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BAB II

PUISI DAN SUFI

((
A. Puisi, Pengertian dan Unsur-unsurnya 
Syi’r atau puisi merupakan suatu ungkapan perasaan hati yang dibuat oleh penyair dalam bentuk bait. Dengan puisinya sang penyair ingin mengemukakan sesuatu bagi para peminatnya. Sang penyair melihat atau mengalami beberapa kejadian dalam kehidupan masyarakat sehari-hari. Jadi setiap puisi mengandung suatu subjek matter untuk dikemukakan atau ditonjolkan dan hal itu tentu saja tergantung kepada beberapa faktor, antara lain falsafah hidup, lingkungan, agama, pekerjaan, pendidikan sang penyair. Selain itu setiap puisi juga harus mengandung makna, sekalipun mungkin pula kalau sang penyair begitu mahir menggunakan figuratif language dalam karyanya.
 
Menurut Stephen Spender, usaha menulis puisi yang berkonsentrasi itu merupakan suatu kegiatan spiritual yang dapat membuat seorang penyair benar-benar lupa pada saat itu bahwa dia memiliki jasmani.
  Menurut Stephen lagi, keyakinan sang penyair pertama-tama merupakan keyakinan dalam kebenarannya sendiri, digabungkan dengan kecintaan-nya sendiri terhadap suatu tugas. Demikianlah dengan ungkapan yang lebih sederhana dapat dikatakan bahwa semakin kuat keyakinanan seorang penyair semakin kuat pula dasar yang melandasi karyanya, baik dari segi hakekat, segi metode, segi isi maupun dari segi bentuknya.
 
Berkaitan dengan hal ini, Kristeva memberikan catatan psikologis yang kompleks tentang hubungan antara yang normal dan yang poetik, manusia itu merupakan permulaan ruang angkasa yang dilalui lewat impulse psikis dan fisis yang mengalir secara ritmis.
 Karena semiotika menjadi teratur, jalan setapak yang ditempuh menjadi sintaksis yang logis dan koheren dan realitas orang dewasa yang disebut oleh kristeva sebagai simbolik. Simbolik-simbolik itu bekerja dengan substansi semiotik dan mencapai penguasaan tertentu atasnya, tetapi tidak pernah menghasilkan substansi-substansinya sendiri yang bermakna. Simbolik menempatkan subyek dalam posisi mereka dan memberi kemungkinan bagi mereka yang mempunyai identitas.
 Puisi menggunakan bahasa khusus,
  sehingga unsur-unsur dalam sebuah puisi sering kelihatan menyimpang dari tata bahasa normal atau penggambaran normal. Puisi tampak menetapkan maknanya hanya secara tidak langsung dan dalam berbuat begitu mengancam gambaran realitas kesusastraan.
 
Dengan demikian dapatlah dikatakan bahwa puisi adalah hasil dari proses kreatif penyair melalui penjelajahan empiris atau unsur pengalaman estetis, unsur keindahan dan analis unsur pengamatan. Ketiga unsur yang melengkapi kepenyairan itu merupakan bagian dari tugas penyair. Penyair tidak hanya menafsirkan kegelisahan diri pribadi melainkan juga kegelisahan masyarakat.
  Jadi puisi adalah suatu upaya seorang penyair untuk mengembalikan gagasan yang dibangun melalui teks untuk memberi makna pada kehidupan masyarakat. Makna kehidupan yang dicatat penyair lewat persentuhannya dengan realitas sosial, religiusitas, konteks historis atau pandangan pandangan pribadi. Seperti halnya buku-buku sejarah dan sosial, puisi yang ditulis dengan pengalaman  pengalaman dan pemikiran yang matang akan menandai sebuah fase yang tak terhindarkan dalam babak kehidupan masyarakat. Maka, pandangan terhadap puisi dan pemikiran falsafat kepenyairan menjadi paradigma yang menorehkan keterlibatannnya pada mayoritas gagasan yang ada sebagai fakta. Dengan puisi-puisi, kepenyairan seseorang akan lebih memiliki arti luas di hadapan masyarakat.
 
Dalam kerangka realitas subyektif dan obyektif dengan imajinasi,  serta kaitannya dengan relijiusitas suatu karya sastra terutama puisi pada hakekatnya dapat dikatakan bahwa karya sastra relijius tidak berdiri sendiri. Karya sastra religius yang kerapkali dituding jauh dari realitas sosial dan juga tak perduli terhadap kesehatan manusia bukan berdasarkan relaitas subjektif un sich, juga bukan realitas objektif, serta bukan melulu imajinasi sastrawannya karena karya sastra yang berangkat  hanya dari realitas subyektif hanya menunjuk kelangit, hubungan langsung dengan Tuhannya. Sedang yang berangkat dari realitas obyektif saja lebih kena dikatakan sastra berkonteks sosial, imaginasi sastrawanlah yang membi-dani kelahiran sebuah karya. Jadi ketiganya memainkan peranan dalam menghasilkan sebuah karya sastra relijius.
  
Dalam karya sastra relijius khususnya dalam puisi, seringkali simbol digunakan untuk mengungkapkan suatu perasaan. Simbol itu bisa lahir karena imajinasi. Maka pada akhirnya membentuk realitas tersendiri. Realitas imajinatif, karena karya sastra tak lepas dari realitas subjektif dan objektif dengan imajinasi. Jadi realitas dalam karya sastra adalah hasil imajinasi yang diolah dan diciptakan kembali oleh sastrawan. Karya sastra relijius memang harus mempu-nyai dimensi transeden dan dimensi sosial. Karena itu tak tepat dikatakan bahwa karya sastra religius tidak menyentuh kenyataan sosial manusia. Dengan begitu antara realitas subjektif dan obyektif dengan imajinasi terkait erat dalam membangun karya sastra.

Karya sastra merupakan produk masyarakat dalam bidang kebudayaan. Kini sastra merupakan saksi budaya yang terus dikembangkan. Kehadiran sastra ditengah perkembangan teknologi merupakan tantangan besar, di mana sastra harus dapat memberi jalan inspirasi buat kehidupan yang nyata. Sastra harus dapat memberi jalan lurus bagi kemanusiaaan.
 Selain itu, sastra pun dapat memberi jalan bagi manusia untuk memperoleh konsep kehidupan karena sastra memberi dan menyodorkan karya yang bernilai yang tidak sedikit mengandung makna kebenaran. Apabila karya sastra dihubungkan dengan agama, maka nilai-nilai religius sastra terasa mempunyai nafas karena ia lahir dari konsep yang riil. Bukan  hanya itu, sastra dapat lebih berarti karena ia bisa memecahkan problematika yang dihadapi dalam kehidupan yang menjemukan. Betapa tidak, sastra sebagai sebuah karya disamping sebagai bacaan yang memberi kenikmatan, ia pun juga menciptakan ungkapan filosofis terhadap misteri kehidupan ini.
 
Dalam kesusastraan Arab, pada masa Arab pra-Islam, Gazal   merupakan bentuk puisi cinta hanya pada hubungan laki-laki dan wanita serta untuk pengungkapan rasa nostalgia dan kesedihan yang berhubungan dengan cinta serta kerinduan sepasang kekasih. Dalam puisi pra-Islam, gazal biasanya digunakan sebagai pembuka puisi atau qasidah yang dalam istilah Arab disebut nasīb. Nasīb merupakan suatu bentuk nostalgia dalam cinta untuk menyatakan kerinduan atau kenangan cinta masa lalu.

Karakteristik gazal yang melankolis serta penuh perasa-an untuk mengungkapkan keintiman dua kekasih selanjutnya pada masa Islam diadopsi oleh kaum sufi dalam peng-ungkapan puisi-puisi mereka.
 Tema cinta yang mendomi-nasi puisi Arab pra-Islam, salah satu yang amat terkenal adalah Bani ’Udzri, kemudian diadopsi oleh sufisme yang terkenal. Sufi awal yang tercatat menggunakan genre gazal atau tema cinta setelah berkembangnya Islam adalah Dzun Nūn al Misri, kemudian dikembangkan lebih ekstrim oleh al-Hallāj yang terkenal dalam mengungkapkan puisi percintaan dengan Tuhan (al-hubb al-Ilāhī). Ekstrimitas al-Hallāj ini yang kemudian mengantarkannya menjadi sufi yang martir.

Sufisme atau tasawuf dalam Islam pada hakekatnya secara umum adalah falsafah hidup dan cara-cara tertentu dalam tingkah laku manusia dalam upaya untuk merealisa-sikan kesempurnaan moral, pemahaman tentang hakekat realitas dan kebahagiaan rohaniah.
 Dalam perkembangan-nya, tasawuf dalam Islam melewati berbagai fase dan kondisi dan pada tiap-tiap fase dan kondisi yang dilewatinya terkandung pelbagai pengertian yang di setiap fasenya hanya mencakup sebagian aspek aspek saja, namun yang tidak diperselisihkan adalah bahwa tasawuf adalah moralitas yang berdasarkan Islam.
 
Dalam kenyataannnya, moral Islam adalah landasan syariat Islam. Sehingga ketiadaan moral dalam hukum-hukum, akidah maupun fiqh akan membuat hukum tersebut menjadi semacam bentuk tanpa jiwa atau wadah tanpa isi. Rasa keagamaan bukanlah perasaan yang hanya bersandar pada formalitas agama tanpa substansi atau sekedar penunai-an seruan agama yang dimanfaatkan untuk menyatakan kepentingan diri sendiri. Rasa keagamaan sebaliknya adalah pemahaman secara intens dan pengalaman terhadap agama sehingga terjadi keselarasan dalam hidup menyembah Allah dan bermasyarakat. Dengan demikian, agama serta para pemeluknya tidak akan terisolasi dari realitas kehidupan. Di antara hal-hal penting yang perlu dipahami adalah bahwa pada esensinya, agama adalah moral, yakni moral antara seorang hamba dengan Tuhannya, antara dia dengan dirinya sendiri, antara dia dengan keluarganya dan antara dia dengan anggota masyarakatnya.

Fase tasawuf dalam Islam dapat dibagi menjadi beberapa bagian:
1. Fase asketik yaitu hidup zuhd atau kesederhanaan lebih memusatkan pada kehidupan akhirat. Contoh Hasan al-Basri (w. 110 H), dan Rābi’ah  al-Adawiyyah (w.185 H).

2. Sejak abad ke 3 hijriyah, para sufi mulai menaruh perhatian terhadap hal-hal yang berkaitan dengan jiwa dan tingkah laku. Doktrin-doktrin dan tingkah laku sufi berkembang ditandai dengan moral yang memiliki karakteristik Islam sehingga di tangan mereka tasawuf pun berkembang menjadi ilmu moral keagamaaan.
 
