merupakan menjadi tanda ketawadhuan (khafd{) terdapat pada 

3 (tiga) hal. Pertama menyibukan diri dengan ism mufrad, yaitu 

senantiasa berdzikir (mengingat) Allah, Dzat yang Maha Mufrad. 

Kemudian mengagungkannya, sebab ism mufrad adalah raja di raja 

nama-nama Tuhan (sult{a>n al-asma>’). Kedua berkumpul dengan para 

waliyullah yang ahli iksi>r (obat keabadian), dan ahli taksi>r (pemecah 

egoisme diri). Ketiga melaksanakan sunnah kenabian, menjaga agama 

dengan berkumpul (menikahi) wanita (mu’annath) yang selamat dari 

problematika (cobaan) yang muncul dalam membangun bahtera 
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 al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 42-43 & 174-178. 
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 8. 
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rumah tangga. Dalam pandangan Ibn ‘Araby bukan menikahi wanita 

(isteri) yang tidak merusak fokus meraih wushul kepada Allah.
91

 

Ketawadhuan dan akhlak yang baik dari seorang hamba tidak tampak 

kepermukaan khalayak kecuali tetap terjaga bersama keluarga dan 

anak-anaknya. 

مثلاثْمم92ٍكُىَفأمىمالام ي
 
مف ي
ملكتلاضعمالح ي   فيكلنمعلامْ

مالذكُمالاسُم ملاعظُ مبذكُمالله، مالاشتنىل ماللهى ملاضع،
ُ ملأٍهمسكطىنمالأسمىء...مثنيهىمُمنهممعمالألليىءماه م المَ
ملالُلامم مال لا, معكيه متح يكه مثىلثهى ملالتكُيْ، الإكُيْ
لج.م اُزهملدينيهمبجمنهمالمؤٍثمم مغلائكهملهلمالي   ملإح

Artinya:  

Merasa tidak berdaya menjadi tanda dari ketawadhuan 
yang hakiki, berada pada 3 (tiga) tempat. Pertama, 
menyibukkan diri dengan berdzikir Allah, dan 
menganggungkan dzikir ism mufrad, karena dzikir ism 
mufrad itu raja di raja nama-nama Allah.... Kedua, 
berkumpul bersama para wali ahli iksi>r dan taksi>r. 
Ketiga, melaksanakan sunnah dan menjaga agama 
dengan menikahi wanita yang selamat dari hegemoni 
mencitainya, yaitu menikah. 

م ي ُ
 
ممَلَاضُعَامف ُْ

َ
ث
َ
لَ
َ
مث ي ُ
 
مف ض 

ة
َ
َ
خ
ْ
ملُك
ِ
مَْ
َ
معَلَ
ُ
لن
و
ص
َ
ت
َ
يَىءُامف

ْ
مْىمال
َ
لَا

م
َ ة
ع مالأ

جَمة
ْ
،ملَال ُْ نُيَ

ة
ث
ْ
مالت ي ُ
 
،ملَف ُْ

َُ مة
َ
خ
ْ
مَىءُمال مسة

Ya>’ menjadi tanda khafd{ dalam 3 (tiga) tempat, yaitu 

pada ism lima (asma>’ al-khamsah), ism tathniyyah, dan 

jama’ (mudhakkar sa>lim atau mu’annath sa>lim)
93 

Sebagaimana sudah dijelaskan sebelumnya, bahwa ya>’ memiliki 

arti al-yaqi>n dan al-t{uma’ni>nah (keyakinan dan ketenangan). Ya>’ 
merupakan nisbat (ya>’ al-nisbat), artinya keyakinan dan ketenangan 

menisbatkan diri secara hakiki pada ahli sufi (al-lati> tah{aqqaqhu bi 
luh{u>q al-s{u>fiyyah) merupakan bagian dari tanda ketawadhuan (khafd{) 
seorang hamba, sehingga mampu meraih capaian sebagaimana yang 

dicapai oleh ahli sufi. Hal ini terkait dengan 3 (tiga) hal, yaitu; asma>’ 
al-khamsah, tathniyyah dan jama’ . 94م
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 artinya dikalahkan, dan ditaklukan. Maka dari itu orang yang اٍكسر 
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 8. 
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 68-69; lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 80-81. 
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Pertama asma>’ al-khamsah (nama-nama yang lima), artinya, 

ketawadhuan harus lah diimplementasikan kepada sesama makhluk 

Allah, yakni pada 5 (lima) golongan, yaitu; manusia (al-ins), jin (al-
jinn), malaikat (al-mala>’ikat), binatang (al-hayawa>na>t), dan benda 

benda mati (al-jamada>t). Sebab, orang yang arif tidak hanya 

tawadhu’ pada manusia, tetapi juga pada makhluk lainnya, seperti 

tanah, batu, air dan segala ciptaan yang ada di alam semesta.  

Kedua ism tathaniyyah  artinya sifat tawadhu’ muncul dari 

proses musyahadah (penyaksian) dua sifat yang berlawanan (al-
tathniyyah). Artinya tawadhu’ dalam sifat ketuhanan (rubu>biyyah) 

diimplementasikan dalam tawadhu’ dalam realitas kehambaan 

(‘ubu>diyyah). Dengan kata lain, sikap tawadhu’ terhadap sesama 

hamba atau makhluk hidup (‘ubu>diyyah) merupakan manifestasi 

ketawadhu’an terhadap Tuhan (rubu>biyyah). Dalam penjelasan Ibn 

‘At}a>’illah bahwa tawadhu’ yang hakiki muncul dari proses 

musyahadah keagungan dan menyingkap sifat-sifat ketuhanan.
95

  

Dalam bahasa Seyyed Hossein Nasr bahwa Allah adalah 

realitas tertinggi, Tuhan sekaligus Ketuhanan, transenden sekaligus 

imanen, sangat jauh sekaligus sangat dekat manusia, agung sekaligus 

pemurah. Dia Absolut, tak terbatas dan sumber segala rahmat. Dia 

asal mula dan akhir segala sesuatu. Dia adalah pencipta, pemelihara 

dan juga penghancur alam semesta, dalam arti Dia menentukan 

kehidupan dan kematian. Segala sesuatu kembali kepada-Nya. Semua 

kualitas positif yang kita dapati di alam semesta seperti kecantikan, 

kebaikan, dan kekuatan berasal dari-Nya, dan Dia bukan hanya 

sumber alam semesta tetapi juga sumber kualitas-Nya.
96

 Artinya 

tampak dalam pandangannya bahwa seluruh dimensi dari Realitas 

Ketuhanan memiliki hubungan bipolar, yang masing-masing kutub 

adalah setara dan saling meliputi. Begitu juga dengan konsep 

eksistensial Tuhan dalam Islam mengatasi pertentangan, yang secara 

berhadapan berbeda. Artinya, mereka saling melingkupi dalam 

kesempurnaan Zat-Nya, sehingga nampak sekali prinsip coincidentia 

oppositorum (al-jam’ bayn al-‘addad) menjadi dasar filosofis Nasr 

dalam memahami Realitas Tuhan. Tuhan bagi pemahaman Nasr tidak 

bisa dipahami kecuali dengan memadukan dua sifat yang berlawanan 

pada-Nya.
97

 Dalam perspektif Ibn ‘Aji>bah konsep ini ejawantah dari 
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 Mah{mu>d ‘Abd al-Maqs}u>d Haikal, al-H}ikam al-‘At}a>’iyyah, 84; 
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 Seyyed Hossein Nasr, Menjelajah Dunia Modern: Bimbingan 
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makna ism tathniyyah, yakni mengetahui dua sifat yang saling 

bertentangan. 

Ketiga, jama’, berkumpul dan mengasihi sesama suadara, baik 

besar atau pun kecil, mengasihi yang lemah (kecil) dan menghormati 

yang kuat (besar) tanpa membedakan identitas dan golongan.  

متح  همبكحلقمال ي
 لفيْمفتكلنمعلامْملامىميىءمالنَُْمالت 

م ي
 
مف مبه متح  هلا مبمى ميتح ق محت  ملتلاضنه، علَمَْضه
م ي
 
مف متلاضنه ميظهُ ماي مالخمُْ مالأسمىء مملاضعا ثلاثْ
ملالحيلٍىتم ملالملائكْ، ملالج ، مالإنس، مالخمُْا الأسمىء
مالأشيىءمككهىم ي

 
مشهل مالضدي مف ي

 
مالتثنيْمف ي

 
لالجمى ات...ملف

وٌيْملي لممبحقمالنبل يْ.م مالجمعمايممفيتلاضعممعمالرٌ ي
 
لف

مصريْهُم حُُ ملي ملكبيْهُ مصريْهُ ممع مالإْلان ُمع
 .كبيْهُ ليلُِ

Artinya: 

Ya>’ nisbat (yakin menisbatkan diri) merealisasikan 
bertemu dengan ahli sufi menjadi tanda kerendahan hati, 
sehingga mampu merealisasikan sebagaimana capaian 
ahli sufi dalam 3 (tiga) tempat, yaitu pada asma>’ al-
khamsah (lima nama), yakni tawadhu’ pada 5 (lima) jenis 
nama, yaitu manusia, jin, malaikat, hewan dan benda-
benda mati. Pada ism tathniyyah, yakni menyingkap dua 
sifat yang berlawanan dalam segala hal penciptaan, 
tawadhu’ bersama rubu>biyyah dan melaksanakan dengan 
‘ubu>diyyah. Pada jama’, yakni berkumpul dengan 
saudara, tawadhu’ pada yang lebih kecil dan lebih besar, 
mengasihi yang kecil dan menghormati yang besar. 
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مف ض 

ة
َ
َ
خ
ْ
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Fath{ah menjadi tanda khafd{ berada pada ism yang tidak 
bisa ditasrif. 

Selanjutnya fath}ah, sebagaimana ulasan sebelumnya sebagai 

tanda terbukanya mata hati (bas{i>rat)م ber-makrifat kepada Allah 

(fath}u qalbihi ‘ala> ma’rifatillah) yang menjadi tanda diteguhkan (di-

nas{b-kan)-nya hati seorang hamba. Namun dalam hal ini berbeda, 
fath}ah sebagai tanda khafd{ adalah tanda ditolaknya ketawadhuan, 

melainkan menjadi tanda kehinaan (khafd{),98
 berada pada maqam 

aka>bir (para pembesar/ penantang/ kesombongan). Hal itu terjadi bagi 
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seorang hamba yang hatinya tidak bisa berpaling dari hawa nafsu (la> 
yans{arifu ‘an hawa>hu), dan tak henti-hentinya mengikuti watak dan 

anugerah. Dengan kata lain hamba yang dihegemoni oleh syahwa dan 

nafsu, tak berhenti mengikuti tabiat buruknya, dan selalu berharap 

mendapatkan anugerah. Hal itu disebabkan karena dua hal, yaitu 

cinta jabatan (h}ubb al-riya>sah) dan cinta kehormatan (h}ubb al-ja>h). 

Kedua alasan tersebut pada dasarnya berpusat pada satu ‘illat, yaitu 

cinta dunia (h}ubb al-dunya>’) yang menjadi pangkal kerusakan dan 

keluputan.
99

 

ُ ه.م ملط مسبَى مالح ىئق معكُ ي
 
مف مالنَد معلَ مالَتح ميكلن ِد

مالنَدمالذيملام ي
 
ملذلكمف .ُ مالأكىب مع مم ىم ملخَضه لعلامْ

 ينضفمع مهلاهمللامينَكمع مطَنهملمتىبنْممنىه...م
Artinya:  

Terkadang fath{ah bagi seorang hamba dalam ilmu hakikat 
menjadi sebab tertolaknya meraih ketawadhuan, dan 
menjadi tanda untuk dihinakan karena berada pada maqam 
pembesar, atau para panantang. Hal itu berada pada hamba 
yang tak bisa berpaling dari hawa nafsu, dan tak henti-
hentinya dihegemoni oleh tabiat buruk dan mengikuti 
hasrat. 
Selanjutnya, denotasi jazm, yaitu i’rab jazm ditandai dengan 2 

(dua) hal, yaitu suku>n dan membuang huruf ‘illat serta membuang 

nu>n. 

،م
ُ
لن
و
ك ُُّ ىنُامال

َ
مَت
َ
مُمعَلَ جَزة

ْ
ملَلُك

ُ
ف
ة
حَذ
ْ
 لَال

Pada i’rab jazm terdapat dua tanda, yaitu suku>n dan 
membuang (nu>n dan h}uru>f  ‘illat)100

 

Konotasi jazm adalah kemantapan bathin. Ibn ‘Aji>bah 

menjelaskan bahwa kemantapan bathin (al-jazm), dan tenggelam di 

dalamnya (al-rusu>kh fi>ha>),
101

 sekiranya tak ada lagi kesusahan atau 

kesumukan hati, kekhawatiran, keraguan dan kepalsuan, ditandai 

dengan 2 (dua) hal, yaitu suku>n (ketenangan bathin) dan membuang 

nu>n ana>niyyah dan penyakit (‘illat) yang bersemayam dalam hati.  

                                                           
99

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 73; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 81-82. 
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 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 8. 
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سَوخ    mas{dar dari kata  ََس  yang memiliki arti, di antaranya: 

berakar, berakar tunjang, yang dibentuk dengan kuat, ditetapkan, 

dimantapkan, dipastikan, stabil, mantap. Jika di-tashdi>d-kan سُ  ممم سَّ مي maka 

memiliki arti sebagai berikut; menetapkan, mengatasi, menstabilkan, 

menentukan, mengikatkan, menanamkan, memperkuat, mengkonsolidasikan, 

mempersatukan . 



Sufisme Munada, Irab dan ‘Awamil 

~ 297 ~ 

Pertama suku>n artinya ketenangan bathin (al-t{uma’ni>nah). 

Orang yang dalam suku>n ibarat gunung yang kokoh menghujam 

kakinya ke bumi, tak goyah walau diterpa kesusahan dalam situasi 

dan kondisi apapun. Kedua al-h}adhf artinya kemantapan hati 

bermusyahadah kepada Allah dengan membuang ketergantungan dan 

kesibukan dunia (hadhf ‘ala>’iq al-qalb wa shawa>ghilihi), yang ada 

hanyalah Allah Dzat yang Maha Tunggal. Sebab itu peraih maqam 

jazm (kemantapan bathin) dijamin kecukupan dan kemantapan hati 

dalam menghadapi problematika duniawi dan kehidupan ukhrawi.
102م
  

مم م مين طع مبحيث مفيهى سُوخ ملال مالحق فُْ مبمن لالجزم
ُ 103ال كبمالتهَمُّ

معلامتىنامم لالخلاطُملالشكل ملالألهىم،
مالجزمم ملعلامْ ملطمأٍينته... مال كب مسكلن ماي الُكلن

 .ايضىمبشهل مالحقمحذفمعلائقمال كبملشلاغكهم

Artinya:  

Mantap bathinnya bermakrifat al-haqq dan menghujam 
kokoh di dalamnya, sekiranya tak ada lagi kesusahan 
hati, kekhawatiran, keraguan dan kepalsuan terdapat 2 
(dua) tanda, yaitu suku>n, yakni ketenangan hati..... dan 
tanda jazm lainnya menyasikan al-haqq dengan 
membuang ketergantuan dan kesibukan hati pada selain 
Allah. 
Sementara itu al-Qushayry mengartikan jazm dengan (1) al-

qat}’, berarti terformat, terpotong, atau terputus; dan (2) dengan al-
suku>n, berarti ketenangan dan ketentraman). Jazm sebagai simbol al-
qat}’ artinya memutus mata rantai dan membuang (al-h{adhf) segala 

ketergantungan (‘ala>’iq) hati pada duniawi, serta melakukan hal yang 

sia-sia, yakni tenang dan tentram dalam melewati hukum-hukum 

hakikat tanpa tendensi, dan motivasi. Hal ini merupakan etika dalam 

bersyariat. Kemudian jazm dalam arti al-qat}’, yakni memutus 

kekhawatiran dari ketidakpastian menggapai anugerah; terputusnya 

motivasi menggebu-gebu (a’na>q) pencarian (mat}a>laba>t) ketuhanan, 

keinginan (warida>t), dan pilihan (ikhtiyara>t) dengan kesia-siaan, 

sehingga ia merasa nyaman bersama Allah.
104

 Dengan kata lain 

seseorang yang sudah menggapai maqam musyahadah atau baqa’ 

maka dirinya harus memutus kekhawatiran, motivasi menggebu-

gebu, ‘ana>niyyah (keakuan) pada maqam fana’, dan lain-lain. Dirinya 
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merasa tiada yang lebih berarti hanyalah Allah, tiada keinginan dan 

harapan kecuali Allah, maka yang ada hanyalah Allah dan karena 

Allah. 

لامىمُزممال كلب،مفىلجزممال طع،مليكلنمبحذفمالنلائقم
مإْلالم مغيْ مم  مالح ي ْ ماحكىم مُريىن متحت لالُكلن
ينْ.مليكلنمُزممال كلبمِطنهىمع م ءمم مآ ابمالسر  ي

بش 
مفي طعم ممتضى ,، ي

ملالمنىت  ي
مالأمىت  مفإن مالمت  اُت ْط

اَتمبُيلفماليأس،مالمطم105اعنىق اَ اتملالاْتيى ىلَىتملالإ
مثُمليُك مبىللهمللهممعمالله،...م

Artinya:  

Jazm hati, jazm adalah al-qat}’ (memutus), membuang 
‘ala>’iq, dan tenang dalam melewati hukum-hukum 
hakikat tanpa ada tendensi satupun sebagai ejawantah 
etika dalam bersyariat. Jazm hati yaitu memutus 
kekhawatiran dari ketidakdapatan anugerah; angan-
angan kosong dan makna yang berlawanan, terputusnya 
motivasi menggebu-gebu, pencarian, keinginan, dan 
pilihan tajam yang sia-sia, sehingga merasa tenang 
bersama Allah, dan karena Allah bersama Allah.  
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Suku>n menjadi tanda jazm terdapat pada fi’il mud}a>ri’ 
yang shahih h}uru>f  akhirnya, sedangkan membuang 

sebagai tanda jazm berada pada fi’il mud}a>ri’ yang mu’tal 
(terdapat h}uru>f  ‘illat) diakhirnya, dan fi’il lima (af’a>l al-
khamsah) yang ketika rafa’ dengan menetapkan nu>n.

106
 

Sebagaimana diulas sebelumnya bahwa suku>n merupakan 

simbol dari ketenangan (al-t{uma’ni<nah). Sebab itu, ketenangan lahir 

(suku>n) adalah usaha bermujahadah sebagai tanda jazm (kemantapan) 

bathin dalam ber-musha>hadah (penyaksian) dengan fil’il mud{a>ri’, 
yakni mantap atau kukuh niat menyerupai amaliah kesalehan yang 

dilakukan oleh orang-orang ikhlas (mukhlis}i>n). Tentunya sesuai 
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dengan syariat kenabian, terhindar dari bid’ah, dan terbebas dari 

penyakit (‘illat) hati yang dapat merusak, bahkan merusak wushul 

kepada Allah setelah menggapai maqam musha>hadah (penyaksian) 

dengan kemantapan bathin (jazm al-qulu>b). Seperti tabajjuh}, 
membangga-banggakan diri, pamer keistimewaan dihadapan orang 

lain, atau meminta imbalan. Dengan kata lain bahwa suku>n adalah 

kemantapan bathin, yakni kepayahan yang dapat menghantarkan 

meraih musha>hadah (penyaksian), ditandai dengan kehidupan yang 

baik (al-h}aya>t al-t}ayyibah) dan kehidupan yang damai (al-‘aish al-
hani’).107

 

معلامْم مفيكلن مالمجىهد, متنب مالظىهُمم  مالُكلن فأمى
مفن م ي

 
مف مالمشىهد, مم ىم ي

 
مف سَلْه مل مالَىط  لجزم

رَ، ملأفنىلممالمضى مالمشىبه مال ىلح مالنم  ي
 
مف اي

م مالت  مالنك  مم  ي
 
مال ىف ماي مالُْْ مال حيح ... المخك يْ 

ملاعت ى مالمزيْمعلَمالنىسم تكح همبندمتمىمهمكىلتَجحمبه،
مبُبَهمايمطكبمالنلضمعكيه.م

Artinya:  

Suku>n secara lahir adalah salah satu kepayahan atau 
usaha dalam ber-muja>hadah, menjadi tanda kemantapan 
bathin dan kukuh kuat dalam maqam musha>hadah pada 
fi’il mud}a>ri’, yakni beramal shaleh yang menyerupai 
perubatan-perbuatan para mukhlis{i>n…. S}ah}i>h al-A<khir, 
yakni suci dari penyakit-penyakit yang melekat setelah 
menggapai kesempurnaan, seperti membangga-
banggakan diri, pemare keistimewaan pada manusia 
karenanya, yakni meminta imbalan atas apa yang telah 
diperbuatnya. 
Kemudian ketenangan lahir (suku>n al-z}a>hir) salah satu bentuk 

kepayahan ber-mujahadah, terkadang dibarengi dengan ketenangan 

bathin (suku>n al-ba>t{in) dalam relaksasi bermusyahadah (ra>h}at al-
musha>hadat); terkadang juga dibarengi dengan ketakutan (ahwa>l) dan 

kekhawatiran duniawiyah (al-khawat{ir al-duniyawiyyah) ketika 

menuju maqam baqa’. Biasanya ketenangan bermujahadah adalah 

ketenangan ber-musha>hadah yang terkadang dibarengi dengan 

parasaan takut dan kekhawatiran duniawiyah. Posisi ini terjadi karena 

adanya pergumulan sifat kegelapan (dhulma>ny) dengan sifat 

kecahayaan (nura>ny) yang dapat menggoncang atau bahkan 

menggagalkan bermusyahadah kepada Tuhan. Maka dari itu dzikir 
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ism mufrad (Allah) yang sudah menyatu dalam hati, jiwa dan raga 

menjadi senjata untuk mengeluarkan dhulma>ny (kegelapan) yang 

bersemayam dalam tubuh. 

Dalam pandangan al-Ghazali bahwa tubuh manusia terdiri dari 

jiwa dan raga. Jiwa bersifat metafisik, immateria, bukan sebuah 

komposisi dan mengandung mengetahui yang bergerak dan kekal. 

Sedangkan badan bersifat materi, tak mengandung daya, dan tidak 

kekal. Dalam jiwa terdapat ruh, akal dan kalbu merupakan daya 

penggerak yang memengaruhi raga. Jiwa dan raga memiliki hubungan 

yang saling membutuhkan, sebab jiwa bukan badan, begitu pun 

sebaliknya, badan juga bukan jiwa. Hubungan keduanya bersifat 

horizontal transendental yang pada akhirnya akan terpisah, di mana 

jiwa (ruh) akan kembali pada alam lahut, dan raga kembali pada 

tanah. Sebab itu al-Ghazali membagi jiwa pada beberapa tingkatan, 

yaitu jiwa yang tenang (al-nafs al-mut{ma’innah), jiwa yang penuh 

penyesalan (al-nafs al-lawwa>mah), dan jiwa yang memerintah (al-nafs 
al-‘amma>rah). Jiwa yang tenang (al-nafs al-mut}ma’innah) adalah 

ketenangan, ketenteraman dan kedamaian Tuhan “ridha dan 

meridhai.” Jiwa yang tenang adalah potensi, dorongan, hasrat, dan 

nafsu yang sudah terkendali dan sesuai perintah Tuhan. Manusai yang 

memiliki ketenangan jiwa akan mengedepankan logika ketika 

bertindak. Sedangkan jiwa yang menyesal (al-nafs al-lawwa>mah) 

adalah jiwa yang menyadair pikiran-pikiran, keinginan dan cela diri 

sendiri, merupakan tarap awal ruhani kembali pada Tuhan. Nafs 
lawwa>mah adalah potensi, dorongan, hasrat, dan nafsu yang berusaha 

dikendalikan sesuai perintah Tuhan. Manusia yang memiliki nafsu 

lawwa>mah maka pada satu sisi mengikuti logika berfikirnya, dan 

pada sisi lain mengikuti hawa nafsunya. Selanjutnya jiwa yang 

memerintah (an-nafs al-'amarah) adalah jiwa yang dipenuhi dengan 

amarah, dipenuhi ketamakna dalam kemurkaan (ghad}b) dan keinginan 

nafsu (shahwat). Manusia tak mampu mengontrol sifat dan karakter 

yang melekat di badan, kadang ia memiliki sifat binatang melata, 

binatang buas, dan iblis. Jarang sekali mengikuti sifat ketaatan 

malaikat.
108

 

Selanjutnya al-hadhf menjadi tanda dari jazm ditandai dengan 

membuang h}uru>f  illat (penyakit) pada fi’il mud{a>ri’ dan membuang 

nu>n pada ‘af’a>l al-khamsah (fi’il lima). Al-H|}adhf artinya membuang 

segala kesibukan dan ketergantungan lahir duniawiyah, baik 

kegelapan (dhulma>ny) ataupun kecahayaan (nura>ny), sebagai tanda 

dari kemantapan hati (jazm al-ba>thin) dan telah mencapai 
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(merelasisasikan) maqam adhwa>q (merasakan keberadaan Tuhan), 

dan wujda>n (suara hati) serta ikhlas berada pada maqam ‘iya>n 

(melihat Tuhan). Kemudian fi’il mud{ari’ artinya amalan yang 

kualitasnya sama seperti amaliyah orang-orang shaleh. Sedangkan al-
mu’tall al-a>khir artinya membuang penyakit dan segala sifat-sifatnya, 

kemudian sucikan sebagai tanda kemantapan (jazm) dan 

merealisasikannya dengan ‘irfa>n (mengetahui) segala sifat 

bermusyahadah dan ‘iya>n kepada Tuhan. Apabila ‘illat (penyakit) 

tidak buang (lam yuh{dhaf) maka tak akan bisa disucikan ditandai 

dengan sifat selalu kekurangan (h}irma>n) dan kebohongan permanen. 

Sebab itu, seseorang tidak dapat digolongkan sebagai ahl jazm 

(memiliki kemantapan dan ketenangan) apabila dalam hatinya masih 

terdapat ‘illat (penyakit) baik secara lahir ataupun bathin.  

Tanda orang meraih kondisi jazm adalah mampu 

mereaslisasikan muja>hadah (sungguh-sungguh) dan muka>badah (ber-

payah-payah) melewati fase-fase wushul dengan cara menyerupai 

amaliah para wali (fi’il mud{a>ri’). Pertama akan diangkat derajatnya 

(rafa’) oleh Allah swt. ditandai dengan keberadaan nu>n al-ana>niyyah 

(keakuan) pada dirinya. Anugerah nu>n al-‘ana>niyyah merupakan 

ejawantah dari peraihan maqam fana’. Bisa juga diangkat derajat 

ditandai dengan nu>n yang berarti cahaya (al-nura>niyyah), dan 

menemukan kenikmatan (wujda>n al-h{alawa>t). Kedua nu>n al-
‘ana>niyyah pada maqam fana’ harus dibuang atau ditinggalkan ketika 

menggapai maqam kemantapan bathin (jazm al-qulu>b), memantapkan 

diri hanya pada Allah tiada yang lain, berada dalam kenikmatan 

musha>hadah (penyaksian), meraih baqa’ bersama Allah. Bisa juga 

membuang (al-hadhf) artinya membuang kesibukan dan 

ketergantungan pada dunia, baik yang bersifat kegelapan 

(z}ulma>niyyah) atau pencerahan (nura>niyyah). Hal tersebut merupakan 

tanda kemantapan bathin (jazm al-ba>t}in). Merealisasikan maqam olah 

rasa (al-adhwa>q) dan penemuan (wujda>n) eksistensi ketuhanan, ikhlas 

berada pada maqam ‘iya>n, menyerupai amaliyah orang-orang shaleh. 

Kemudian membuang penyakit-penyakit hati yang membelenggu 

jiwa dan raga, lalu disucikan dan dibersihkan. Hal tersebut 

merupakan tanda kemantapan bathin (jazm al-ba>t{in), merealisakan 

dengan ‘irfa>n sifat dari pemerolehan shuhu>d dan ‘iya>n.
109

 Menemukan 

kenikmatan beramaliah ditandai dengan munculnya rasa aman, 

nyaman, dan tentram sebagai manifestasi dari diterimanya amal 

perbuatan diakhirat.  
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مكىٍتمالم مظكمىٍيْ ,ُ مالظىه ملالنلائق محذفمالشلاغ  لامى
ٍَيْمفيكلنمعلامْملجزممالَىط ملتح   همبم ىممالأذلاقمٍلا

مايم رَ مالمضى مالَن  ي
 
مف مالنيىن ملم ىم ملتخك ه لاللُدان

مالمنت مالأُْمبمىمت دمم ، النم مالمشىبهملأفنىلمال ىلحيْ 
مم متككمالنك مكىنمعلامْم هُ مطه فإنمحذفمعكتهملصَىه
فُىنمعلَمٍنتمالشهل ملالنيىن...م  علَمُزمهملتح  همبىلن

Artinya:  

Membuang kesibukan dan ketergantungan pada dunia, 
baik kegelapan atau pencerahan merupakan tanda 
kemantapan bathin, dan merealisasikan maqam olah rasa 
dan penemuan, ikhlas berada pada maqam ‘iya>n dalam 
menyerupai amaliyah shalih}i>n. Mu’tal al-A<khir 
sebagaimana sebelumnya, membuang penyakit lalu 
disucikan dan dibersihkan dari itu penyakit sebagai tanda 
kemantapan dan merealisasikan irfan sifat dari shuhu>d 
dan ‘iya>n. [] 

 

D. Konsep Penyingkapan Keghaiban dengan Huruf dan H}arakat. 

Selanjutnya menjelaskan fasal kalimat (kata) yang di-i’rabi, 
ditinjau dari jenisnya. Pada dasarnya penerapan mu’raba>t pada bab ini 

sudah dijelaskan pada bab sebelumnya secara jelas dan luas. 
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Fasal Mu’raba>t 
Mu’raba>t (kata yang diberikan i’rab) terdapat 2 (dua) 
jenis, yaitu di-i’rabi dengan perubahan harakat dan di-
i’rabi dengan pergantian h}uru>f . 
Kata (kalimat dalam bahasa Arab) yang di-i’rabi dengan 
harakat terbagi 4 (empat), yaitu ism mufrad, jama’ ta’si>r. 
jama’ muannath sa>lim, dan fi’il mud{a>ri’ yang h}uru>f  
akhirnya tidak bertemu sesuatu (nu>n, dan h}uru>f  ‘illat). 
Semuanya ketika rafa’ dengan d}ammah, nas{b dengan 
fath{ah, khafd{ dengan kasrah, dan jazm dengan suku>n, 
kecuali pada 3 (tiga) hal, yaitu jama’ mu’annath sa>lim 
nas{b dan jar dengan kasrah, ism yang tidak dapat ditasrif 
ketika jar dengan fath{ah, dan fi’il mud{a>ri’ yang h}uru>f  
akhirnya terdapat h}uru>f  ‘illat (wawu atau ya>) maka 
ketika jazm harus membuang h}uru>f  ‘illat. 
Kemudian, kata (kalimat) yang di-i’rabi dengan h}uru>f  
terbagi 4 (empat), yaitu; ism tanthniyyah, jama’ 
mudhakkar sa>lim, asma>’ al-khamsah, dan af’a>l al-
khamsah, yaitu; م نَكُاايْ 

ة
َ
َ
،ملَت
َ
االن
و
نَك
ة
َ
َ
،ملَت
َ
االن
و
نَك
ة
َ نُ،ملَيَ

َ
نَاالَ
ة
َ
َ
نُ،ملَت

َ
نَاالَ
ة
َ  .يَ

Ism tanthniyyah ketika rafa’ dengan alif, nas{b dan jar 
dengan ya>’. Sedangkan jama’ mudhakkar sa>lim ketika 
rafa’ dengan wawu, nas{b dan jar dengan ya>’. Sementara 
asma>’ al-khamsah ketika rafa’ dengan wawu, nas{b 
dengan alif, dan jarr dengan ya>’. Terakhir, af’a>l al-
khamsah ketika rafa’ dengan nu>n, nas{b dan jarr dengan 
membuang nu>n.110

 

Selanjutnya konotasi mu’raba>t (yang di-i’rab-kan) yaitu rahasia 

penampakan peralihan dari alam ghaib menuju alam shaha>dah 

(penyaksian), dari lautan jabaru>t menuju lautan malaku>t dan mulki 
sebagai manifestasi rahasia-rahasia Dzat Allah yang azali.