Pembahasan mereka tentang moral, akhirnya mendo-rong mereka untuk semakin mengkaji masalah serta hal-hal yang berkaitan dengan akhlak. Hal ini merangsang mereka untuk memperbincangkan pengetahuan intuitif berikut sarana serta metodenya dan memperbincangkan tentang Dzat Ilahi dan hubungannya dengan manusia. Disusul hubungan tentang fana atau peleburan diri oleh Abū Yazīd al-Bustāmī. Dari perbincangan inilah tumbuh pengetahuan sufi. Pengetahuan sufi berbeda dengan ilmu fiqh baik obyek, metode maupun tujuannnya. Pengetahuan sufi atau kemudian lebih dikenal dengan pemahaman sufi mempunyai terminologi-terminologi sendiri yang hanya dapat dikenal dengan khusus oleh kalangan mereka saja.
  

Perlu juga untuk diketahui bahwa puisi Arab sebagai-mana puisi yang ada di berbagai belahan dunia, telah meng-alami perkembangan dalam kurun waktu yang cukup lama dan banyak hal yang mempengaruhi perkembangan tersebut. Secara umum, dapat dikatakan bahwa perubahan di dalam perkembangan sebuah bentuk puisi terjadi seiring dengan evolusi selera dan konsep estetik manusia atau masyarakatnya yang senantiasa berkembang dan berubah-ubah.

Pada zaman klasik, puisi Arab yang berkembang luas dalam masyarakat berbentuk sastra lisan. Hanya ada sebagian kecil yang ditulis, salah satunya adalah puisi-puisi mu’allaqāt pada zaman jahiliyah yang masih dikenal hingga kini. Pada masa selanjutnya, yaitu masa awal Islam, puisi-puisi, bahkan termasuk hadits tidak ditulis karena adanya ketakutan terjadi percampuran dengan ayat-ayat al-Quran. Pada kurun waktu berikutnya, puisi-puisi yang berkembang dalam masyarakat tersebut dikumpulkan dalam sebuah dīwān, atau ontology.
 
Dīwān-dīwān tersebut disusun dan dikumpulkan melalui berbagai jalur rawi atau periwayatan, sehingga tidak jarang untuk satu jenis puisi dari penyair yang sama terdapat perbedaan jumlah bait, kata, atau susunannya. Pada perkem-bangan selanjutnya, dalam penyusunan dīwān tersebut, kemu-dian ada yang diberi judul sesuai dengan makna yang terkandung di dalamnya dan ada pula yang diberi judul dari kata pertama di dalam bait puisi tersebut. Dengan demikian puisi-puisi di masa lalu tetap dapat dinikmati pada masa sekarang melalui Dīwān-dīwān para penyair tersebut. 
Puisi dalam bahasa Arab disebut syi’r. Beberapa pakar bahasa Arab seperti Al-Yasu’i
 mendefinisikan syi’r sebagai satu kalimat yang sengaja diberi irama, sajak atau qāfiyah. Menurut Ahmad Hassan al-Zayyāt
, syi’r adalah suatu kalimat yang berirama dan bersajak yang mengungkapkan khayalan yang indah dalam melukiskan kejadian yang ada. Senada dengan dua pendapat tersebut, Hamid
 memberi arti syi’r sebagai suatu kalimat yang sengaja disusun dengan menggunakan irama sajak yang mengungkapkan khayalan atau imajinasi yang indah. Berdasarkan beberapa pengertian di atas, maka dapat ditarik kesimpulan bahwa syi’r merupakan suatu karya yang berisi ungkapan perasaan, pikiran, dan pengalaman penyair melalui susunan kata-kata (kalimat) yang berirama.

Berdasarkan bentuk dan susunannya, puisi Arab dikategorikan ke dalam tiga model, yaitu syi’r multazim (tradisional), syi’r mursal (mutlak), dan syi’r mansūr atau hurr (bebas). Syi’r multazim merupakan sebuah bentuk puisi Arab yang masih terikat kuat dengan aturan wazan dan qāfiyah. Dalam bentuk ini, penyair harus mengikuti aturan-aturan yang dituangkan dalam ilmu ‘arūd wa     al-qawāfi. Bentuk puisi ini juga disebut dengan syi’r taqlīdi.
 Adapun syi’r mursal adalah puisi yang hanya terikat dengan aturan irama atau taf’ilah, tetapi tidak terikat dengan aturan wazan dan qāfiyah. Sedangkan syi’r mansūr atau hurr yang merupakan kelompok syi’r modern adalah bentuk puisi Arab yang sama sekali tidak terikat oleh aturan wazan dan qāfiyah.
Keterangan tentang unsur-unsur tersebut adalah sebagai berikut:
Puisi Arab sebagai suatu bentuk sastra memiliki unsur-unsur pokok yang merupakan karakteristik puisi Arab. Badr,
 seorang ahli ilmu balaghah  menguraikan bahwa unsur-unsur pokok puisi Arab terdiri atas makna (ma’na), emosi (‘ātifah), imajinasi (khayal), bahasa (lugah), dan irama
 (musīqā al-syi’r).
Pertama adalah makna. Makna merupakan unsur puisi yang pertama karena unsur makna merupakan pikiran dalam sebuah puisi. Makna diperoleh dari fikrah atau permasalahan yang diungkapkan oleh sastrawan di dalam puisinya. Setiap bait di dalam puisi mengandung pemikiran parsial yang secara bersama-sama dengan bait-bait lainnya membangun makna yang menyeluruh. Akan tetapi, makna yang terdapat di dalam puisi tidak terlihat secara eksplisit menunjukkan pikiran filosofis, atau ilmiah, tetapi makna tersebut tersembunyi di balik emosi penyair dan menunjukkan kecenderungan pandangan penyair tersebut.

Kedua adalah unsur ‘ātifah,
 yaitu unsur yang memiliki kaitan erat dengan unsur makna, karena makna yang terkandung di dalam puisi tidak dapat diungkapkan sebelum diwujudkan dengan ‘ātifah tersebut. Berkaitan dengan hubungan hal-hal tersebut di atas dengan diri manusia adalah karena di dalam diri manusia terdapat tiga hal, yaitu: pikiran. perasaan, dan kehendak. Pikiran adalah pemahaman yang berkaitan dengan pengetahuan tentang kebenaran-kebenaran dan kemampuan untuk membedakannya. Perasaan adalah sisi yang berdenyut dalam jiwa manusia yang menggerakkan rasa, sedangkan kehendak adalah kekuatan yang mendorong untuk melakukan tindakan yang sudah diarahkan oleh pikiran dan perasaan. ‘Ātifah, merupakan bagian yang penting dari perasaan. ‘Ātifah merupakan emosi kejiwaan yang mengarah pada pengaruh khusus, baik bersifat pribadi maupun kolektif.
 ‘Ātifah merupakan gejolak batin yang menguasai jiwa dan menggerakkan penyair untuk mengucap-kannya secara imajiner sesuai dengan inspirasi yang hadir di dalam jiwanya. Dalam puisi ‘ātifah merupakan unsur pokok dan ciri khas ungkapan yang bernilai sastra. Jika karya ilmiah mengajak berkomunikasi melalui akal, maka karya sastra mengajak pembaca berkomunikasi melalui perasaan. 

Khayāl
 merupakan unsur pokok yang lain dalam puisi. Kalimat yang berwazan, berqāfiyah, dan berqasad (tujuan) jika tidak mengandung unsur khayal, tidak dapat disebut syi’r atau puisi, melainkan disebut dengan nazam. Unsur khayal inilah yang membedakan syi’r/ puisi dengan nazam.
 Penyair tidak selalu mengungkapkan kebenaran sesuai dengan kenyata-annya, tetapi mereka senantiasa menghadirkan hal baru untuk mengungkapkannya atau menggunakan suatu bentuk untuk menunjukkan makna yang lain. Hal tersebut terjadi karena penyair memiliki kekuatan khayal. Kekuatan khayal adalah suatu kekuatan yang dapat menciptakan segala sesuatu dan mengkhususkannya. Hal ini merupakan bakat dalam seni dan sastra, khayal dapat berupa gambaran-gambaran atau cerita-cerita simbolis yang diciptakan oleh penyair dalam karyanya sebagai sarana untuk mengekspre-sikan atau menggambarkan gejolak perasaan, pikiran-pikiran, keinginan-keinginan, atau kesan-kesannya terhadap berbagai hal yang diketahuinya.
Bangunan dalam puisi belum dapat terwujud dengan unsur-unsur makna, ‘atifah dan khayal saja, tetapi unsur-unsur tersebut harus diwadahi dalam sebuah sarana untuk mengungkapkannya. Sarana tersebut adalah berupa kata-kata karena puisi mengungkapkan kehidupan melalui sarana bahasa. Pilihan bahasa atau disebut lugat al syi’r merupakan bahasa yang disusun penyair untuk mengekspresikan segenap potensi estetisnya. Bahasa
 dalam sastra, pada dasarnya memiliki kesamaan dengan bahasa sehari-hari yang difungsikan sebagai alat komunikasi. Akan tetapi, bahasa memiliki fungsi ekspresif, menunjukkan nada (tone), dan menunjukkan sikap sastrawan. Bahasa sastra berusaha membujuk, mempengaruhi, dan pada akhirnya mengubah sikap pembaca. Di dalam karya sastra, sarana-sarana bahasa tersebut dimanfaatkan secara lebih sistematis dan maksimal, terlebih di dalam genre puisi. Bahasa di dalam puisi dipilih oleh penyair dengan mengatur, memperkental sumber bahasa sehari-hari, dan kadang sengaja membuat pelanggar-an-pelanggaran agar pembaca memperhatikan dan menyada-rinya. Bagaimanapun juga, setiap karya sastra menciptakan suatu keteraturan, menyusun, dan memberi kesatuan pada bahan bakunya.
 
Dalam tradisi masyarakat Arab, para penyair senantiasa memilih kata-kata dalam menyusun puisi agar menjadi fasih, tidak menyalahi kaidah bahasa Arab, tidak menggunakan kata-kata asing yang sulit dimengerti artinya, dan juga tidak menggunakan bahasa Arab pasaran (sūqiyah).
 Jika suatu karya sastra, khususnya puisi, mengandung hal-hal tersebut, maka puisi tersebut disebut cacat.
 Namun untuk memberi-kan efek puitis dan menyesuaikan dengan aturan-aturan yang terkait dengan bahr
 dan pedoman penyusunan puisi, khususnya puisi-puisi multazim, ada beberapa penyimpangan dari kaidah bahasa yang diperbolehkan. Hal tersebut terkait dengan darūrāt al-syi’r yang meliputi beberapa hal, baik berupa penambahan, pengurangan, maupun penggantian.
 Penambahan yang biasa ditemukan dalam puisi Arab meliputi; mentasrifkan sesuatu yang seharusnya tidak dapat ditasrifkan, memberikan tanwin pada munada, memanjangkan mad, penambahan huruf isyba’, dan penambahan huruf ya pada beberapa bentuk untuk menjadikannya panjang. Pengurangan dilakukan dengan memendekkan mad, tarkhim untuk bukan munadi, dan penghilangan tanwin. Adapun penggantian dilakukan dengan mengganti hamza al-washl dengan hamza qath’i atau sebaliknya, fakku al-idgham, mendahulukan ma’thuf, dan memberikan harakat hidup pada beberapa bagian yang seharusnya mati.
Unsur lain yang menjadi ciri khas puisi Arab adalah keteraturan bunyi dan irama untuk menciptakan suasana dan memberi gambaran hubungan semantik sehingga bahasa puisi memberikan efek estetis yang lebih kuat dibandingkan dengan bahasa sehari-hari atau bahasa ilmiah. Unsur bunyi di dalam puisi Arab disebut dengan musiqā al-syi’r. Salah satu unsur musik dalam puisi adalah bunyi untuk mendapatkan keindahan dan tenaga ekspresif. Unsur bunyi memiliki peranan yang penting dalam puisi karena menentukan keberhasilan atau kegagalan suatu puisi.
 Irama yang muncul di dalam puisi berperan untuk mempercepat pengaruh bagi pendengar sehingga irama dalam puisi bersifat persuasif. Qāfiyah juga memiliki peranan penting dalam puisi Arab. Qāfiyah merupakan bagian akhir dari irama puisi yang berupa bunyi yang sama berturut-turut di seluruh bait. Para penyair Arab seringkali tidak menyebutkan judul puisi mereka, tetapi menyebutnya dengan qāfiyah yang terdapat dalam puisi tersebut. Contoh apabila puisi memiliki qāfiyah ‘kaf’, maka puisi disebut ‘al-kāfiyah’.
 

Sehubungan dengan pentingya puisi dalam perkem-bangan jiwa manusia,  al-Ghazali mengatakan seperti dikutip oleh Pradopo, bahwa “getaran yang ditimbulkan oleh karya seni yang luhur, musik atau puisi, dapat menyalakan cinta yang telah tidur dalam hati – cinta yang bersifat keduniaan dan inderawi, ataupun yang bersifat ketuhanan dan rohaniah.”
 Gagasan bahwa puisi atau karya seni dapat membawa pembaca naik ke alam rohaniah dan katuhanan, merupakan gagasan yang telah membentuk kekuatan puisi penyair muslim sehingga karya-karya mereka dapat memberi pengaruh dan inspirasi kepada masyarakatnya, dan memainkan peranan penting di dalam perkembangan kebudayaan.

Puisi yang indah ditulis setelah penyair membetulkan i’tikadnya, sesudah bermujahadah dan membersihkan diri sehingga penglihatannya terang, dan secara religius peranan puisi dapat membawa pembaca mencapai kesaksian bahwa Tuhan itu satu. Jika hal ini dipenuhi oleh sebuah puisi, maka barulah ia layak dijadikan teman seiring di dalam perjalanan menuju hakikat dan ma’rifat, dan layak pula dijadikan renungan dan cermin pencerahan.
 Oleh karena itulah dalam Islam, puisi secara ideal tidak hanya menjadi medium untuk mengungkapkan perasaan kepada Tuhan tetapi juga sebagai alat untuk pendidikan bagi kaum muslimin. Dengan demikian seorang penyair dalam Islam memiliki tugas yang amat mulia yaitu membangkitkan perasaan kemanusiaan yang terdalam dalam jiwa manusia untuk menyadari eksistensi serta tugasnya di dunia ini dalam hubungannya dengan tanggung jawab terhadap Tuhan Sang Pencipta juga terhadap manusia sebagai makhluk Tuhan lainnya. Bila tugas dan kewajibannya dapat ditunaikan dengan baik melalui karya-karyanya, maka dalam kosep Islam seorang penyair juga seorang da’i. Namun sebaliknya, bila ungkapan perasaan yang tertuang dalam karya-karyanya hanya merupakan pelampiasan emosionalnya tanpa dapat membangkitkan kesadaran umat manusia akan tanggung jawab dan tugasnya sebagai khalifah Tuhan, maka disebut penyair yang mengikuti langkah-langkah setan.

B. Hakikat Penyair dan Puisi
Penyair Indonesia, Sapardi Djoko Damono menuliskan sebuah puisi yang bertajuk ‘Penyair’, yang isi penggalannya sebagai berikut:
Aku telah terbuka perlahan-lahan, seperti sebuah pintu, bagiku

Satu per satu aku terbuka, bagai daun-daun pintu,

Hingga akhirnya tak ada apa-apa lagi yang bernama rahasia;

Begitu sederhana: sama sekali terbuka

Dari paparan puisi di atas, ‘penyair’ diibaratkan seperti ‘sebuah pintu’ yang ‘daun-daun’nya terbuka satu persatu hingga akhirnya terbuka seluruhnya ‘sama sekali terbuka’. Jadi dapat disimpulkan bahwa penyair dalam menuliskan puisinya, sama halnya dengan membuka rahasia dirinya pada orang lain. Berbeda dengan kebiasaan umum manusia yang sedapat mungkin menyimpan rahasia pribadinya, di dalam puisi penyair justru membentangkan semua gambaran jiwa dan perasaanya untuk dinikmati orang lain. Puisi bagi seorang penyair adalah sebagai ekspresi kejiwaan yang selalu menuntut adanya kejujuran. Namun perasaan dan gejolak jiwa dalam diri penyair sendiri juga tidak lepas dari pengalaman individual saat berinteraksi dengan lingkungan sosialnya. 
Puisi sebagai gambaran sosok pribadi penyair atau sebagai sebuah ekspresi personal, merupakan luapan perasaan atau merupakan produk imajinasi penyair yang beroperasi pada persepsi-persepsinya. Terkait hal ini, aspek yang bersifat emosional lebih dikedepankan dibandingkan aspek intelektual. Oleh karena itulah, tidak mengherankan jika puisi disebut juga sebagai bahasa perasaan. Bahasa dalam puisi sebagai sosok pribadi si penyair lebih difungsikan untuk menggambarkan, membentuk, dan mengekspresikan gagas-an, perasaan, pandangan, dan sikap penyairnya. Berhadapan dengan sebuah puisi sama halnya pembaca sedang mem-bangun komunikasi dengan penyairnya, karena di belakang (di dalam) sebuah puisi berdiri pribadi penyair yang lengkap dengan latar belakang kebudayaan dan pegalamannya.
Dengan demikian, karya sastra pada hakikatnya tidak bisa dilepaskan dari pengaruh kehidupan manusia. Hingga dapat dikatakan ada keterikatan yang erat antara penyair dan puisinya. Puisi adalah luapan perasaan penyair yang paling dalam, meski bagi pembacanya hanya berupa rangkaian kata-kata indah yang dapat dinikmati dan kadangkala dapat menyejukkan hati.
Isi pengungkapan yang terdapat dalam puisi berkaitan dengan penyair dan latar belakang sejarah saat puisi itu diciptakan. Aliran filsafat latar belakang sosial budaya penyair mewarnai karyanya. Sejarah saat puisi itu diciptakan memiliki ciri-ciri struktur estetik tersendiri yang membedakan dari periode periode lainnya.
 Struktur kebahasaan atau struktur fisik puisi disebut juga metode puisi. Medium pengucapan maksud yang hendak disampaikan penyair adalah bahasa. Bahasa puitis bersifat khas, pemahaman terhadap puisi juga didasarkan atas makna tipografinya itu.
 
Dalam puisi, kata-kata frasa dan kalimat mengandung makna tambahan atau makna konotatif. Bahasa figuratif yang dipergunakan menyebabkan makna dalam baris baris puisi itu tersembunyi dan harus ditafsirkan. Proses mencari makna dalam puisi merupakan proses pergulatan terus-menerus. Bahasa
 puisi  atau syi’r adalah bahasa figuratif yang tersusun. Sebuah kata memiliki makna ganda. Makna yang mungkin diberikan makna baru. Nilai rasa diberi nilai rasa baru. Tidak semua kata frase dan kalimat bermakna tambahan, kalau keadaannya demikian, puisi akan menjadi sangat gelap. Sebaliknya puisi tidak mungkin tanpa makna tambahan sehingga aturan logis sebuah kalimat akan tunduk pada ritma larik puisi. Hal ini disebabkan karena kesatuan kata-kata itu bukanlah kalimat akan tetapi larik-larik puisi  itu. Kata-kata tidak terikat oleh struktur kalimat akan tetapi terikat oleh larik-larik puisi. Dalam larik puisi yang lebih pendek, kesatuan kata atau kata-kata yang mandiri membentuk makna puisi.
  
Menurut Rolland Barthes, ada lima kode bahasa yang dapat membantu pembaca memahami makna karya sastra. Kode kode itu melatar belakangi makna karya sastra. Meskipun pandangannnya itu diterapkan untuk prosa, namun prinsip-prinsip tersebut dapat digunakan pada puisi/syi’r. Lima kode tersebut adalah:
1. Kode hermeneutik atau penafsiran. Dalam puisi makna yang hendak disampaikan tersembunyi menimbulkan tanda tanya. Oleh karena itulah hanya dengan latar belakang pengetahuan yang cukup serta bahasa sastra para pembaca akan dapat menafsirkan makna puisi itu.

2. Kode proairetik atau perbuatan. Dalam karya sastra perbuatan atau gerak atau alur pikiran penyair merupakan rentetan yang membentuk garis linier. Pembaca dapat menelusuri gerak batin dan pikiran penyair melalui perkembangan pemikiran yang linier itu.

3. Kode semantik atau sememe. Makna yang ditafsirkan dalam puisi adalah makna konotatif. Bahasa kias banyak dijumpai, kode simbolik, kode semantik berhubungan dengan kode simbolik, hanya kode semantik lebih luas. 
4. Kode simbolik lebih mengarah pada kode bahasa sastra yang mengungkapkan atau melambangkan suatu hal dengan hal yang lain. Makna lambang banyak dijumpai dalam puisi. Peristiwa-peristiwa yang dilukis-kan dalam puisi  belum tentu bermaksud hanya untuk bercerita, namun mungkin merupakan lambang suatu kejadian. 

5. Kode budaya, pemahaman suatu bahasa akan lengkap jika kita memahami kode budaya dari bahasa itu. Banyak kata kata dan ungkapan yang sulit dipahami secara tepat dan langsung jika tidak memahamai latar belakang budaya dari bahasa itu. Memahami bahasa, diperlukan ’cultural understanding’ pemahaman budaya dari pembaca.
 