 111
 Hal 

tersebut disimbolkan dengan 2 (dua) hal, yaitu (1) huruf-huruf 

semesta (qismun yaz}haru bi al-h{uru>f); dan (2) ashka>l, yakni symbol 

                                                           
110

 Al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 9. 
111

 Syaikh Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny dalam Sirr al-Asra>r menjelaskan 

bahwa ruh manusia ditempatkan di alam lahu>t, diturunkan ke alam jabaru>t, 

ke alam malakut dan alam mulki, Padahal ini, al-Ku>hi>ny tidak tidak runut 

menyebutkannya. Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ny, Sirr al-Asra>r (Damaskus: 

Da>r al-Sana>bil, 1993), 43-48. 
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atau bentuk penciptaan (qismun yaz}ahru bil al-ashka>l). Keduanya 

merupakan perwujudan dari penampakan (tajalliya>t) sifat-sifat dan 

nama-nama (asma>’) ketuhanan, yang subtansinya merupakan 

perwujudan Tuhan. Sebab, Dzat Tuhan pada dasarnya realitas yang 

tersimpan (h}a>lat al-kanziyyah), memiliki kelembutan (lat}i>fah) yang 

samar, qadi>m dan azali. Tersifati dengan kesempurnaan, lalu 

tersingkap dan tampak dalam bentuk simbol (al-rusu>m) dan bentuk 

(ashka>l) penciptaan.
112

 Dengan kata lain, mu’raba>t al-h}uru>f 
merupakan bukti perwujudan Tuhan yang tampak, dapat disingkap 

dengan memahami huruf-huruf semesta berupa simbol (al-rusu>m) dan 

bentuk (al-ashka>l) penciptaan.
  

اُتمم معىلُمالريبمإلىمعىلُم ىتمايمالمظه مَالمنرٌ الأسرا
لُتمإلىمعىلُمالمككملالمكصلتم الشهى ,مالمم مبحُمالَج
مُ بُمايميظه ماسراَمالذاتمالأزليْ،مُِمىنامُُِمين لهي
ملي ىلم مبىلأشكىل، ميظهُ ماي بُ مين مُُِ لُف. بىلح

مالذا مان ملذلك مالتجكيىتا محىلملكجميعا ي
 
مف مالنكيْ ت

ممت َْم مازليْ، مِديمْ مَْيْ ملطيَْ مذاتى مكىٍت يْ الصي  
سُلمملالأشكىل تُمبىل  بألصىفمال مىلمثُمتجكتملظه

Artinya:  

Rahasia mu’raba>t, yakni penampakan dari alam ghaib 
ke alam shaha>dah, dari jabaru>t ke mulki dan malaku>t, 
yaitu rahasia-rahasia Dzat yang Mahaazali. Terbagi 2 
(dua), yaitu penampakan dalam bentuk huruf (simbol) 
dan ashka>l (bentuk). Dikatakan secara umum, berupa 
penyingkapan. Dzat yang Mahaluhur merupakan 
kondisi (harta) yang tersimpan, memiliki kelembutan, 
samar, qadi>m dan azali, tersifati dengan sifat-sifat 
kesempurnaan, kemudian tersingkap, dan tampak 
dengan simbol dan bentuk penciptaan. 
Kemudian huruf-huruf semesta (al-rusu>m) adalah penampakan 

yang besar, seperti arasy, kursy, tingkatan langit-bumi, gunung-

gunung, dan ciptaan yang besar-besar lainnya. Sedangkan ashka>l 
adalah penampakan kecil, seperti manusia, malaikat, dan makhluk 

hidup lainnya. Penampakan penciptaan yang besar merupakan simbol 

dari h}uru>f  atau abjad, sedangkan penampakan penciptaan yang kecil 

disimbolkan dengan harakat (ashka>l) dan rahasia dari Dzat 

Mahaluhur dengan pengertian maknawi. Dengan kata lain huruf-huruf 
semesta (al-rusu>m atau al-h{uru>f) dan harakat (ashka>l) sebuah 

eksistenasi penuh nilai dan makna sebagai refresentasi dari 

                                                           
112

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 81. 
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penyingkapan rahasia Dzat yang Mahaluhur yang tampak secara 

inderawi.
113

  

Mengutip bahasa Ibn ‘Araby, bahwa huruf huruf semesta 

diartikan dengan 2 (dua) istilah, yaitu (1) al-insa>n al-kabir (manusia 

besar), yaitu alam jagat raya, yakni makrokosmos yang mewakili aspe 

pewujudan satu aspek Nama tertentu dari Tuhan; dan (2) al-insa>n al-
s}aghi>r (manusia kecil), yaitu manusia, sebagai entitas kosmik yang 

merefresentasikan semua perwujudan Tuhan. Sebab itu keduanya 

sebagai cerminan Tuhan, makrokosmos adalah cerminan berkabut 

yang tidak keseluruhan, melainkan terpisah-pisah atau satu persatu 

mewakili dari perwujudan. Sedangkan mikrokosmos adalah ceriman 

yang sempurna, karena manusia merupakan ciptaan yang kompleks 

(al-kaun al-ja>mi’), refresentasi dari semua entitas penciptaan Tuhan. 

Dalam hal ini, manusia yang ditunjuk sebagai khalifah Tuhan di alam 

raya; dan dianugerahi pantulan cahaya ketuhanan.
114

   

Ibn ‘Araby menjelaskan tentang huruf yang diberikan harakat, 

baginya, huruf yang diberikan harakat terbagi 2 (dua), yaitu yang 

tetap (mutamakkin) dan tidak tetap (mutalawwin). Huruf 

mutalawwin (yang tidak tetap) adalah huruf yang biasa diberikan 

dengan semua jenis harakat. Sedangkan huruf mutamakkin (tetap) 

adalah huruf yang ghair muns}arif (tidak bisa ditasrif), tidak menerima 

perubahan, dalam situasi dan kondisi atau konteks kalimat apapun. 

Keduanya merupakan situasi dan kondisi bagi seorang hamba ketika 

ingin meraih maqam musha>hadah kepada Allah.
115

  

Ism (manusia), fi’il (perbuatan), dan huruf (pengikat) memiliki 

kondisi yang sama seperti tamki>n (tetap) dan talwi>n (tidak tetap). 

Manusia dan perbuatannya seringkali ber-ubah-ubah (talwi>n) karena 

situasi dan kondisinya dipengaruhi oleh warida>t (keinginan) yang 

masuk dalam hati (al-‘awa>mil al-da>khilati ‘alaiha>). Sebab itu, 

terkadang ism (manusia) dan fi’il (perbuatannya) dalam kondisi rafa’ 
(terangkat derajat), nas}b (keteguhan hati), khafd} (tawadhu’ bisa juga 

                                                           
113

 Pada bagian ini al-Ku>hi>ny hanya fokus pada pembagian i’rab, 

yaitu huruf dan harakat, tidak menjelaskan secara jelas tentang pembagian 

pembagian lainnya  sebagaimana teks aslinya. Lihat Ibn Aji>bah al-Husainy, 

al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 81; al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 87-89. 
114

 Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat Ibn ‘Arabi 
(Bandung: Mizan, 2016), 259-265. 

115
 Ibn ‘Araby menjelaskan bahwa simbol harakat dengan nomor atau 

angka ibarat raga, sedangan harakat dengan lafaz atau huruf seperti ruh atau 

jiwa. Di mana jiwa dan ruh keduanya memiliki hubungan kausalitas. Lihat 

Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Awwal, 135; lihat juga 

Muh}yiddi>n Ibn al-‘Araby, al-Futu>ha>t al-Makiyyah,  Jilid 2, terj, Harun Nur 

Rosyid (Yogyakarta: CV. Diandraf Kreatif, 2017), 13. 
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terjerumus dalam kehinaan), dan jazm (kemantapan bathin meraih 

ketenangan) sebagai anugerah dari Allah. Namun sebaliknya, 

terkadang tamki>n (tetap) atau mabni>, tidak pernah berubah, dalam 

konsistensi yang tinggi, walaupun didera permasalahan yang luar 

biasa hebat, maka yang demikian itu adalah pemilik maqam tamki>n 

(kepastian), yaitu waliyullah. [] 

 

E. ‘Awa>mil Dalam Simbol Imajinatif Sufistik 

1. Konsep Naskh – Mansu>kh Dalam Tradisi Sufi 

Penjelasan selanjutnya berkaitan dengan ‘awa>mil nawa>sikh, 

yaitu ‘a>mil yang dapat merubah harakat dari struktur mubtada>‘ dan 

khabar. 

 م
َ
يي
َ
خ
ْ
اُملَال
َ
د
َ
ت مُبة
ْ
ل
َ
ما
َ
معَلَ ُْ

َ
ك ُْ ا
ْ
لد
َ
نَلَامُُ ما

ْ
ل
َ
 بَىبُما

ااااااااايَىءَمم
ة
ش
َ
ما
ُ
اااااااااْ
َ
ث
َ
لَ
َ
مث َ ملَهُي

ُ
ااااااااات
ة
ن
َ
ن
َ
هَاااااااااىملَظ

ُ
لَات
َ
ْ
َ
ملَا
ْ
هَاااااااااىملَإُن

ُ
لَات
َ
ْ
َ
ملَا
َ
اااااااااىن
َ
ك

هَاااى
ُ
لَات
َ
ْ
َ
ُ ااابُم لَا

ة
ن
َ
املَت َُ ااا لُاسة

َ
اااعُما
َ
ف ةُ
َ
هَاااىمت
ْ
إٍُ
َ
هَاااىامف

ُ
لَات
َ
ْ
َ
ملَا
َ
اااىن
َ
مْاااىمك
َ
أ
َ
ف

ام
َ
ااااىت ٌَ ااااْ املَ

َ
املَظ ََ اااا

ة
ض
َ
املَا
َ
ااابَح صة

َ
شَاااااملَا مة

َ
املَا
َ
ااااىن
َ
مك َ املَهُي

َ َ ااايي
َ
خ
ْ
ل
َ
ا

الَاملَمَااا
َ
سَاملَمَاااىمز اااية

َ
املَل ََ حَاملَمَاااىملَصَاااى املَمَاااىمبَااار 

َ ئ ُ
ااات 
َ
املَمَاااىمف

ْ
اااك
َ
َ
ة
ىماٍُ

م
َ
ااااااابَح صة

َ
املَا ااااااا ة

و
املَك
ُ
ااااااالن
و
املَيَص

َ
اااااااىن
َ
ااااااالَمك حة

َ
هَاااااااىمٍ
ة
ممُن
َ
ااااااف ا ضَْ

َ
امَاملَمَاااااااىمت

َ
 

ااااااااللُم
ُ
 
َ
امت
ة
اااااااابُح صة

َ
ملَا
ُ
اااااااابُح لم“لَيُ ة اُ اااااااا سَمعَمة ااااااااية

َ
ىئُمًااااااااىاملَل

َ
مِ
ا
ااااااااد ية
َ
مز
َ
ااااااااىن
َ
ك

ً ى ُْ ى
َ
م”مش

َ
لُك
َ
مذ
َ
ه ََ
ة
ش
َ
 .لَمَىما

هَاااا
ُ
لَات
َ
ْ
َ
ملَا
ْ
مْااااىمإُن

َ
املَا َ ،ملَهُي

َ َ اااايي
َ
خ
ْ
ااااعُمال
َ
ف ةُ
َ
ملَت َُ اااا ُ اااابُمالاسة

ة
ن
َ
هَااااىمت
ْ
إٍُ
َ
ىمف

،م اُ اااىئُ
َ
امِ
ً
اااد ية
َ
مز
ْ
اااللُامإُن

ُ
 
َ
نَاااْ ،مت

َ
،ملَل
َ
ااات ية
َ
،ملَل
ْ
ن
َ
اااأ
َ
صُاااْ ،ملَك

َ
،ملَل
ْ
ن
َ
،ملَا
ْ
إُن

م
ْ
ن
َ
ملَا
ْ
مإُن ااااااااات َ ،ملَمَنة

َ
لُاااااااااك
َ
مذ
َ
ه ََ اااااااا
ة
ش
َ
،ملَمَاااااااااىما ،ا ُْ ااااااااى

َ
امش ًُ ااااااااا معَمة

َ
اااااااات ية
َ
لَل

ااا صُاااْ ملُلُاسة
َ
كُيااادُ،ملَل لة

ْ
،ملُكت ي

مَااات  
ْ
ملُكت
َ
ااات ية
َ
ااابُيهُ،ملَل

ة
ش
ْ
ملُكت
ْ
ن
َ
اااأ
َ
اُ ،ملَك ََ

ة
تُد
ع م
ُ
لَِ
ْ
ملَالت ي جيُ

َ نَْ ملُكي ْ
َ
 .لَل

هُمَاىم
ْ
ٍ
َ
ما
َ
معَالَ َ َ ايي

َ
خ
ْ
ملَال
َ
ا
َ
اد
َ
ت مُبة
ْ
ُ بُمال

ة
ن
َ
هَىمت
ْ
إٍُ
َ
هَىمف
ُ
لَات
َ
ْ
َ
ملَا
ُ
ت
ة
ن
َ
ن
َ
مْىمظ
َ
لَا

م
َ
،ملَز

ُ
اااات
ْ
ك ُْ ،ملَ

ُ
ت اااابة ُُ ،ملَحَ

ُ
اااات
ة
ن
َ
ن
َ
امظ َ هَااااى،ملَهُي

َ
نُمل
َ
نُاااال 

ة
،ممََ

ُ
اااات عَمة
 م
ُ
ت ،ملَسَامُنة

ُ
ات
ْ
نَك َُ ،ملَ

ُ
ت
ة
اذ
َ
خ
ْ
،ملَات

ُ
ت
ة
اد َُ ،ملَلَ

ُ
ات ،ملَعَكُمة

ُ
ت ية
َ
ا ََ لَ

م
َ
ه ََ
ة
ش
َ
امشىًْ ى،ملَمَىما ًُ معَمة

ُ
ت ية
َ
ا ََ ىم،ملَ

ً
كُ 
َ
ط
ة
اممُن
ً
د ية
َ
مز
ُ
ت
ة
ن
َ
ن
َ
للُامظ

ُ
 
َ
ت

م
َ
لُك
َ
 ذ

Bab ‘a>mil-’a>mil yang masuk kepada mubtada>‘ dan 
khabar. 

Adapun ‘awa>mil yang masuk kepada mubtada>‘ dan 
khabar itu ada tiga macam: Ka>na dan yang semisal Ka>na; 
innna dan yang semisal inna; dan z}anna (z}anantu) dan 
yang semisal z}anna. 
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Ka>na dan saudara-saudaranya berfungsi untuk -rafa’-kan 
isim (mubtada>‘) dan me-nas}ab-kan khabar. Adapun Ka>na 
dan suadara-saudaranya, yaitu م

َ
اااىن
َ
م ,(ada,terjadi) ك

شَاا مة
َ
اابَحَم ,(memasuki waktu sore)ا صة

َ
 memasuki waktu) ا

pagi), م ََ ا
ة
ض
َ
اْ م ,(memasuki waktu dhuha)ا

َ
 pada waktu) ظ

siang), م
َ
ااىت م ,(pada waktu malam) بَ سَم ,(menjadi)صَااىََ ااية

َ
 ل

(tidak), الَم
َ
ااكْم ,(senantiasa) مَااىمز

َ
َ
ة
ئَم ,(senantiasa) مَااىماٍُ ُ اات 

َ
 مَااىمف

(senantiasa), ار حَم
 dan م(senantiasa) مَاىمَ امَم ,(senantiasa) مَاىمبَ

juga tashrif (perubahan kata) dari kata-kata di atas, 
seperti :  م ابحُة صة

َ
ابحُُملَا ابَحَملَيُ ة صة

َ
املَا ا ة

و
املَك
ُ
الن
و
ص املَيَ

َ
اىن
َ
 ,telah terjadi) ك

sedang terjadi, jadilah! – Telah memasuki waktu pagi, 
sedang memasuki waktu shubuh, masukilah waktu 
shubuh!). Contohnya: “ااااى ً ُْ ى

َ
لمش اُ ااا سَمعَمة اااية

َ
ىئُمًاااىاملَل

َ
مِ
ا
اااد ية
َ
مز
َ
ااااىن
َ
 ”ك

(Zaid telah berdiri, ‘Amr tidak pergi) dan contoh lain 
yang serupa. 
Sedangkan Inna dan saudara-saudaranya itu me-nas}b-kan 
mubtada>‘ dan me-rafa’-kan khabar inna dan saudara-
saudaranya adalah م

ْ
م(sesungguhnya) إُن

ْ
ن
َ
،م(sesungguhnya) ،ما

صُْ م
َ
م(akan tetapi) ل

ْ
ن
َ
أ
َ
م(seakan-akan) ،مك

َ
ت ية
َ
نَْ م(andai) ،مل

َ
 ,agar)،مل

supaya). Contohnya:  ُمإم ،ا ُْ اااااى
َ
امش ًُ ااااا معَمة

َ
اااات ية

َ
،ملَل اُ اااااىئُ

َ
امِ
ً
ااااد ية
َ
مز
ْ
ن   

(sesungguhnya Zaid berdiri, Andai ‘Amr pergi). 
Kemudian, makna م

ْ
م dan إُن

ْ
ن
َ
 adalah untuk tauki>d ا

(penekanan), صُاْ م
َ
 ,untuk istidraak (mempertentangkan) ل

م
ْ
ن
َ
اأ
َ
م ,untuk tashbi>h (penyerupaan) ك

َ
اات ية
َ
 untuk tamanniy ل

(pengandaian), نَْ م
َ
 untuk tarajjiy (pengharapan kebaikan) ل

dan tawaqqu’ (ketakutan dari nasib buruk). 
Selanjutnya, Z}anantu (z}anna) dan saudara-saudaranya itu 
me-nas}b-kan mubtada>‘ dan khabar karena keduanya 
(mubtada dan khabar) adalah maf’u>l bagi z}anna dan 
saudara-saudaranya. Adapun z}anna dan saudara-
saudaranya, di antaranya; م

ُ
ت
ة
ن
َ
ن
َ
م ,(saya telah menyangka) ظ

م
ُ
ت اااابة ُُ م ,(saya telah mengira)لَحَ

ُ
اااات
ْ
ك ُْ  saya telah) لَ

membayangkan),م
ُ
ااات عَمة

َ
,(saya telah menduga) لَز مم

ُ
ااات ية
َ
ا لَََ  

(saya telah melihat), مم
ُ
اااااااات لَعَكُمة  (saya telah 

mengetahui),م
ُ
ت
ة
اد َُ ,(saya telah mendapatkan) لَلَ مم

ُ
ت
ة
ااذ
َ
خ
ْ
لَات  

(saya telah menjadikan), مم
ُ
ات
ْ
نَك َُ لَ (saya telah menjadikan),م

م
ُ
ت ام  :Contohnya .(saya telah mendengar) لَسَامُنة

ً
اد ية
َ
مز
ُ
ات
ة
ن
َ
ن
َ
ظ

امشىًْ اى ًُ ا معَمة
ُ
ت ية
َ
ا ى،ملَََ

ً
طَكُ 
ة
 ,Aku telah menyangka Zaid pergi) مُن

Aku telah melihat ‘Amr pergi).116
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Dalam tata bahasa Arab bahwa ‘a>mil yang dapat merubah 

struktur harakat mubtada>‘ dan khabar disebut dengan ‘a>mil nawa>ksih. 

Berarti ‘a>mil nawa>sikh telah menghapus peran ‘a>mil ibitida>’ yang tak 

tampak dan bersifat maknawi. Sebab itu bagi Ibn ‘Aji>bah bahwa 

‘a>mil nawasikh dianggap telah menghapus fungsi ibtida>’ sebagai 

isyarat dari dihapusnya hukum-hukum esensial yang melekat pada 

Dzat yang Mahaqadim, Maha Permulaan dan Mahapuncak dari segala 

sesuatu.  

Fungsi naskh dalam hal ini terjadi pada hukum syariat. Artinya 

adanya pembatasan pelaksanaan hukum sampai batas waktu tertentu, 

kemudian Allah memperbaharuinya (menghapus/ me-naskh) dengan 

hukum yang baru sesuai dengan kehendak-Nya. Sebab itu, syariat 

pada satu kelompok akan berbeda dan bisa juga diralat pada 

kelompok lain sesuai dengan situasi dan kondisinya yang 

memengaruhinya. Contohnya, seperti perubahan qiblat dari masjid al-

aqsha beralih ke masjid al-haram; atau dalam tata kaidah ushul fiqh 

bahwa penerapan hukum selalu berkaitan dengan ‘illat-nya (hal yang 

menjadi dasar). 

Tidak hanya itu, men-naskh (penghapusan) juga terjadi pada 

takdir Allah yang tampak dan menuju alam nyata. Prosesnya, Allah 

menampakan kepada malaikat tentang konsekuensi suatu hal yang 

dikaitkan dengan sebab-sebab dan syarat-syarat. Dengan kata lain, 

adanya sebab dan akibat sebagai sebuah proses dari implementasi 

takdir yang batasan dan ketentuannya termaktub dalam al-Qur’an. 

Walaupun pada dasarnya bagi Allah tidak membutuhkan proses untuk 

melakukan sesuatu.
117Naskh juga terjadi pada kilasan-kilasan 

(keinginan) hati yang bening, seperti seorang wali yang 

menginformasikan keinginannya kepada Allah, namun sebaliknya 

Allah me-naskh (menghapus) diganti dengan keinginan yang 

berlawanan dengannya, maka hal tersebut tidak akan mencemar 

kewalian dan derajatnya. Sebab itu penjelasan tentang naskh 

mengisyaratkan adanya talwi>n (perubahan)
118

 ketentuan yang sudah 

                                                           
117

 Hal ini berkaitan dengan takdir mu’allaq, yaitu takdir yang masih 

bisa di ubah dengan ikhtiar dan kerja keras, usaha dan doa. Takdir mu’allaq 

masih bisa kita ubah dengan kerja keras dan doa, usaha, kesabaran. 

Sedangkan takdir mubram adalah takdir yang tidak bisa kita ubah tidak 

peduli sekuat apa kita berusaha. Takdir mubram itu sudah menjadi ketetapan 

allah yang maha kuasa yang tidak bisa di ganggugugat dan di ubah. 
118

 Talwi>n adalah sifat yang dimiliki oleh ahli ah}wa>l, yaitu kondisi 

yang berubah-ubah dari seorang hamba yang menuju Allah. Sedangkan 

tamki>n adalah kondisi ketenangan bathin ketika sampai (wus{u>l) kepada 

Allah, yang dimiliki oleh ahli h}aqa>’iq. Lihat al-Qushayry, al-Risa>lat al-
Qushairiyah .., 50. 

http://bagiilmunei.blogspot.co.id/2017/04/contoh-gambar-takdir-mubram-dan-takdir.html
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termaktub di zaman azali dengan elastisitas dari cabang-cabang 

penciptaan.
119

 

Seperti Ka>na sebagai isyarat dari “Ka>na allah wa la shai’a 
ma’ahu,” eksistensi Dzat yang ada hanyalah Allah, maka tidak ada 

dzat lain bersama-Nya; sedangkan Ad{ha>, As{bah{a, dan Amsa> 

menujukan perubahan (talwi>n) penciptaan ditinjau dari perjalanan 

cakrawala, seperti waktu pagi, sore, dan duha. Kemudian z{alla dan 

batta merupakan isyarat dari perubahan (talwi>n) perjalanan waktu, 

seperti siang dan malam; sementara s}a>ra adalah isyarat dari 

perubahan dari kejelasan nyata (al-z>uhu>r) dan ketersembunyian (al-
but{u>n).  

Selanjutnya laysa menunjukan arti kesucian (al-tanzi>h) Allah, 

seperti kalimat “laisa kamithlihi shai’un” tidak ada yang sama bagi 

Allah. Sedangkan ma> za>la dan kata-kata sejenisnya menunjukan 

bahwa Allah ma> za>la (selalu ada), ma> yazu>l (tidak akan hilang) dan 

ma> yah}u>l (tidak akan berubah) dari segala yang ada melekat pada 

Dzat-Nya, sebab perubahan bagi-Nya adalah kemustahilan. Terakhir, 

da>ma menunjukan keabadian sifat-sifat ketuhanan-Nya selamanya 

tanpa batas.
120م  

محيثملامشك مللام ممنه متشيْمإلىمكىنماللهمللامشتْئ فكىن
م ي
 
لَُمالَككمف ملامشملاصبحملاضَمإلىمتكوينهىمبم سَُ،
متكوينهىم ملمبىتمإلى مليشىَمظ  ملالضَ، ملالمُىء ال َىح

َ،ملمب ىَمإلىمت لَُمالكي ملالنهى كوينهىمبىلظهلَملالَطلن،مبم
ملٌمىم ء"، ي

متنىلىم"ليسمكمثكهمش  مك لله يااههى لٌكيسمإلىمتي  
زالملاْلاتهىمإلىماٍهمتنىلىممىمزالممىميزللممىميحللمعمىمكىنم
ٌَوٌيتهمازلام عكيه،مفىلتريْمعكيهمتنىلىممحىل،ملٌداممإلىم لامم

 .المابدا

Artinya:  

Ka>na merupakan isyarat kondisi Allah yang tidak ada 
sesuatu bersama-Nya, tidak ada syakal (bentuk) dan juga 
simbol. Amsa>, as}bah}a, dan ad{h{a< menunjukan perubahan 
waktu semesta melewati orbit pagi, sore dan dhuhah. 
Sedangkan z}alla dan ba>ta isyarat perubahan melewati 
malam dan siang; dan dengan s}a>ra perubahan secara lahir 
dan bathin. Adapun laysa menunjukan kesucian-Nya, 
seperti firman Allah “laysa ka mithlihi shai’un.” 
Kemudian, ma> za>la dan teman-temannya merupakan 
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 142. 
120

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 143; lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 113 
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isyarat bahwa Allah selalu ada, tidak pernal hilang, dan 
tidak akan berubah dari sesuatu apapun. Sebab, 
perubahan baginya hal yang mustahil. Terakhir, da>ma, 
menunjukan keabadian sifat ketuhanan sejak zaman azali 
dan selama-lamanya. 
Jelas, adanya perbuatan atau ciptaan Allah mengharuskan 

adanya peluhuran (an tarfa’a) Sang Ism, mengagungkan-Nya, dan 

menyingkap Esensi-Nya, Dial ah yang Maha Mubtada>‘ dari pada 

yang lain. Ciptaan atau perbuatan Allah menunjukan ke-Mahaluhur-

anNya dan ke-Mahaagungan-Nya, sebab Dzat-Nya merupakan 

sumber atau asal penciptaan; dan keluhuran-Nya merupakan bukti 

adanya perubahan bagi makhluk (al-atha<r), dan adanya pergantian 

fase kehidupan (tanaqqula>t al-at}wa>r). Hal tersebut menunjukan 

keluhuran Dzat yang Mahatunggal (al-wa>h{id) dan yang Mahaperkasa 

(al-qahha>r), di mana manusia (mikrokosmos) dan alam semesta 

(makrokosmos) merupakan media penyingkapan ke-Mahaluhur-an 

Dzat yang Maha Mubatada>’. 

Kemudian tans{ib al-khabar merupakan isyarat dari keteguhan 

hati manusia (al-athr) melewati hukum hukum takdir Dzat yang 

Mahatunggal dan Mahaperkasa.
121

 Keteguhan hati (nas{b al-qalb) 

dapat diraih dengan fath}ah, terbukanya mata bathin untuk 

bermakrifat kepada Allah, hal tersebut harus dibuktikan dengan Alif 
wah}dah, yaitu fokus dan konsisten berada pada jalan spiritual, 

meniadakan yang ada selain Allah karena Allah dan untuk Allah.
122

 

Juga dengan ya>’, yaitu keyakinan yang sempurna sehingga 

mendapatkan ketenangan dan ketentraman bathin. Lagi dengan 

membuang nu>n, yaitu al-ana>niyyah “egoism” keakuan dalam maqam 

fana’ dan kemabukan cinta dengan anugerah kenikmatan bersama-

Nya, beralih menuju maqam baqa’ dengan syarat membuang sifat 

keakuan “ana>niyyah”, sehingga yang ada hanyalah aku dan Dia. 

ملتجكه،م ملتنظمه مالاسُ فُع مت مان مالأفنىل مهذه مشأن لم 
ملهم فَنهى مل هَى ملاص مظهل مالأشيىء، لهلمالذيمكىنممبتداء

َ،مفتدلمذلكمعلَم لالته مَلتن لاتمالأطلا ىمعلَمتكوي مالْثى
مع م ,َ مالذيمهلمعَى ملتن بمالخيي ،َ ماللاحدمال هى عظمْ

مُلجريىنماحكىمماللاحدمال هىَ  .الأث
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 143; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 113 
122

 Penjelasan alif wah{dah dijelaskan oleh Ibn Araby, lebih spesifik 

tentang “la>m Jala>liyyah dan Alif Wah{da>niyyah. Lihat Ibn Arabi, al-Futu>h{a>t 
al-Makiyyah, Jilid 2. Terj. Harun, 119-121. 
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Artinya:  

Dan dari munculnya perbuatan-perbuatan atau ciptaan-
ciptaan ini agara Sang Ism diluhurkan, diagungkan dan 
disingkap Esensi dan Eksistensi-Nya, Dia yang Maha 
Mubtada>‘ dari pada sesuatu. Asal penampakan ciptaan, 
dan keluhurannya, bagi-Nya, menunjukan perubahan 
penciptaan dan peralihan perkembangan fase kehidupan. 
Hal itu menunjukan keluhuran Dzat yang Mahatunggal 
dan Maha Perkasa. Sedangkan  tans{ib al-khabar adalah 
ibarat dari keteguhan hati manusia melewati hukum-
hukum Dzat yang Mahatunggal dan Maha Perkasa. [] 

Selanjutnya inna dan lafaz-lafaz yang sepertinya merupakan 

simbol dari perubahan situasi kondisi atau keadaan makhluk yang 

tampak dihadapan al-had{rat al-h}aqq (Allah). Hal tersebut merupakan 

pengukuhan dan pemantapan untuk mencari solusi (jalan keluar) dari 

problematika keagamaan dan ke-duniawi-an. Tidak hanya itu, inna 

dan lafaz-lafaz sejenisnya merupakan isyarat dari sesuatu yang 

tersusun atau bersimpul dengan-Nya, seperti harapan (al-raja >’), 

kekhawatiran (al-khauf), angan-angan (al-tamanny) dan harapan 

kosong (al-t{ama’ al-fa>righ).
123

 

,ملامىمإنملاْلاتهىمفتشيْمإلىماحلالم الخكقمالَىَز,مم محض 
معكيهىم ملالنزم مالأملَ متأكيد مم  يااهى ميني  ممى ملذلك الحق،
َ مالأملَمإلام اَ مٍتىئجهى،مإمىم ينيْمالم ٍيويْ،مإذملامتد لإ 

ُُىءم بىلنزم مال مم  كبمبهى ميي  مإلىممى ملتشيْمايضى لالجد...
غَ.م ملالطمعمالَى ي

ملالخلفملالتمت 
Artinya:  

Adapun inna dan saudara-saudaranya menunjukan 
sistuasi dan kondisi makhluk yang tampak dari h{adrat al-
h{aqq. Kondisi tersebut tidak akan menimpanya dari 
penguatan persoalan dan keyakinan untuk menjangkau 
hasilnya, baik secara agama dan dunia. Jadi, persoalan 
tidak akan terjangkau kecuali dengan niat dan sungguh-
sungguh... Dan menunjukan, lagi, pada sesuatu yang 
tersusun dari harapan, kekhawatiran, angan-angan, dan 
harapan kosong. [] 

Kemudian z}anantu dan kata-kata sejenisnya sebagai isyarat dari 

situasi dan kondisi hati yang memiliki perasangka (z{ann). Terkadang 

hati pada posisi ‘ainu al-yaqi>n yaitu kemantapan keyakinan yang 
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 143;  lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 113-114. 
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kuat, yang muncul dari bermusyahadah dan menempati maqam ‘iya>n. 