Puisi-puisi dengan tema ketuhananan biasanya akan menunjukkan religius experience atau pengalaman religi penyair. Dapat juga dijelaskan sebagai tingkat kedalaman iman seseorang pada agamanya atau lebih luas pada yang gaib. Pengalaman religí seorang penyair didasarkan atas pengalaman hidupnya secara konkrit. Jika ia bukan seorang religius maka akan sulit diharapkan untuk menghasilkan puisi bertema ketuhanan yang cukup mendalam. Bahkan sebaliknya jika penyair itu orang yang ragu-ragu akan Tuhan, mungkin puisinya akan bersifat mempermainkan Tuhan dengan menggunakan nama Tuhan secara tidak terhormat.
  Kedalaman rasa ketuhanan itu tidak terlepas dari bentuk fisik yang terlahir dalam pemilihan kata, ungkapan lambang, kiasan dan sebagainya yang menunjukkkan betapa erat hubungan antara penyair dan Tuhan. Juga menunjukkkan bagaimana penyair ingin agar Tuhan mengisi seluruh kalbunya secara total.
 Hal seperti ini terlihat dari puisi-puisi tiga penyair tersebut.
Berkaitan dengan hal tersebut di atas maka fungsi puisi sebagai wahana pengungkapan rasa menurut latar belakang penyair, puisi al-hubb al-Ilāhī juga memiliki fungsi untuk mendidik seseorang untuk mencintai Tuhan. Menurut Abd al-’Azīz bin Muhammad al-Faisal seperti dikutip oleh Ahmad Muzakki, Adab adalah setiap puisi atau prosa yang diungkapkan dengan gaya bahasa yang indah, dapat mempengaruhi jiwa dan mendidik budi pekerti untuk berakhlak mulia dan menjauhi akhlak tercela.
  Oleh karena itulah dalam sosiologi sastra karya sastra dipandang sebagai dokumen sosial yang di dalamnya menggambarkan refleksi situasi pada masa sastra tersebut diciptakan atau karya sastra merupakan manifestasi dari kondisi sosial budaya dan peristiwa sejarah.

Oleh sebab itu untuk memahamai puisi agar menjadi wahana mendidik jiwa dan akhlak mulia serta untuk memahaminya dengan baik, seorang pembaca puisi selayaknya memiliki pengetahuan tentang struktur puisi tersebut. Dengan demikian ia akan memahami puisi secara menyeluruh. Struktur syi’r atau puisi pada dasarnya mempunyai dua unsur yaitu  unsur surface atau luar dan deep structure atau struktur dalam. Struktur puisi luar berkaitan dengan bentuk yang terdiri dari pilihan kata atau diksi, struktur bunyi, penempatan kata dalam kalimat, penyusunan kalimat, baik tipografi maupun iramanya. Sedangkan unsur dalam berkaitan dengan isi, tema, pesan atau makna yang tersirat di balik struktur luar.

Para kritikus sastra seperti Thaha Hussein dan Ahmad al-Syāib membagi puisi dari segi isi nya menjadi tiga macam:  puisi cerita atau epik, puisi lirik dan  puisi drama. 

1. Puisi cerita adalah jenis novel yang bersifat objektif. Ia merupakan kasidah panjang yang menceritakan peristiwa-peristiwa sejarah, kemudian disusun dalam bentuk cerita kepahlawanaan untuk dinyanyikan seperti Illias dan Odesse karya Homerus, kisah Yunani yang terdiri dari 16.000 baris, Mahabarata kisah India yang terdiri dari 100.000 bait dan Syahnamah al- Firdausi kisah orang Persia yang terdiri dari 60.000 bait.

2. Puisi lirik. Puisi lirik adalah puisi yang secara langsung mengungkapkan perasaan baik perasaan sedih maupun harapan. Ia berupa kasidah yang cukup panjang dan bersifat subyektif (dzāti), sehingga lebih tepat untuk menggambarkan kepribadian seseorang. Jenis puisi ini sangat terkenal atau seringkali dipergunakan oleh para sastrawan arab, puisi ini biasanya bertujuan untuk memuji, mengejek, merayu dsb.

3. Puisi drama, adalah puisi yang dibuat untuk disaksikan di atas panggung dan bersifat objektif. Baitnya tidak sepanjang puisi lain.
 
Dari ketiga bentuk tersebut di atas, kita dapat menggolongkan puisi-puisi sufisme yang diangkat dari tiga penyair dalam kasus ini adalah puisi lirik. 
C. Hubungan antara Puisi dan Tasawuf

Perkembangan pengetahuan yang pesat, membuat manusia sibuk mengejar kepentingan dunia materi karena mereka anggap dapat memberi kepuasan. Namun yang terjadi adalah, manusia-manusia mengalami kekosongan jiwa, bermental eksoteris, sangat mementingkan kehidupan duniawi yang serba materialistis. Dari sini kemudian muncul perasaan dikejar-kejar kecemasan, karena tidak ada kehendak dan semangat memikirkan eksistensi diri yang fitrah. Kepuasan hidup hanya bisa diperoleh jika seseorang mempunyai semangat tersebut. Dengan alasan ini tasawuf mulai didengungkan dan kembali diperhatikan manusia. Mereka sedang mencari landasan moralitas yang kokoh tegak dalam menopang sendi-sendi kehidupan.

Pada hakekatnya tasawuf merupakan salah satu model kecenderungan semangat, sikap, dan perilaku manusia, sehingga tasawuf harus dilihat dari suatu perspektif tentang dunia batin manusia sebagai subyek dari perjalanan hidup serta wilayah di mana dan ke mana ia berjalan. Dengan demikian, tasawuf merupakan dimensi lain dari penghayatan Islam
 yang telah semakin kehilangan dimensi batin atau dimensi esoterisnya. Sejarah tasawuf
 adalah peta yang menunjukkan beberapa persinggahan di sepanjang jalan penafsirannya, para sufi
 menggunakan jalan yang berbeda untuk mencapai tujuan mereka, baik sendiri-sendiri maupun berkelompok, melalui kearifan atau pun cinta, dengan meditasi atau pun latihan-latihan untuk menghidupkan girah di dalam dada mereka. Di luar diri para sufi, juga tercatat sejarah gerakan-gerakan ruhani, hingga sastra Islam. Bersamaan dengan itu, karena berakar dari latihan ritual yang diajarkan al-Quran, tasawuf mencerminkan pelbagai sikap kaum muslim terhadap ’dunia’. Oleh karena itulah, diantara para sufi ada yang meninggalkan kehidupan duniawi dengan sikap zuhdnya, ada pejuang gigih yang memperjuangkan keyakinannya, sebagai khatib yang mengajak umatnya bertobat, sebagai filosof yang menyusun sistem filsafat yang rumit, dan ada pula sebagai penyair yang menciptakan puisi-puisi pujian tentang cinta dan kebaikan Tuhan yang abadi. Semua kegiatan itu secara tidak langsung mendorong perkembangan bahasa, dengan bermunculannya para ahli fiqh, ahli teologi, dan juga penerjemah. Bahasa Arab menjadi semakin lentur, istilah-istilah baru bertambah pada bahasa yang sejak awalnya sudah kaya dan indah. Dengan kata lain, di bidang bahasa para ahli tasawuf telah menonjolkan kenyataan bahwa berkat mereka, dalam bahasa Arab telah lahir bahasa murni untuk mengungkapkan pengalaman’. 
Tulisan-tulisan para sufi pendahulu tidak hanya menunjukkan berbagai pengungkapan, tetapi juga pemikiran yang semakin dalam atas pengalaman mistik yang digambarkan dengan bahasa yang semakin halus. Dalam doa-doa para sufi, di samping puisi-puisi yang secara khusus mereka tulis, merupakan pengalaman yang tak terucap namun berhasil diabstraksikan melalui kata-kata yang tingkat keindahannya tidak terkira dan terlupakan.
Perkembangan yang sama juga terjadi pada era berikutnya, termasuk di negeri-negeri luar Arab, khasanah sastra Iran menerima banyak sumbangan dari penulis-penulis yang merindukan ajaran sufi dalam bahasa Persia. Bahasa Turki telah dirubah oleh penyair sufi Yunus Emre (w. ± 1321) menjadi susunan kata dalam bahasa sastra yang memikat. Demikian pula terjadi pada bahasa-bahasa Indo-Muslim (seperti Shindi, Punjabi, dan sampai pada taraf tertentu Urdu, dan Pashto) yang sebagian besarnya merupakan hasil ucapan dan lantunan puisi para pemimpin sufi yang tidak dapat berbicara tentang tasawuf kepada para pengikut mereka dengan menggunakan bahasa Arab yang berbunga-bunga atau bahasa Parsi yang puitis. Agar dapat mengungkapkan rahasia pengabdian dan kecintaan terhadap Ilahi, mereka terpaksa menggunakan bahasa-bahasa mereka sendiri, menjadikannya sebuah wadah untuk menceritakan pemikiran yang tinggi mengawang. Selanjutnya bahasa-bahasa itu muncul sebagai medium sastra bagi para penyair dan penulis non-sufi.
 
Meski hampir terlihat ada kesamaan antara puisi sufi dengan puisi-puisi religi, namun terdapat perbedaan pandangan di antara keduanya. Sastra sufi adalah ajakan religius yang menggunakan idiom-idiom sufisme yang lebih menukik dunia batin dan bersifat esoteris. Jarak antara aku (penyair) dan Dia (Tuhan) tak terbatas lagi, seperti sampel-sampel puisi dari ketiga tokoh sufi yang akan dibahas dalam penelitian ini. Sedangkan puisi religi hampir dapat diucapkan oleh semua penyair, karena di dalamnya berisikan ungkapan kebesaran Tuhan, kecintaan kepada Tuhan, di mana Tuhan adalah segala-galanya, dan di mata Tuhan manusia adalah kecil. Pada puisi sufi, terdapat perasaan ingin bersentuhan dan bahkan ingin melebur dengan Tuhan. Jika diamati, bentuk pemikiran sufistik dan religius akan selalu dijadikan bahan kreativitas para penyair, sehingga puisi-puisi mereka memiliki ruh yang berjalan mencari ego-transendentalnya.
Keberadaan sastra dalam dunia sufistik tidak dapat dikesampingkan begitu saja, karena sastra merupakan medium dalam mengungkapkan pengalaman spiritual para sufi sejak awal keberadaan mereka. Karya-karya mereka tersebar ke dalam beberapa genre, baik berupa hikayat, kisah perumpamaan, anekdot, alegori, maupun puisi. Puisi merupakan genre yang sangat mempengaruhi perkembangan intelektual para sufi. Banyak sufi yang mengungkapkan pengalaman ruhaninya dalam genre ini, meskipun sebagian besar mereka tidak berangkat dari kalangan penyair. Mayoritas sufi melantunkan puisi sebagai media curahan perasaan dan luapan jiwa, bukan sebagai sarana untuk membuktikan diri atas kepiawaian mereka merangkai bait-bait puisi, dan digolongkan sebagai bagian dari komunitas kaum penyair. Sebagian sampel dari populasi puisi para sufi akan menjadi objek penelitian dalam tulisan ini.
Sejak Sufisme berkembang semakin pesat di dunia Islam, sastra adalah bagian yang tak terlepaskan dalam mengartikulasikan zauq dari pengalaman pribadi para sufi, dari bentuk yang paling sederhana hingga ke tingkat yang paling filosofis dan sukar dipahami.
Al-Gazali mengemukakan, sebagaimana dirujuk oleh Abdul Hadi W.M., bahwa para sufi menuliskan puisinya berlandaskan alasan-alasan keagamaan dan keruhanian, yaitu menyampaikan hikmah dan mendapat berkat, mereka adalah pencinta keindahan sejati yang meyakini bahwa karya seni yang bermutu tinggi dapat membangunkan cinta yang tertidur di dalam hati, baik yang bersifat duniawi, maupun rabbani.