Hati dalam posisi ‘ain al-yaqi>n adalah milik golongan arif yang 

pengetahuan dan informasi bersumber dari Allah. Kemudian kondisi 

hati para pencari dalil (ahl al-dali>l wa al burha>n), yaitu hati dengan 

perasangka (z{ann) yang kuat yang bersumber dari pencarian dari atas 

fenomena ketuhanan. Terkadang hati dalam kondisi kuat seperti 

dalam posisi ‘ain al-yaqi>n karena adanya dalil dan bukti yang 

mendukung kemantapan, namun sebaliknya terkadang hati dipenuhi 

dengan kekhawatiran yang buruk (al-khawa>t{ir al-radi>’ah), karena 

tidak memiliki kemantapan kecuali hanya perasangka yang kuat, 

dipermainkan oleh keragu-raguan (al-shaku>k) dan angan-angan (al-
awha>m), maka pemilik hati yang seperti ini akan mati dalam kondisi 

hati keragu-ragu-an dan membutuhkan pertolongan Allah.
124

 

لامىمظننتملاْلاتهىمفتشيْمإلىماحلالمال كلب،مفإنممنهىام
ملالنيىن،م مالشهل  مع  ئ مالصبيْمالنىش  مالي يْ  مفيه ميدْ  مى
م ي
 
مف اُسخيْ  مال فَيْ  مالنى مم ىم ملهذا ، مالي يْ  معيْ  لهلم ىم
م اُُحملهي مال ليمال مالظ  ميدْكهى ممى ملمنهى مبىلله.... النكُ

َ,مي لَمعكيهُم هىنملالاستدلال،مفتى الدلي مِكلبماه ماليي
مُ متتكُمعكيهُمالخلاط ,َ ملتى ، مالي يْ  فلنمعلَمعيْ  فيُتسر 
ملهُمإلامالظ مال لي،ملمنهُمم متكنبمبهُم ُ يئْمفلاميَ   ال

 .الشكل ملالألهىممفيملتلنمعلَمالشكملالنيىذمبىلله
Artinya:  

Adapun z}anantu dan saudara-saudaranya merupakan 
isyarat dari kondisi hati. Di antaranya, sesuatu keyakinan 
yang besar yang muncul dari shuhu>d dan ‘iya>n, adalah 
maqam ‘ayn al-yaqi>n. Dan ini maqam arifin yang kokoh 
dalam ilmu dengan Allah... dan di antaranya, sesuatu 
yang  kemasukan perasangka yang kuat, dan unggul,, 
yaitu hatinya para ahli argumentasi dan para pencari 
dalili. Terkadang, dalil membuatnya kuat sehingga 
mereka merasa mulia dalam kondisi ‘ayn al-yaqi>n; dan 
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah,  143-144; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 114. Bagi al-Qushayry, ilmu yakin adalah 

pengetahuan manusia yang dikendalikan oleh rasionalitas (akal pikiran) dan 

pembuktian objektif (burha>ni). ‘Ayn al-yaqi>n adalah pengetahuan manusia 

yang di dasari oleh eksplanasi penjelasan (al-baya>n) kebenaran objektif yang 

mengacu pada kebenaran yang mungkin. Sedangkan, h{aqq al-yaqi>n adalah 

pengetahuan yang muncul dari pengalaman makrifat kepada Allah. Lihat al-

Qushairy, al-Risa>lat al-Qushairiyyah, 53; lihat juga al- Qushayri, al-
Qushayri’s Epistle on Sufism, 107 
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terkadang mereka dalam kekhawatiran yang celah, tidak 
ada konsistensi kecuali perasangka yang kuat. Mereka 
adalah orang yang permainkan keraguan, angan-angan 
dan akan mati dalam keraguan dan berdosa kepada Allah. 

[] 

Penjelasan al-Idri>sy terkait penjelasan “al-‘awa>mil al-da>khilati 
‘ala> al-mubtada>‘i wa al-khabari” berbeda dengan Ibn ‘Aji>bah. 

Sebagaimana diuraikan sebelumnya bahwa ba>b marfu>’at al-asma>’ 
merupakan penjelasan tentang al-wuju>d al-muqayyad (wujud yang 

berkaitan), dalam hal ini manusia yang diberikan amanat dan menjadi 

manifestasi dari perwujudan keagungan dan tersingkap-Nya rahasia 

yang Mahamutlak (al-wuju>d al-mut}laq). Sebab itu manusia sebagai 

pengemban amanat Tuhan menjadi pusat penampakan eksistensi-Nya 

dipengaruhi atau diperintahkan (‘awa>mil fi al-mubtada>‘ wa al-
khabar) oleh 3 (tiga) hal, yaitu syariat, tarekat, dan hakikat. Dalam 

hal ini, mubtada>‘ tidak diartikan dengan Sang Maha Ibtida>’ 
(permulaan), melainkan diartikan manusia sebagai pengemban 

amanat ketuhanan, sedangkan khabar adalah ucapan dan 

perbuatannya. Dengan kata lain mubtada>‘ (manusia) dan khabar 
(ucapan dan perbuatan) dipengaruhi oleh ketiga ‘a>mil tersebut 

(syariat, tarekat dan hakikat), beramal atau berfungsi sebagai 

perintah (al-amr) dan larangan (al-nahy) yang termaktub dalam 

qur’an dan hadits, sebagai wujud manifestasi dari keberadaan sifat-

sifat Dzat yang Mahaluhur. Syari’at dan tarekat merupakan sifat, 

sedangkan hakikat adalah yang disifati (al-maus{u>f). Di mana al-
maus}u>f (hakikat) dan sifat (syariat dan tarekat) merupakan ‘awa>mil 
yang masuk pada mubtada>‘ (manusia) dan khabar (ucapan dan 

perbuatan) dalam perwujudanم dan masa yang panjang.
125

  [] 

 

2. ‘Awa>mil Nas{b: Rintangan Meraih Wushul 

Selanjutnya denotasi dan konotasi ‘awa>mil nawa>s}ib (‘a>mil yang 

me-nas{b-kan) dan ‘awa>mil jawa>zim (‘a>mil yang men-jazm-kan). 

مَ املَهُي
ا
, َ
َ  فىلنلاصبمعَسر 

ام
ة
ن
َ
اما جُحُلُ املَحَت ْ

ْ
ل
َ
مُما
َ
املَ  ة ي

َ
مُمك

َ
املَ  ة ي

َ
املَك

ة
ن
َ
املَإُذ  ة

َ
لَل

لةم
َ
املَا لَال 

ْ
ىءُاملَال

َ
َ
ْ
جَلَابُمبُىل

ْ
 .لَال
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 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah,  39-40 

ينْملالطري ْملالح ي ْمفهلمعلام م مالسر  اُملثلاثْماشيىءملهي اللمىمانمكىنمكذلكمُن ممظه
هممنمللانملهذهمالنلام م يي ه.مفىلمبتداءملْ .مفىلإنُىنممبتداءملاِلالهملافنىلهمْيي مالمبتداءملالخيي ي

 
ف

ملذل مالصتىبملالُنْ، ي
 
مف َ ان ماللا مبىلأمُملالنهي مفيهمى ملعمكهى كمم مصَىتمالذاتمالنكيْامالثلاثْ

ينْملالطري ْملالملصلفمهلم لالنلام مالثلاثْمعىملانممنهىمصَْملالثىلثمملصلفمفىل َتىنمالسر 
مبىلإيجى ملالإمدا .م  الح ي ْ.ملالملصلفملال َتىنمعلام م اْكْمعلَمالمبتداءملالخيي
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مَ اااملَهُي ا
َ َ معَسر 

َ
يَااااْ ٍُ مَى

َ
مُمث جَاااالَاز 

ْ
مْاااااىام  لَال

َ
ل
َ
املَا ةُ اااا

َ
ل
َ
مْااااىاملَا

َ
املَل ةُ اااا

َ
ل

عَىءُاملَم
ُّ
ملَالااااااااااد  ُ اااااااااا

مة
َ ة
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َ
مُما
َ
م“لَ 

َ
م”م  ي 

ة
ه
ْ
لاااااااااان
َ
ما ي ُ
 
ملَمَااااااااااىمف

ة
عَىءُاملَإُن

ُّ
لَالااااااااااد

ام
ت ْ
َ
املَا
َ
يْااااااااااااااىن

َ
اااااااااااااَ ملَا ية

َ
املَا مَااااااااااااااىم،ملايملَمَااااااااااااات َ

ة
مَاااااااااااااىاملَإُذ ملَمَهة لَمَااااااااااااا ة

مْىصْ  ُ
نة
 
لش
َ
ما ي ُ
 
امف
ً
مَىاملَإُذ

َ
َ ية
َ
مَىاملَك

ُ
ث  .لَحَية

‘a>mil nas{b ada sepuluh, yaitu an, lan, idhan, kay, 
la>m kay, la>m juh{u>d, jawa>b fa>’, wawu> dan aw. 
Sedangan ‘a>mil jazm ada 18 (delapan belas), yaitu 
lam, lamma>, alam, alamma>, la>m amr, la>m du’a>’, la> 
pada nahyi dan du’a>’, in, ma>, man, mahma>, idhma>, 
ay, mata>, ayna, ayya>na, anna>, haithuma>, kaifama>, 
dan idhan dalam syair tertentu.

126
 

Terkait ‘a>mil nas}b, Ibn ‘Aji>bah tidak menjelaskan makna 

simbolik dibalik ‘a>mil-’a>mil yang me-nas}b-kan suatu kata dengan 

cara tidak meninjau kesesuaian peran dan fungsi ‘awa>mil, melainkan 

menjelaskan perbuatan atau hal yang dapat memerintahkan seseorang 

sehingga dirinya tidak dapat wushul kepada Allah. Baginya ‘a>mil 
nas{b adalah suatu hal yang dapat  memerintangi seseorang wushul 

kepada Allah, terdapat 10 (sepuluh), yaitu (1) cinta dunia (h{ubb al-
duniya>); (2) cinta jabatan/ kemuliaan (h{ubb al-ja>h); (3) cinta harta 

(h{ubb al-ma>l); (4) risau tak punya rejeki (hamm al-rizq); (5) takut 

miskin (khauf al-faqr); (6) bergantung pada makhluk (mura>qabat al-
khalq); (7) berburuk sangka pada ahli nisbah/ arif billah (su’u al-z{ann 
bi ahli al-nisbat); (8) mengingkari keberadaan para wali (inka>r wuju>di 
al-khus{u>s{iyyat); (9) mengingkari keberadaan ahli spritual (inka>r 
wuju>di ahli al-tarbiyyat; dan (10) toleran pada egoisme pribadi 

sampai tidak mampu menguasi dirinya menghindari, dan mecegah 

dari gejolak syahwat (al-shafaqat ‘ala> al-nafs h{atta> la> yaqdira ‘ala> 
mukha>lafatiha> wa raddiha> ‘an hawa>ha >).

127
 

ٌَهم متن بمالنَدملتمننهمم ماللصللمإلىم ي
لالنلاصبمالت 

زُقملْلفمالَ ُملسلءم ,امحبمالجىهملالمىلملهُمال عسر 
يْ،ملإٍكىَملُل مالظ مبأه مالنَُْملإٍكىَملُل مالخ لص

معلَم ملاي دَ محت  مالنَس معلَ ملالشَ ْ ٌيْ مالي  اه 
َ هىمع مهلاهى.م  مخىلَتهىمل

Artinya:  

Hal yang dapat menghalangi seorang hamba wushul 
kepada Allah ada 10 (sepuluh), yaitu; 1) cinta dunia; (2) 
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 10-11. 
127
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cinta jabatan/ kemuliaan; (3) cinta harta; (4) risau tak 
punya rejeki; (5) takut miskin; (6) bergantung pada 
makhluk; (7) berburuk sangka pada ahli nisbah/ arif 
billah; (8) mengingkari keberadaan para wali; (9) 
mengingkari keberadaan ahli spritual dan (10) toleran 
pada egoisme pribadi sampai tidak mampu menguasi 
dirinya menghindari, dan mecegah dari gejolak syahwat. 

 

3. ‘Awa>mil Jawa>zim Faktor-Faktor Yang Membekukan Hati 

Begitu juga dengan ‘awa>mil al-jazm bahwa ‘awa>mil (perintah) 

yang dapat membekukan hati seorang hamba (tajzimu) dan 

menghalanginya mendapat keistimewaan dari Allah swt ada 18 

(delapan belas), yaitu; (1) sombong (al-kibar); (2) hasud atau dengki 

(al-h{asd); (3) ambisius meraih kemuliaan (h{ubb al-‘uluww); (4) ujub 

atau membanggakan diri (al-‘ujub); (5) riya (al-riya'>); (6) tidak 

memiliki perasaan tawadhu pada wali wali Allah (al-khud{u>’ li al-
awliya>’); (7) mengujat mereka (al-intiqa>d ‘alaihim); (8) mencela fakir 

miskin (al-t}a’an ‘ala> al-faqr); (9) tamak pada makhluk (al-t}ama’ fi> al-
khalq); (10) takut pada makhluk (al-khauf minhum); (11) bersimpati 

dan memihak pada orang zalim (al-mayl ila> ahli al-z{ulm wa al-ruku>n 
ilaihim); (12) hanya berhenti pada maqam maqam tertentu (al-ruku>n 
ilaihim); dan (13) berhenti pada maqam keramatan tidak sampai 

wushul (al-wuqu>f ma’a al-maqa>ma>t wa al-kara>ma>t); (14)  berhenti 

pada kenikmatan ketaatan, tidak sampai wushul (h}ala>wat al-t{a>’a>t); 
(15) tenggelam larut pada ilmu pengetahuan tekstual atau 

intelektualitas (al-istighra>q fi> ‘ilm al-rusu>m); (16) kaku memegang 

aturan zahir syariat (al-tajammu’ ma’a z}a>hir al-shari>’at); (17) 

memamerkan keluhuran derajat (al-ta’arrud{ li al-‘ala>wiyya>t); dan (18) 

menampakan kelebihan sebelum mapan (al-z{uhu>r qabla al-tamki>n).
128

 

م مالصيي ا معسر  مثمىٍيْ مالخ لصيْ مم  مُه ملتح متجزمه لالجلازم
ملألليىءمملالحُدملحبمالنكلملالنجبملالريىء مالخضور لعدم

م ي
مف  ملالطمع اُء مالَ  معلَ ملالطن  معكيهُ ملالاٍت ى  لالخلف
مإليهُم كُلن ملال مالظكُ ماه  مإلى ملالمي  ممنهُ ملالخلف الخكق
مالطىعىتم ملحلال, اُمىت ملالص مالم ىمىت ممع لاللِلف
ينْم مالسر  مالظىهُ ممع ملالتجمع سُلم مال معكُ ي

 
مف اُق لالاستر

مََِ مالتمك .ملالتنُضملكنكويىتملالظهل ميْ 
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Artinya:  
‘Awa>mil jazm dapat membekukan hati dan menghalangi 
seseorang mendapat keistemewan ada 18 (delapan 
belas), yaitu; (1) sombong; (2) hasud atau dengki; (3) 
ambisius meraih kemuliaan; (4) ujub atau 
membanggakan diri; (5) riya; (6) tidak memiliki 
perasaan tawadhu pada wali wali Allah; (7) mengujat 
mereka; (8) mencela fakir; (9) tamak pada makhluk; (10) 
takut pada; (11) bersimpati dan memihak pada orang 
zalim; (12) hanya berhenti pada maqam maqam tertentu; 
(13) berhenti pada maqam keramatan tidak sampai 
wushul; (14)  berhenti pada kenikmatan ketaatan, tidak 
sampai wushul; (15) tenggelam larut pada ilmu 
pengetahuan tekstual atau intelektualitas; (16) kaku 
memegang aturan zahir syariat; (17) memamerkan 
keluhuran derajat; dan (18) menampakan kelebihan 
sebelum mapan. [] 
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SUFISME MARFU<’A<T, 

MANS{U<BA<T DAN MAKHFU<D{A<T\ 

 
Pada bagian ini akan menjelaskan makna konotasi sufistik 

marfu>’a>t al-asma>’, mans{u>ba>t al-asma>’ dan makhfu>d{a>t al-asma>’. 
Marfu>’a>t al-asma>’ merupakan simbol dari para peraih kemulian 

maqam ruhani, sedangkan mans{u>ba>t al-asma>’ adalah simbol maqa>ma>t 
dari capaian para sufi. Adapun makhfu>d{a>t al-asma>’ menjadi tanda 

golongan yang direndahkan oleh Allah.  

 
A. Marfu>’a>t al-Asma>’: Simbolisme Golongan Peraih  Maqam 

Kemuliaan Ruhani  

Pada bagian ini menjelaskan rahasia makna dibalik ism-ism 

yang dibaca rafa’ (سْمَاء
َ ْ
لْ
َ
وعَاتِ ا

ُ
 .(بَابُ مَرْف

اااِ   
 
ل
َ
ااااوُ  ا َُ

ْ
مَُ
ْ
اعِااامُف َ ال

َ
ُ
ْ
ل
َ
َ ا ْ َِ  َ 

ي
ِ ََ  سَاااْ 

ُ
وعَاااات

ُ
مَرْف

ْ
ل
َ
ََّااااي  ا َُ ااايْ 

َ
ل

هُف َ اسْيُ  ُ بََ
َ
ف َ خ

ُ
أ
َ
د
َ
مُبْت

ْ
ف َ ال

ُ
ه
ُ
اعِل

َ
 “ف

َ
ان
َ
ُ ” ك ابََ

َ
وَاتِهَااف َ خ

َ
خ
َ
 “َ أ

 
” إِن

ف 
ُ
ااااااااا  َْ

 
ل 
َ
ااااااااَ اءَ ا

ْ
 
َ
 أ
ُ
ااااااااِ ََ  َ ْ

َ
اااااااااوَ أ

ُ
شَْف َ َ اااااااا

ُ
مَرْف

ْ
اااااااااعُِ, لِل

 
وَاتِهَاااااااااف َ الت

َ
خ
َ
َ أ

 ُ 
َ
َ د
ْ
ف َ ال

ُ
وْكِ د

 
فُف َ الت

ْ
ط ََ  َ الْ

Ism yang dibaca rafa’ ada 7 (tujuh), yaitu fa>‘il, maf’u>l 
yang tidak disebutkan fa>‘ilnya (na>‘ib al-fa>‘il), 
mubatada>’, khabar, ism Ka>na wa akhwa>tuha, khabar inna 
wa akhwa>tuha>, tawa>bi’ yang dibaca rafa’ ada 4 (empat), 
yaitu na’at, ‘at{af, tauki>d, dan badal.1 
Marfu’a>t al-asma>’ adalah nama nama Allah yang diagungkan. 

Dalam perspektif Ibn ‘Aji>bah disebut asma’ul husna yang berjumlah 

99 (sembilan puluh sembilan). Baginya, bahwa nama-nama Tuhan 

(asma>’ al-h{usna>) merupakan perwujudan dari keberadaan Allah, 

sebagai Tuhan seru sekalian alam. Ia pun menjelaskan bahwa 

marfu>’at al-asma>’ yang berjumlah 7 (tujuh) merupakan bagian dari 

penyingkapan perwujudan dari sifat-sifatnya, yaitu sifat ma’a>ni 
Allah. Yakni sifat qudrat (Mahakuasa), al-ira>dat (Maha Berkhendak), 

al-‘ilm (Maha Mengetahui), al-h}aya>t (Mahahidup), al-sama’ (Maha 
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Mendengar), al-bas{r (Maha Melihat), dan al-kala>m (Maha 

Berbicara).
2
 Sebab itu nama-nama Tuhan (asma>’ al-h{usna>) 

merupakan perwujudan dari sifat-sifat-Nya, pun juga Dzat-Nya, 

sebab antara sifat dan yang disifati tidak dapat dipisahkan (al-s{ifatu 
la> tufa>riqu bi al-maus{u>f). Penjelasan ini tidak jauh beda seperti yang 

diungkap oleh ‘Ali> Maimu>n al-Idri>sy, bahwa marfu>’at al-asma>’ 
merupakan isyarat dari 7 (tujuh) sifat ma’a>ni Allah.

3
 Yaitu sifat-sifat 

Allah yang menggambarannya secara kasat mata (lahir) berada pada 

manusia, namun sejatinya keberadaan sifat tersebut bukti dari 

perwujudan-Nya. Sebab itu dapat dikatakan bahwa marfu>’at al-asma>’ 
adalah makna dari perwujudan Dzat yang hakiki yang diwakili oleh 

nama-nama-Nya yang luhur. 

Mengutip dari Ibn ‘Arabi dalam Izutsu bahwa  Nama (ism) 

sama dengan objek yang dinamai (‘ayn al-musamma>). Artinya Nama 

dan objek yang dinamai adalah sama dalam satu pengertian dan 

berbeda dengan yang lainnya dalam pengertian lain. Keduanya 

merupakan perwujudan Dzat yang Mutlak keberadaan-Nya, 

merupakan objek yang dinamai, yakni Esensi yang Mutlak. Sebab itu 

setiap Nama merupakan Esensi Dzat Sang Mahamutlak dalam 

manifestasi-Nya. Nama identik dengan Esensi yang berkaitan dengan 

berbagai realitas hubungan (h{aqa>’iq al-nisbat) yaitu hubungan yang 

berlaku antara Satu Realitas dengan alam. Di mana semua itu 

merupakan Esensi Ilahi yang dipandangan dalam sudut pandang dan 

aneka ragam hubungan khusus yang terjadi akibat dari fenomena 

ilahiyah.
4
 Sebagaimana diulas oleh Ibn ‘A<ji>bah bahwa Nama-Nama 

Tuhan merupakan refresentasi dari Esesi dan Eksisten-Nya yang 

tanpa batas, dan tidak berbilang. Berarti Nama-Nama muncul dari 

Realitas yang Maha Tunggal, yaitu Allah.  

Selanjutnya Ibn ‘A<ji>bah menjelaskan bahwa fa>‘il dalam 

marfu>’at al-asma>’ adalah Allah yang hakiki (al-fa>‘il al-h{aqi>qy), 

sedangkan na>‘ib al-fa>‘il (pengganti fa>‘il/ pengganti Tuhan) adalah 

manusia yang ditunjuk sebagai khalifah Tuhan, yang dipenuhi dengan 
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 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 108; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 97. 
3
 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah, 32; lihat Ibn Arabi, al-

Futuhat al-Makiyyah, Jilid 2. Terj. Harun, 88-89. 
4
 Pandangan-dunia Ibnu Arabi secara filosofis adalah pandangan-

dunia manifestasi diri Ilahi (tajalli). Selama Sang Mutlak masih dalam 

kemutlakakan-Nya tidak akan ada eksistensi yang disebut dengan alam, dan 

kata pandangan dunia akan kehilangan maknanya sama sekali. Alam 

merupakan manifestasi penjelmaan diri ilahi, prinsip tajalli yang harus 

diungkap dengan mengenali Nama-Nama dan Sifat-Sifat-Nya. Lihat 

Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat, 115-117. 
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pantulan cahaya ketuhanan,  sebagai manifestasi refresentatif 

keberadaan-Nya, yaitu manusia sempurna (al-insa>n al-ka>mil). Lalu, 

mubtada>‘ artinya Dzat yang Maha Permulaan yang tidak awalnya, 

berada sebelum adanya makhluk (qabla kulli shai’in huwa allah). 

Adapun khabar adalah media penyingkapan (teofani) keberadaan 

Dzat yang Maha Mubtada>‘, yaitu al-athr (bekas atau hasil), yakni 

ciptaan Tuhan sebagai bukti keberadaan-Nya. Athr diartikan sebagai 

berita tentang Esensi kesempurnaan-Nya (al-khabar huwa al-tajally 
bihi min al-athar, li annahu yakhbiru ‘an al-dha>t wa kamala>tiha). 

Kemudian ism ka>na yaitu Allah sebagai subjek (fa>‘il) penciptaan 

yang mengatur segala kehidupan yang wujud atau pun tidak wujud di 

alam semeseta (al-kaun), dan menjadi pusat (mas{dar) semesta. 

Sedangkan khabar inna adalah pengokohan pertalian (ta’akkad al-
nasb) dan niat yang kuat (‘azm) kepada Dzat yang Maha Mengatur. 

Terakhir, al-ta>bi’ lil marfu>’ adalah mengikuti golongan yang diangkat 

derajatnya oleh Allah, yakni para waliyullah (kekasih Allah) yang 

memiliki kesempurnaan (al-waliy al-ka>mil), mengkutinya karena 

Allah, dan rasul-Nya sebagai sumber atau asal peraihan keluhuran 

(rif’atin), kehormatan (sharafin) dan kemuliaan (‘izzin).
5 
 

ْ َو الله،  ال ائب ع ه خل ُته  َو 
فالُاعم الحق ق 

ء َو الله تَالى،  ْ
الإنَّان الكامم... ،  المبتداء ق م كم ش 

 الخبَ َو ال   تجلى به من الْثر، لْنه يخبَ عن ال ات 
 كمالاتها،  اسي كان َو الله تَالى لْنه فاعم الكون ال   

، لْنه به تأكدت ا
ّ
لنَّب َو مصد  له،  َو أيضا خبَ إن

شَ َو الولْى الكامم لْنه تاع, لله   عزم عليها،  التاع, للمرف
ف  عز.    لرسوله الل ين َما أصم كم  فَِ  ش 

Artinya:  

Fa>‘il haqi>qy adalah Allah; penggantinya (na>‘ib al-fa>‘il) 
adalah khalifah-Nya, yaitu manusia yang sempurna...; 
mubtada>‘ adalah sebelum adanya segala sesuatu, yaitu 
Allah swt; sedangkan khabar adalah penyingkapan Allah 
dari athar, berita tentang Dzat dan kesempurnaan-
kesempurnaan-Nya. Dan ism ka>na adalah Allah sebagai 
subjek penciptaan yang Dia adalah sumbernya; 
sedangkan khabar inna, penguatan hubungan dan 
keyakinan kepada-Nya. Adapun ta>bi’ lil marfu>’ adalah 
mengikuti orang yang luhur derajatnya, yaitu kekasih 
yang sempurna mengikuti Allah, dan rasul-Nya, 
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keduanya merupakan sumber segala keluhuran, 
kemuliaan, dan keagungan.[] 

 

B. Mans{u>ba>t al-Asma>’: Simbolisme Maqa>ma>t Sufi  

Selanjutnya menjelaskan tentang man}su>ba>t al-asma>’ yaitu 

maqam-maqam diteguhkannya hati seorang murid ketika ingin 

menggapai wushul kepada Allah. 

ََ اتِ   صُ
ْ
سْمَاءِ بَابُ مَ 

َ ْ
لْ
َ
 ا

ُ ف 
َ
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ُ
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ل
َ
ا
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 .َ الت

Bab Isim-isim Yang di-nas}ab-kan 
Isim-isim yang dinashabkan itu ada lima belas): (1). 
Maf’u>l bih; (2). Mashdar; (3). Dzharaf zaman; (4. 
Dzharaf makna; (5). H}a>l; (6). Tamyi>z; (7). Mustatna>; 
(8). Isim La>; (9). Muna>da>; (10). Maf’ul min ajlih; (11). 
Maf’ul ma’ah; (12). Khabar ka>na; (13). Isim inna; (14). 
khabar dari isim yang semisal ka>na dan isim dari isim 
yang semisal inna; (15). Pengikut dari yang di-nas}ab-
kan, yaitu ada empat : na’at, ‘at}af, tauki>d, dan badal.6 
Selanjutnya Ibn ‘Aji>bah menjelaskan mans}u>ba>t al-asma>’ 

sebagai simbol dari maqa>ma>t al-mans}u>ba>t (maqam-maqam 

diteguhkan hati seorang hamba oleh Allah swt). Jadi, seorang murid 

ketika mampu menanggalkan kesibukan duniawi maka ia akan 

wushul kepada Allah swt. dengan melewati 15 (lima belas) tingkatan 

yang menjadi tanda peraihan maqa>ma>t al-mans}u>ba>t di mata Allah, 

yaitu; bertaubat, ber-tanabbuh (sadar); istiqomah mengikuti jalan 

kerasulan, baik dalam ucapan, perbuatan dan perilaku; khauf (takut); 

raja>’ (harapan); bersabar dalam menghadapi cobaan dan bersyukur 

atas anugerah kenikmatan; wara’; zuhud; tawakal; ridha; tasli>m 

(pasrah) dan ikhlas; jujur, mah{abbah (kecintaan) dan musha>hadah, 

yakni memantapkan diri pada maqam syuhud dihadapan al-H}aqq.7 

                                                           
6
 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 21. 

7
 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 173; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 134. 
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َ ِ للمريد إذا قطَها  صم خمَِّ عو    المقامات الم ص

 ،ِ َ َْ متابَِ الرسو  عل ه الت ثي التن ه، ثي الاستقامِ 
ْ أقواله  أفَاله  أحواله، ثي الخوف، ثي 

 
الصلاة  الَّلام ف

الر اء، ثي الصبَ  الشكر أ  الصبَ على ال ل ِ  الشكر على 
د، ثي  ال َمِ من ح ث إنها نَمِ، ثي الو ش، ثي الزَ
التوكم، ثي الرضا، ثي الىَّل ي، ثي الإخلاص  الصدق، ثي 
خَ  التمكي   من  هو   َْ الرس المح ِ، ثي المشاَدة  

 الحق
Artiya:  

Maqam maqam diteguhkan hati bagi seorang murid 
ketika meninggalkan kesibukan duniawi maka ia akan 
wushul, ada 15 (lima belas), di antaranya; taubat, 
kemudian tanabbuh (sadar); istiqomah mengikuti jalan 
kerasulan, baik ucapan, perbuatan dan perilaku; khauf 
(takut); raja>’ (harapan); bersabar dalam menghadapi 
cobaan dan bersyukur atas anugerah kenikmatan; wara’; 
zuhud; tawakal; ridha; tasli>m (pasrah) dan ikhlas; jujur,; 
mah{abbah (kecintaan) dan musha>hadah, yakni 
memantapkan diri pada maqam syuhud dihadapan al-
H}aqq. 
Taubat artinya kembali meminta ampunan kepada Allah. 

Dalam istilah sufistik artinya kembali dari perbuatan tercela menuju 

perbuatan terpuji sesuai dengan ketentuan agama, yakni kembali pada 

kebenaran, perubahan hati, dan penyesalan. Taubat adalah kembali 

dari perbuatan tercela beralih pada perbuatan terpuji menurut 

syariat.
8
 Taubat merupakan langkah awal perjalanan dan asal semua 

maqam atau fase-fase menuju wushul kepada Allah.
9
 

Selanjutnya tanabbuh (sadar) yakni menyadari tentang esesnsi, 

tugas dan peran serta fungsi sebagai seorang hamba. Kemudian 

istiqomah, senantias lurus berada dalam perjalanan, tidak terganggu 

dengan situasi dan kondisi historis yang dapat memengaruhinya. 

Istiqomah juga berarti konsisten menjalankan syariat kenabian, baik 

ucapan, perbuatan atau ketetapan. Lalu raja>’ (harapan) dan khauf 
(takut)yang saling berkaitan. Raja>’ artinya optimistis meraih yang 

diinginkan, harapan yang mendorong pada peningkataan ketaatan dan 

                                                           
8
 Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 194. 

9
 Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 207. 

Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf,171. Lihat juga Shahida 

Bilqies, Understanding the Concept of Islamic Sufism,  Journal of Education 
& Social Policy (Vol. 1 No. 1; June 2014), 67. 
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kebaikan, dan mencegah dari kemaksiatan. Sebab itu raja>’ harus 

didasari oleh 3 (tiga) hal, yaitu; cinta kepada yang diharapkan, takut 

apabila ditinggalkan, dan berusaha menggapai harapan. Raja>’ yang 

tidak dibarengi dengan ketiga hal tersebut adalah khayalan dan kesia-

sia-an.
10

 Sedangkan khauf (takut) adalah perasaan takut untuk dijauhi 

atau ditinggalkan, yakni kesaksian hati karena membayangkan 

sesuatu yang ditakuti. Sebab itu khauf (takut) dapat mencegah 

seorang hamba melakukan kemaksiatan dan mendorongnya 

senantiasa dalam ketaatan.
11

 

Lalu sabar yakni keadaan jiwa yang kokoh, stabil, dan 

konsekuen dalam pendirian. Jiwanya tidak tergoyahkan, dan 

pendiriannya pun tak akan berubah bagaimanapun beratnya cobaan 

atau ujian, tanpa sedikitpun keluhan dan menyakini bahwa segala 

sesuatunya adalah ketentuan Allah.
12

 Bersyukur dalam segala 

kenikmatan, dan tidak menggunakan kenikmatan untuk kemaksiatan 

serta menyadari bahwa satu-satunya pemberi nikmat adalah Allah 

dengan cakupan rahmat-Nya yang teramat luas.
13

 Wara’ adalah 

meninggalkan segala sesuatu yang meragukan, segala sesuatu yang 

tidak berarti, dan apapun yang berlebihan.
14

 Sedangkan zuhud adalah 

tidak tertarik pada dunia, harta dan benda. Tingkat pertama dari 

zuhud yaitu menjauhkan diri dari dunia untuk menghindari hukum 

akhirat. Tingkat kedua yaitu menjauhi dunia untuk menimbang 

imbalan akhirat. Tingkat ketiga adalah maqam tertinggi, yaitu 

mengucilkan dari dari dunia bukan karena rasa takut dan berharap, 

melainkan kecintaan diri kepada Allah semata.
15

 

Selanjutnya tawakkal yaitu keteguhan hati dan penyerahan diri 

hanya kepada Allah semata, tanpa dihinggapi kekhawatiran dan 

kepanikan (id{t{ira>b), Tingkat terendah tawakal adalah penyerahan diri 

kepada Allah seperti penyerahan sesuatu pada wakil yang baik dan 

ramah. Penyerahan yang masih dihinggapi rasa kekhawatiran dan 

                                                           
10

 Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 278-

279. 
11

 Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 276-

278. Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf,180. 
12

 Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf,174. Lihat juga 

Shahida Bilqies, Understanding the Concept of Islamic Sufism, 68. Lihat 

juga Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 310. Lihat 

juga Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 225. 
13

 Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf,175. Lihat juga Ibn 

‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 304. 
14

 Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 233-234. 
15

 Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 217. Lihat Abdul 

Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 240-241. 
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harapan. Tingkat menengah seperti penyerahan diri seorang anak 

pada ibunya. Dengan kata lain, penyerahan diri karena adanya 

kenyamanan. Tingkat tertinggi seperti penyerahan pasien terhadap 

dokternya, yakni terbebas dari kekhawatiran, yang muncul hanyalah 

kepasrahan dan ketundukan.
16

 Sedangkan ridha adalah menerima 

anugerah dengan ikhlas dan tulus. Peraih maqam ridha mampu 

melihat hikmah dibalik ketentuan yang sudah ditetapkan. Ridha 

adalah kelapangan hati dan menerima serta membenarkan segala 

takdir yang menimpanya, baik buruk atau baik.
17

 Tawakkal biasa 

diartikan sebagai sikap bersandar dan mempercayakan diri kepada 

Allah.
18

 Sedangkan taslim (pasrah) adalah hasil dari tawakkal,
19

 yakni 

sikap berserah diri ibarat mayit di tangan orang yang 

memandikannya.  

Ikhlas artinya membersihkan atau mensucikan baik berupa 

materi atau immateri, yaitu kesucian hati dalam beribadah atau 

beramal untuk menuju kepada Allah. Ikhlas adalah suasana kewajiban 

yang mencerminkan motivasi bathin dalam beribadah (ketaatan) 

kepada Allah dan membersihkan hati dari kecenderungan melakukan 

perbuatan yang tidak menuju kepada Allah.
20

 Kejujuran adalah 

kesempurnaan ikhlas. Jujur dalam perkataan maka jujur dalam niat, 

jujur dalam memenuhi tekad maka jujur dalam beramal dan meraih 

maqam-maqain agama, seperti maqam takut (khauf), harapan (raja>’), 
cinta (h}ubb), ridha, tawakal dan lain-lain.

21
 

                                                           
16

 Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 176. Lihat Abdul 

Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 261-265. Lihat juga Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-
Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 300. 

17
 Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf,  251-252. Lihat juga 

Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 175. Dalam bahasa Ibn ‘Araby ridha 

adalah yaqbalu (menerima) dan yus}addiqu (membenarkan). Lihat juga Ibn 

‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 319.  
18

 Totok Jumantoro dan Samsul Munir Amin, Kamus Ilmu Tasawuf 
(Jakarta: Amzah, 2015), 266. 

19
 Tawakal adalah titik permulaan, dengan menyandarkan diri kepada 

Allah dan bersikap percaya penuh (tsiqah) kepada-Nya; kemudian 

meneguhkan hati dari ketidakbergantungan pada segala bentuk kekuatan dan 

daya manusia selain Allah. Setelah tawakal, yang muncul kemudian adalah 

"taslîm", yakni penyarah totalitas, setelah itu muncullah "tafwîdh", adalah  

buah dari tawakkal, yakni Mengalihkan segala sesuatu kepada 

Allah ta'ala dan menunggu segala sesuatu dari-Nya. dan ujungnya adalah 

"tsiqah". 
20

 Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf,  213. Lihat Al-Qushayry, 
al-Risa>lat al-Qushayriyah, 114.  

21
 Lihat Al-Qushayry, al-Risa>lat al-Qushayriyah, 116. Lihat juga Ibn 

‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 335.  
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Mah}abbah artinya saling cinta mencintai, yakni mencintai 

Allah mengandung arti patuh kepada-Nya dan membenci sikap yang 

melawan kepada-Nya, mengosongkan hati dari segala-galanya kecuali 

Allah SWT serta menyerahkan seluruh diri kepada-Nya. Mah}abbah 

juga dapat diartikan sebagai luapan hati dan gejolak jiwa ketika 

dirundung kerinduan mendalam untuk bertemu dengan Sang Kekasih 

yaitu Allah Swt.
22

 Terakhir musha>hadah, yaitu menyaksikan hadirnya 

Al-H}aqq secara nyata dengan mata telanjang dan tanpa bayang-

bayang.
23

 [] 
 

C. Makhfu>d{a>t al-Asma>’: Golongan Hina di Mata Allah 

Selanjutnya menjelaskan tentang makhfu>d}a>t al-asma>’ (orang-

orang yang direndahkan di mata Allah). 

سْمَاءِ 
َ ْ
اتِ الْ

َ
وض

ُ
ُ
ْ
 بَابُ مَخ

 
ُ
ااااِ
َ
ث
َ
ة
َ
 ث
ُ
ااااات

َ
وض

ُ
ُ
ْ
مَخ

ْ
ل
َ
ااااوحي  ا

ُ
ُ
ْ
حَرْفِف َ مَخ

ْ
ااااوحي بِااااال

ُ
ُ
ْ
ااااوَاشخ مَخ

ْ
ن
َ
أ

وحْ 
ُ
ُ
ْ
مَخ

ْ
اعِ,ي لِل

َ
ف َ ت ِِ

َ
اف
َ
ض ِ

ْ
 بِالإ

ف َ عَااانْف 
َ

ى, بِمِااانْف َ ِ لى
َ
ااات
ْ
هُاااوَ مَااا يَخ

َ
حَرْفِ ف

ْ
اااوحُ بِاااال

ُ
ُ
ْ
مَخ

ْ
ل
َ
ااا ا م 

َ
أ
َ
ف

ََّايِف 
َ
ق
ْ
ل
َ
مِف َ ِ حُارُ فِ ا

 
افِف َ الة

َ
ك
ْ
َ اءِف َ ال

ْ
ف َ ال ف َ ُ ب  ْ ِ

 
ف َ ف

َ
َ عَلى

 
ُ
 
ْ
ف َ مُ 

ْ
ف َ ِ مُ  اءُف َ ِ وَاْ  ُ ب 
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ْ
وَاُ ف َ ال

ْ
ل
َ
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َ
وْلِاااا 

َ
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ااااف

َ
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َ
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َ
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َ
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َ
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ُ
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ُ  بِمِانْف ن

 
اد
َ
اِ   يُق
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َ
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َ
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َ
” ث

يُ حَدِيد  ”َ  ” بَابُ سَاجخ ”َ  
َ
ات
َ
 . خ

Bab Isim-isim yang di-khafd}-kan (dijarkan) 
Isim-isim yang di-khafd}-kan itu ada tiga bagian: (1) di-
khafd}-kan dengan h}uru>f -h}uru>f  khafd{; (2) di-khafd}-kan 
dengan id}a>fah; dan (3) di-khafd}-kan karena tawa>bi’. 
Adapun yang di-ja>rrrr-kan dengan h}uru>f  khafd} yaitu apa-
apa yang dijarkan dengan h}uru>f :  ْمِان (dari),  

َ
 عَانْ  ,(ke) إِلى

(dari),  
َ

ْ  ,(di atas) عَالى ِ
ب   ,(di) ف  ُ  (jarang),  ِب (dengan),  

َ
 ك

(seperti),  ِ  (untuk) dan dengan h}uru>f  sumpah yaitu:  وَاُ ف
ْ
ل
َ
ا

ااءُ 
 
َ ااءُف الت

ْ
 dan dengan (ketiganya bermakna sumpah: demi) ال

 
ْ

  (sejak) ,مُ 
ُ

 
ْ
 .(sejak) َ مُ 
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 Lihat Al-Qushayry, al-Risa>lat al-Qushayriyah, 171. Lihat juga Ibn 

‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 470. Lihat 

Zaprulkhan, Ilmu Tasawuf,55. Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 
277.  

23
 Lihat Zaprulkhan, Ilmu Tasawuf, 68. Lihat Al-Qushayry, al-Risa>lat 

al-Qushayriyah, 49. 
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Adapun yang di-ja>rrrr-kan dengan id}a>fah maka 
contohnya:   د

يْ
َ
مُ ْ

َ
ة

ُ
 dan yang di-ja>rrr-kan (pembantu Zaid) غ

dengan id}a>fah itu ada dua, pertama yang di-taqdir-kan 
dengan “la>m” dan kedua yang di-taqdir-kan dengan 
“min.” Maka yang di-taqdir-kan dengan “lam” (bagi, 
kepunyaan) contohnya:   اد

يْ
َ
مُ ْ

َ
اة

ُ
 ;(pembantu “milik” Zaid) غ

dan yang di-taqdir-kan dengan “min” (dari) contohnya: 
از  
َ
اوْبُ خ

َ
اابُ سَااجخ  ,(Baju “dari” sutera) ث  pintu “dari” kayu) بَ

jati),   يُ حَدِيد
َ
ات
َ
24.(Cincin “dari” besi) خ

 

Ibn ‘Aji>bah menjelaskan makhfu>d{a>t al-asma>’ tentang ciri-ciri 

orang yang dihinakan derajatnya oleh Allah, bukan lagi manusia 

sejati (al-rija>l) yang benar-benar disinari atau menjadi pantulan 

cahaya ilahi, mereka itu dihinakan (makhfu>d}un) karena al-h}arf 
(motivasi dunia),

25
 al-id{a>fah (salah bergaul), dan taba’iyyah (masih 

mengikuti ego dan hawa nafsu). 

Pertama, makhfu>d{un bi al-h{arf, artinya direndahkan atau 

dihinakan karena motivasi,
 
harapan dan ketamakna pada duniawi. 

Tujuan hidup hanyalah dunia atau akhirat.
26

 Hidup hanya 

mementingkan dunia semata, atau akhirat. Padahal seharusnya 

dunaiwi dan ukhrawi menjadi hal yang penting dan menjadi media 

wushul kepada Allah, namun tidak harus diperbudak oleh motivasi 

yang berlebihan dan membawa pada kemadaratan. Dengan kata lain 

motivasi dan tujuan seharusnya hanya untuk Allah, tidak ada yang 

lain selain-Nya. Kebaikan hidup di dunia adalah ejawantah kebaikan 

hidup di akhirat. 

Terkait hal ini Ibn ‘Aji>bah mengingatkan bahwa orang yang 

hanya mementingkan dunia saja atau akhirat saja, tidak ada motivasi 

musha>hadah (menyaksikan) dan baqa’ bersama Allah, maka orang 

tersebut termasuk dalam golongan hamba yang buruk (al-‘abd al-
su’u), yaitu hamba yang ketika diberikan anugerah maka ia bersyukur 

dan berbuat baik (beramal), jika tidak maka tidak bersyukur atau 

beramal. Ketika diberikan kebaikan makna akan merasa tentran dan 

tenang. Namun sebaliknya, ketika diberikan ketika diberikan fitnah 

atau cobaan maka ketentraman dan ketenangan pun menghilang, 

malah memalingkan diri dari Allah, kembali dalam perbudakan ke-

hamba-an tuannya. Hal demikian, termasuk golongan yang merugi di 

dunia dan akhirat. 
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 Lihat al-Kafrawi>>, Sarh{ Matn al-Ajru>miyyah, 26. 
25

 Penjelasan tentang makna makna huruf jarr sudah dijelaskan 

sebelumnya. 
26

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 216. Lihat 

juga al al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 171. 
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مخُااوح بَّاالب الحاارف   َااو ماان يَ ااد الله عاالى حاارف أ  
ْ غااااارح  نياااااو  أ  أخااااار  ،  َاااااو الَ اااااد الَّاااااوء  إن 

 
طمااااا, ف

أعاااال عماااام   لا لااااي يَماااام، فاااارن أصااااابه خااااب   َااااو ال اااارح 
ف اااه اطماااأن باااه  ساااكن،   ن أصااااعته فت اااِ  َاااو  الااا   طمااا,

فقااااااادان ذلااااااا  ال ااااااارح انقلاااااااب   هاااااااه    ااااااا, عااااااان عبو ياااااااِ 
 س ده، خو الدن ا  الْخرة. 

Artinya:  

Dihinakan dengan sebab harapan, yaitu seseorang yang 
menyembah Allah karena harapan dan ketamakna pada 
tujuan duniawi atau ukhrawi. Dia adalah hamba yang 
buruk, ketika diberikan anugerah maka beramal, jika 
tidak, maka tidak beramal. Ketika diberikan kebaikan, 
yaitu tujuan yang terdapat ketamakna di dalamnya maka 
ia akan merasa tentram dan tenang. Namun, ketika 
diberikan fitnah, keduanya (ketentraman dan 
ketenangan) menghilang tuhuan tersebut, memalingkan 
wajahnya, kembali pada kehambaan tuannya, rugi dunia 
dan akhirat. 
Kedua makhfu>d}un bi al-id}a>fah, yaitu direndahkan karena 

bergaul dengan orang-orang yang direndahkan atau dihinakan 

derajatnya oleh Allah.
27

 Dengan kata lain tidak berkelompok atau 

bergaul dengan orang-orang shaleh atau para waliyullah sehingga 

dirinya dihinakan akibat salah pergaulan. Bergaul dan menjadi 

pemerintah, maka akan mengikuti pergaulan layaknya pemegang 

pemerintah, begitu juga dengan anggota DPR pun berprilaku 

layaknya anggota DPR, pastinya berbicara politik, anggaran, program 

dan lain-lain. Bergaul dengan tukang minyak wangi maka yang akan 

banyak dibicarakan hal-hal yang berkaitan dengan minyak wangi. 

Begitu juga bergaul dengan orang shaleh atau waliyullah, maka yang 

dilakukan seperti amaliyah para orang shaleh dan waliyullah, yaitu 

berdzikir, beribadah, dan lain sebagainya. 

 مخُااااااوح بالإضااااااافِ إلى الْ ذ   صااااااحبتهي،  تقاااااادم قااااااو  
قاااد ا  الشااااعر  ي  يااااك أن تااارس  بصاااح ِ سااااق    فتااا ح 

 من علاك  تحقراي
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 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 216-217. 

Lihat juga al al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 172. 
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Artinya:  

Dihinakan karena menyandarkan diri (berkelompok) 
dengan orang yang paling hina, dan berteman dengannya. 
Sebagaimana ucapan penyair: 
Jagalah dirimu dari kerelaan bergaul dengan orang yang 
rendah * Maka derajat mu akan turun dari keluhuran 
jatuh pada kehinaan 
Ketiga makhfu>d}un bi al-taba’iyyah, yaitu direndahkan karena 

masih mengikuti ego dan hegemoni hawa nafsu.
28

 yaitu orang yang 

rasa inderawinya lebih dominan daripada maknawinya, ego dan nafsu 

syahwatnya lebih dominan daripada logika berfikirnya. Seringkali 

terjadi bahwa kebaikan sejatinya suatu hal yang suci, namun banyak 

disusupi oleh egosime dan nafsu pribadinya, seperti halnya khutbah 

juma’ah sejatinya adalah sesuatu hal yang suci dan sebuah kebaikan, 

namun ketika isinya berupa propaganda atau penyebaran opini yang 

buruk, bahkan menjurus memfitnah terhadap orang lain, maka 

kesucian tercoreng oleh egoisme pribadi dan hawa nafsu yang 

menutupi logika dan akal sehat. 

 مخُااوح بالت َ ااِ ل َُّااه  َااواه،  ماان تباا, َااواه أَااوِ 
 به إلى الهوان، كما قا  الشاعر  

ْ َواَا   إن ات اش الهوِ َوان
 
 ”ي لا تىب, ال ُس ف

Artinya:  

Dihinakan karena mengikuti hawa nafsunya, barang 
siapa yang mengikuti hawa nafsu maka lebih binasa 
sampai hina (hancur). Sebagaimana ucapan penyair: 
“tinggalkan egoisme pribadi, dalam gejolak hawa nafsu * 

Sesungguhnya mengikuti hawa nafsu diikuti dengan 
kerusakan.”  

Mengutip ‘Abd al-Qa>dir al-Jailany bahwa mengikuti hawa 

nafsu merupakan tanda kerusakan (‘ala>mat al-shaqa>wah) hati 

seseorang yang dapat menjauhkannya dari Tuhan. Pasalnya, 

kerusakan hati ditandai dengan kecendenderungan manusia mengikuti 

sifat-sifat iblis, sehingga ia merasa memiliki kekuatan “al-qahr,” yaitu 

sifat yang menundukkan, menaklukkan, menguasai, menggulingkan, 

atau mengalahkan terhadap orang lain. Kemudian ia pun merasa 

memiliki “al-jabba>r”, yaitu kesewenang-wenangan dan congkak pada 

yang lain. Maka dari itu, dalam hatinya tidak ada sifat al-lut{f (lemah 

                                                           
28

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 217. Lihat 

juga al al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 174. 
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lembut), yakni sifat yang dimiliki malaikat yang senantiasa bertasbih 

mensucikan dirinya dan Tuhannya.
29

[] 

 

                                                           
29

 Lihat penjelasan tanda kerusakan dan kebahagiaan al-Ji>la>ny, ‘Abd 

al-Qa>dir al-Ji>la<ny, Sirr al-Asra>r wa Maz{har al-Anwa>r, 34-36, 
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KRITIK TAFSIRAN SUFISTIK 

DAN SIGNIFIKANSINYA 

TERHADAP SASTRA ARAB 

SERTA TRADISI SUFI 

 
Pada bagian ini diulas tentang kritik metodologi penafsiran 

makna konotasi yang dilakukan oleh Ibn ‘Ajibah, yang diawali 

dengan penyampaian review simbolik A<jurru>miyyah dalam tafsiran 

imajintaif dan metodologinya. Tidak hanya itu pada bab ini juga 

dibahas signifikansi makna konotasi terhadap pembedaan teks sastra 

dan non sastra serta tradisi ekspresif para sufi. 

 

A. Metodologi Penafsiran Sufi Nahwu 

1. Profil Kitab “al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah” karya Ibn ‘Aji>bah 

Berdasarkan uraian sebelumnya, bahwa Ibn ‘Aji>bah banyak 

menulis karya dalam bidang tasawuf, di antaranya kitab “al-Futu>h{a>t 

al-Qudu>siyyah fi> Sharh{ al-Muqaddimat al-A<jurru>miyyah,” yaitu karya 

yang ditulis dalam bentuk syarah (penjelasan) dari kitab 

A<jurru>miyyah yang ditulis oleh Muh{ammad ibn Muh{ammad ibn Daud 

al-S}anha>jy al-A<jru>my. Baginya, nahwu bukan sekedar meraksa lisan 

akan tetapi sebagai obat hati. Atas dasar itu, ia menjadikan nahwu 

sebagai media transformasi keilmuan dan kegelisahan akademik serta 

spritualitas yang bersumber dari sebuah tradisi berfikir yang kuat. 

Sebab itu, mengutip ungkapan al-Maimu>ny yang menyatakan bahwa 

hal yang paling buruk adalah manusia yang mempelajari dan 

mengajari ilmu nahwu hanya untuk menjaga (memperbaiki) lisan 

semata, tetapi tidak untuk menjaga (memperbaiki) hatinya. Padahal, 

baginya, hati merupakan sumber (tempat) dari perwujudan Tuhan. 

وأقبب من ببقنيح  ببيمنأمناببسان نييعلببإمنأواانبب ن  بب  نيحنلببإمن
 بببب  نيح نبببهنيحبببب  ن ببب ن  بببب نولانابببسان نييعلببببإمنأون انببب ن 

نيحنرب
“dan yang paling buruk daripada yang buruk adalah 
manusia yang mempelajari atau mengajari (ilmu nahwu) 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 

~ 330 ~ 

hanya untuk memperbaiki lisan (tuturan), namun tidak 
mempelajari dan mengajari untuk memperbaiki hati yang 
menjadi sumber (tempat) perwujudan Tuhan.” 

Atas dasar itu, ia membagi subtansi dari pembelajaran ilmu 

nahwu dalam 2 (dua) hal, yaitu nahwu untuk menjaga lisan (nah}w 
lisa>n al-famm) dan nahw untuk menjaga hati (nah{w al-qulu>b). Nahwu 

hati (nah}w al-qulu>b) bagi ahli berfikir dijadikan sebagai penguat 

kualitas pemahaman menyingkan Eksistensi dan Esensi ketuhanan, 

dan dianggap lebih bermanfaat dibanding mengetahui nah}w al-lisa>n 

yang hanya mengoreksi kesalahan tuturan dari bahasa Arab. Tidak 

hanya itu, nah}w al-qulu>b dianggap mampu menghidupkan al-qur’an 

(al-kita>b) dan al-sunnah di dalam hati. Hal ini merupakan ekspresi 

keridha-an di Tuhan dan rasul-Nya. Namun nah}w lisa>n al-famm 

dianggap tidak mampu menghidupkan al-qur’an dan al-sunnah dalam 

hati. Baginya, hal tersebut dianggap negatif menurut Tuhan dan rasul-

Nya. Alasannya, nah}w lisan hanya mampu membentuk manusia lebih 

argumentatif dan hanya mencari-cari dalil, tetapi tidak mampu 

melahirkan generasi yang bermanfaat, memiliki ilmu keyakinan yang 

besar (‘ilm al-yaqi>n al-kabi>r), dan tidak dapat menghantarkan 

makrifat kepada Allah dengan sifat-sifat ‘iya>n kecuali dengan 

mendalami cara nah}w al-qalb. Selain itu, nah}w al-qalb dianggap 

sebagai obat hati segala penyakit, seperti cinta dunia yang menjadi 

pangkal segala kekeliruan, keraguan mencari rezeki, takut terhadap 

makhluk, dan lain-lain, di mana semua itu adalah penghalang ma’rifat 

kepada Allah. Maka dari itu, nah}w al-qulb disebut juga dengan istilah 

“nah{w sufi.”  

Kemudian terkait dengan profile kitab “al-Futu>h}a>t al-

Qudu>siyyah” bahwa buku ini merupakan bagian dari ekspresi 

kegelisahan sebagaimana yang biasa dilakukan oleh para sufi lainnya, 

seperti membuat syair, prosa, hikayat dan lain sebagainya. Namun 

dalam hal ini Ibn ‘Aji>bah menjadikan A<jurru>miyyah sebagai media 

ekspresif jiwanya, yakni mensyarahsufikan kitab yang terkenal 

dengan “mukthtas{ar jiddan/ benar benar ringkasan” dalam ilmu 

nahwu. Pengaruh situasi historis turut melatarbelakangi penulisan 

syarah sufi kitab A<jurru>miyyah, pasalnya kecintaan dirinya pada  

kitab A<jurru>miyyah pada waktu kecil menjadi inspirasi dan motivasi 

untuk merekonstruksi A<jurru>miyyah dalam sajian yang berbeda, yakni 

dari nahwu menjadi sufi.  

Kitab tersebut terdiri dari 224 halaman yang terdiri dari 28 

(dua puluh delapan) pembahasan sudah termasuk daftar isi dan 

pengantar editor. Pembahasannya diawali dengan penulisan matan 

asli kitab A<jurru>miyyah karya al-S}anha>jy, lalu muqaddimah 

(pengantar) tentang selayang pandang kitab al-Futu>h{a>t al-
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Qudu>siyyah, dan diakhiri dengan pembahasan bab makhfu>d{a>t al-

asma>’. Buku tersebut di-tah{qi>q atau dieditori oleh ‘Abd al-Sala>m al-

‘Imra>ny al-Kha>lidy, dicetak pada tahun 2015 M/ 1436 H pada 

percetakan Da>r al-Kutub al-Ilmiyyah Lebanon.  

Dalam catatan muqaddimah (pengantar)-nya bahwa penulisan 

buku tersebut diilhami dari pemahaman yang ia yakini, bahwa nahwu 

tidak hanya menjaga manusia dari kesalahan dalam berbahasa, tetapi 

juga menjaga dari kesalahan hati. Sebab itu ia membaginya dalam 2 

(dua) hal, yaitu nah{w lisa>n al-famm (nahw yang menjaga lisan) dan 

nah}w al-qulu>b (nahwu yang menjaga hati manusia). Baginya menjaga 

hati jauh lebih bermanfaat daripada sekedar menjaga lisan, pasalnya, 

hati merupakan sumber dari keberadaan Tuhan.  

Selanjutnya pada bagian awal, yakni muqaddimah, ia 

menjelaskan tentan alasan dibalik penulisan kitab tersebut. 

Sebagaimana diulas di atas, bahwa Ibn ‘Aji>bah menyakini nahw yang 

meraksa hati lebih bermanfaat dibanding nahwu yang hanya meraksa 

lisan. Adapun metodenya berupa qiyas yang bersumber dari hasil 

penelitian terkait kalam atau perkataan Arab; atau bersumber dari 

ilmu pengetahuan tentang kondisi akhir kata dalam sebuah struktur 

bahasa Arab, baik berupa i’rab atau bina>’.  
Kemudian, metode penyampaian penulisan kitab tersebut, 

yakni berupa syarah sufi kitab A<jurru>miyyah. Sebab itu penulisannya 

diawali dengan nahwu gramatika, kemudian disyarahi (dijelaskan) 

dengan makna sufi. Selanjutnya teknik penjelasannya merujuk dari 

potongan-potongan struktur teks yang ada pada matan A<jurru>miyyah 

yang diulas secara satu persatu. Tidak hanya itu, pada setiap bab 

pembahasan kebanyakan diberikan tulisan “tanbi>hun” (keterangan) 

dan tulisan “al-isha>rat.” Tulisan “tanbi>hun” berupa tambahan 

argumentasi tentang penjelasan nahwu yang bersumber dari pendapat 

ulama. Sedangkan tulisan “isha>rat” bahwa argumentasi yang diulas 

bukan makna asli A<jurru>miyyah, melain makna sufi yang dilogikakan, 

dan diqiyaskan serta disesuaikan kemiripan dengan makna aslinya. 

Artinya bahwa nahwu al-s{anha>jy adalah al-maqi>s ‘alaih atau al-as}l 
(asal), sedangkan nahwu sufi adalah al-maqi>s atau al-far’ (cabang) 

sehingga ditemukan ‘illat (alasan) logis terkait dengan makna nahwu 

gramatika dan nahwu sufistik. Selanjutnya, “fa>’idah” yakni berupa 

pembahasan perbandingan dari sebuah teori gramatika, seperti 

perbedaan mubtada>’ dan fa>’il. Lalu tatmi>m, yaitu keterangan 

tambahan atau keterangan penyempurna, yakni pembahasan tentang 

perbedaan pendapat tentang suatu permasalahan dalam nahwu yang 

belum diulas sebelumnya. Terkahir adalah “far’un” atau cabang yaitu 
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pembahasan tambahan yang merupakan terusan dari pembahasan 

utama dari kitab Ibn ‘Aji>bah.  

Terlepas dari istilah-istilah metodologis dari kitab “al-Futu>h{a>t 

al-Qudu>siyyah” bahwa kitab tersebut disajikan secara sistematis dan 

berurutan sesuai dengan matan aslinya. Tidak hanya itu tampilan 

sistematikanya akan membuat pembaca lebih mudah mengidentifaksi 

tata letak makna gramatika dan makna sufistik. Kemudian, adanya 

istilah tanbi>hun, tatmi>m, dan far’un menjadi tambahan data atau 

penjelasan makna A<jurru>miyyah secara gramatika, tidak pada sufistik. 

Sebab, pembahasan makna sufistik dijelaskan dengan 2 (dua) cara, 

yaitu (1) penafsiran tekstual makna sufi, dan (2) memberikan makna 

bahwa terdapat makna lain selain makna pertama.  

 

2. Profil Kitab Munyat al-Faqi>r karya ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hi>ny 

Judul lengkap kitab karya ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hi>ny adalah 

“Munyat al-Faqi>r al-Mutajjarid wa Si>rat al-Muni>r al-Mutafarrid,” 

disebut juga dengan istilah “Mukhtas{ar Sharah} Ibn ‘Aji>bah ‘ala> Matn 

al-A<jurru>miyyah fi> al-Tas{awwuf.” Kitab ini terdiri dari 176 halaman, 

ditah}qi>q atau dieditori oleh Dr. Badr al-Di>n Mans{u>r, dicatak pada 

percetakan Da>r al-H{aya>t, Halab, Suriah. 

Sistematika pembahasannya diawali dengan pengantar editor, 

yakni berupa biografi singkat ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hi>ny, Ibn ‘Aji>bah, 

dan al-S}anha>jy, serta pengantar dari penulis. Kemudian al-Ku>hiny 

menjelaskan latarbelakang penulisan kitab tersebut, di antaranya; 

pertama keinginannya membebaskan diri dari kekhawatiran 

meninggal dalam kondisi su’ul khatimah (mati yang buruk) karena 

tidak menggapai raihan ilmu bathin, dan keinginannya meninggal 

dalam pertaubatan dan berada pada jalan suluk yang dapat 

menghantarkan pada keberuntungan dengan penuh kebahagiaan. 

Kedua, ia menyakini mempelajari ilmu bathin merupakan sebab dari 

setiap kebaikan, keberuntuhan, makrifat, dan cahaya serta sumber 

dari kebaikan yang menghantarkan memperoleh anugera derajat yang 

paling tinggi di sisi Allah. 

Selanjutnya pada dasarnya kitab ini bukan hasil karya 

imajinatif al-Ku>hi>ny, melainkan karya asli Ibn ‘Aji>bah yang 

disampaikan lebih ringkas. Pasalnya kitab ini tidak menuliskan 

sebagai matan A<jurru>miyyah dan tidak menjelaskan konteks 

nahwunya. Dengan kata lain, kitab ini hanya mengambil atau 

menuliskan ulang pembahasan-pembahasan Ibn ‘Aji>bah yang terkait 

dengan nahwu sufi. Atas dasar itu al-Ku>hiny memberikan nama 

kitabnya dengan “mukhtas{ar Ibn ‘Aji>bah.” 
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3. Profil Pembahasan Kitab “al-Maymu>niyyah” Karya al-Idri>sy.  

Kitab al-Risa>lat al-Maymuniyyah ditulis oleh ‘Ali> ibn Maymu>n 

ibn Abi> Bakr ibn ‘Aly ibn Maymu>n al-Idri>sy al-H}asany al-Maghriby. 