Puisi-puisi sufi dan tujuan-tujuannya merupakan improvisasi dari puisi Arab sendiri, puisi-puisi mereka yang terkait dengan keagamaan merupakan pengembangan dari al-syi’r al-dīnī dalam ranah puisi Arab, begitupun puisi gazal kaum sufi merupakan pengembangan dari puisi gazal al-‘udzri al-‘afīfi, puisi sufi tentang Dzat Tuhan (al-Dzāt al-Ilāhiyah) merupakan pengembangan dari puisi washf, dan puisi madh Rasul merupakan pengembangan dari puisi madh.

Tema ketuhanan adalah tema sentral dalam penulisan puisi sufi, meskipun seringkali disusun secara tersirat dalam puisi-puisi yang berisi nasihat, ajakan berbuat baik, zuhd, dan lain sebagainya. Seringkali para sufi menyitir ayat-ayat al-Quran yang menggambarkan kedekatan Tuhan terhadap manusia, seperti ayat-ayat tentang penciptaan Adam (manusia pertama) yang tersebar di beberapa surat; seperti QS.38:75, QS.15:29, QS.41:53, juga pada QS.2:31. Disebutkan bagaimana Tuhan menciptakan Adam dengan tanganNya sendiri, memberikannya kehidupan dan jiwa dengan meniupkan Nafs (ruh)-Nya sendiri ke dalam tubuh Adam, hingga Tuhan mengajarkan Adam nama-nama semua benda ciptaan-Nya. Dalam hal ini keberadaan Adam sebagai makhluk dapat dikatakan sebagai cerminan keberadaan Tuhan, dan manusia adalah makhluk yang paling sempurna sepanjang penciptaan makhluk oleh Tuhan
. Hal ini diperkuat dengan adanya sebuah hadis yang berbunyi:  ومن عرف نفسه فقد عرف ربه, “dan barang siapa yang mengenal dirinya dengan baik, maka telah mengenal Tuhannya”.
Sering pula para sufi memetik ayat-ayat al-Quran yang berbicara tentang tanda-tanda kebesaran Tuhan, seperti ‘kemana pun kau memandang akan tampak wajah Allah’ atau ‘tanda-tanda kebesaran Tuhan terbentang di alam semesta dan di dalam diri manusia’. Semua yang ada di muka bumi ini, manusia sekali pun adalah tanda-tanda keagungan dan keindahan ciptaan Tuhan. Semua hal tersebut menjadi fenomena-fenomena kehidupan dunia yang menjadi bahan renungan para sufi untuk menumbuhkan rasa cinta pada Tuhan. Mereka berpendapat bahwa karunia Tuhan kepada manusia tidaklah terhitung banyaknya, namun hanya segelintir manusia saja yang mau mensyukuri segala nikmat yang telah diberikan tersebut.
​​​​

Puisi sufi sering dijumpai berbentuk dialog pribadi antara si penyair-sufi dengan Tuhannya. Hal ini menunjuk-kan bahwa tema keakraban dengan Sang Khaliq (Pencipta) merupakan tema penting dalam puisi sufi, sebagai wujud implementasi dari kedekatannya pada Tuhan, sebagaimana yang telah dipaparkan sebelumnya. Dalam pandangan para sufi, jauh di dalam lubuk hati manusia yang terdalam, terdapat ruang di mana manusia dapat bercakap-cakap secara rahasia dengan Tuhannya. Penyucian hati dari ingatan kepada selain Tuhan, dan usaha untuk memenuhi semua ingatannya hanya pada hal-hal tentang Tuhan, sebagai cara untuk menjadikan hati layak menjadi tempat percakapan tersebut. Seringkali pula di dalam bait-bait puisi sufi turut tergambarkan tahapan-tahapan keruhanian yang dilalui oleh para sufi.
Bagi para sufi, yang dapat mendekati dimensi ketakterbatasan dan kebesaran Tuhan hanyalah hati, karena itu mereka lebih mengutamakan produk-produk penyaksian hati dibandingkan pengetahuan-pengetahuan rasional, meng-ingat manusia memiliki keterbatasan baik inderawi maupun logika. Dengan hati manusia dapat mendekati hakikat ketuhanan. Dalam jiwa manusia hatilah yang memegang peranan, hati yang mengatur, mengenal, merasakan suka cita, merasakan duka, bahkan hati pula lah yang dicela.

Al-Gazālī menambahkan, hati dapat menghasilkan pengetahuan termulia yang bersifat hudūri (penghadiran) tanpa distorsi, karena tidak melalui indera atau nalar. Hati yang telah suci kemudian mengalami ketersingkapan (al-Kasyf), yang dapat membuatnya mengetahui, merasakan eksistensi, bahkan dapat memperoleh penglihatan batin (musyāhadah) terhadap objeknya. Menurut Gazali, pengetahu-an seperti ini merupakan cahaya (nūr). Ketika hati telah bersih dari noda-noda ketercelaan, maka pengetahuan tersebut akan menjelma ke dalam hati yang suci, yang merupakan pengetahuan sejati.

Para sufi di dalam puisi-puisi mereka, sering menggu-nakan istilah-istilah atau simbol-simbol tertentu yang sukar dipahami secara umum. Hal ini sengaja dimaksudkan agar karya mereka hanya dapat dinikmati oleh para pemilik dzauq (perasaan) ketuhanan yang dalam dan demi menjaga kerahasiaan, juga bertujuan agar wacana-wacana sufistik mereka dalam bentuk-bentuk kedalaman makna dan maksudnya hanya dapat ditangkap oleh mereka dan orang-orang khusus yang memiliki zauq yang sama pula.
 
Kaum sufi berpendapat bahwa cinta mereka kepada Allah tidak sebagaimana mencintai manusia. Bagi mereka, cinta merupakan jaringan murni yang memiliki kaitan erat dengan penciptaan dijagat ini dan merupakan rahasia di antara rahasia-rahasiaNya. Jadi pada dasarnya, kaum sufi melihat cinta sebagai unsur yang paling dasar dalam penciptaaan alam dan sebagai penyebab paling dominan dalam penciptaan makhluk.
 
Seorang āsyiq atau perindu apabila terbakar oleh api cintanya, dia seakan seorang yang bebas dari beban kemanusiaannya. Oleh karenanya dia pasrah dan lebih mengutamakan bercahaya dengan lautan cinta dan luapan api yang membakarnya, dari sekedar menyusahkan orang lain untuk memadamkannnya. Begitulah penafsiran seorang āsyiq sufi tentang lahirnya samudra cinta.
 
Menurut kalangan sufi, samudra cinta biasanya muncul di daerah yang amat majhūl atau tidak diketahui, di dalam akal, hati atau di dalam ruhnya
. Apabila seorang seniman, sadar dalam berkreatifitas, manakala kita baca hasilnya, kita akan berada pada bahasan yang masih bersifat seni. Tetapi bila dia melampaui kesadaran seninya dan hanya bertujuan untuk Allah, kita membacanya akan dibawa memasuki samudra tasawuf. Samudra yang demikian itu merupakan eksperimen kesenian yang melampaui batas kehidupan materialistik sebagaimana melampaui batas-batas eksperimen kemanusiaannnya sendiri dalm upayanya berhubungan dengan pencipta kehidupan. Di atas rahasia ini kita akan menemukan dalam puisi kaum sufi rasa yang tidak dimiliki puisi gazal biasa (puisi cinta biasa).
 Bila puisi cinta biasa hanya mengungkapkan rasa ketertarikan birahi antara seorang kekasih dengan kekasihnya seperti yang terjadi pada masa pra-Islam maupun sesudah Islam, Gazal dalam puisi sufi menjadi  ungkapan cinta spiritual antara hamba pada Tuhan, yang dipenuhi kesadaran akan hakekat hidup dan tanggung jawab pada Maha Pemberi Hidup (Tuhan).
Seorang penyair yang membuat puisi tentang wanita atau memberi sifat kepada sesuatu yang indah dari kehidupan manusia, dia berada terpisah dari wanita atau sesuatu yang indah itu dan keterpisahan itu merupakan suatu kelaziman untuk menggubah sebuah puisi. Hal ini berbeda dengan seorang sufi yang mengungkapkan eksperimen keruhaniannya dalam bentuk puisi. Dia terkait erat dengan yang disifatinya bahkan keterkaitannya itu mampu melem-parkannya dari dirinya sendiri. Dengan demikian putusnya hubungan seniman dengan keindahan obyeknya bertujuan untuk menguatkan dirinya, sedangkan pemutusan hubungan seorang sufi dengan dirinya sendiri memiliki tujuan untuk menguatkan sesuatu yang lebih besar dari dirinya sendiri dengan kemampuan tajrīd atau memutuskannya inilah yang menjadikan puisi puisi kaum sufi rumit dan bahkan bersifat simbolik.

Memang benar terkadang dari keduanya, puisi seorang seniman dan puisi sufi memakai istilah yang sama seperti istilah anggur atau minuman yang memabukkan, al-syu’lah atau obor, al-jamāl atau keindahan dan kecantikan, al-hasan: kebaikan, al-ka’su atau gelas cangkir, al-habīb, kekasih dll. Akan tetapi kita semua tahu bahwa bahasa yang dipergunakan untuk mengisyaratkan sesuatu itu ada perbedaaan yang amat jelas. Dalam hal ini seorang seniman mengisyaratkan sesuatu kepada yang fisikal sedangkan seorang sufi mengisyaratkannnya pada كمثله شيئ tidak ada yang serupa denganNya.

Ibadah kepada Allah, jika hal tersebut dilihat dari sudut pandang manusia tidak lain adalah karena cinta dan taat kepadaNya. Tetapi apabila dilihat dari sudut pandang yang lain, ibadah kepada Allah adalah sebuah penghargaan khusus bagai manusia itu sendiri. Lebih tepatnya ibadah adalah satu-satunya kemuliaan yang hakiki sedangkan yang selainnya adalah wahana dan formalitas belaka seperti halnya Allah adalah ’maujūd al-Haq’ wujud yang hak dan selain-Nya adalah gambar tampak yang akan hilang atau mati. Oleh karena itulah para sufi mengerti benar bahwa Allah mencintai manusia.
  
Sebagian besar puisi kaum sufi mengisyaratkan pada hakikat al-kubra atau fenomena kosmos. Sekalipun ada kesatuan tema akan tetapi ada perbedaan perbedaan al-ahwāl di kalangan mereka, perbedaan-perbedaan cinta, kerinduan al fana, kesadaran dan bakat masing masing dalam mengungkapkannnya membuat perbedaan terjadi di antara mereka. Apapun masalahnya keberadaan puisi di kalangan kaum sufi masih menyimpan rahasia yang agung dan tetap merupakan misteri.