Kitab ini terdiri dari 82 halaman, dicetak pada penerbit al-H{aramayn 

Surabaya Indonesia tanpa dituliskan tahun terbitnya. Kemudian 

dalam tradisi percetakan kitab kuning, biasanya setiap satu cetakan 

terdiri dari dua kitab, yakni pembahasan inti berada di tengah-tengah, 

dan pembahasan lainnya berada dipinggir, disebut dengan hamsh. 

Tulisan pinggir dari kitab al-Risa>lat al-Maymu>niyyah adalah kitab 

“Munyat al-Faqir…” karya al-Ku>hiny, sedangkan tengahnya karya 

‘Ali> Maymu>n al-Idri>sy.  

Kitab ini berbentuk syarah (penjelasan) A<jurru>miyyah 

sebagaimana karya Ibn ‘Aji>bah, namun hal yang membedakan fokus 

kajian diantara keduanya, yakni al-Idri>sy mengulas tauhid, sedangkan 

Ibn ‘Aji>bah mengulas tasawuf. Kemudian, sebagaimana kitab syarah 

lainya, teknik penyampaian kitab tersebut diawali dengan penulisan 

penulisan struktur asli A<jurru>miyyah al-S{anha>jy, lalu dijelaskan 

pandangan tauhidnya. Sebab itu, selalu ada kata “qa>la, qauluhu, dan 

fas{lun” dalam setiap pembahasannya.  

 

4. Profil Pembahasan Kitab “Nah{w al-Qulu>b” karya Ibn 

Hawa>zin al-Qushayry. 

Kitab “Nah{w al-Qulu>b” terbagi 2 (dua), yaitu Nah{w al-Qulu>b 

al-S{aghi>r dan Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r. Keduanya ditulis oleh ‘Abd al-

Kari>m ibn Hawa>zin al-Qushayry. Kitab “Nah{w al-Qulu>b al-S{aghi>r” 

ringkasan pemikiran al-Qushary terkait nahwu sufi ditulis dalam 48 

halaman, dicetak pada percetakan Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Bairut, 

Lebanon. Sedangkan kitab “Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r” adalah syarah 

dari nah}w al-qulu>b al-s{aghi>r, yakni berupa penjelasan logis dan 

analogis terkait simbol simbol nahwu gramatika. Dieditori oleh Dr. 

Ibra>hi>m Basyu>ny dan Dr. Ah}mad ‘Ilm al-Di>n al-Jandy dicetak pada 

percetakan ‘A<lam al-Fikr, Mesir, pada tahun 1994.  

Kitab “Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r” terdiri dari 60 pasal. Diawali 

dengan pengantar editor berupa penjelasan metodologis pemaknaan 

secara umum, dan pemaknaan secara khusus terkait kitab Nah{w al 

Kabi>r. Dalam Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r juga ditulis teks Nah}w al-

Qulu>b al-S{aghi>r secara terpisah dengan pembahasan tersendiri. 

Dengan kata lain, dalam satu kitab terdapat pembahasan Nah{w al-

Qulu>b al-S{aghi>r dan Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r. 

Kemudian, sistematika pembahasan kitab Nah{w al-Qulu>b 

tentunya berbeda dengan kitab “al-Futu>h{a>t al-Quddu>siyyah” karya 
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Ibn ‘Aji>bah dan kitab “Risa>lat al-Maymu>niyyah” karya al-Idri>sy. 

Pasalnya, kitab “Nah{w al-Qulu>b bukanlah syarah dari A<jurru>miyyah 

melainkan berdiri sendiri, yakni mencoba meng-qiyas-kan atau men-

tashbih-kan simbol gramatika nahwu dengan makna sufistik.  

Terlepas dari penjelasan profile kitab gramatika bermakna sufi 

di atas, bahwa karya tersebut merupakan hasil rekaan imajinatif 

pengarang yang mencoba meng-qiyas-kan dengan mencari ‘illat 

(alasan) tertentu dari simbol-simbol nahwu; atau lebih dekat dengan 

cara men-tashbi>h dan mencari titik persamaan antara makna 

gramatika dan makna tasawuf (sufi). Pastinya, kontekstualisasi 

peralihan makna dari gramatika ke tasawuf membutuhkan kekuatan 

berfikir dan imajinasi, dan tidak tertutup kemungkinan terjadinya bias 

makna; atau pemaksaan imajinasi.  

  

B. Analisis Penafsiran dan Bias Makna 

1. Menemukan Makna Objektif 

 Teori otonomisasi teks telah menjadikan pembaca sebagai 

pemberi makna. Kini, makna tidak lagi menjadi milik pengarung, 

status beralih pada pembaca yang dipengaruhi oleh kreatifitas sejarah 

yang turut memberikan sumbangsih dan latarbelakang lahirnya 

sebuah makna. Bisa jadi, makna yang dimaksudkan oleh pengarang 

berubah atau bahkan bertolakbelakang dengan pembacanya. Bias 

makna menjadi tantangan tersendiri dari sebuah proses penafsiran 

seakan makna teks bersifat relative dan dinamis.  

Nadirsyah Husen dalam kritiknya terhadap issue media social 

saat mempersoalkan bahwa makna seakan subjektif bergantung pada 

perspektif dan latarbelakang ideology pembacanya atau pemberi 

maknanya. Kritiknya diberikan judul “Tergantung Persepsi Kita.” Ia 

mencontohkan andai kawan yang tertimpa musibah maka dibilang 

ujian dari Tuhan, namun jika musuh maka dikatakan adzab dari 

Tuhan; ulama berfatwa yang mendukung calon pilihannya dibilang 

hebat, namun yang menolak dibilang ulama su’u; partai pendukung 

tagar ganti kandidat dibilang partai Tuhan, namun yang mendukung 

incumbent dibilang partai setan; tokoh pendukung pemerintah 

dibilang penjilat, namun tokoh yang sama kemudian mengkritisi 

pemerinta disebut belum kebagian jatah; dan ada tokoh yang kita 

senangi jatuh sakit maka dibilang sedang diampuni Allah lewat 

sakitnya; namun sebalinya tokoh yang dibenci jatuh sakit dibilang 

efek kena mubahalah.
1
 

                                                           
1
Lihat kritik Nadirsyah Husen atas fenomena social di Indonesia 

“Tergantung Persepsi Kita” di http://redaksiindonesia.com/read/tergantung-

persepsi-kita.html  diakses pada tanggal 17 Juli 2018, pukul 20.00 wib. 

http://redaksiindonesia.com/read/tergantung-persepsi-kita.html
http://redaksiindonesia.com/read/tergantung-persepsi-kita.html
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Kritik ilustratif Nadirsya Husen menunjukan bahwa pembaca 

berperan dalam memberikan makna berdasarkan pada persepsinya, 

Makna ibarat dua sisi mata uang yang saling bertolakbelakang. 

Objektifitas beralih menjadi subjektifitas sehingga terjadi bias makna, 

makna suka-suka, Apalagi pembaca awam pun dapat menjadi bagian 

yang memperkeruh penemuan makna yang objektif.  

Terkait masalah di atas, Roland Barthes mengingatkan bahwa 

tidak begitu saja manasuka memberikan makna pada setiap teks dan 

wacana. Pertama dirinya mengingatkan tentang logika, mitos dan 

kreatifitas sejarah yang mempengaruhi proses sebuah pemaknaan. 

Artinya pembaca yang dapat memberikan makna meraka yang 

memiliki intelektualitas dan daya berfikir kritis dengan 

menghubungkan konsep dengan mitologi serta kreatifitas sejarah. 

Ilustrasinya, bahwa sebelum berkembangnya ilmu pengetahun 

kebanyakan masyarakat berfikir bahwa gunung sedang marah ketika 

meletus, namun kini pandangan tersebut telah berubah setelah 

berkembangnya ilmu pengetahuan. Perkembangan ilmu pengetahuan 

pastinya berkaitan dengan kreatifitas sejarah yang tidak terlepas dari 

kondisi masyarakat.  

Kedua antara teks dan konteks seharusnya memiliki hubungan 

yang kuat. Dalam konteks ilmu balaghah, objektifitas makna 

dipengaruhi oleh adanya titi temu antara teks dan konteks. Artinya 

sesuai dengan kondisi historisnya (muqtad{a> al-h{a>l). Selain itu dalam 

konstruksi ilmu tashbi>h, bahwa antara mushabbah dan mushabbah bih 

harus adanya titik temu kesamaan (wajah shabah) yang berkaitan 

(‘ala>qah). Dalam pembahasan ilmu qiya>s nahwu bahwa antara al-as}l 
(asal) dan al-far’ (cabang) atau al-maqi>s ‘alaih dan al-maqi>s harus 

memiliki hubungan berupa alasan (‘illat) sehingga makna dapat 

dipertanggungjawabkan secara hukum.  

Ketiga dalam bahasa Roland Barthes bahwa pembaca yang 

objektif ketika mampu menjadikan signifier – signified menjadi 

expression (E) dan content (C).
2
 Dengan kata lain, pembaca dituntut 

mampu membangun relation (R) antara expression (E) dan content 

(C) yang mengacu pada penanda (signifier) dan petanda (signified) 

sehingga terbentuk tanda (Sing, Sn). Konsep relasi (R) berkembang 

dinamis karena dibutuhkan sesuai dengan penggunaan pemakainya. 

Berarti E-R-C merupakan sistem pemaknaaan yang tidak dapat 

dipisahkan secara primer ataupun sekunder.
3
 Artinya sistem E-R-C 

                                                           
2
 Istilah “E” expression untuk signifiant dan “C” content untuk 

signified diambil dari Hjelmslev. Lihat Lihat Roland Barthes, Elements of 
Semiology, 94-98. 

3
 lihat Graham Allen, Roland Barthes, 50-52. 
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(expression-relation-content) terdiri dari dua sistem pemaknaan, yaitu 

(a) sistem primer atau first order (lapisan pertama), yaitu denotasi; 

dan second order (lapisan kedua) yaitu expression (metabahasa) 

ejawantah dari perluasan content (C), disebut konotasi. Kemudian, 

metabahasa berkaitan dengan perkembangan ekspresi (E) masyarakat 

dan content (C) yang sama dalam sistem skunder. Dengan kata lain, 

metabahasa terjadi karena pengembangan expression dan content 
yang sama dalam sistem skundernya yang bertolak dari sistem bahasa 

primer.  

Berdasarkan uraian di atas menunjukan bahwa sejatinya 

pembaca tidak boleh seenaknya memberikan makna sesuai 

persepsinya, sebab pembaca dituntut mampu membangun relasi 

antara ekspresi dan content. Tidak hanya itu pembaca pun dituntut 

menemukan titik temu (wajah shabah) atau alasan (‘illat) logis dari 

setiap aktifitas pemaknaan. Makanya makna akan menjadi bias dan 

tidak lagi objektif apabila pembaca dipengaruhi oleh latarbelakang 

dan atau situasi historis yang mempengaruhinya. Artinya pembaca 

dalam menafsir tidak independent karena masih dihegemoni oleh 

pengaruh pesan ideologinya.  

 

2. Kritik Bias Konotasi Nahwu Sufi 

Berdasarkan uraian di atas bahwa makna konotasi seharusnya 

lahir dari relasi antara ekspresi dan content; atau sesuai antara teks 

dan konteks. Proses pemaknaan tidak hanya bersumber pada data dan 

sistem tanda makna primer yang berada pada lapisan pertama 

(denotatif), tetapi juga pada makna primer, yakni makna pada lapisan 

kedua (konotatif). Sebab itu makna konotatif seringkali berkaitan 

dengan kata-kata yang memiliki makna plural. Mengutip Sukron 

Kamil dalam penjelasannya tentang Roland Barthes bahwa konsep 

pluralitas makna ibarat menguliti bawang yang terdiri dari beberapa 

lapisan kulit, yakni menguliti lapisan-lapisan makna yang tidak 

berakhir pada jantung, dan bukan inti, bukan rahasia dan bukan pula 

prinsip yang tereduksi.
4
   

Kemudian terkait yang dilakukan oleh Ibn ‘Aji>bah atas 

A<jurru>miyyah, penulis menilai bahwa secara umum Ibn ‘Aji>bah 

mampu membangun relasi (R) antara Ekspresi (E) dan Content (C) 

antara makna nahwu gramatika dan nahwu sufi. Relasi tersebut 

akhirnya memberikan kesan adanya makna lain selain makna primer 

(lapisan pertama/ denotasi), yakni makna skunder (lapisan kedua/ 

konotasi). Dalam hal ini, makna nahwu gramatika adalah makna 

primer, sedangkan makna nahwu sufi adalah makna skunder.  

                                                           
4
 Lihat Sukron Kamil, Teori Kriktik Sastra Arab,  229. 
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Selanjutnya apa yang dilakukan oleh Ibn ‘Aji>bah terhadap kitab 

A<jurru>miyyah merupakan ejawantah dari teori tashbih, majaz, atau 

isti’a>rat. Pasalnya makna yang dituju adalah makna yang berada pada 

lapisan kedua, bukan lapisan pertama. Namun pada tataran 

praktisnya, Ibn ‘Aji>bah tidak mampu mengkonotasi setiap teks yang 

ada dalam kitab A<jurru>miyyah, mungkin karena keterbatasn imajinasi 

dan kesulitan menemukan wajah shabah (titik temu) atau relasi antara 

ekspresi (E) dan Content (C). Bahkan terkesan adanya pemaksaan 

relasi, dan imajinasi pada kata-kata yang secara teks dan konteks 

tidak mmiliki hubungan logis untuk dimaknai dengan makna tertentu. 

Atas dasar itu penulis menyakini bahwa tidak semua teks dapat 

dimaknai secara simbolik sebab pembaca dibatasi oleh keterbatasn 

berfikir untuk mengaikat antara teks, makna dan konteks. Pasalnya, 

Ibn ‘Aji>bah tidak mampu menerjemahkan secara keseluruhan setiap 

struktur teks yang ada pada kitab A<jurru>miyyah, seperti pada contoh-

contoh penjelasan gramatika. Padahal sebagai kitab yang berbentuk 

syarah (penjelasan) seharusnya mampu menjangkau penjelasan dan 

pembahasan pada setiap teks yang ada kitab tersebut. Maka dari itu 

bagi penulis, bahwa konsep imajinasi tanpa batas adalah suatu hal 

yang keliru, alasannya perbaharuan makna imajinatif A<jurru>miyyah 

yang dilakukan oleh Ibn ‘Aji>bah tidak menjangkau seluruh teks yang 

ada dalam kitab aslinya, tidak menjangkau struktur-struktur teks yang 

berurutan melainkan memaknai simbol-simbol yang dianggap 

penting. Sebab dalam pandangan penulis, bahwa keterbatasan 

imajinasi pembaca bisa jadi dipengaruhi oleh daya logika dan 

kreatifitas dalam merekonstruksi makna dan membuat sejarah baru. 

Bukti keterbatasan imajinasi adalah adanya pemaksaan 

imajinasi pada pembahasan ‘awa>mil jazm. {Penulis menilai bahwa 

pemaksaan ta’wilan, atau tashbi>h terjadi pada pembahasan awa>mil 
jazm dan nas{b. Pasalnya, merujuk uraian al-Saka>ky (626 H) dalam 

Mifta>h} al-‘Ulu>m, al-Jurja>ni (400-471) dalam Asra>r al-Bala>ghah dan 

Dala>’il al-Iyja>z, atau Ah{mad al-Ha>shi>my dalam Jawa>hir al-Bala>ghah 
menyebutkan bahwa tashbih seharusnya menyaratkan beberapa hal, di 

antaranya; (1) muhsabbah (ن
َ
ه  

َّ
 hal yang diserupakan; (2) ,(يحمببشَب

mushabbah bih (ننبب  ن
َ
ه  

َّ
 objek yang diserupakan; (3) adat tashbi>h ,(يحمبشَب

بيه  ن)
ْ
ب
 
ننيحت

َ
دية

َ
 yaitu alat atau perantara tashbi>h; dan (4) wajah shabah ,(أ

  ن)
هَّ
 
ننيحب

َ
جْ  .sifat yang menjadi letak kesamaan ,(وَّ

5
  

Kontekstualisasinya, Ibn ‘Aji>bah memaknai ‘awa>mil nawa>s{ib 
dengan makna “faktor-faktor yang dapat mencegah seseorang wushul 

                                                           
5
 Lihat Ah{mad al-Ha>shi>my, Jawa>hir al-Bala>ghah (al-Qa>hirat: Da>r al-

H{adi>th, 2013), 280-281. 
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kepada Allah.” Jika kata “awa>mil” diartikan dengan “hal hal yang 

mempengaruhi” maka hal tersebut memiliki kolerasi dengan arti 

leksikalnya, apalagi istilah ‘a>mil dalam gramatika adalah sesuatu 

yang memerintahkan. Sedangkan “nawa>s{ib” atau “nas{b” berarti 

teguh, tegak, dan konsisten. Maka seharusnya, makna yang dimaksud 

adalah “faktor-faktor yang dapat menghantarkan seseorang wushul 

kepada Allah, bukan sebaliknya.” Namun apa yang dilakukan Ibn 

‘Aji>bah memberikan makna “faktor pencegah wushul.”
6
 Sistem tanda 

skunder dari “awa>mil nawa >s}ib” di antaranya; ن َُ
َّ
َ نوَّ ْ ْ

َ
نَ َُ
َّ
َ نوَّ ْ ْ

َ
َ نوَّ

ْ
م
َّ
َ ي 
بقْنوَّ

َ
ح نوَّ

ْ
م
َ
ي

وْن
َ
ي يوَنوَّ يحب َّ نوَّ  َ بإ

َّ
إحء يبَنب  ب َّ يحجَّ نوَّ بى   ََّ نوَّ  Sedangkan tanda skundernya adalah .يحجََ بْ د 

(1 ) cinta dunia; (2) cinta jabatan/ kemuliaan; (3) cinta harta; (4) risau 

tak punya rejeki; (5) takut miskin; (6) bergantung pada makhluk; (7) 

berburuk sangka; (8) mengingkari para wali; (9) mengingkari 

keberadaan ahli spritual dan (10) toleran pada egoisme pribadi. 

Sementara itu ‘awa>mil jawa>zim diartikan oleh Ibn ‘Aji>bah 

sebagai “faktor-faktor kejumudan atau kemandegan hati seseorang.” 

Kata “jawa>zim” atau “jazm” berarti berhenti (al-waqf). Dengan kata 

lain, awa>mil jawa>zim dapat dimaknai “dengan faktor-faktor yang 

menjumudkan hati.” \
7
 Sistem tanda primer dari ‘awa>mil jawa>zim di 

antaranya,; ن ْ
َ
إ ,(tidak akan) ح م 

َ
ح ْ ن ,(belum/ kecuali) وَّ

َ
ح
َ
أ  /apakah belum) وَّ

bukankah), إ م 
َ
ح
َ
أ ْ رنَ ,(tidakkah/ belumkah) وَّ

َّ ْ
لْ
َ
ني َُ

َّ
لَ َ ن  ,(hendaknya) وَّ إ

عَّ
ُّ
 يحد

(semoga), نن َْ
ْ

ه
 
حن
َ
ني ْ  
"نف 

َّ
"لَ (janganlah), ن

ْ
م إ 
إ ,(jika/ seandainya) وَّ  ,(apakah) وَّ َّ

قنْ إ ,(siapa/ barang siapa) وَّ َّ هْمَّ إ ,(setiap/ bila) وَّ َّ َّ 
ْ
َ إ 
 ,(apabila/ bila/ jika) وَّ

ن ,(mana saja) وأ  ى َّ اْقَّن ,(kapan saja) وَّ َّ
َ
أ ن ,(di mana) وَّ

َّ
إم   

َ
أ ن ,(mana saja) وَّ

ن  
َ
أ  وَّ

(setiap), إ مَّ
َ
يْث ََّ إ  dan (seumpama/ andai kata) وَّ مَّ

َّ
هْء
َ
ك  .(bagai mana saja) وَّ

Sedangkan sistem tanda skunder, di antaranya; (1) sombong (al-
kibar); (2) hasud atau dengki (al-h{asd); (3) ambisius meraih 

kemuliaan (h{ubb al-‘uluww); (4) ujub atau membanggakan diri (al-
‘ujub); (5) riya (al-riya'>); (6) tidak memiliki perasaan tawadhu pada 

wali-wali Allah (al-khud{u>’ li al-awliya >’); (7) mengujat mereka (al-
intiqa>d ‘alaihim); (8) mencela fakir miskin (al-t}a’an ‘ala> al-faqr); (9) 

tamak pada makhluk (al-t}ama’ fi> al-khalq); (10) takut pada makhluk 

(al-khauf minhum); (11) bersimpati dan memihak pada orang zalim 

(al-mayl ila> ahli al-z{ulm wa al-ruku>n ilaihim); (12) hanya berhenti 

pada maqam maqam tertentu (al-ruku>n ilaihim); dan (13) berhenti 

pada maqam keramatan tidak sampai wushul (al-wuqu>f ma’a al-
maqa>ma>t wa al-kara>ma>t); (14)  berhenti pada kenikmatan ketaatan, 

tidak sampai wushul (h}ala>wat al-t{a>’a>t); (15) tenggelam larut pada 

                                                           
6
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 106; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 96. 
7
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 106; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 96. 
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ilmu pengetahuan tekstual atau intelektualitas (al-istighra>q fi> ‘ilm al-
rusu>m); (16) kaku memegang aturan zahir syariat (al-tajammu’ ma’a 
z}a>hir al-shari>’at); (17) memamerkan keluhuran derajat (al-ta’arrud{ li 
al-‘ala>wiyya>t); dan (18) menampakan kelebihan sebelum mapan (al-
z{uhu>r qabla al-tamki>n).

8
 

Terkait hal ini, penulis menilai bahwa tidak ada kolerasi antara 

sistem tanda primer dan sistem tanda skunder, yang harus memiliki 

hubungan (qari>nah). Lalu relasi antara ekspresi dan content pada 

bagian ini terkesan dipaksakan sebab tidak ada titik temu kesamaan 

makna antara kata “أم” dengan “cinta dunia;” atau “حبق” dengan “cinta 

jabatan;” atau “ببْ ن
َ
ببإ“ dengan “sombong” dan ”ح م 

َ
 ”.dengan “hasud ”ح

Meninjau hal tersebut, secara logika dan kontekstualisasi kebahasaan 

serta qiyas bahasa tidak menemukan kolerasi dan titik temu di antara 

huruf-huruf nas{b dan jazm dengan karakter atau sifat dari seseorang. 

Maka dari itu terkait hal ini, penulis menilai adanyan pemaksaan 

penafsiran yang dilakukan oleh Ibn ‘Aji>bah, walaupun apa yang diulas 

oleh Ibn ‘Aji>b suatu kebenaran dan tidak bertolakbelakang dengan 

pemahaman secara umum. 

Permasalahan seperti ini pun terjadi pada mans}u>bat al-asma>’ 
(isim atau nomina yang harus dibaca nas}b) yang dialihkan maknanya 

menjadi maqa>mat atau tahapan-tahapan seseorang diteguhkan hatinya 

(mans{u>b al-qalb) oleh Allah. Mans{u>ba>t al-asma>’ adalah maqa>mat 
yang harus dicapai dengan bertaubat, tanabbuh (sadar);ن
istiqomah;;khauf (takut); raja>’ (harapan); bersabar; wara’; zuhud; 

tawakal; ridha; tasli>m (pasrah) dan ikhlas; jujur,; mah{abbah 

(kecintaan) dan ditutup dengan musha>hadah.
9
 Mans{u>ba>t al-asma>’ 

sebagai sistem skunder (konotasi) harus memiliki kesesuaian atau 

kemiripan dengan sistem tanda primer (denotasi). Namun, terkait hal 

ini penulis menilai menyamakan mans{u>ba>t al-asma>’ dengan maqa>ma>t 
dalam tradisi sufi adalah pemaksaan imajinasi. Pasalnya isi dari 

mans{u>ba>t adalah penjelasan tengan maf’u>l bih, mas{dar, z{arf zaman 

dan maka>n, dan lain lain yang secara khusus memiliki pembahasan 

tersendiri.  

Kemudian membandingkan pola penafsiran Ibn ‘Aji>bah dengan 

al-Idri>sy, pada dasarnya memiliki kesamaan. Ibn ‘Aji>bah dan al-Idri>sy 

menafsirkan A<jru>miyah secara runut sesuai dengan bab pembahasan 

kitab aslinya. Hal yang membedakan adalah fokus pengkajian di mana 

Ibn ‘Aji<bah cenderung pada tasawuf, sementara al-Idri>sy mengarah 

                                                           
8
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 106; al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 96. 
9
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 105; ` al- Ku>hi>ny, 

Munyat al-Faqi>r, 96 
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pada tauhid. Dalam hal ini, penulis menilai tafsiran konotatif Ibn 

‘Aji>bah lebih sistematis dan logis dibanding tafsiran al-Idri>sy. 

Alasannya, pertama, pada bab-bab terakhir mulai dari mans{u>ba>t al-
asma>’ dan makhfu>d}a>t al-Idri>sy pada karya al-Ku>hi>ny terkesan 

kehilangan materi atau pembahasan, sebab pembahasan simboliknya 

sudah diulas pada bab marfu>’at al-asma>’, namun berbeda dengan 

karya Ibn ‘Aji>bah yang menjelaskan secara rinci konsep sufistik dari 

bab mans{uba>t al-asma>’ dan makhfu>d{a>t al-asma>’. Kedua tidak semua 

teks A<jurru>miyyah bisa dimaknai secara logis, sesuai dengan teks dan 

makna teks, lalu dikontekstualisasikan pada makna tauhid atau pun 

tasawuf.  

Lalu, bagaimana dengan tafsiran al-Qushayry? Al-Qushayry 

tidak menafsirkan atau mensyahar kitab A<jurru>miyyah dalam 

penjelasan sufistik, sebagaimana Ibn ‘Aji>bah. Dalam telaah yang 

dilakukan penulis, penjelasan al-Qushayry tidak selogis Ibn ‘Aji>bah, 

terkesan adanya in konsistensi pemaknaan. Artinya al-Qushayry 

diberikan ruang kebebasan memberikan makna simbolik gramatika. 

Sebab dirinya tidak sedang menafsirkan atau mensyarah kitab 

A<jurru>miyyah, melainkan sebatas menerjemahkan simbol gramatika. 

Konstruksi pemaknaan yang dibangun al-Qushayry tidak melulu 

menjelaskan tasawuf, tetapi ada pesan-pesan di luar tasawuf, 

walaupun beliau menamai kitabnya sebagai kitab nahwu sufistik. 

Terlepas dari konstruks penafsiran konotatif ketiga tokoh 

tersebut, dan perbandingannya, bahwa penulis menilai tidak semua 

teks dari kitab A<jurru>miyyah dapat dimaknai secara logis dengan 

makna sufistik, mungkin karena kesulitan mencari padanan makna 

literal dengan makna tasawuf. Kebebasan pembaca kedua (Ibn 

‘Aji>bah dan al-Idri>sy) dalam memberikan makna simbolik sufistik 

menjadikan teks A<jurru>miyyah terkesan sebagai teks yang imajinatif, 

dan di maknai dalam konstruksi nalar sufistik. Lalu, apakah 

konstruksi makna imajinatif sufistik A<jurru>miyyah berimplikasi pada 

kajian kesusastraan Arab? Maka akan dijelaskan pada pembahasan 

selanjutnya.[] 

 

C. Signifikansi Makna Imajinatif A<jurru>miyyah 

1. Singinfikansi Konotatif A<<jru>miyyah Terhadap Kajian 

Kesusastraan Arab 

Berdasarkan uraian di atas telah dijelaskan bahwa karya dapat 

dikategorikan sastra karena teleh memenuhi unsur-unsurnya, yakni 

(1) feeling, rasa atau emotion (‘a>t{ifah), (2) imajinasi (khayya>l), (3) 

gagasan (fikrah/ ma’na>) dan (4) ekspresi yang dituangkan dalam 

bentuk teks, symbol atau bahasa (s{u>rat). Kemudian, terkait 

A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah bahwa karya tersebut termasuk dalam 
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karya imajinatif, tentunya, sebuah imajinasi muncul dari jiwa 

pembaca atau penulis karena adanya feeling, dan rasa (‘a>t{ifah) di 

dalamnya. Berarti, sekilas apa yang ditulis oleh Ibn ‘Aji>bah telah 

memenuhi sebagian unsur katagoristik dalam menentukan teks 

disebut karya sastra, yakni adanya feeling atau rasa (‘a>t{ifah) dan 

imajinasi (khayya>l) pada A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah.  

A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah jika dikaitkan dengan ilmu baya>n, 

paling tidak telah memenuhi unsur majaz, yakni terdapat 2 (dua) jenis 

makna, yaitu makna denotatif dan makna konotatif.
10

 Pemenuhan 

unsur majaz menunjukan adanya unsur rasa dan imajiasi di dalamnya. 

Sebab A<jurru>miyyah (karya Imam al-S{anha>jy) pada level pertama 

bermakna gramatika, kemudian statusnya berubah ketika Ibn ‘Aji>bah 

merekonstruksi maknanya pada level kedua, beralih dari non 

imajinatif menjadi imajinatif, dan dari gramatika beralih menjadi 

sufistik. Pertanyaannya, ketika A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah telah 

beralih fungsi maknanya menjadi imajinatif, apakah hal tersebut 

berimplikasi pada teori sastra Arab terkait unsur-unsur sastra? Sebab, 

sebagaimana dikutip dari al-Sha>yyib, bahwa imajinasi muncul karena 

adanya feeling atau rasa (‘a>t{ifah) di dalamnya. Tentunya, 

A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah sebagai teks imajinatif pastinya lahir dari 

kekuatan feeling dan rasa yang dimiliki oleh pembuatnya. 

Pertama pada posisi ini A<jurru>miyyah telah memenuhi unsur 

utama dalam sastra, yakni ‘a>t{ifah (rasa, feeling, dan emotion) dan al-
khayya>l (imajinasi). Penjelasannya imajinasi sastra lahir dari sebuah 

cerminan atau proses memesis yang kemudian diekspresikan dalam 

bentuk kata. Tentunya, imajinasi muncul karena adanya dhauq adaby 

atau ‘a>t{ifah (rasa bersastra) yang dimiliki oleh pembuatnya.
11

 

Kontekstualisasinya, bahwa Ibn ‘Aji>bah mampu menjadikan 

A<jurru>miyyah beralih fungsi menjadi karya imajinatif, penuh tashbi>h, 
majaz dan konotatif, yakni telah memaknai simbol gramatika dalam 

konteks sufistik. Jelas, Ibn ‘Aji>bah, mengutip Ah{mad al-Sha>yyib, 

dapat dipastikan memiliki kekuatan imajinasi yang kuat, yang lahir 

dari kekuatan rasa, feeling atau insting. Dengan kata lain imajinasi 

yang diperoleh Ibn ‘Aji>bah berdasarkan pada feeling atau rasa 

(‘a>t}ifah) yang kuat. Namun, gagasan (fikrah/ ma’na>) yang dibangun 

bukanlah gagasan sastra melainkan gagasan tasawuf (ilmiah). Sebab 
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 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu Balaghah Cara Mudah 
Memahami al-Qur’an (Bandung: Tafakkur Humaniora, 2012), 68. 
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 Ah}mad Ami>n, al-Naqd al-Adaby, 33-34. Lihat Ah}mad al-Sha>yib, 

Us{u>l al-Naqd al-Adaby,  34. 
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itu, dapat dikatakan bahwa A<jurru>miyyah Ibn ‘A<ji>bah karya 

imajinatif dengan gagasan ilmiah.
12

  

Kedua imajinasi adalah sebuah cerminan masa lalu, atau saat 

ini yang dituangkan dalam bentuk kata. Artinya kekuatan imajinasi 

(quwwat al-khayya>l) mampu merekonstruksi ulang kondisi atau 

realitas nyata beralih menjadi realitas imajinatif dan fiktif. Andai 

cerminan muncul dari sebuah kebenaran atau realitas sejarah, ketika 

dituangkan dalam karya sastra akan beralih menjadi karya imajinatif-

fiktif yang terkesan nyata dan hidup.
13

 Mungkin, pembaca akan 

terbius dan merasa dalam bagian yang diceritakan dalam karya. 

Namun, realitas yang dibangun dalam teks sejatinya tidak dapat 

mewakili realitas hakiki yang terjadi pada konteks aslinya, sebab, 

realitas sejarah dalam karya sastra dapat dipastikan adanya rekaan 

yang dibuat-buat oleh penulisnya.  

Contohnya, Martin Lings, penulis novel “Muhammad” 

menjelaskan sejarah kenabian dalam bahasa novel yang berdasarkan 

pada fakta-fakta sejarah dan riwayat yang kuta. Ia mencoba 

membangun rekaan imajinasi sehingga pembaca novelnya seakan-

akan terbius dan menjadi bagian yang berada dalam novel; atau 

berada disamping Nabi Muhammad sebagai aktor utama sejarah. 

Martin Lings mendramatisir setiap konflik, seperti situasi 

kebingungan dan kegundahan Nabi Ibrahim ketika adanya 

kecemberuan Sarah isteri tua terhadap Hajar isteri muda. Konflik 

segitiga dalam keluarga Ibrahim, puncaknya, tersingkirnya Hajar dari 

Mesir berhijrah ke Bakkah bersama puteranya Isma’il. Prahara rumah 

tangga Ibrahim oleh Martin Lings ditampilkan luar biasa sehingga 

membuat pembacanya merasa iba terhadap Hajar dan Ismail, dan 

memaklumi kondisi bathin Sarah.
14

 Terkait hal ini, penulis menyebut 

bahwa realitas yang berada pada novel Martin Lings adalah realitas 
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 Gagasan A<jru>miyyah Ibn ‘Aji>bah bukan gagasan sastra melainkan 

gagasan ilmiah, yakni ilmu tasawuf. 
13

 Libuše Lišková dalam tulisaannya “Reflection of Reality in Alice’s 

Adventures in Wonderland “mencoba menemukan element ralitas pada 

Alice's Adventures in Wonderland. Ia menjelaskan bahwa Alice tokoh dalam 

“Adventures in Wonderland” bersifat imajinatif dan fiktif tetapi dikesankan 

nyata.  Keberadaannya adalah kenyataan dalam bentuk sindirian sisi lain 

kehidupan Victoria. Artinya, imajinasi yang dibangin bersumber dari realitas 

nyata kemudian diimajinasikan, dan menjadi kritik sisi lain kehidupan 

Victoria.Lihat Libuše Lišková, “Reflection of Reality in Alice’s Adventures 

in Wonderland “, South Bohemian Anglo-American Studies (No. 1, 2007), 

63-65. 
14
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Sumber-Sumber Klasik (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2007), 9 -14. 
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fiktif, tentunya dengan ulasan imajinatif. Anda rekaan cerita yang 

ditulis oleh Martin Lings adalah suatu kebenaran, tetap karya 

tersebut tidak bisa disebut buku atau karya sejarah, melainkan buku 

atau karya sastra. 

Lalu apa singnifikansinya dengan ‘A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah? 

Jelas, kekuatan imajinasi yang dibangun oleh Ibn ‘Aji>bah bukan 

imajinasi dalam sastra, melainkan imajinasi ilmiah. Walaupun, jika 

ditelaah lebih mendalam setiap penggalan kata atau tafsiran simbol 

gramatika mayoritas mengandung majaz, sebab memaknai di luar dari 

makna aslinya. Jika tafsiran imajinatif Ibn ‘Aji>bah atas A<jurru>miyyah 

sebagai karya sastra, maka seharusnya Ibn ‘Aji>bah merekonstruksi 

ulang teks dalam bahasa yang indah, imajinatif, di dalamnya terdapat 

tokoh, seperti roman dan novel yang terkait tentang simbol gramatika 

dengan genre sufistik. Namun, dalam hal ini Ibn ‘Aj>ibah hanya 

membangun hubungan (‘ala>qah) imajinatif antara makna denotatif 

dan konotatif dalam bentuk tafsiran. Dengan kata lain, A<jurru>miyyah 

bukanlah karya sastra karena tidak memenuhi unsur-unsur prosa, 

melainkan sebatas karya ilmiah dalam tafsiran imajinatif.  

Ketiga, pola konotasi A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah berupa 

tafsiran definisi gramatika yang dikaitkan dengan peran dan fungsi 

antara makna denotatif dan makna konotatif. Tentunya, tafsiran Ibn 

‘Aji>bah banyak mengandung tashbi>h, yakni menyerupakan konsep 

tasawuf dengan konsep gramatika. Seperti fa>‘il nahwu diserupakan 

dengan fa>‘il sufistik. Fa>‘il tasawuf adalah mushabbah, sedangkan fa>‘il 
gramatika adalah mushabbah bih. Artinya, fa>‘il dalam perspektif 

tasawuf (mushabbah) diserupakan dengan fa>‘il dalam gramatika 

(mushabbah bih). Titik temu (wajah shabah) penyerupan bersifat 

tamthi>ly (komprehensif) yakni berkaitan dengan peran dan fungsi 

serta pembagian fa>‘il secara gramatika. Dengan kata lain bahwa 

tashbi>h yang dimaksud adalah tashbi>h tamthi>l, yakni tashbi>h yang 

wajah shabah-nya dari dari sebuah gambaran yang diambil dari 

berbagai segi menjadi sebuah kesatuan yang tidak dapat dipisahkan. 

Artinya kebaradaan Allah sebagai fa>‘il berada jauh sebelum adanya 
fi’il atau ciptaan, begitu juga keberadaan fa>‘il secara gramatik 

posisinya setelah adanya fi’il (perbuatan). Kemudian secara gramatik 

bahwa fa>‘il terbagi 2 (dua), yaitu z{a>hir (nyata) dan d{ami>r (tersimpan), 

begitu juga fa>‘il secara sufistik terbagi 2 (dua), yaitu z}a>hir (nyata) 

dan d}ami>r (tersimpan). Tashbi>h-isasi pembagian fa>‘il statusnya sama 

seperti pembahasan sebelumnya, yakni tashbi>h tamthi>l.15
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Contoh lainya na>‘ib al-fa>‘il yakni maf’u>l bih yang 

menggantikan posisi fa>‘il. Secara gramatika, bahwa na>‘ib al-fa>‘il 
(pengganti fa>‘il) adalah maf’u>l (objek/ hasil perbuatan) yang 

menggantikan peran dan fungsi fa>‘il ketika fa>‘il ditiadakan, seperti 

kalimat “أك ن  مدننيحرز/ Muhammad memakan nasi”.  Kata Muhammad 

secara geramatika adalah subjek atau fa>‘il, dan “akala/ memakan” 

adalah kata kerja, sedangkan “al-ruzz/ nasi” adalah maf’u>l bih 

(objek), yakni yang terkena perbuatan makan atau hasil perbuatan. 

Secara gramatik, Muhammad sebagai fa>‘il bisa saja ditiadakan, di 

mana posisinya digantikan oleh maf’u>l bih yang menempati posisi 

fa>‘il. Alasannya karena sudah difahami dan dapat dimengerti bahwa 

yang memakan nasi adalah Muhammad, “نيحرز  ”,ukila al-ruzzu /أك 

yakni nasi dimakan.  

Atas dasar itu Ibn ‘Aji>bah mentasbhihkan maf’u>l dengan hasil 

perbuatan, yaitu ciptaan yang bisa menggantikan posisi fa>‘il hakiki 

(Allah) di muka bumi. Jadi ciptaan Allah yang bisa mewakili Esensi 

dan Eksistensi keberadaan-Nya adalah manusia yang bergelar 

khalifatullah. Maka dari itu khalifah Allah (pengganti Tuhan) di 

muka bumi menempati posisi Tuhan sebagai subjek, artinya peran 

dan fungsi Tuhan diwakili oleh keberadaan khalifah Allah. Dengan 

kata lain, sejatinya khalifah Allah adalah objek, kemudian dengan 

kesamaran-Nya, ia digantikan posisinya di muka bumi oleh khalifah 

Allah. Maka, peran dan fungsinya pun sama sebagaimana peran dan 

fungsi keberadaan Allah sebagai subjek hakiki. Berarti na>‘ib al-fa>‘il 
tasawuf adalah mushabbah, sedangkan na>‘ib al-fa>‘il gramatika adalah 

mushabbah bih. Adapun wajah shabah-nya adalah kesamaan peran 

dan fungsi antara na>‘ib al-fa>‘il dalam prespektif gramatika dengan 

tasawuf secara keseluruhan. Dengan kata lain, bahwa tashbi>h yang 

dimaksud adalah tashbi>h tamthi>l. 
Bisa juga konotasi sufistik berbentuk majaz isti’a>rah 

tas}ri>h}iyyah, sebab merujuk teks A<jurru>miyyah bersifat naratif, yakni 

langsung menjelaskan konsep sufistiknya. Seperti mubtada>’ secara 

denotatif adalah sesuatu yang berada dipermulaan kalimat, yang 

dibaca rafa’ dan dari kata ism. Dengan kata lain, bukan kalimat fi’il 
ataupun huruf. Makna konotasi mubtada>’ adalah Allah Dzat yang 

Maha Permulaan (ibtida>’). Pertama, meninjau struktur teks bahwa 

tidak disebutkan penjelasan mubtada> gramatika yang menjadi 

mushabbah, melainkan menyebutkan mubtada>’ sufistik (Allah) yang 

Maha Permulaan sebagai mushabbah bih. Artinya, yang disebutkan 

hanyalah mubtada>’ sufistik yang menjadi mushabbah bih. Adapun 

hubungan (‘ala>qah) yang dibangun di antara keduanya (mubtada>’ 
gramatika dan mubtada>’ sufistik) sama-sama saling menyerupai 

(musha>bahah), yakni sama-sama berada di yang paling depan atau 
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permulaan. Mubtada>’ gramatika tidak disebutkan dalam susunan teks 

A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah.
16

 

Atas uraian di atas penulis mencoba merekonstruksi model 

kontasi sufistik A<jurru>miyyah bahwa, pertama A<jurru>miyyah Ibn 

‘Aji>bah adalah karya imajinatif yang muncul dari feeling atau rasa 

penulisnya (pengarang). Namun, feeling atau rasa yang dibangun 

bukan dari hakikat sastra (h}aqa>’iq al-adabiyyah), melainkan hakikat 

ilmiah (h}aqa>’iq al-‘ilmyah). Dengan kata lain, imajinasi 

A<jurru>miyyah muncul dari cerminan realitas ilmiah. Sebab itu, 

ekspresi imajinatifnya pun bersifat ilmiah. Artinya teks atau bahasa 

yang dibuat adalah bahasa ilmiah, bukan bahasa sastra.   

Kedua kekuatan imajinasi pembaca mampu merekonstruksi 

teks yang tadinya non imajinatif menjadi imajinatif, tetapi tidak 

mampu merubah teks yang tadinya sastra menjadi non sastra, atau 

pun sebalikanya, teks non sastra menjadi sastra, kecuali pada 

pembahasan sastra deskriptif (al-adab al-was{fy), yakni pengkajian 

ilmiah tentang sastra. Sastra deskriptif tidak memiliki kedekatan 

dengan unsur-unsur internal (al-da>khiliyyah) sastra sebagaimana 

melainkan berkaitan dengan ilmu sastra.
17

 Sebab, mengutip bahasa 

Rene’ Wellek, bahwa karya dapat dikatakan sebagai karya sastra 

harus dibatasi pada sebuah “mahakarya” (great books), yaitu buku 

yang dianggap menonjol karena bentuk estetik dan ekspresi 

sastranya.
18

 Tidak hanya itu, bahasa yang dibangun oleh Ibn ‘Aji>bah 

adalah bahasa dengan sistem tanda matematika atau logika simbolis, 

artinya dengan bahasa ilmiah.  

Kemudian merujuk sisi penuh makna ke-konotatif-an bahwa 

A<jurru>miyyah Ibn ‘Aji>bah telah memenuhi salah satu katagoristik 

bahasa sastra, namun hal itu tidaklah cukup sebab bahasa sastra 

bersifat ambigu, dan homonim, tidak beraturan, tidak rasional, 

asosiatif, bukan sekedar refrential, berfungsi ekspresif, penuh 

estetika, juga dibacakan terdapat tone (nada) atau intonasi yang 

mendukung keindahan ekspresinya, dan karakternya membius, 

mengajak, mempengaruhi, dan pada akhirnya untuk merubah sikap 
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 Namun, merujuk dari sistematika pembukan bahwa mubtada>’ 
gramatika dijelaskan terlebih dahulu. Kemudian, dijelaskan mubtada>’ 
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pembaca.
19

 Hal ini yang mendasari bahwa imajinatif denotatif tidak 

bisa merubah teks non sastra menjadi sastra. 

Ketiga Ibnu ‘Aji>bah dalam konteks ini menjadi pembaca 

sekaligus pengarang kitab A<jurru>miyyah, disebut dengan pen-sharah} 

(penjelas). Kontekstualisasinya, bahwa pada posisi ini Ibn ‘Aji>bah 

telah mematikan peran al-S}anha>jy selaku pengarang utama yang 

memiliki peran dalam memberikan makna. Secara sadar, dengan 

kekuatan imajinasi, ia mampu merekostruksi makna di luar dari 

makna asli. Apa yang dilakukan oleh Ibn ‘Aji>bah sesuai dengan tesis 

Roland Barthes bahwa pengarang telah mati, tidak lagi memiliki 

peran dalam menentukan makna “the death of author.”
20

 Kewenangan 

memaknai telah diambil alih oleh pembaca (reader) yang dipengaruhi 

oleh situasi histors.
21

 Bahkan, the death of author membuka peluang 

bagi pembaca untuk menjadi penulis pada level kedua, dengan 

konstruksi pembahasan yang sama ataupun berbeda. Dalam hal ini 

Ibn ‘Aji>bah disamping menjadi pembaca, juga menjadi penulis kedua 

yang merekonstruksi A<jurru>miyyah dalam pembahasan berbeda, 

yakni bermakna tasawuf. Hal yang sama dilakukan oleh ‘Ali> Maimu>n 

al-Idri>sy sebagaimana Ibn ‘Aji>bah merekonstruksi A<jurru>miyyah 

dengan makna tauhid.  

Keempat konsep Barthes atas teks telah membuka wawasan 

baru. Pertama, imajinasi tidak hanya bersumber dari teks konotatif, 

artinya teks scriptible yang membuka ruang pemaknaan ganda. 

Tetapi juga muncul dari teks denotatif, yang lisible, tidak enak, dan 

kaku. Artinya iImajinasi  pembaca dapat merekonstruksi teks ilmiah 

menjadi imajinatif, teks dimaknai di luar konvensinya. Hal ini 

mendorong pada kesimpulan bahwa kekuatan imajinasi pembaca 

melahirkan istilah post imajinatif, yakni imajinasi suka-suka yang 

mampu merekonstruksi teks kaku, tidak enak, tertutup, ilmiah, dan 

membosankan  menjadi teks yang terkesan imajinatif. Hal yang biasa, 

apabila konotasi hanya teks figuratif atau majaz, namun menjadi 

yang luar biasa apabila konotasi menjangkau teks ilmiah, logika 

matematik, tidak enak dibaca dan kaku. [] 
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2. Signifikansi Konotatif A<jru<miyah Pada Kajian Tasawuf 

a) Kondisi Takhally, Tah{ally dan Tajally Dalam Tafsiran 

Imajinatif A<jurru>miyyah 

Pemberian makna konotatif sufistik pada kitab A<jurru>miyyah 

telah merubah status makna kitab A<jurru>miyyah dari gramatika 

menjadi tasawuf. Sebab itu simbol sufistik pada A<jurru>miyyah 

berimplikasi pada penerapan atau contoh simbolis dalam kajian 

tasawuf. Dalam hal ini konsep takhally, tah{ally dan tajally pada 

kajian tasawuf. Penulis menilai bahwa dalam tafsiran konotasi 

sufistik A<jurru>miyyah terdapat ejawantah tasawuf akhlaki,
22

 yakni 

tasawuf yang mengajarkan pada penanaman nilai nilai akhlak sebagai 

media musyahada kepada Allah.
23

  Alasannya, bahwa tasawuf hadir 

dalam rangka membentuk prilaku atau etika (akhlak) manusia sesuai 

dengan ajaran al-Qur’an dan al-h{adi>th yang mengandung nilai atau 

prinsip-prinsip berkehidupan dan kemanusiaan.  Mengutip al-Ghazali 

bahwa akhlak adalah sifat yang tertanam dalam jiwa yang 

menimbulkan perbuatan-perbuatan dengan gampang dan mudah, 

tanpa memerlukan pemikiran dan pertimbangan”.
24

 Sementara itu Ibn 

Miskawayh mengartikan akhlak sebagai sifat yang tertanam dalam 

jiwa yang mendorongnya untuk melakukan perbuatan tanpa 

memerlukan pemikiran dan pertimbangan.”
25

  

Lain lagi dengan Abuddin Nata, bahwa dirinya mencirikan 5 

(lima) terhadap perbuatan akhlak, antara lain; (1) akhlak senantiasa 

tertanam kuat dalam jiwa seseorang dan membentuk suatu 

kepribadian; (2) dilakukan dengan mudah, secara sadar, dan tanpa 

pemikiran; (3) muncul dari dalam diri tanpa adanya paksaan atau 

tekanan dari luar; (4) bukan main-main atau sandiwara; dan (5) 
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 Istilah akhlak secara bahasa diterjamahkan dengan etika (ethics), 

moral (morals) atau falsafah moral (moral philoshopy). Lihat Rohi Balbaki, 
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23
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Hingga Kini di Indonesia (Bandung: Mizan, 2001), 32. 
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dilakukan dengan ikhlas semata-mata karena Allah, bukan keinginan 

mendapatkan pujian atau pun imbalan.
26

 

Ejawantah dari tasawuf akhlaki, yakni melewati beberapa 

tahapan, yang disebut dengan takhally (pengosongan sifat tercela), 

tah{ally (menghiasi diri dengan sifat terpuji), dan tajally (menyingkap 

cahaya ketuhanan). Takhally artinya pengosongan jiwa dan raga dari 

prilaku atau sifat-sifat tercela. Sedangkan tah{ally adalah penghiasan 

diri dengan etika atau sifat-sifat terpuji. Sementara tajally adalah 

kondisi atau penyingkapan dan penangkapan cahaya ketuhanan 

setelah melewati proses penyucian hati.
27

 Hal tersebut dalam 

perspektif penulis diejawantah dalam tafsiran struktural imajinatif 

sufistik Ibn Aji>bah. 

Ibn Aji<bah memformulasikan bahwa takhally, tah}ally dan 

tajally adalah ejawantah simbolik dari ism, fi’il dan hurf.28
 Ketiganya 

merupakan ekspresi dari kala>m (perkataan) yang mampu 

menghantarkan wushul kepada Allah. Ber-ism (ber-dzikir Allah) 

ejawantah simbolik mensukian diri dari prilaku cela dengan 

menghadirkan yang Maha Ism dalam keseharan. Sementara fi’il 
merupakan manifestasi usaha menghiasi diri dengan prilaku terpuji 

dan menjadi symbol perlawanan dan perbuatan melawan hawa nafsu. 

Sedangkan h{uru>f adalah harapan awal ketika meniti perjalanan 

spiritual yang harus ditinggalkan apabila telah menggapai 

musyahadah dan kenikmatan bersama cahaya ketuhanan. Kemudian, 

pada tataran praktis-nya ism, fi’il dan huruf dianggap sebagai symbol 

dari perjalanan syariat (ism), tarekat (fi’il) dan hakikat (huruf).
29

 

Argumentasi ism (nama/ seseorang) merupakan ejawantah dari 

makhluk yang dibebankan (takli>f) atas syariat, sedangkan fi’il adalah 

perbuatan atau proses menggapai tujuan, maka disebut sebagai jalan 

atau tarekat. Sedangan huruf adalah motivasi atau tujuan dari sebuah 
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 Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 

2006), 4-5. 
27

 Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf (Jakarta: Hamzah, 2012), 209. 
28

 Abi> al-‘Abbas Ah{mad Ibn ‘Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-
Qudu>siyyah fi> Sharh{ Muqaddimat al-A<jru>miyyah (Bairut: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2015), 30-31. Lihat ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hiny, Munyat al-Faqi>r al-
Mutajarrid wa Si>rat al-Muri>d al-Mutafarrid (Halb: Da>r al-Haya>t, tth), 42-45. 

29
 Dalam hal ini penulis belum menumkan indikator atau alasan ism, 

fi’il dan huruf sebagai simbol dari syariat, tarekat, dan hakikat kecuali 

mencoba mengilustrasikan kolerasi dari ketiga simbol tersebut. Aji>bah al-

Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 32. Lihat al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r , 
45-46. Kemudian penjelasan tentan syariat, tarekat dan hakikat dapat 

diakses di Shaihda Bilqies, “Understanding the Concep of Islamic Sufism,” 

Journal of Education & Social Policy, (Vol. 1 No. 1 June 2014), 55-72. 
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perjalanan, yakni hakikat. Mengutip uraian al-Qushayry bahwa 

syariat merupakan kewajiban seorang hamba, sedangkan hakikat 

adalah musyahadah Esensi ketuhanan.
30

 Kemudian, antara syariat dan 

hakikat memiliki hubungan yang erat, sebab syariat tanpa tujuan atau 

motivasi hakikat tidak diterima, sedangkan hakikat tanpa syariat 

tidak akan pernah hasil. Maka dari itu, huruf (motivasi/ tujuan) 

adalah hakikat, yakni tujuan musyahadah Esensi ketuhanan. Lalu 

bagaimana dengan tarekat? Tarekat merupakan metodologi atau jalan 

menggapai wushul meraih penyingkapan Esensi ketuhanan, yakni 

sebuah proses metodis (perbuatan/ fi’il) yang diramu oleh seorang 

mursyid.
31

 

Kemudian gejolak hati atau kondisi manusia dipengaruhi oleh 

situasi historis atau keinginan yang memengaruhinya, sehingga 

kondisinya disimbolkan dengan simbol-simbol dalam ‘irab, seperti 

khafd{, nas}b, jazm dan rafa’.32
 Kondisi khafd} adalah kehinaan dan 

kerendahan di sisi Allah. Konstruks pemaknaan khafd{ dapat ditinjau 

dari 2 (dua) sisi, bahwa (1) manusia arif akan merasa hina dan 

merendahkan diri dihadapan Allah, jiwa dan raganya mampu 

mengosongkan sifat, dan nafsu serta syahwat yang dapat 

membelenggunya. Sebab itu, meng-khafd{-kan diri di mata Allah 

merupakan ejawantah pembedaan sifat antara seorang hamba dan 

Tuhannya. Kemudian (2) manusia yang benar-benar khafd} (hina dan 

rendah) karena tidak mampu mengontrol nafsu dan syahwatnya, yaitu 

golongan makhfu>d}at al-asma> adalah golongan yang dihinakan Allah 

karena 3 (tiga) hal, diantaranya (1) huruf dan t}ama’, yakni motivasi 

dan ketamakan duniawi; (2) id{a>fah, yakni rendah karena salah bergaul 

dan menyadarkan hidup pada selain Allah; (3) taba’iyyah, yakni 

mengikuti hegemoni hawa dan nafsu.
33

 Kondisi seperti ini masuk 

dalam kategori takhally. 

Selanjutnya nas{hb artinya konsisten tegu melewati alur takdir, 

senantiasa fantastis istiqomah tanpa ada perasaan berburuk dan 

sangka dengan segala ketentuan yang sudah diiradahkan kepadanya. 
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 Dalam kutipan al-Qushayry tertulis: 

ن ؤادةنبإح  ه ةن ااةنغتر يُنيحا  د ةنويح  ه ةن بإ دةنيحربوبهة،نفك نشر ااةنأ رنبإحت   يحشر
ن  ص لن...ن ن  هدةنبإح  ه ةنفغتر ن    ل،نوك نَ ه ةنغتر نفغتر

Abi> al-Qa>sim ‘Abd al-Kari>m Ibn Hawa>zin al-Qushayry, al-Risa>lat al-
Qushayriyah (al-Qa>hirat: Da>r al-Sala>m, 2014), 52. 
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 Lihat Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, terj. 

Myistical Dimension of Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 123-124. 
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 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 50-51. Lihat al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r , 67-68. 
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 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 216-217. 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 

~ 350 ~ 

Artinya manusia yang selalu berbaiksangka dan konsisten melakukan 

kebaikan dalam situasi dan kondisi apapun. Kehidupan dan jiwa serta 

raganya senantiasa dihiasi dengan amalan shaleh dengan penuh nas}b 

(keteguhan) hati. Sehingga dirinya meraih jazm, yakni kemantapan 

bathin berada pada jalan suluk. Nas}b dan jazm artinya keteguhan dan 

kemantapan bathin menghiasi diri dengan amaliyah baik dalam 

situasi dan kondisi apapun, senang dan duka, susah dan payah, sesuai 

ataupun tidak sesuai semuanya adalah sama, yaitu ketentuan Allah. 

Kondisi seperti ini disebut dengan tah}ally, yakni konsistensi 

menghiasi diri dengan amalan kebaikan.  

Sementara itu, rafa’ artinya diangkat derajat oleh Allah untuk 

ber-d{ammah (berkumpul) musyahadah bersama-Nya, yakni kondisi 

tertinggi dan puncak dari sebuah tujuan hidup, yakni ber-tajally 

(menyingkap) Esensi dan Eksistensi Dzat yang Mahaluhur. Kondisi 

rafa’ ditandai dengan d{ammah, yakni berkumpul dan berkhidmat 

pada orang arif (waliyullah) untuk mencari alif, yakni simbol yang 

Mahatunggal. Sehingga dirinya akan menemukan nu>n, yaitu al-
ana>niyyah, yakni sifat keakuan dalam maqam fana’ dan pada 

akhirnya menemukan nu>n nu>r al-tawajjuh yaitu cahaya menatap 

Tuhan dalam kegembiran, dan meraih nu>r al-muwa>jahah, yaitu 

cahaya saling menatap wushul bermusyahadah Esensi dan Eksistensi 

Tuhan, baik secara inderawi ataupun maknawi.  

Kondisi taja>lly dalam konteks gramatika diperoleh ketika 

mampu melabelkan dirinya sebagai na>’ib al-fa>’il (penganti Tuhan), 

maf’u>lun bih (ciptaan yang mewakili cahaya ketuahanan), ma’fu>lun 
ma’ah (ciptaan yang dalam pengawasan Tuhan/ maqam muqa>rabah), 

yang mampu menjadi tamyi>z (membedakan sifat kehambaan dan 

ketuhanan dalam dirinya), menjadi badal kull min kull (peraih maqam 

kewaliyan al-qut{b al-ghauth), menjadi badal ba’ad} min al-kull (peraih 

maqam kewaliyan awta>d, dll), dan menjadi badal ishtima>l (peraih 

maqam kewaliyan yang tabahhur dalam ilmu pengetahuan). Mereke 

mereka tersebut sejatinya telah melewati fana’ beralih kepada baqa’, 

menyikap Eksistensi dan Esensi serta disinari oleh cahaya cahaya 

ketuhanan, sehingga jiwa dan raga serta hidup berada dalam 

pengawasan (muqa>rabah) Tuhan sampai akhir hayatnya. []  

 

b) Kondisi Fana>’, baqa>‘, dan Muqa>rabah Dalam Simbolisme 

Kitab A<jurru>miyyah 

Berbicara tentang baqa>‘ maka harus memulainya dengan fana’, 

sebab baqa>‘ muncul setelah melewati fana’. Menilik dari sisi 

kebahasaan bahwa fana>’ berasal dari suku kata fana>, yafna>, fana>’ 
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dalam bahasa Arab yang berarti hilang atau hancur.
34

  Dalam tasawuf 

terdapat istilah fana>’ al-nafs artinya hilangnya kesadaran atau 

hancurnya perasaan seseorang terhadap terhadap tubuh kasar 

(jasmani) dan alam sekitarnya. Sebab itu fana>’ merupakan raihan 

maqam atau derajat dan tingkatan seorang arif setelah melewati 

penderitaan, pensucian (tazkiyyah) diri. 

Nicholson melihat fana’ dalam beberapa tingkatan, aspek dan 

makna. Baginya, fana (1) merupkan transformasi moral dari jiwa 

yang dapat dicapat melalui pengendalian nafsu dan keinginan; (2) 

fana sebuah abstraksi mental dan berlakunya pikiran dari sebuah 

objek persepsi, tindakan, dan perasaan. Dalam artian pikiran yang 

dipusatkan hanya pada Tuhan, yakni merenungi nama-nama dan 

sifat-sifat-Nya; dan (3) berhentinya pemikiran yang dilandasi oleh 

kesadaran, sebab itu tingkatan fana’ tertinggi akan tercapai ketika 

kembali pada kesadaran dan menghilangkannya. Dikenal dengan 

istilah “kefanaan dari fana’” atau lenyapnya kesadaran tentang 

ketiadaan (fana>’ al-fana>’).35
 Dengan kata lain, lenyapnya fana’ adalah 

lenyapnya diri secara penuh sebagai permulaan meraih maqam baqa>‘, 
yakni kesinambungan di dalam Tuhan. 

Sementara itu, al-Qushayry menjelaskan bahwa pada dasarnya 

fana’ merupakan proses yang harus dilewati dalam penyucian amal 

dan jiwa, ia menyebutkan dengan istilah “tazkiyah a’ma>l dan 

tas}fiyyah ah}wa>l” dengan cara menghinakannya, yakni melenyapkan 

sifat-sifat tercelah dari gumulan syahwat yang melekat. Kemudian, 

fana’ akan dihilangkan atau tinggalkan ketika mampu melenyapkan 

fana’ dalam diri dan sifat, beralih pada baqa>‘, yakni anugerah Allah 

berupa melekatnya sifat-sifat al-H}aqq. Selanjutnya, fana’ (lenyap) 

dalam sifat-sifat al-H}aqq ejawantah tanda musyahadah pada al-Haqq. 

Terakhir, fana’ (lenyap) dalam musyahadah al-H}aqq merupakan 

peleburan antara hamba dan Tuhan dalam perwujudan al-H}aqq.
36

 

Mengutip bahasa Abu Yazid al-Bust}amy (w. 261 H/ 874 M) disebut 
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 Andrew Wilcox, “The Dual Mystical Concepts of Fana’ and Baqa’ 
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 Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam (California: Murine 
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dengan ittih}a>d, manunggaling kaulo gusti. Artinya menyatu dengan 

Tuhan, identitas dirinya telah hilang menyatu dalam satu identitas.
37

 

نث ن فإلْولنفنإَنعقننءل نو ءإت نبه إئ نبصءإتنيح ق،
نعقن نفنإؤه نث  نيح ق، نببه ده نيح ق ن ءإت نعق فنإؤه

نوج دنيح ق ْ
 
نشه دنفنإئ نبلسه ك نف

Artinya:  

Pertama fana’ dalam jiwa dan sifatnya dengan 
melekatnya sifat-sifat al-Haqq, kemudian fana’ dalam 
sifat-sifat al-Haqq dengan musyahada al-Haqq. Lalu fana 
musyahadah al-Haqq dengan melebur dalam perwujudan 
al-Haqq.  

Berdasarkan uraian di atas, jika dikontekstualisasi dalam 

simbolime A<jurru>miyyah bahwa peraih maqam baqa’ adalah 

penggapai hakikat. Artinya bisa dikategorikan sebagai wakil Tuhan 

yang disinari pantulan cahaya ketuhanan. Sebagaimana diulas 

sebelumnya dijelaskan bahwa fa>’il dalam konotasi imajinasi Ibn 

‘Aji>bah adalah subjek (pelaku) yang mengatur segala eksistensi di 

alam jagat raya, yaitu Allah swt. Namun pada ranah praktisnya fa>’il 
seringkali tidak disebut karena posisinya telah digantikan oleh maf’u<l 
bih, mengutip kutipan konotasi Ibn ‘Ajibah bahwa maf’u>l bih adalah 

makhluk (manusia). Sebab itu maf’u>l yang posisinya menempati 

peran dan fungsi fa>’il sebagaimana mestinya, maka disebut dengan 

na>’ib al-fa>’il. Maka dari itu manusia (maf’u>l bih) yang menempati 

peran dan fungsi Tuhan, dan berposisi sebagai wakil Tuhan (na>’ib), 

maka disebut dengan na>’ib al-fa>’il. 
Mengutip Ibn ‘Araby bahwa status wakil Tuhan (na>’ib al-fa>’il) 

adalah manusia sempurna (al-insa>n al-ka>mil) yang dianugerahi 

pantulan cahaya dan  disifati dengan sifat dan asma ketuhanan. 