Puisi sebagai bagian dari sastra adalah wadah untuk mengungkapkan keindahan, sedangkan sufi adalah penglihat-an terhadap subjek keindahan. Oleh karena itu, hubungan antara puisi dan sufi sangatlah erat, bahkan dalam perkem-bangannya di dunia sufisme, puisi dan sufi tidak dapat dipisahkan. 

Suatu hal yang penting ditekankan dalam kaitannya dengan puisi-puisi yang berhubungan dengan cinta Ilahi adalah bahwa seperti kebenaran dan kebaikan, cinta dan keindahan sebagai ide puitik pada hakekatnya adalah kenyataan-kenyataan spiritual atau kerohanian dan kerinduan manusia yang terdalam dan bersifat kerohanian yang hanya dapat dipenuhi melalui pengalaman rohani pula. Dari titik inilah kita bisa mengatakan bahwa melalui karangan-karangannnya yang mempesona para sufi berusaha meme-nuhi cita rasa dan cinta hati manusia yang paling mulia.
 
Tasawuf sebagaimana mistisisme murni dan tulen yang lain bertujuan membangun dorongan terdalam manusia yaitu dorongan untuk merealisasikan diri secara menyeluruh sebagai makhluk yang secara hakiki adalah bersifat rohaniah dan kekal. Lebih dari sekedar esoterik ganjil dan khayali, ia justru sublim, universal dan benar-benar praktis. Potensinya sangat besar karena mampu menawarkan pembebasan spiritual dan lebih daripada mengasingkan manusia dari dirinya sendiri, ia justru membawa manusia mengenal kembali dirinya sendiri. Inilah yang menyebabkan ia aktual dan relevan di tengah arus sub-humanisasi peradaban yang menimbulkan bencana pengasingan manusia dari pribadinya yang sejati.
  
Dengan demikian dapat dikatakan bahwa puisi cinta dalam tasawuf atau sufisme menjadi alat yang penting untuk pembentukan karakter atau akhlak yang luhur dalam kaitannnya dengan hidup bermasyarakat maupun beribadah pada Tuhan. Selain itu juga puisi-puisi cinta Ilahi bila dipahami dengan benar dapat menjadi katalisator dalam menghadapi arus de humanisasi peradaban yang dapat meminggirkan dari hakekat kemanusiaannya. Dari puisi cinta pada Tuhan atau cinta Ilahi ini, pembaca puisi juga diajarkan untuk mencintai manusia sebagai bagian keluarga besar umat manusia yang diciptakan Tuhan.
Jika seseorang mencintai orang lain karena memberinya kesenangan, seharusnya dia tidak menganggap bahwa ia mencintai orang tersebut sama sekali. Cinta pada kenyataannya ditujukan pada kesenangan sesuatu. Sumber kesenangan merupakan sasaran perhatian sekunder dan hal itu dirasakan karena persepsi mengenai kesenangan tidak cukup baik dikembangkan untuk mengenali dan menggam-barkan perasaan yang sebenarnya.
 Cinta manusia keba-nyakan mampu meningkatkan manusia pada pengalaman cinta sejati.
 

Sufisme adalah prilaku pada masing-masing waktu prilakunya. Bagi setiap tempat prilaku pada setiap keadaan prilaku. Siapapun yang mengikuti prilaku masing masing peristiwa mencapai tujuan manusia. Siapapun yang tidak mengamati prilaku ini, jauh dari mentalitas kedekatan atau taqarrub
.  Apa yang secara umum disebut cinta dapat menjadi berbahaya bagi pencinta dan sasaran cinta. Jika ini merupakan akibat karena tidak dapat disebut cinta oleh seorang sufi, tetapi harus disebut pengikatan di mana seorang yang telah terikat dengan kasih sayang tidak dapat prilaku lain. Cinta tidak hanya memiliki perbedaan yahng besar tetapi juga memiliiki tingkat tingkat yang berbeda. Jika manusia berpikir bahwa cinta hanya berarti apa yang sejauh dia rasakan, dia dengan demikian akan menutupi dirinya sendiri dari cinta sejati. Betapapun jika dia benar-benar merasakan cinta sejati, dia akan tidak membuat kesalahan menyamaratakan tentang hal itu, agar mengenalnya hanya dengan cinta lahiriah atau daya tarik cinta.
  
Mengenai hakekat cinta kaum sufi terhadap Tuhan dilukiskan Rumi sebagai berikut: 
Cinta Sang Penerang

“Perih cinta ini lah yang membuka tabir hasrat pencinta

Tiada penyakit yang dapat menyemai duka cinta hati ini. 

Cinta adalah sebuah penyakit yang dapat menyamai duka  

cinta hati ini. 

Cinta adalah sebuah penyakit karena berpisah, 

syarat dan astrolabium rahasia-rahasia Ilahi

Apakah dari jamur langit ataupun jamur bumi, cinta lah yang membimbing kita ke sana pada akhirnya

Akal kan sia-sia bahkan menggelepar untuk menerangkan cinta

Bagai keledai dalam lumpur cinta adalah Sang Penerang cinta itu sendiri

Bukankah matahari yang menyatakan dirinya matahari

Perhatikanlah ia seluruh bukit yang kau cari ada di sana
  

 Selanjutnya dalam puisinya yang lain Rumi mengata-kan: 

Sang sufi bermi’raj ke arsy dalam sekejap. Sang zāhid membutuhkan waktu sebulan untuk sehari perjalanan. Meskipun bagi sang zāhid, sehari bernilai besar sekali, namun bagaimana satu harinya bisa sama dengan limapuluh ribu tahun?

Dalam kehidupan sang sufi, setiap hari berarti lima puluh ribu tahun didunia ini

Cinta (mahabbah) dan juga gairah cinta (isyq) adalah sifat Tuhan, takut adalah sifat hamba nafsu dan birahi

Cinta memiliki lima ratus sayap dan setiap sayap membentang dari atas surga di langit tertinggi sampai di bawah bumi.

Sang zāhid yang ketakutan berlari dengan kaki: para pencinta Tuhan terbang lebih cepat daripada kilat

Semoga rahmat Tuhan membebaskanmu  dari pengembaraan ini, tak ada yang sampai kecuali rajawali yang setialah yang menemukan jalan menuju sang raja.
 
Dalam pandangan Islam dan pandangan ini kemudian dikembangkan dalam pemahaman kaum sufi bahwa Tuhan adalah satu-satunya yang betul-betul ada, Dia-lah realitas terakhir yang berarti wujud yang sejati karena itu terdapat identitas antara yang haq yaitu Tuhan dan wujud. Dia adalah satu satunya wujud yang hakiki dan yang hak adalah satu-satunya yang wujud. Dalam konteks inilah, para sufi berbicara tentang kesatuan wujūd, Wahdat al Wujūd, di mana dinyatakan bahwa tiada lain yang wujud kecuali Dia.
  Pernyataan tiada yang wujud kecuali Dia bukanlah sekedar permainan kata-kata atau basa-basi, tetapi betul dihayati dan diyakini sebagai suatu kenyataan yang tidak diragukan lagi bahkan dalam penghayatannya yang terdalam, seorang sufi akan kehilangan kesadaran dirinya. Inilah yang dimaksud dengan fana’ setelah itu hanya kehadiran Tuhan-lah yang ia rasakan. Inilah yang disebut bahwa di mana seorang sufi hanya akan merasakan keberadaan Tuhan. Sebagai satu-satunya wujud yang hakiki dalam keadaan seperti inilah al-Hallāj wafat 922 H menyatakan Anā al haq yang berarti Aku-lah Tuhan atau Kebenaran. Inilah tauhid sufistik.
 
Tanpa mengatahui maksud dan latar belakang munculnya pernyataan al-Hallāj di atas, salah paham terhadapnya sudah bisa dibayangkan. Dalam kenyataan sejarah al-Hallāj telah membayar pernyataannya itu dengan nyawanya. Orang menuduhnya telah menjadi kafir karena pernyataannya itu, sedangkan ucapannya itu ditafsirkan sebagai kesombongan yang tak terampunkan. Karena ia telah mengadakan klaim ketuhananan. Ia telah mengaku dirinya sebagai Tuhan, tetapi orang yang mengerti arti sesungguhnya dari pernyataaannya tersebut justru akan melihat di dalamnya kerendahan hati. Jalal al-Din Rūmi, (w.1273)  menafsirkan pernyataan al-Hallāj tersebut dengan menyatakan: pernyataan Akulah Tuhan  adalah pernyataan yang merendah karena dalam pernyataaan Akulah Tuhan ini al-Hallāj telah menafikan wujud dirinya yang nisbi di hadapan wujud Tuhan yang hakiki. Dalam pandangannya hanya Dia yang wujudnya hakiki yang betul-betul ada sedangkan wujud alam yang nisbi tidak lain kecuali bayangan-bayanganNya. Sebaliknya pernyataan aku hamba dan engkau Tuhan dipandang Rumi sebagai ungkapan yang justru menyombongkan karena dalam hal ini seorang sufi telah mengafirmasikan wujudnya yang nisbi yang berhadapan dengan wujud mutlak, padahal keberadaannya tidak berarti apa-apa di hadapan wujud mutlak tersebut.
 
Pandangan tauhid orang-orang sufi yang seperti itu telah melahirkan konsep-konsep wujud yang berbeda-beda sekalipun jauh di lubuk hatinya yang terdapat kesatuan pengertian. Kalau saja kita bisa melepaskan diri kita dari perbedaan-perbedaan formalistik doktrin-doktrin tersebut. Dengan demikian maka doktrin sufi yang kita kenal dengan ittihad atau kesatuan mistik di mana seorang manusia telah berhasil melalui perjalananannya yang panjang untuk bersatu dengan Tuhannya atau doktrin hulul di mana Tuhan digambarkan mengambil tempat dalam diri manusia ataupun Wahdat al-Wujūd yang diyakini adanya identitas ontologisme antara manusia dan Tuhan pada dasarnya adalah sama.
  