Mengutip Annemarie Schimmel bahwa salah satu sendi sistem Ibn 

‘Araby adalah penghormatan terhadap Muhammad yang dalam teori-

teorinya, memanggku peran sebagai insan kamil. Ia adalah 

keseluruhan teofani nama-nama ilahi, keseluruhan semesta dalam 

kesatuannya sebagai dilihat oleh hakikat ilahi. Muhammad sebagai 

protip semesta alam serta manusia, karena ia laksana sebuah cermin 

tempat yang masing-masing melihat yang lain.
38

  

Sementara itu R.A Nicholson dalam menafsir teori ketuhanan 

yang diurai oleh Ibn ‘Araby berkesimpulan bahwa “istilah-istilah 
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 Rahmi Damis, “al-Ittihad dalam Tasawuf,” Jurnal Aqidah-Ta, (Vol. 
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yang koleratif hanyalah nama-nama bagi segi-segi yang berlainan dari 

Realitas yang satu ini, setiap segi memerlukan adanya segi yang lain 

secara logis, dan dapat dipertukarkan yang satu dengan yang lain. 

Menurut pandangan ini Tuhan (secara nyata) adalah manusia dan 

manusia adalah Tuhan, atau Tuhan (secara pemikiran) bukan manusia 

dan manusia bukan Tuhan.”
39

 Ejawantah konsep tersebut merupakan 

kepanjangan dari transformasi makna “wah{dat al-wuju>d,” kesatuan 

keberadaan. Istilah wujud biasanya diterjemahkan “keberadaan,” 

“eksistensi” pada dasarnya berarti “menemukan,” “diketemukan” dan 

dengan demikian, lebih dinamis daripada “eksistensi” biasa. Sebab 

itu, wah}dat al-wuju>d bukan hanya menemukan kesatuan keberadaan, 

melainkan kesatuan eksistensialisasi dan persepsi tindakan; istilah 

tersebut terkadang menjadi sinonim semu shuhu>d, “perenungan” 

“penyaksian,” sehingga istilah wah{dat al-wuju>d dan wah{dat al-shuhu>d 

memiliki pemaknaan yang sama.
40

  

Dalam hal ini Ibn ‘Aji>bah menjelaskan bahwa konsep wakil 

Tuhan yang hakiki adalah manusia yang mampu menjelaskan segala 

aspek hukum-hukum ketuhanan, dan bertanggungjawab atas sifat 

ja>laliyyah dan jama>liyyah. Secara tegas Ibn ‘Aji>bah kategorisasi wakil 

Tuhan (na>’ib al-fa>’il) adalah seorang al-Qut}b al-Jami>’, yakni poros 

segala Esensi dan Eksistensi Asma dan Sifat-Sifat Tuhan. Tidak 

hanya itu, bergelar al-ghauth (penolong) manusia penolong, yakni 

waliyullah yang meraih kesempurnaan cinta dari Allah.
41

 Merujuk 

langsung dari Ibn ‘Araby bahwa al-aqt{a>b adalah level tingkatan 

kewalian yang paling tertinggi karena telah melewati fase-fase 

maqa>ma>t dan ah{wa>l sehingga menjadikannya sebagai poros kewalian. 

Jenis wali al-Aqt}ab pada level tertinggi bergelar al-ghauth (Sang 

Penolong), dia adalah pemimpin para wali dianugeri hukum hukum, 

asma dan sifat-sifat ketuhanan.
42

 

                                                           
39

 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, 338-339. 
40

 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, 338-339. 
41

 Lihat Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 121; l- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 103. 
42

 Wali Aqt}a>b adalah pemimpin para wali (khalifah). Dalam tulisan 

Ibn ‘Araby kepemimpinan para wali terbagi 2 (dua), yaitu (1) aqt{ab sebagai 

pemimpin lahir dan bathin, seperti Abu Bakr al-Shidq, ‘Umar ibn al-Khat}ab, 

Uthma>n ibn ‘Affa>n, ‘Ali> ibn Abi> T}a>lib, Mu’awiyyah ibn Yazi>d, ‘Umr ibn 

‘Abd al-Azi>z dan al-Mutawakkil. (2) Aqt{a>b secara bathin, seperti Ah{mad ibn 

Ha>run al-Ra>shi>dy, dan Abu> Yazi>d al-Bust}a>my. Lihat Abi> Bakr Muh{yi al-Di>n 

Muh{ammad ibn Ah}mad ibn ‘Abdullah al-H}a>timy, al-Ma’ru>f bi Ibn ‘Araby, 

al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 1999), 11-12. 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 

~ 354 ~ 

Kemudian kondisi baqa>‘ terkait dengan simbol gramatika nahw 

diejawantahkan pada bab badal (pengganti Tuhan). Sebagaimana 

diulas oleh al-S}anha>jy bahwa badal terbagi 4 (empat), yaitu badal kull 
min al-kull (mut{a>biq/ shay’ min al-shay’), badal ba’ad} min al-kull, 
badal isthima>l, dan badal ghalat}. Badal kull min al-kull adalah 

pengganti (badal) dan yang digantikan memiliki peran dan fungsi 

yang sama. Sedangkan badal ba’ad} min al-kull adalah pengganti yang 

menjadi bagian dari yang digantikannya (mubdal minhu); atau 

digantikan sebagian peran dan fungsinya. Sementara itu badal 
ishtima>l adalah pengganti (badal) berupa “kata” atau “lafaz” yang 

berkaitan dengan dengan yang digantikan (mubdal minhu) tidak 

berkaitan dengan keseluruhan (kulliyyah) ataupun sebagian 

(juz’iyyah). Terakhir badal ghalat, yaitu pengganti (badal) yang 

sudah disebutkan namun terjadi kekeliruan dan terlanjur diucapkan; 

salah pengucapan atau penyebutan.
43

 

Ibn ‘Aji>bah mengisyaratkan bahwa badal merupakan wujud 

atau jenis dari para pengganti Tuhan. Kontruksi badal kull min al-kull 
dalam perspektif Ibn ‘Aji >bah berkaitan dengan uraian na>’ib al-fa>’il, 
yakni manusia yang bertugas sebagai pengganti Tuhan di semesta 

raya. Perwujudannya merupakan Esensi dari perwujudan Tuhan. Jadi, 

peraih posisi badal kull min al-kull mereka yang bergelar al-qut}b al-
ghauth, yaitu pimpinan para wali (sayyid al-jama>’ah). Sedangkan 

badal ba’ad} min al-kull adalah penggati tugas-tugas ketuhanan pada 

sebagian hal, tidak keseluruhan, seperti aqt}a>b,
44

 auta>d,
45

 abda>l,46
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 Wali qut}b memiliki kedudukan tertinggi di antara para wali Allah. 
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 Wali Auta>d berjumlah 4 (empat) orang, terdiri dari 4 (empat) 

penjuru mata angin yang bertugas sebagai menjaga keseimbangan wilayah, 

berpusat di Baitullah Makkah. Konon katanya, keempat walin ini pada 

setiap pelaksanaan ibadah haji berkumpul di Makka. Terkadang salah satu 

dari keempat wali tersebut terdapat wanita, di mana masing-masing bergelar 

sebagai ‘Abd al-H}ayy, ‘Abd al-‘Ali>m, ‘Abd al-Qa>dir, dan ‘Abd al-Muri>d. 

Lihat Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 12. 
46

 Abda>l adalah wali pengganti, yakni wali yang dipersiapkan 

menggantikan salah satu wali apabila terdapat yang wafat. Wali abda>l 

bertugas menjaga tujuh iklim di alam semesta. Wali seperti ini berjumlah 7 

(tujuh) dalam satu masa. Pendapat lain mengatakan bahwa wali abda>l 
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nuja>ba>’,47
 nuqa>ba>’48

 dan s}a>lih}i>n. Selanjutnya, badal ishtima>l yaitu 

pengganti Tuhan yang dianugerahi universalitas keilmuan 

(intelegency and intelectualty) yang tidak ada pada pengganti (wali) 

lainnya. Dia adalah al-afrad yang dianugerahi keilmuan dan 

pengetahuan dari Allah. Adapun badal ghalat} tidak termasuk dalam 

kategori golongan yang meraih maqam baqa>‘ bersama Allah, sebab 

dirinya hanyalah pengakuan kosong yang merasa wushul kepada 

Allah namun sejatinya adalah kekeliruan.
49

  

Tidak hanya itu, keistimewaan peraih maqam fana’, baqa’ dan 

hidup dalam kondisi pengawasan Allah juga disimbolkan dalam 

wujud ma’fu>lun bih, yaitu ciptaan yang diteguhkan bathin sebagai 

efek dari perbuatan pembuatanya. Artinya ciptaan (maf’u>l bih) yang 

disinari oleh pantulan cahaya ketuhanan.
50

 Maka manusia yang 

seperti itu akan mampu menjadi tamyi>z mampu membedakan dan 

menghinakan dirinya dalam sifat kehambaan. Kondisi di mana 

manusia merasa hina dan tidak ada artinya dihadapan Tuhan sebab 

dirinya sebagai seorang hamba, mengeluarkan sifat Tuhan menuju 

Tuhan, membedakan dirinya dengan Tuhan.
51

 Posisi ini 

menjadikannya sebagai ciptaan yang selalu bersama-Nya (ma’fu>lun 
bih), yakni ciptaan yang senantiasa dalam pengawasan (muqa>rabah) 

                                                                                                                             
berjumlah 40 (empat puluh) orang, sebagian tinggal di daerah Syam, adapula 

di Irak. Konon, apabali kesemua wali tersebut meninggal maka dunia akan 

kiamat. Lihat Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 

12. 
47

 Nuja>ba>’ terdiri dari 8 orang dalam satu masa, dianugerai keahlian 

ilmu syariat seperti halnya nuqa>ba>’, namun tugasnya lebih ringan sebab 

masih belum diketahui tugas-tugasnya secara detail. Lihat Ibn ‘Araby, al-
Futu>h}a>t al-Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 13. 

48
 Nuqa>ba>’ adalah waliyullah yang dianugerai pemahaman syariat, 

berjumah 12 (dua belas) orang dalam satu masa. Kelebihannya mampu 

mengetahui dan menyadari dengan cepat segala tipuan-tipuan hawa nafsu 

dan setan; dan mampu melihat dan membedakan antara orang alim dan tidak 

alim melalui jejak atau tapak kakinya. Lihat Ibn ‘Araby, al-Futu>h}a>t al-
Makiyyah, al-Mujallad al-Tha>lith, 13. 

49
 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 171-172. Lihat al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r , 132-133. Penjalasan utuh konsep badal sudah 

dijelaskan pada BAB sebelumnya. 
50

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 176. 
51

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 195; lihat 

juga al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 157. 
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Tuhan.
52

  Tidak hanya itu, ia pun akan menjadi mas{dar, yakni sumber 

dari pantuan Eksistensi dan Esensi cahaya ketuhanan.
53

 [] 

 

c) Allah Dalam Simbol Gramatika A<jurru>miyyah 

Sebelum mengulas  kata “Allah” dalam symbol gramatika, 

maka alangkah baiknya kita mengetahui siapa “Allah” tersebut. 

Dalam bahasa kata “Allah” berasal dari suku kata “Ila>h” yang secara 

harpiah berarti Tuhan. Kata tersebut memilik kata kerabat dalam 

bahasa Semit lainnya, di antaranya” Elah” dalam bahasa Aram, “E><L” 

dalam bahasa Kanaan (Mesopotamia rumut Semit) dan “Elohim” 

dalam bahasa Ibrani. Penyebutan kata “Allah” berada sebelum 

turunnya al-Qur’an, sebelum datangnya Islam orang-orang Quraish 

mengekspresikannya dengan sebutan “A<lihah” yang bersumber dari 

bahasa Ibrani, “Elohim.”
54

 

Kemudian sama halnya dengan Islam dan Kristen bahwa kata 

Allah digunakan sebagai simbol Tuhan pada masa klasik (pra Islam). 

Begitu juga dengan penganut Babisme, Baha>’i, Kristen Indonesia, 

Malta, dan Yahudi. Selanjutnya, pada masa pra Islam manusia 

menyakini bahwa “Ila>h” (Tuhan) adalah eksistensi yang harus 

disembah. Tidak hanya itu kata Allah ditinjau dari strukturnya terdiri 

dari dua suku kata, yaitu “Al” yang berarti “Sang,” sedangan “Ila>h” 

berarti “Dewa.” Maka Allah adalah wujud atau Eksistensi Sang 

Dewa. Kata “Allah” dalam bahasa Inggris disebut dengan “God,” 

penerjemahan “Allah” dengan “God” terjadi silang pendapat, bahwa 

sejatinya Allah sebegai sebuah Eksistensi dan Esensi yang segala 

Maha tidak bisa terjemahkan dalam bahasa apapun, sifatnya tunggal 

(bukan jamak/ bukan “Gods”), atapun feminim (Godess).
55

 

                                                           
52

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 191; al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 153. 
53

 Lihat  Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 180; al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 138. 
54

 Ibn Manzūr, Lisān al-‘Arab, Jild I (al-Qa>hirat: Dār al-Ma‘ārif, 

1995) 114. 
55

 Dalam al-Qur’an kata “Allah” diulang sebangan 2697 kali, 

sedangan dalam al-Kitab versi Indonesia disebutkan  3777 kali. Dalam 

Perjanjian Lama sebanyak 2442 kali. Dalam Perjanjian Baru disebutkan 

1335 kali. Kata Allah juga digunakan dalam Alkitab versi Bahasa Arab, 

tetapi tidak dalam bahasa Inggris yang menggunakan istilah “God.” Lihat  

Zainal Arifin, “Kata “Allah” Dalam Al-Quran Dan Alkitab,” Teologia, (Vol. 

25, No. 2, Juli-Desember 2014), 4. Lihat juga Muḥammad Fuad ‘Abd al-

Bāqī, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfāẓ al-Qur’ān al-Karīm, (Jakarta: Maktbah 

Dahlan), 52-96. 
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Berdasarkan uraian di atas, Allah dinyakini adalah Dzat yang 

Maha dari segala Maha yang tunggal dan mengatur seluruh alam 

jagat raya. Hisha>m al-Muqaddam al-‘A<mi>ly, dalam bukunya “Man 

Huwa Allah” menjelaskan bahwa Allah mensifati diri sebagai cahaya 

langit dan bumi yang tanpa batas dan lewatan waktu, Maha dari 

segala Maha sebagai pemilik jagat raya.
56

 Kemudian balik pada fokus 

persoalan, bahwa bagaimana “Allah” dalam penjelasan simbol 

gramatika bahasa Arab?
57

 

Pertama al-Qushayry, Ibn ‘Aji>bah dan al-Kuhi>ny memiliki 

penjelasan yang sama terkait “Ism Mufrad” atau “nama tunggal.” 

Mereka mengartikan “Ism Mufrad” dengan “Sang Ism (Nama) yang 

Maha Tunggal/ Mufrad” yaitu Allah Swt
58

. Ibn ‘Aji<bah menjelasakn 

bahwa perkataan atau dzikiran yang dapat menghantarkan seseorang 

wushul kepada Allah, yaitu dengan mudawamah berdzikir “Ism 
Mufrad,” artinya berdzikir kata Allah. Baginya, “Ism Mufrad” adalah 

raja diraja segala nama (sult}a>n al-asma>’).59
 

Kedua fa>’il menelaah dari peran dan fungsi fa>’il gramatika 

sebagai subjek atau pelaku. Bagi ketiganya, bahwa fa>’il atau pelaku 

yang hakiki adalah Allah, sementara manusia merupakan fa>’il 
majazy, yang disebut dengan na>’ib al-fa>’il (wakil Tuhan). Bagi Ibn 

‘Aji<bah bahwa fa>’il adalah Sang Nama (Ism) yang Mahaluhur, 

Mahatinggi, dan Mahaagung yang disebutkan sebelum adanya 

penciptaan (makhluk).
60

 Penjelasan al-Qushayry dengan Ibn ‘Aji>bah 

pada dasarnya adalah sama, yakni subjek hakiki.
61

 Namun berbeda 

dengan al-Idri>sy mengartikan sebagai subjek yang Maha Memilih (al-
mukhta>r) di mana keberadaannya sebelum makhluk (fi’luhu). 

Perwujudan fa>’il (Allah) tidak membutuhkan pencipta, sebab Dia 

yang menciptakan dengan ilmu-Nya, kekuasaan-Nya, dan kehendak-

Nya.
62

 

                                                           
56

 Penulis mencoba menyimpulkan subtansi ulasan Hisa>m al-

Muqaddam al-‘A<mi>ly, Man Huwa Allah (Bairu>t: Da>r al-Mah}ajjah al-Baid}a>’,  

2017), 9-10. 
57

 Konsep Ism Mufrad, Fa>’il dan Mubtada>’ pada dasarnya sudah 

dijelaskan pada BAB sebelumnya. 
58

 Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 30-31. Lihat juga al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 42-45.  
59

 Lihat Ali Akbar, “Looking at Ibn ‘Arabi’s Notion of Wahdat al-

Wujud as a Basis for Plural Path to God,” Journal of Islamic Studies and 
Culture (Vol. 4, No. 1, June 2016), 45-51 

60
 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 115; lihat al- 

Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r,99 نن. 
61

al-Qushayry, Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r, 297-298. 
62

 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah, 35. 
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Ketiga adalah mubtada>’ disimbolkan sebagai Esensi tanpa 

batas. Artinya Allah adalah Dzat yang Maha Ibtida<’ (Maha 

Permulaan), tanpa batas “la> awwala lahu,” sebuah realitas 

tersembunyi yang harus disingkap melalui media “khabar” dari 

perwujudan-Nya.
63

 Dalam perspektif al-Idri>sy bahwa mutbada>’ 

adalah Dzat yang Mahaluhur (al-marfu>’) wujud mutlak (al-wuju>d al-
mut}laq) yang bebas dari pengaruh makhluknya dan berdiri sendiri. 

Sedangkan khabar adalah perwujudan yang tidak bisa berdiri sendiri 

(al-wuju>d al-muqayyad) yang membutuhkan pada yang lain.
64

  

 

D. Signifikansi Ta’wil Dalam Tradisi Ekspresif Sufistik 

Ta’wil secara etimologi, berasal dari kata نن نأوْلا ناؤل آل artinya 

 .yaitu mengembalikan makna yang sebenarnya ,(kembali) يحرجوع

Taw’i>l juga berartiيحاإقهة, yaitu akibat atau pahala.
65

 Sedangkan ism 

maka<n (nomina yang menunjukan tempat) dan ism zama>n (nomina 

yang menunjukan masa) adalah ئإل   atau يحم ئإلن  ,يحمرجع yang berartiن,
yaitu tempat kembali. Istilah ta’wi>l ada yang mengatakan bahwa 

kata نتأوا ن ناؤول أوّل  berarti نعنيهإ نيحرجوع ن حيهإ  yaitu kembali dan  اسمد

bersandar kepadanya, juga memberi pengertian unggul dan memiliki 

pengikut.
66

 

Sukron Kamil menjelaskan bahwa para ahli ta’wil melihat dari 

sisi akar katanya berarti wadah makna (the locus of meaning) 

sekaligus sebagai penandaan (dilal) atau pelambangan (mitha>l). 
Leksikal ta’wil sering diartikan menafsirkan kata atau kalimat secara 

alegoris, simbolik, atau rasional. Sebab itu, padanan ta’wil dalam 

bahasa inggris disebut asoteric exegis (penafsiran kata atau kalimat 

yang diketahui oleh orang tertentu saja). Kemudian secara 

terminologis, ta’wil didefinisikan sebagai perjalanan jiwa dalam 

memahami makna teks (bisa karya sastra) dari makna zahirnya 

menuju makna bathinnya atau majaz (kiasan) yang juga dikandung 

teks. Dalam ushul fiqh, ta’wil didefinisikan sebagai metode 

memindah suatu perkataan dari makna zahir (makna dekat yang 

terang, yang dalam semiotika disebut makna tingkat pertama) kepada 

                                                           
63

 Ibn Aji>bah al-Husainy, al-Futu>h{a>t al-Qudu>siyyah, 130; lihat juga 

al- Ku>hi>ny, Munyat al-Faqi>r, 107. 
64

 al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah,38-37ن. 
65

 Ibn Faris, Mu’jam Maqa>yis al-Lughah (Bairut: Dar al-Fikr, 1979), 

jilid 1, 162. Lihat juga Muh}ammad ibn Abdullah az-Zarkasyi, al-Burha>n fi< 
‘Ulu>m al-Qur’an (al-Qa>hirat: Da>r al-H}adi>th, 2006), 416. Ta’wi>l dalam arti 

ini dapat dijumpai dalam surat al-A’raf ayat 53. 
66

 Syarial Dedi, “Ushul Al-Fiqh Dan Kontribusinya (Konsep Ta’wil 

dan Relevansinya Dengan Pembaharuan Hukum Islam),” Al Istinbath: Jurnal 
Hukum Islam (vol. 2, no. 2, 2017), 102. 
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makna bathin (makna jauh dan tidak terang, yang dalam semiotika 

disebut makna tingkat kedua), karena adanya arugumen lain yang 

mengharuskan memenuhi makna tingkat kedua.
67

 

Quraish Shihab merujuk pendapat al-Jurja>ny dalam “al-

ta’ri>fa>t” menyatakan bahwa ta’wil adalah mengalihkan makna ayat 

dari makna z{ahir (lahir) pada makna lain yang dimungkinkan (makna 

bathin) dan sejalan dengan al-Qur’an dan al-Sunnah. Ia 

mengilusterasikan dan memahami firman Allah “نيحمهت ن ق نيححْ  ” خرج

dalam arti mengeluarkan burung dari telur adalah tafsir; sedangkan 

memahaminya dengan arti mengeluarkan atau melahirkan mukmin 

dari yang kafir, atau pandai dari kebodohan adalah ta’wil. Sebab itu, 

dirinya merujuk al-Raghi>b al-Isfaha>ny dalam “mufrada>t”-nya 

menyatakan bahwa tafsir lebih umum dibanding dengan ta’wil, dan 

lebih banyak menggunakan lafaz serta mufradatnya; sementara ta’wil 

lebih banyak menggunakan makna-makna dan susunan kalimat, serta 

lebih banyak digunakan dalam kitab suci, berbeda dengan tafsir 

dalam kitab-kitab lainnya.
68

  

Terlepas teoritis tentang ta’wil, dan terkait pengkajian sufisme 

nahwu, bahwa kalangan sufi menyakini bahwa setiap kata, simbol 

atau tanda memiliki yang dapat dijelaskan dalam perspektif makna 

sufi, yakni dijelaskan dari konstruksi makna baru bukan makan lama 

(lahir). Termasuk juga al-Qur’an, sebab mereka menyakini bahwa 

hakikat makna al-Qur’an tidak terbatas pada penjelasan definitif 

lahiriyah melainkan juga makna tersirat, yakni berupa makna bathin 

yang menjadi esensi atau ini, bisa juga dikatakan ada makna dibalik 

makna.  

Para sufi berupaya menafsir ulang Qur’an, Hadits atau pun teks 

gramatika (ilmiah) dalam makna sufi, sehingga terkesan adanya usaha 

menunjukan kualitas intelektual, tingkat, spritualitas dan kedekatan 

dirinya pada Tuhan. Seperti al-Tastu>ry (W. 283 H) menulis “al-
Qur’an al-‘Az{i>m;” al-Naysabu>ry (w. 728 H) menulis “Ghara>ib al-
Qur’an wa al-Ragha>’ub al-Furqa>n,” dikenal dengan “Tafsi>r al-
Naysabu>ry;” Shiha>b al-Di>n al-Alussy menulis kitab berjudul “Ru>h} al-
Ma’a>ny;” Muh}yi al-Di>n Ibn ‘Araby menulis kitab berjudul “Tafsi>r Ibn 
‘Araby;” ‘Abd al-Rah}i>m al-Silmy (w. 1270 H) menulis kitab berjudul 

“Haqa>’iq al-Tafsi>r”dan Ibn ‘Aji>bah al-Husany menulis “Bah}r al-
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 Sukorn Kamil, Teori Kritik Sastra Arab.., 232 -233. 
68

 M. Quraish Shihab, “Tafsir, Ta’wil, dan Hermeneutika Suatu 

Paradigma Baru dalam Pemahaman Al-Qur’an,” S}uh}uf (Vol. 2, No. 1, Tahun 

2009), 2. 
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Madi<d;” dan al-Qushayry menulis kitab tafsir berjudul “Lat}a>’if al-

Isha>rat” dalam 3 (tiga) jilid.
69

 

Menafsir simbol sufi gramatik dalam, seperti Abu> al-Qa>sim 

‘Abd al-Kari>m ibn Hawa>zin (l. 376 H / 986 H – w. 465 H/ 1073 H), 

dikenal dengan “al-Qushayry.” Ia menjelaskan symbol gramatika 

nahwu dalam konstruks tasawuf. Kita tersebut terbagi dua, yaitu 

“Nah}w al-Qulu>b al-S}aghi>r” dan “Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r.” Kitab 

“Nah}w al-Qulu>b al-Kabi>r” merupakan syarah dari “Nah{w al-Qulu>b al-

S{aghi>r” yang di-tah}qi>q (editor) oleh Ibra>hi>m Basyu>ni dan Ah{mad 

‘Ilm al-Di>n al-Junaydy.
70

 Kemudian, Ibn ‘Aji>bah (l. 1160 H – w. 1224 

H) mensyarah sufi-kan A<<jru>miyyah yang ditulis dalam buku “al-

Futu>h}a>t al-Qudu>siyyah fi> Sharh{ al-Muqaddimat al-A<jurru>miyyah.” 

Kitab ini menampilkan 2 (dua) pembahasan, yaitu nah{w ditinjau dari 

penjelasan gramatika dan tasawuf. Lalu, ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hiny 

membuat mukhtas{ar (ringkasan) kitab Ibn ‘Aji>bah, ia memberikan 

judul kitabnya dengan “Munyat al-Faqi>r al-Mutajjarid wa Si>rat al-

Muni>r al-Mutafarrid.” Kitab tersebut dieditori oleh Badr al-Di>n 

Mans{u>r.
71

 Penjelasan sufistik lainnya ditulis ‘Izz al-Di>n ‘Abd al-

Sala>m ibn Ah{mad Gha>nam ibn ‘Aly al-Maqdisy al-Sha>fi’iy (w. 678 

H) menulis kitab “Talkhi>s} al-‘Iba>rat fi> Nah{w Ahl al-Isha>rat” di-

tah{qi>q (editor) Kha>lid Zuhry. Kitab ini bukan berupa syarah 

sebagaimana yang ditulis Ibn ‘Aji>bah akan tetapi mengkaitkan 

simbol-simbol nahwu dengan kajian tasawuf.
72

 

Selanjutnya, penafsiran sejenis sufitik pun terjadi dalam 

penjelasan kajian ilmu tauhid (teologi), ditulis oleh ‘Aly Maimu>n al-

Idri>sy, karyanya diberi judul “al-Risa>lat al- Maimu>niyyah fi> Tauh{i>d 
al-Juru>miyyah,” dicetak di percatakan Haramain, Surabaya pada 

tahun 2005. Al-Idri>sy menjelaskan A<jurru>miyyah sebagai Ibn ‘Aji>bah, 

yakni berupa syarah. Namun fokus penjelasannya berbeda, al-Idri>sy 

lebih cenderung pada pembahasan tauhid bukan tasawuf.
73

 

Kemudian, masih terkait penjelasan sufistik simbolik di atas, 

Muh}y al-Di>n ibn ‘Araby (l. 1076 M/ w. 1148 M) secara khusus 
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 Abi> al-Qa>sim ‘Abd al-Kari>m ibn Hawa>zin, Tafsi>r al-Qushayri al-
Musamma>  Lat}a>’if al-Isha>ra>t (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2007. 

70
 ‘Abd al-Kari>m al-Qushayry, Nah{w al-Qulu>b al-Kabi>r (al-Qa>hirat: 

‘A<lam al-Fikr, 1993). 
71

 ‘Abd al-Qa>dir al-Ku>hiny, Munyat al-Faqi>r al-Mutajjarid wa Si>rat 
al-Muni>r al-Mutafarrid (H>}alb: Da>r al-H{aya>t, tth) 

72
 ‘Izz al-Di>n ‘Abd al-Sala>m ibn Ah{mad Gha>nam ibn ‘Aly al-Maqdisy 

al-Sha>fi’iy, Talkhi>s} al-‘Iba>rat fi> Nah{w Ahl al-Isha>rat (Bairu>t: Da>r al-Kutub 

al-‘Ilmiyyah, 2008). 
73

 Ali> Maimu>n al-Idri>sy, al-Risa>lat al- Maimu>niyyah fi> Tauh{i>d al-
Juru>miyyah (Surabaya: al-H}aramain, 2005). 
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menulis kitab “al-Maba>diy wa al-Gha>ya>t fi> Ma’a>ny al-H{uru>f wa al-

A<ya>t” dan “al-‘Aqd al-Manz}u>m fi> Ma> Tah{wi>hi al-H}uru>f min al-

Khawa>s} wa al-‘U<lu>m.” Sufistik huruf pun pada dasarnya diulas secara 

rinci dalam “al-Futu>h{a>t al-Makkiyyah.” Ibn ‘Araby menyakini bahwa 

dibalik makna simbolik suatu huruf atau suatu nama mewakili 

karakter atau sifat, yang tanpa disadari memiliki kemiripan.
74

 

Baginya, dibalik simbolik dari sebuah huruf maka terdiri dari 2 (dua) 

unsur yang meliputinya, yaitu (1) unsur bathin sebagai manifestasi 

dari hati, yang tidak dapat dijangkau oleh logika; dan (2) 

penggabungan unsur inderawi (h}issy) dan logika. Berawal dari 

inderawi yang kemudian dilogika-kan.  

Uraian di atas, dalam perspektif penulis menunjukan bahwa 

tradisi pena’wilan teks agama (al-Qur’an), termasuk teks gramatika 

merupakan bagian ekspresi para sufi yang tidak bisa dipisahkan. 

Letupan jiwa telah membuka ruang imajinasi ekspresip sehingga teks 

yang terkesan kaku beralih menjadi lebih bermakna. Berarti ekspresi 

bathin sufistik tidak hanya dituangkan dalam syair atau cerpen, 

seperti halnya Jala>l al-Di>n Ru>mi (l. 1207 M -1273 H)
75

 menulis syair 

cinta yang mengekspresikan ketermabukannya pada Sang Ilahi. 