D. Sekilas Tentang Kehidupan Tiga Tokoh Penyair: 

1. Abū al-‘Atāhiyah
Nama lengkap Abu al- ‘Atāhiyah adalah Ismā’īl bin al-Qāsim bin Suaidi bin Kaisān
. Menurut sumber lain, nama aslinya adalah Ismā’īl ibn Qāsim ibn Sawid ibn Kisān Abū Ishāq, berasal dari kabilah ‘Unzah. Ia dilahirkan di Kūfah tahun 130 H (748 M), dari sebuah keluarga miskin yang kakek buyutnya yang bernama Kaisan adalah keturunan nasrani, ia  tawanan ‘Ain al-Tamr yang merupakan tawanan pertama yang menginjakkan kaki di Madinah. Mereka ditawan oleh Khalid ibn al-Walid dan dibawa menghadap Abu Bakr R.A. Ibu Abu al-‘Atāhiyah yang dipanggil dengan Um Zaid adalah budak Bani Zahrah. Ketika itu Khālid bin al-Walīd menduduki kota Kūfah, Abu al-‘Atāhiyah termasuk anak muda yang juga ditawan, kemudian dikirim kepada Khalifah untuk dididik. Saat itu ia masuk Islam dan mendalami ajarannya. 
Ia dikenal dengan julukan Abu al-‘Atāhiyah, meskipun nama panggilan sebenarnya adalah Abu Ishāq. ‘Atāhiyah sendiri menurut Ibn Manzūr di dalam Lisān al-Arab memiliki banyak arti;

 عته في العلم: أولع به وحرص عليه والعتاهة والعتاهية مصدر عته مثل الرفاهة والرفاهية، والعتاهية ضلال الناس من التجنن والدهش والتعته المبالغة في الملبس والمأكل ورجل عتاهية أحمق وتعته تنظف وأبو العتاهية الشاعر المعروف ذكر أنه كان له ولد يقال له عتاهية وقيل: لو كان الأمر كذلك لقيل أبو عتاهية بغير تعريف
Artinya: “Tergila-gila pada ilmu pengetahuan: sangat mencintai atau tamak/rakus pada ilmu. Al-‘Atāhah dan al-‘Atāhiyah adalah masdar dari ‘atāha, seperti kata al-rafāhah dan al-rafāhiyah. Al-‘Atāhiyah juga berarti orang yang sesat/rusak, bagian dari gila, ekstrim, berlebih-lebihan dalam berpakaian dan makanan. Laki-laki ‘atāhiyah berarti bodoh/pandir. Juga berarti tergila-gila pada kebersihan (orang yang sangat bersih dari segala kejahatan/keburukan). Dan Abu al-‘Atāhiyah adalah seorang penyair terkenal, disebutkan bahwa ia memiliki anak yang bernama ‘Atāhiyah, dan ada yang mengatakan: kalau begitu tentu dikatakan abū ‘Atāhiyah tanpa adanya ال ta’rif (transitif)”. 
Penyebab ia dijuluki dengan al-‘Atāhiyah adalah saat khalifah  al-Mahdi berkata kepadanya, “kamu adalah orang yang suka memamerkan kepandaian—berusaha cerdik—Mutā’atah. Julukan itu menjadi melekat pada dirinya, lebih dikenal dari pada namanya sendiri.
Menurut Ibn Mandzūr, terjadinya julukan itu karena al-Mahdi berkata kepadanya: ‘aku melihatmu membingung-kan dalam berbicara. Saat itu ia menyukai pelayan perem-puan al-Mahdi dan terus memikirkan gadis itu,  al-Mahdi lalu menawarkan agar gadis itu mau dinikahi oleh al-‘Atāhiyah namun gadis itu menolak. Nama si gadis adalah ‘Utbah. Digambarkan bahwa ia seorang yang penuh kebimbangan, dikatakan pula bahwa ia dituduh pura-pura beriman (kafir zindiq) karena ia menyukai hal-hal yang ekstrim, suka pada kegilaan dan ia pun menjadi orang bingung (gila).

Sejak remaja ia telah pandai melantunkan puisi. Saat itu ia mulai terkenal  kemudian merantau ke Bagdad dan mulai terlibat dalam kancah politik. Bahkan diriwayatkan bahwa Abu al-‘Atāhiyah dekat dengan sedikitnya empat Khalifah Bani Abbāsiyah. Karena itu ia adalah salah seorang penyair yang kondang di zamannya.

Abū al-‘Atāhiyah keluar dari kehidupan awalnya, ia meninggalkan kehidupan duniawi hijrah kepada kehidupan sederhana sebagai zāhid. Hal ini mendorongnya untuk menciptakan lebih banyak lagi puisi bernuansa zuhd, juga diperkuat dengan da’wahnya mengajak orang-orang untuk tidak tenggelam dalam kemewahan dunia. Terdapat tiga penggolongan atas tahap-tahap zuhd, yaitu:
 (a) penolakan terhadap dunia, (b) penolakan terhadap rasa bahagia karena telah berhasil menolak dunia, dan (c) menganggap dunia benar-benar tidak berharga sehingga tidak memperduli-kannya sama sekali. Kisah-kisah para sufi zāhid yang beredar di masyarakat hingga kini, sangat sulit dipercaya pikiran modern, meskipun para zahid sendiri merasa bahagia hidup bebas sepenuhnya dari hal-hal duniawi; tidur berbantalkan batu bata dan beralaskan tikar pandan (itu pun jika mereka tidak memilih tidur dalam posisi duduk atau bahkan tidak memejamkan mata sama sekali). Para zāhid sama sekali tidak memikirkan penampilan dan pakaian, pernah diceritakan seorang pelayan perempuan abdi seorang sufi di Baghdad yang berteriak, ‘ya Allah, betapa kotornya teman-teman Tuan – tak ada seorang pun yang bersih!’
Bekal ilmu yang sudah dimilikinya membuat ia terjun ke dunia pendidikan dan sarana yang digunakannya untuk berdakwah lebih banyak dalam bentuk puisi karena itulah ia lebih cenderung dikenal sebagai penyair akhlak dan hikmah. Muhammad Khulafā’ullah menyatakan bahwa puisi-puisi Abu al-‘Atāhiyah memiliki corak pendidikan yang amat baik, ia memilih pendidikan mental dan etika Islam terutama untuk mendidik generasi muda. 

2. Al-Hallāj
Al-Hallāj,
 nama lengkapnya adalah Abu Mugīs al-Husein Bin Mansūr. Ia dilahirkan pada tahun 858 M (244 H) di kota Tur kawasan Baidah di daerah Fars (Iran Tenggara) tidak jauh dari pantai teluk Persia, Ia dibesarkan di kota Wasit (Iraq) dan Tustar. Dinamakan al-Hallāj karena ia sebagaimana ayahnya, berprofesi sebagai pemintal atau penyortir kapas. 
Pendidikan awalnya diperoleh di Wasit. Ia mulai mempelajari tata bahasa Arab al-Quran, tafsir dan teologi pada usianya yang masih sangat belia. Pada usia 12 tahun ia telah hafal al-Quran dan pada usia 16 tahun ia telah merampungkan studinya. Saat itu ia merasakan kebutuhan untuk menginternalisasikan apa yang telah dipelajarinya. Ia mendengar cerita dari pamannya tentang Sahl al-Tustāri, seorang sufi yang mempunyai kedudukan spiritual tinggi di Tustar, kemudian ia pindah ke sana untuk belajar pada Sahl, dan dalam bimbingan Sahl ini al-Hallāj mengamalkan secara ketat tradisi nabi dan praktik kezuhudan keras. 
Dua tahun kemudian al-Hallāj pindah ke Basrah, di sana ia berguru pada Amr al-Makki, murid Imam Junaid al-Bagdādi yang secara formal mentahbiskannya dalam tasawuf. Ia menikah dengan anak gadis seorang sufi yang tidak sefaham dengannya, setelah itu ia pindah ke Bagdad dan tinggal dengan Imam Junaid.
Setelah al-Hallāj berhaji tahun 892 M, ia kembali ke Bagdad dengan   membawa banyak fikiran-fikiran baru dan mendiskusikannya dengan para sufi lain di Bagdad. Karena fikiran barunya itulah al-Hallāj dianggap telah menyimpang dari rel akidah.
 

Dengan munculnya para sufi yang juga filosuf maka dalam Islampun timbul dua aliran tasawuf. Pertama adalah tasawuf Sunni diwakili para tokoh sufi yang sering disebut-sebut al-Qusyairi seperti al-Gazali. Kedua adalah tasawuf filosofis yang memadukan tasawuf dengan filsafat. Tasawuf dalam kedudukannya sebagai suatu ilmu tentang tingkatan dan keadaan atau dalam kata lain ilmu tentang moral dan tingkah laku manusia terdapat rujukannya dalam al Qur’an. Sumber utama tasawuf adalah al Qur’an dan Sunnah Nabi.
  

Seperti halnya Abu Yazid al-Bustāmī, al-Hallāj adalah seorang sufi yang didominasi keadaan fana, dia mengucapkan ungkapan-ungkapan ganjil yang secara harfiah merupakan ucapan-ucapan inkar. Mengenai kefanaan al-Hallāj mengata-kan: “Jika Allah ingin mengangkat salah seorang hambanya sebagai seorang wali, maka Dia bukakan bagi orang itu pintu dzikir ingat Dia. Lalu dia bukakan bagi orang itu pintu kedekatan dengannya dan Diapun mendudukannya di atas kursi tauhid. Selanjutnya Dia singkapkan darinya tirai sehingga nampak kepadanya ketunggalannya dengan pandangan mata dan Diapun memasukannya dalam gedung ketunggalan. Lebih jauh lagi Dia singkapkan darinya kebesaran dan keindahan. Jika pandangannya lalu tertuju pada keindahan tersebut, maka dia kekal dalam Yang Maha Benar sehingga terpatrilah Yang Maha Suci dalam ingatannnya dan seruan seruan dirinya bisa dibenarkan”.
  

Dalam ucapannya al-Hallāj mempergunakan kata hulūl. Yang dimaksud dengan hulūl adalah penyatuan sifat ketuhanan dengan sifat kemanusiaan. Menurut al-Hallāj pada hulūl terkandung kefanaan total kehendak dari Allah. Manusia menurutnya sebagaimana dia tidak memiliki asal tindakannnya begitu juga dia tidak memiliki tindakannya. Hulūl dalam pengertian al-Hallāj ternyata begitu kontradiktif. Terkadang hulūl dinyatakannya bersama penyatuan, namun dipihak lain dia negasikan penyatuan dan secara jelas, dia meniadakan unsur-unsur antropomorfis konsepsi Tuhan (tanzih).

Konsep dari kesatuan mistik ini dapat dilihat dari ajaran al-Hallāj yang dikenal sebagai hulūl atau inkarnasi. Seperti konsep ittihād, konsep hulūl juga mengandaikan adanya dua entitas yang terpisah dan berbeda pada awalnya tetapi pada saat terjadinya persatuan mistik, keduanya melebur dalam satu kesatuan tunggal, sehingga tidak dapat lagi dibedakan diantara keduanya. Bedanya adalah bahwa sementara pada ajaran ittihād, kita bisa membayangkan seorang hamba yang berusaha mendekati penciptanya dari dunia rendah menuju langit. Seperti seekor burung dalam konsep hulūl sang Khaliklah yang nampaknya turun menemui atau mengisi jiwa sang hamba. Al-Hallāj berkata, maka sang subjek atau damir mengambil tempat di lubuk hati seperti mengambil tempatnya ruh dalam badan.

Dalam persatuan Tuhan dan manusia ini al-Hallāj mengalami kefanaan dan baqā’ dalam Tuhan. Maka terjadilah keseluruhan manusia dalam Tuhan sebagaimana tetes air yang bersatu dengan lautan. Dalam hal ini tidak dapat lagi dibedakan antara keduanya sang hamba lebur dalam entitas Tuhan.
  