Begitu juga dengan Rabi>’ah al-‘Adawiyyah (l. 99 H/ 717 M – w. 185 

H/ 801 M) dikenal dengan konsep tasawuf “mah}abbah”nya.
76

 Lalu, 

Fari>d al-Di>n al-‘At}t}a>r (1132-1222 M) mampu mengimajinasikan 

seekor burung sebagai bagian dari pelajaran dan manifestasi perjalan 
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sufi, terkenal dengan tulisannya  yang berjudul “Mant}iq al-T}ayr”/ 

“Musyawarah Burung,” menceritakan perjalanan sekelompok burung 

yang dipimpin oleh Hudhud, burung kesayangan Nabi Sulaiman 

untuk mencari raja diraja “simrugh” di puncak gunung Qa>f yang 

sangat jauh dan tinggi. Burung-burung tersebut melambangkan 

perjalanan ruh atau jiwa manusia gelisah penuh kerinduan mencari-

cari dan menemui hakikat ketuhanan.
77

 

Tradisi sufi Persia, menurut Abdul Hadi WM, memiliki 

pengaruh kuat di Nusantara, tampak dalam doa-doa, upacara 

keagamaan dan kecenderungan pemikiran sufistik; dalam 

perbendaharaan kata, corak penulisan hikayat, puisi, karya bercorak 

sejarah, adab, hukum kanun, dan risalah keagamaan yang lazim 

disebut sastra kitab. Kemudian, semangat yang dibangun 

dilatarbelakangi kronik sejak abada ke 15 Masehi ketika Parsi 

dikuasai oleh Dinasti Timurid, yang sangat menggalakkan 

perkembangan kebudayaan dan kesusastraan. Sastra Parsi dan bidang 

intelektualnya secara umum menapak puncak perkembangannya, 

sedangkan sastra Arab mengalami kemunduran. Di sisi lain, 

perlembagaan Islam di Nusantara mulai tumbuh pada abad ke-XIII – 

ke-XV M, misalnya di Samudra Pasai (1272-1516 M) dan Malaka 

(1400-1511 M). Dalam artikel ini, dikemukakan empat karya sastra 

Melayu yang dinilai banyak dipengaruhi karya-karya sastra Parsi, 

yaitu Taj al-Salatin, Hikayat Amir Hamzah, Hikayat Muhammad Ali 

Hanafiyah, dan Hikayat Burung Pingai.
78

 

Abdul Hadi W.M menegaskan bahwa relevansi ta’wil dengan 

kajian sastra, dalam hal ini sastra Melayu, merupakn perumpamaan 

atau simbolisasi terhadap ide atau pengalaman estetik yang 

disampaikan oleh para sufi. Ide yang disampaikan berupa pengalaman 

mistikal yang diperoleh setelah melewat fase fase ruhani (maqa>ma>t). 

Seperti Hamzah Fansuri pada abad 17 dan 18 M menyimbolkan laut, 

perahu, dan hal yang terkait dari keduanya sebagai media ekspresi 

dari kondisi bathinnya. Di antara karyanya, Syair Bah{r al-‘Ulya> 
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(Lautan Yang Mahatinggi), syair ikan tongkol, syair Bah}r al-Ba>t{in 

(Lautan Batin), syair ikan gajahmina dan lain-lain. Lain lagi dengan 

‘Abd al-Jama>l dan Hasan Fansuri yang mengikuti jejak gurunya 

(Hamzah Fansuri), yakni menggunakan simbol laut dan kapal untuk 

menggambarkan kekuasaan Tuhan, tatanan wujud metafisis para sufi, 

atau pokok ajaran sufi. Badan perahu ibarat syariat, peralatannya 

adalah tarekat, muatannya sebagai hakikat, dan laba yang diperolah 

adalah makrifat.
79

 

Tradisi sufisme yang dibangun berupa alegorisasi atau kisah 

perumpamaan dalam bentuk roman sebagai manifestasi dari ekspresi 

pelipur lara yang melukiskan kondisi ruhani secara simbolik.
80

 Tidak 

hanya itu, ekspresi sastra sufi merupakan metode transformasi 

simbolik pemikiran, atau ajaran tasawuf yang dipopulerkan dalam 

bentuk puisi atau berupa hikayat. Di awali dengan pembacaan realitas 

historis, dan kekuatan feeling (‘a>t}ifah) yang kemudian diimajinasikan 

dalam bentuk teks menjadi karya sastra atau teks merupakan bagian 

ekspresif jiwa dari para ahli sufi. Sebab, ekspresi lahir dari sebuah 

emosi yang diekspresikan dan diimajinasikan dalam bentuk teks, atau 

tindakan. 

Kemudian, letupan ekspresi dari para sufi dalam perspeketif 

penulis berkaitan dengan teori feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi (al-
khayya>l) dalam sastra. Imajinasi muncul dari proses memesis yang 

diekspresikan dalam bentuk kata atau tindakan. Tentunya, emosional 

(feeling/ ‘a>t}ifah) memiliki peran penting adanya imajinasi. Dengan 

kata lain, karya imajinatif lahir dari sebuah perasaan atau emosional 

(‘a>t}ifah) yang kuat, kemudian pada penerapannya diimajinasikan 

dalam bentuk media simbolik, baik ataupun tulisan.  

Pada tataran lainnya, ekspresi sufi tidak selalu dalam bentuk 

puisi atau hikayat, tetapi juga berupa ta’wilan teks suci (Qur’an) 

dalam makna sufistik; juga ta’wilan teks gramatika dalam penjelasan 

makna sufi, seperti Ibn ‘Aji>bah (l. 1160 H – w. 1224 H), al-Qushayry 

(l. 376 H / 986 H – w. 465 H/ 1073 H),, Ibn ‘Araby (l. 1076 M/ w. 

1148 M), al-Idri>>syi, dan ‘Izz al-Di>n ‘Abd al-Sala>m al-Maqdisy (w. 

678 H). Ta’wilan tersebut pada dasarnya mengandung nilai emosi 

atau feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi (khayya>l), sebagaimana unsur-

unsur dalam sastra. Walau demikian, kondisi tersebut tidak bisa 

mejadikan teks gramatika sufistik atau atau tafsiran sufistik disebut 

sebagai karya sastra, sebab konstruksi gagasan yang dibangun 

bukanlah dari dari karya sastra, melainkan karya ilmiah.  
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Pembahasan di atas bahwa ta’wil sebagai pentuk dari 

hermeneutika Islam memiliki signifikansi dan relevansi yang besar 

dalam tradisi sufi. Alasannya, pertama, ekspresi estetik yang 

dituangkan dalam struktur kata berawal proses memesis terhadap 

alam semesta, yang kemudian ditakwil maknanya secara kreatif dan 

imajinatif. Tentunya dalam hal ini, feeling (emotion) dan imajinasi 

yang dimiliki oleh para sufi memiliki peran penting dalam 

membangun nilai estetik di dalamnya. Kedua, berkaitan dengan 
bildung  atau budaya spiritual suatu daerah sangat menonjol dalam 

teks sebagai gambaran dari falsafah kehidupan, gambaran duniawi, 

wawasan estetik dan corak pemikiran keagamaan.  Ketiga, kondisi 

historis mempengaruhi nilai dan pesan ekspresif setiap teks yang 

diunggah dari rekaan emosi dan imajinasi. Artinya ta’wilan para sufi 

dipengaruhi oleh kondisi atau pengalaman historis yang dialaminya 

sehingga kondisi tersebut menjadi landasan filosofis, dan 

epistimologis lahirnya sebuah teks yang filosofis, estetik dan 

imajinatif. [] 
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PENUTUP 

 
 

A. Kesimpulan 

Berdasarkan rumusan masalah dan uraian-uraian sebelumnya, 

maka disertasi ini berkesimpulan bahwa: 

1. Pertama otonomisasi A<jurru>miyyah dari pengarang 

utama (al-S}anha>jy) menjadi alasan berubahnya makna 

Ajru>miyah dari gramatika beralih menjadi makna 

tasawuf. Ibn ‘Aji>bah meng-konotasi simbol-simbol 

nahwu yang seharusnya dijelaskan secara gramatik, 

tetapi dijelaskan secara sufistik. Teknik pemaknaanya 

meninjau peran dan fungsi simbol gramatika dengan 

menyamakan konteks tasawuf dan bersifat global 

(tamthi>l). Pada tataran prakteknya Ibn ‘Aji>bah tidak 

mampu meng-imajiasi dan meng-konotasi semua 

struktur teks yang terdapat pada kitab A<jurru>miyyah, 

kecuali teks yang dianggap memiliki relasi makna 

antara gramatika dan sufi. Kemudian apa yang sudah 

dilakukan oleh Ibn ‘Aji>bah menunjukan bahwa pembaca 

memiliki kewenangan memperbaharui makna di luar 

dari makna konvensinya, di mana kekuatan feeling 

(‘a>t{ifah) dan imajinasi (khayya>l) yang dimiliki pembaca 

turut mempengaruhi beralihnya makna gramatika 

menjadi sufi, sehingga teks yang pada fase awal 

dianggap tidak imajinatif berubah pada fase selanjutnya 

menjadi imajinatif.  

2. Kedua kitab A<jurru>miyyah karya Ibn ‘Aji>bah 

menunjukan bahwa konotasi tidak hanya untuk teks 

yang dianggap memiliki arti ganda atau majazy 

(figuratif), tetapi juga pada teks yang tidak enak dan 

tertutup pemaknaan (ilmiah). Imajinasi pada level 

pertama berhubungan pada teks yang dianggap 

memiliki makna ganda, tapi pada level kedua beralih 

menjadi post-imajinasi, yakni mengkonotasi teks yang 

kaku, tidak enak, tertutup, dan dianggap tidak memiliki 

arti ganda. Kekuatan feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi 

(khayya>l) pembaca membuka peluang dirinya menjadi 
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pengarang kelas kedua karena telah mereproduksi 

makna lain selain dari makna utamanya. Tidak hanya 

itu,  pembaca dengan kekuatan feeling (‘a>t{ifah) dan 

imajinasi (khayya>l) mampu merubah status teks non 

imajinatif menjadi imajinatif, atau teks ilmiah non 

imajinatif menjadi teks ilmiah imajinatif. Namun 

feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi (khayya>l) tidak dapat 

merubah status teks ilmiah menjadi teks sastra, sebab 

feeling (‘a>t{ifah) dan imajinasi (khayya>l) yang dibangun 

bukanlah dalam sastra melainkan ilmiah, maka 

gagasannya pun adalah ilmiah. 

3. Ketiga tafsiran imajinatif sufistik merupakan ekspresi 

alegoris atau kisah perumpamaan dalam bentuk roman 

sebagai manifestasi dari ekspresi pelipur lara yang 

melukiskan kondisi ruhani secara simbolik para sufi. 

Sebab itu ta’wil memiliki relevansi dengan tradisi sufi 

karena eskpresi estetik para sufi merupakan memesis 

yang muncul dari pengalaman historis (kondisi ah{wa>l) 
yang dialaminya. Penakwilan dan memesis atas semesta 

merupakan ekspresif yang tidak bisa dipisahkan dari 

para sufi, baik berupa karya sastra atau karya-karya 

lainnya. Dalam hal ini ekspresi penakwilan situasi 

historis Ibn ‘Aji>bah tidak dilukiskan dalam bentuk 

sastra (syair atau prosa),  melainkan berupa takwilan 

imajinatif kitab A<jurru>miyyah yang dianggap olehnya 

perwujudan dari perjalanan bathin kaum sufi. 

 

B. Rekomendasi 

Adapun rekomendasi pada disertasi ini adalah, sebagai 

berikut: 

1. Seharusnya penelitian ini dilanjutkan dengan mengkaji 

konsep majaz terkait tafsiran imajinatif A<jurru>miyyah. 

Klasifikasi jenis majaz bertujuan untuk memperkuat 

data, bahwa konotasi dalam kajian kesusastraan 

berkaitan dengan majaz, tahsbi>h dan atau kina>yah. 

2. Kemudian, ke depan harus ada peneliti lain yang 

mengkaji tafsiran bandingan konotatif A<jurru>miyyah 

antara karya ‘Ali> Maimu>n al-Idri>sy, Ibn ‘Aji>bah, al-

Qushayri atau karya lain yang semisal dengannya. [] 
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Nash: Studi Atas Pemikiran Nasr Hamid Abu Zaid.‛ JURNAL 
DIDAKTIKA ISLAMIKA. Vol. 8, No. 2 – Agustus 2016. 

Soleh, Achmad Khudori. ‚Membandingkan Hermeneutika dengan 

Ilmu Tafsir.‛ Jurnal TSAQAFAH. Vol. 7, No. 1,  April 2011. 

Schimmel, Annemarie. Dimensi Mistik Dalam Islam, terj. Myistical 

Dimension of Islam. Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009. 

Saifudin. ‚Hermeneutika Sufi‛ dalam Hermeneutika Al-Qur’an & 
Hadis. Yogyakarta: eLSAQ Pres, 2010. 

Saebo, Magne. (Edit). Hebrew Bible Old Testament, The History of 
Intrepretation. Jerman, Vandenhoeck, 2008. 

Schleiermacher, Friedrich. Hermeneutics and Criticism, translated 

and edited by Andrew Bowie. Cambridge: Cambridge 

University, 1998Wilcox, Andrew. ‚The Dual Mystical 

https://philpapers.org/s/Roland%20Theuas%20S.%20Pada
https://philpapers.org/go.pl?id=ROLTPO-2&proxyId=&u=http%3A%2F%2Fdx.doi.org%2F10.3860%2Fkrit.v1i1.549
https://philpapers.org/go.pl?id=ROLTPO-2&proxyId=&u=http%3A%2F%2Fdx.doi.org%2F10.3860%2Fkrit.v1i1.549
https://philpapers.org/asearch.pl?pub=1586
https://philpapers.org/asearch.pl?pub=1586


Daftar Pustaka 
 

 ~ 381 ~ 

Concepts of Fana’ and Baqa’ in Early Sufism.‛ Brithis Journal 
of Middle Eastern Studies, diakses di 

http://www.researchgate.net/publication/263335760 pada 

tanggal 21 April 2018. 

Spyridoula Sklavenit,  Dimopoulos, Vasilis Koulaidis. ‚Towards a 

Framework of Socio-Linguistic Analysis of Science 

Textbooks: The Greek Case Kostas,‛ Research in Science 

Education.diakses di 

https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towa

rds%20a%20framework%20of%20Socio-

linguistics%20Analysis.pdf pada tanggal 27 April 2014, pukul 

20.00 wib 

Ramdiani, Yeni. ‚Sintaksis Bahasa Arab (Sebuah Kajian Deskriptif). 

EL-HIKAM: Jurnal Pendidikan dan Kajian Keislaman (Vol. 

VII, No. 1, Januari – Juni 2014), 
Rosyidah,  Inayatur. ‚Ideologi Madzhab Fiqih dan Sosial Politik 

dalam Kaidah Nahwu (Ibnu Madha dalam ar Rad ala al 

Nuhat),‛ Ulul Albab UIN Maulana Malik Ibrahim Malang. Vol. 

12, No. 2. Tahun 2011.. 

Salleh, Nozira. ‚Sufism and Muslim Spiritual Development‛, Middle-

East Journal of Scientific Research, IDOSI Publications. Vol. 

22 No. 2, 2014. diakses di 

https://www.idosi.org/mejsr/mejsr22(2)14/22.pdf pada tanggal 

1 Februari 2018. 

Taghizadeh,
 
 Ali.  ‚A Theory of Literary Structuralism. ‛ Journal 

Theory and Practice in Language Studies, Academy Publisher 

Manufactured in Finland, Vol. 3, No. 2, 2013. 

Tan, Heather, Anne Wilson, Ian Olver, ‚Ricoeur’s Theory of 

Interpretation: An Instrument for Data Interpretation in 

Hermeneutic Phenomenology," International Journal of 
Qualitative Methods. Vol 8, No 4. 2009. 

Tool, Andrus. Wilhelm Dilthey On The Objectivity Of Knowledge In 

Human Sciences, Journal TRAMES. Vol. No. 1. XI/2007. 

diakses di https://www.ceeol.com/search/article-

detail?id=164152  (Unduh 14 Mei 2017). 

T. Reis, W, Harry. ‚Andrew Collins & Ellen Berscheid, The 

Relationship Context of Human Behavior and Developmen,‛ 

Psychological Bulletin, American Psychological Association, 

Inc. Vol. 126, No. 6, 2000. 

Tohe, Ahmad  dalam tesisnya ‚Gaya Bahasa dalam al-Qur’an Priode 

Makkah: Kajian Strukturalisme-Semiotika. Jakarta: Pasca 

Sarjana UIN Syarif Hidayatullah, 2008. 

http://www.researchgate.net/publication/263335760
https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20framework%20of%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf
https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20framework%20of%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf
https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20framework%20of%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf
https://www.idosi.org/mejsr/mejsr22(2)14/22.pdf
https://journals.library.ualberta.ca/ijqm/index.php/IJQM/issue/view/485


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 
 

~ 382 ~ 

Taysi>r Muh{ammad, T{a>riq Ibra>hi>m. "Min Muh}awala>t Taysi>r al-Nah{w 

al-'Araby Muh}awalatuna>: Ibra>hi>m Mus{t{afa> wa Majma' al-

Lughah fi> al-Qa>hirat Anmudhajan, Naqd, Taqdi>m,‛ al-Izha>r 
Majallat. Vol. 3, No. 2, 2017. 

Yee Ho,  Judy Woon. ‚Code-Mixing: Linguistic Form and Socio-

Cultural Meaning.‛ The International Journal of Language 
Society and Culture, diakses di 

http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.

1796&rep=rep1&type=pdf  diakses pada tanggal 27 April 

2018, pukul 20.00 wib. 

Zagan, Cristian. ‚Tracking Foucault: the Relationship between 

Discourse and Power/Knowledge,‛ Logos Universality 
Mentality Education Novelty, Section: Philosophy and 
Humanistic Sciences. Vol. III, Issue 1, 2015. 

Zhang, Jinfeng. ‚Translator‟s Horizon of Expectations and the 

Inevitability of Retranslation of Literary Works,‛ Journal 
Theory and Practice in Language Studies, Qingdao University 

of Science and Technology. Vol. 3, No. 8,  August 2013. 

 

 

http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.1796&rep=rep1&type=pdf
http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.1796&rep=rep1&type=pdf


 

~ 383 ~ 

 

 

 

 

INDEKS 
 

Ah}mad al-Shayyib, 70, 71, 74, 

75, 76, 77, 86, 327 

Ahmad Tohe, 20 

al Adab, 70, 71 

al-‘a>t{ifah, 71 

al-fikrah, 71, 78, 86 

Alif, 263, 264, 269, 270, 271, 

295, 296 

al-khaya>l, 71, 78, 86 

al-ma’na>, 71 

al-s{u>rah, 71 

Arab, 14, 15, 19, 20 

Author, 1, 2, 5, 15, 16, 25 

Badal, 236, 239, 338 

Baghdad, 70 

bahasa, 14, 15, 20, 21 

blank, 7, 34 

defamiliarisasi, 41 

denotasi, 42, 61, 62 

Denotasi, 42, 62, 63, 64, 85, 

163, 251, 276 

deotomatisasi, 41 

diakroni., 44 

Dilthey, 6, 35, 36, 37 

Eagleton, 86 

fa>’il, 178 

Fa>’il, 177, 305, 341 

fenomena, 21 

Ferdinand De Saussure, 43 

fi’il, 178 

form, 63 

Formalis, 40, 41 

Gadamer, 35, 37, 38, 39 

George Lukacs, 6 

Gramatika, 340 

 

 

 

 

 

 

H}a>l, 205, 207, 208, 306 

Hermeneutika, 6, 21, 29, 32, 

35, 36, 37, 38, 39, 92, 343 

heuristika, 19 

historis, 16, 22 

horison, 33 

Huruf, 146, 288, 291 

Ibn ‘Aji>bah, 4, 8, 9, 13, 14, 17, 

18, 20, 125, 126, 127, 128, 

129, 130, 131, 132, 133, 134, 

135, 138, 139, 142, 145, 151, 

152, 153, 156, 162, 163, 164, 

169, 170, 172, 176, 177, 180, 

185, 189, 193, 194, 195, 198, 

201, 205, 207, 208, 210, 212, 

213, 215, 216, 219, 223, 226, 

230, 231, 232, 234, 235, 236, 

238, 241, 246, 247, 249, 251, 

254, 258, 261, 263, 265, 266, 

270, 272, 273, 275, 276, 278, 

281, 283, 293, 298, 299, 306, 

311, 326, 327, 328, 329, 330, 

331, 333, 337, 338, 341, 342, 

344, 345, 347, 349, 350 

Ibn ‘Araby, 148, 182, 206, 

211, 237, 238, 259, 270, 271, 

273, 279, 290, 291, 307, 308, 

309, 337, 338, 339, 344, 345, 

347 

Ibn Rashi>q, 77 

Imajinasi, 30, 74, 75, 86, 211, 

347, 349 

irama, 77 

Ism, 10, 84, 146, 149, 153, 

160, 188, 236, 237, 259, 289, 



Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 

~ 384 ~ 

291, 295, 296, 303, 333, 341, 

342 

Jaques Lacan, 5, 49, 50, 52 

jarr, 10 

Jauss, 33 

Jazm, 153, 250, 254, 283, 284 

Jhul, 31 

Juques Derrida, 50 

Kala>m, 135, 141, 144 

Khafad, 153, 282 

Khafd}, 250, 252 

Komunikasi, 21, 44, 59, 62, 

67, 69 

konotasi, 42, 62, 63 

Konotasi, 63, 82, 85, 86, 87, 

88, 91, 236, 258, 275, 283 

language, 31, 44 

langue, 28, 43, 61 

Lucien Goldmann, 5, 6, 30, 46, 

47 

Majaz, 88, 96, 97, 98, 99 

Makhfu>d{a>t, 310 

makna, 16, 20, 22 

Mansoer Pateda, 62 

Maqa>ma>t, 306 

Maqam, 303, 307 

Marry Louise Pratt, 31 

Mas{dar, 197 

Mesir, 74 

MH. Abrams, 41 

Michel Foucault, 1, 5, 50, 52, 

55, 56, 57, 58 

mitos, 29, 62, 63 

Moskow, 28 

Nas{b, 268 

nathar, 70 

naz}m, 78, 83 

New Criticism., 40, 41 

Nu>n, 136, 265, 266 

Nuruddin, 19, 20 

openness, 7, 34 

otonom, 15, 31, 32, 40, 41, 43, 

44 

parole., 44 

Paul Ricoeur, 31 

pembaca, 5, 15, 31, 33, 34, 36, 

41, 62 

Pembaca, 33 

Pengarang, 1, 30, 39, 243 

Penulis, 9, 51, 82, 330, 332, 

341 

Qa>fiyah, 86 

Raman Selden, 41 

Reader, 1, 6, 7, 22, 26, 27, 28, 

29, 30, 31, 33, 34, 41, 51, 52, 

53, 54, 55, 60, 61, 63, 68, 69, 

80, 82, 331 

relativisme, 32, 45 

Rene Wellek, 78 

rima, 77 

Roland Barthes, 2, 5, 15, 21, 

25, 29, 44, 49, 50, 52, 59, 60, 

61, 62, 63, 64, 65, 67, 68, 69, 

73, 80, 321, 331 

Rusia, 28, 40 

sastra, 14, 15, 20 

Sastra, 7, 31, 33, 41, 43, 45, 

46, 47, 62, 69, 70, 77, 78, 80, 

81, 82, 86, 263, 330, 343, 346 

Sean Burke, 16 

semiotika, 19, 20, 21 

Semiotika, 45, 62 

shi’ir, 70, 71, 77, 78 

signifiant, 43, 44 

signifie, 43, 44 

simbol, 33, 42 

sinkroni, 44 

sinkronis, 43 

strukturalisme, 14, 15, 19, 20, 

21, 31, 32, 40, 43, 44 

Strukturalisme, 5, 20, 26, 40, 

43, 45, 46, 48 



Indeks 
 

 

~ 385 ~ 

Strukturalisme Genetik, 45, 46 

Subjek, 47, 53, 176 

Sufi, 17, 126, 130, 131, 255, 

271, 286, 306, 346 

Sufism, 152, 154, 221, 248, 

267, 275, 297, 307, 308, 333, 

335 

Sufisme, 182, 211, 237, 291, 

304, 346 

Suku>n, 284, 285 

Syntagm, 61 

Tafsir, 17, 30, 95, 126, 130, 

131, 343 

Tasawuf, 155, 156, 206, 212, 

221, 232, 253, 255, 257, 262, 

263, 264, 271, 275, 307, 308, 

309, 310, 332, 333, 336, 345 

Tauki>d, 231, 235 

Teks, 2, 10, 13, 18, 21, 25, 27, 

29, 30, 32, 60, 67, 68, 74, 77, 

79, 82, 86, 91, 161 

Tradisi, 13, 342, 346, 347 

Wilhelm Dilthey, 6, 36 

wirkung, 7, 34 

Wolfgang Iser, 7, 34 

Z{arf, 201, 203 

Z}arf Zama>n, 201 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

~ 386 ~ 

 

 

 

 

GLOSSARIUM 
 

A 
 Al-Adab   : Penyebutan sastra dalam bahasa Arab 

Al-Buh}u>r  : Pengulangan satuan-satuan irama yang 

  terikat dengan ketentuan khusus 

Al-Aghra>d{   : Tema tema (tujuan) dalam sastra Arab 

Al-Dhauq al-Adabi>  : Perasaan bersastra 

Al-Fikrah   : Gagasan  

Al-Khaya>l   : Imajinasi 

Al-Ma'na>   : Gagasan, sama maknanya dengan  

  al-Fikrah 

Al-S}u>rah  : Bentuk 

Al-Uslu>b     : Gaya bahasa 

Al-'A>t}ifah   : Emosi  

Al-'Aru>d{     : Nama ilmu yang membahas tentang 

  metode membaca syair dalam bahasa  

  Arab 

Alfi<yah Ibn Ma>lik : Karya agung kajian gramatika bahasa 

     Arab yang berbentuk dan naz}m, dikarang  

    oleh Ibn Ma>lik. 

Arbitrer     : Manasuka 

 

B 
Bliss   : Kebahagiaan 

 

C 
Convention  : Kepekatan 

 

D 
Defarmiliarisasi  : Proses penyulapan bahasa.  

Differrence  : Pengontrasan 

Denotasi  : Makna tingkat pertama. 

Deotomatisasi  : Proses penikmatan bacaan yang muncul  

  tanpa disadari. 

Dekonstruksi    : Teori pembongkaran makna yang  

  dipopulerkan oleh J. Derida, teori ini  

  berusaha menyingkap artikulasi- 
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  artikulasi yang tersembunyi dan  

  fragmantasi dalam totalitas monadik. 

Diakronik  :  Peninjauan historis kejadian yang telah  

   lampau. 

Dualisme Makna : Dua makna yang saling bertentangan 

 

E 

Ekpresif  : Pendekatan telaah sastra yang 

  menekankan pada ekspresi pengarang. 

 

F 
Feminisme  : Kritik sastra feminis sebagai usaha  

     menemukan sebuah pendirian dari 

  revolusioner yang berbeda. 

Formalisme  : Aliran otonomi teks yang menitik  

  beratkan kajianya pada prosa. 

From   : Bentuk 

Fatik   : Hubungan antara pengirim dan  

  penerima bahasa. 

Fi’l   : Verba/ Kata Kerja 

Fi’il lazim  : verba intransitif 

Fi’il Muta’addy  : verba transitif 

 

G 
Genetik  : Gen atau turunan 

Ghazal  : Cinta 

 
H 
H}a>shiyah}  : Catatan pinggir dalam kitab turath. 

Hermeneutika  : Pembacaan secara struktur kebahasaan  

  yang dikaitkan dengan kajian yang  

  relevan, berulang-berulang yang  

  berdasarkan konvensinya untuk  

  menemukan makna yang luas dan  

  mendalam. 

Heuristika  : Pembacaan secara struktur kebahasaan. 

Historis   : Sejarah  

Hija>'   : Satire  

Himma>sah  : Spirit atau keberanian 

Huruf Jarr  : Preposisi 

Huruf   : Partikel 

 
 



Glossarium 

~ 388 ~ 

 
J 

Jumlah Fi’liyah  : Kalimat Verbal 

Jumlah Ismiyah  : Kalimat Nominal 

 

I 

Ibnu Ma>lik  : Pengarang kitab Alfi<yah Ibn Ma>lik,  

  bernama Muh}ammad Jama>l al-di>n Ibn  

  Abdillah Ibn Ma>lik al-T}a’i> 

Interpretasi   : Penjelasan 

Intrepreter  : Orang yang menjelaskan  

Irama   : Bunyi suku kata yang terdapat diakhir  

  bait syair, disebut juga qa>fiyah. 

Ikon   : Tanda inheren yang memiliki kesamaan  

  arti dengan yang ditandakan. 

Indeks   : Tanda yang memiliki hubungan  

  klausalitas dengan apa yang ditandakan. 

Isti’a>rat   : Metapora, sinestesia, personifikasi 

It}na>b   : Perifrase 

It}na>b bi al-Tauki>d : Repetisi 

It{na>b Mumil  : Pleonasme 

Id}a>fah   : Eponim 

Ism    : Nomina 

Ism ma’rifat  : Nomina Deteminasi 

Ism nakirat  : Nomina tidak determinasi 

 
K 
Kata Sandang (tentu) : Al (alif dan lam) 

Kata Depan  : Preposisi 

Kata Ganti  ; {{Pronominal 

Kata Sifat  : Adjektiva 

Kata Bilangan  : Numeralia 

Konjungsi  : Kata Sambung 

Khabar Muqaddam Mubtada>’ Mu’akhkhar   

: frasa preposisi + nomina 

Konotasi  : Makna tingkat kedua 

Konatif  : mempengaruhi isi peneriam 

Knowledge  : Pengetahuan  

Kina>yah  : Alusio 

Kina>yat Sifat  : antonomasia/ eufimisme 
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L 

Language  : Bahasa 

 

M 
Majaz   : Alegori 

Maja>z Mursal  : Metonimia/ Pras Pro Toto 

Muba>laghah  : Hiperbolah 

Master peace  : Karya Agung 

Mabni>   : Kalimat yang harakat akhirnya stangnan  

  selamanya. 

Madh}   : Pujian 

Maf'u>l   : Objek atau kata yang terkena dari sebuah 

perbuatan 

Memesis  : Tiruan atas sebuah realitas 

Metalingual   : Menjelaskan sistem kode. 

Methapor Retoris : Kesamaan 

Metominia  : Kesinambungan 

Mudhakkar  : Maskulin 

Mu’annath  : Feminim 

Muallif   : Pengarang Kitab 

 

N 

Nathr   : Kata-kata yang tidak terikat rima dan  

  irama, yang didalamnya terdapat  

  deretan peristiwa dan tokoh yang  

  imajinatif. 

Naz{m   : Kata-kata yang berima dan irama. 

Na>z}im   : Pembuat naz}m 

New Criticisme  : Aliran otonomi teks yang menitik  

  beratkan kajianya pada pemaknaan puisi  

  sebagai artefak yang istimewa.  

 

O 
Otonomi teks  : Teks Indipenden 

Otoritas Makna  : Yang berhak memberikan makna 

 
P 
Parole   : Ujaran atau tuturan 

Pleasure  : Kenikmatan 

Pragmatik  : Pendekatan karya sastra yang  

  berhubungan dengan pembaca yang  

  menentukan kesejarahan sastra. 

Penegasan  : Epanalepsis 
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Q 
Qa>fiyah   : Irama 

 
R 
Rajaz   : Bahar yang memiliki taf'ilah mustaf'ilun  

  sebanyak 6 kali. 

Rima    : kesamaan vokal dan konsonan, disebut  

  juga dengan wazan. 

Ritha>'   : Elegi atau ratapan 

Resepsi Sastra  : Teori yang mengedepankan aspek  

  pembaca sebagai penikmat dan penilai  

  sastra. 

Refresensial  : memberikan informasi 

Romantik   : Teori sastra yang mengedepankan aspek  

  penulis dan kehidupanya. 

 

S 
Semiotika  : Ilmu sistem tanda 

Sharah   : Penjelasan dari kitab-kitab. 

Shi'r   : Kata-kata yang mengandung emosi,  

  imajinasi, dan berima-berirama. 

Sinkronik  : Sesuatu yang berkaitan dengan  

  waktu; atau meng-sinkron-kan waktu. 

Signifie  : yang ditandakan  

Signifiant  : bentuk, tanda atau lambang 

Struktur  : Gagasan yang bulat, dan unsur  

  pembentukan tidak berkaitan dengan  

  faktor eksternal teks. 

Strukturalisme Praha : Aliran yang memandang karya sastra  

sebagai sebuah artefak yang dapat  

dipahami dengan memahami sistem  

tanda secara otonom. 

Strukturalisme genetik : Aliran yang menyatakan karya sastra  

    tidak akan terlepas dari asal usulnya  

    yang turut mengkondisikan makna. 

Simbol   : Tanda yang memiliki hubungan dengan  

  yang ditandakan secara abritrer,  

  berdasarkan konvensi lingkungan.  

T 
Taf’ilah  : Kesatuan bunyi 

The Death of Author  : Pengarang telah mati 

Tashbi>h  : simile 
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Ta’ki>d al-Madh} Bima Yushbihuhu al-Dham : Afopasi 

 
W 
Wazan   : Rima  

Was{f   : Deskripsi 
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