Sementara dalam penegasiannya terhadap perpaduan, al-Hallāj mengatakan: ‘barang siapa mengira bahwa ketuhan-an berpadu menjadi satu dengan kemanusiaan itu atau kemanusiaan berpadu dengan ketuhanan maka kafirlah dia. Sebab Allah mandiri dalam dzat maupun sifatnya dari dzat dan sifat makhluk dan dia sekali-kali tidak menyerupai makhluk-makhluknya dan mereka sekali kali tidak menyeru-painya. Seperti halnya nasūtku terlebur dalam lahūtmu tanpa berpadu dengannya, lahūtmu menguasai nasūtku tanpa berpadu dengannya.
 

Kontradiksi dalam perkataan al-Hallāj dapat diinter-pretasikan bahwa  dengan ungkapan-ungkapannya yang menegasikan perpaduan antara Allah dan kemanusiaan khawatir terhadap kemarahan fuqaha pada masanya. Hulūl menurut al-Hallāj berciri figuratif dan bukannya riil. Hal ini dikokohkan dalam ungkapannya yang diriwayatkan oleh al-Sulami : bahwa kemanusiaan tidak terpisah darinya dan tidak berhubungan dengannya. Dengan demikian menurut  al-Hallāj, manusia diciptakan Allah sesuai dengan citranya.

 Jadi dalam pengertian ini, dia berhubungan dengan Allah tanpa terpisah darinya. Dengan demikian, pendapatnya tentang hulūl tidak terjadi secara riil tetapi hanya sekedar kesadaran psikis yang berlangsung pada kondisi fana dalam Allah atau dengan kata lain kefanaannya berada di dalam-Nya.

Dalam hal ini al-Hallāj berkata: wahai manusia Allah menciptakan makhluk karena kasih sayang-Nya kepada mereka sehingga Dia menampilkan diriNya kepada mereka lalu menyembunyikan diri-Nya dari mereka sebagai pengajaran untuknya.
   

Atas dasar inilah maka pendapat al-Hallāj tentang hulūl merupakan buah intuisi sufi dan bukan yang lainnya, menurut al-Gazali misalnya dari aspek psikis, menguraikan kemungkinan terucapkannya ungkapan-ungkapan seperti yang diungkapkan al-Hallāj dan Abu Yazid al-Bustāmī itu diluar kehendaknya namun dalam keadaan itu, di antara mereka ada yang menikmati ma’rifat ilmiah dan sebagian lain ada yang menikmati ketersingkapan serta keadaan rohaniah. Leburlah pluralitas mereka dalam totalitas dan merekapun tenggelam dalam individualitas mutlak.

Para sufi yang mabuk cinta pada Allah lalu masuk ke dalam kondisi trance (mabuk), yang berada di luar kontrol akal budi mereka yang akibatnya ada yang mengatakan: Akulah yang benar maksudnya al-Hallāj atau tidak ada dalam jubah ini kecuali Allah maksudnya juga al-Hallāj. Ucapan pecinta dalam kondiri trance haruslah dicoret serta tidak diriwayatkan, sebab ketika kondisi trance mereka mereda dan kembali pada kontrol akal budi yang menjadi timbangan Allah di bumi-Nya, mereka tahu bahwa hal tersebut bukan realitas penyatuan tetapi memang menyerupai penyatuan.

Hulul menurut al Hallaj berbeda dengan teori panteisme dalam dua hal. Pertama al-Hallaj menyatakan terdapatnya dualisme antara tabiat Ilahi atau lahut dengna tabiat manusiawi atau nasut. Kedua al-Hallaj adalah pendukung hulul yang berupaya menyirnakan sifat-sifat kemanusiaan yang menghambatnya sampai kepada Allah dan sifat-sifat tersebut lalu digantinya dengan sifat sifat ketuhanan. Ini berarti pendapatnya tentang fana tidak seiring dengan pendapat para penganut panteisme karena bagi panteisme, fana adalah suatu keadaan dimana seorang sufi benar-benar bisa merealisasikan penyatuannya dengan mengadakan peleburan jiwa denganNya, dimana sebelumnya dia terhalang dariNya karena berbuat keakuannya. Jadi menurut mereka pada hakekatnya tidak terjadi pergantian atau perubahan.
 
Titik puncak pengalaman spiritualnya berupa kesadaran tentang kebenaran yang diraihnya setelah ia menunaikan haji yang ketiga tahun 913 M. Saat itu ia merasa bahwa hijab ilusi yang selama tertutup telah tersingkap, sehingga ia melafalkan ungkapan “anā al-haq” (Aku lah Kebenaran mutlak) yang dianggap merusak kemurnian tauhid. Al-Hallāj membedakan pernyataan ‘Aku’nya dengan peng-‘Aku’-an Fir’aun dan Iblis. Fir’aun menyatakan, ’Aku lah Tuhanmu yang paling tinggi’ (Q.S. 79: 42) dan pernyataan Iblis, ’Aku lebih baik daripadanya (Adam)’ (Q.S. 7: 12). Para sufi di era setelah Al-Hallāj merenungi alasan perbedaan yang dikemukakan Al-Hallāj, kesimpulan yang mereka berikan bahwa ”Fir’aun hanya melihat dirinya sendiri dan kehilangan Aku, dan Husein (Al-Hallāj) hanya melihat Aku sehingga kehilangan dirinya sendiri”, sehingga ’Aku’ penguasa Mesir itu merupakan pernyataan kekafiran sedangkan ’Aku’ Hallaj mengungkapkan keagungan Tuhan. Apapun alasan pernyataan ’anā al-haq’ itu, Junaid sang guru telah menyatakan sikapnya terhadap bekas pengikutnya itu, ia menuduh bahwa Al-Hallāj telah menyebarluaskan pernyataan religius yang berbahaya.
 Pada akhir tahun 912 Al-Hallāj ditangkap ketika sedang mengadakan perjalanan di Sus, tiga hari lamanya ia ’dipamerkan’ kepada khalayak ramai, kemudian dipenjarakan. Ibu khalifah dan kepala rumah tangga raja – yang menyebutnya ’orang budiman’, berusaha agar keadaannya di penjara tidak kekurangan, tetapi keadaannya semakin gawat ketika terjadi krisis keuangan pada tahun 919, saat menteri Hamid berusaha keras untuk menyeretnya ke tiang gantung hukuman mati. Beberap tahun kemudian, barulah sang menteri berhasil memaksa hakim tertinggi Irak untuk menandatangani hukuman mati bagi Al-Hallāj. Pada tanggal 26 Maret 922 M, ia pun dihukum mati.

Dalam kisah kematian Al-Hallāj, diceritakan bahwa ia masih menari-nari meski dalam keadaan terbelenggu dalam perjalanan menuju tempat pelaksanaan hukuman mati, sambil membaca sebuah rubai tentang kemabukan mistik. Kemudian ia meminta sahabatnya Syibli untuk meminjaminya sajadah dan ia pergunakan untuk berdoa. Pada saat itu, Al-Hallāj sekali lagi menyentuh rahasia kesatuan dan perpisahan tak terperikan antara manusia dan Tuhan. Kata-kata terakhir Hallaj menjelang kematiannya adalah; hasb al-wajīd ifrād al-wahīd lahu, cukuplah bagi si pencinta untuk menjadikan Yang Esa Tunggal – yaitu keberadaan dirinya sendiri pun harus disingkirkan dari jalan cinta. Itulah makna tauhid sejati, sepenuhnya batiniah dan dibayar dengan darah si pencinta. 
Menurut Afifi, pemikiran al-Hallāj sangat mempenga-ruhi pemikiran Ibn ‘Arabi Namun  al-Hallāj berada dalam kelas mistikus yang berbeda dengan kelas Ibn ‘Arabi. Sebagian besar kesamaan yang disebutkan Afifi tidak melulu dari    al-Hallāj.
  
Teori al Hallāj tentang huwa-huwa (identitas, kesamaan) berimplikasi pada persamaan utama antara manusia dan Tuhan.
 Pandangan al-Hallāj dapat disebutkan sebagai berikut: pertama menjelaskan hubungan antara esensi Tuhan dengan sifat-sifatnya dalam bahasa puitis. Landasan pemikirannnya adalah sebelum penciptaan dan pada segi kemutlakannnya, sifat sifat tidaklah terpisah dari esensinya dan tidak pula identik dengannya (doktrin mazhab Asya’ari). Dia mengetahui sifat-sifatnya dengan pengetahuan dan penglihatan terhadap dirinya sendiri. Setiap sifat dan memaknai masing masing sifat dengan  mengaitkan dirinya sendiri. Setiap sifat mengandung sifat sifat yang lain. Tuhan menghubungkan masing-masing sifat dan memaknai masing masing sifat dnegan mengaitkan dengan diriNya sendiri. Dua di antara sifat-sifatNya ini, Maha pengasih adalah paling menonjol. Inilah ciri khas paling menonjol dari aliran Hallājiah.
  
Meskipun sulit untuk menterjemahkan bahasa puitis al-Hallāj dalam bahasa filsafat dengan jelas dan sistematis, paling tidak dapat dinyatakan dalam poin-poin sebagai berikut:

1. Meskipun dia menggunakan ungkapan-ungkapan seperti penciptaaan atau ibda’ atau perwujudan dari citra dan pribadi, dia tidak menyebutkan baik adam atau manusia lain secara jelas. Citra atau pribadi dapat ditafsirkan dengan baik sebagai intelek atau ruh.

2. Keberadaan sesungguhnya tidaklah disebutkan sama sekali. Karena tidak ada ontologi, tidak ada pembedaan antara dunia yang hanya dalam tataran ide dan alam fisik seprrti yang begitu lazim dalam neo platonisme. Oleh karena itu, secara pasti kita tidak bisa menyamakan wujud konkrit dengan citra atau pribadi-pribadi.

3. Esensi Tuhan dan citra tidak dapat dibedakan dengan jelas. Citra yang Tuhan wujudkan dinamakan citra Tuhan dan esensi Tuhan. Dalam teologi Yahudi Kristen tentang citra Tuhan merupakan suatu entitas yang secara jelas berbeda dengan ketuhanan yakni esensi Tuhan.

Al-Hallāj adalah mistikus terbesar Islam yang makamnya dikunjungi dan ajarannnya dituduh dapat menyesatkan dan berlawanan dengan ajaran ortodok, bersamaan waktunya dengan pergolakan politik, ekonomi dan agama dalam sejarah kekhalifahan Abbasiyah dan Umayyah, hidup, khotbah dan kematiannnya menyinari sebuah moment krusial dalam sejarah Islam.

Hukuman mati yang dijatuhkan pada al-Hallāj, menimbulkan kontroversi yang berkepanjangan bahkan hinggá saat ini. Sementara kalangan ulama dan sahabat al-Hallāj sendiri memiliki penilaian yang berbeda dalam menanggapi kasus ini, Syibli, sahabat terdekat al-Hallāj berkata: “Hallāj dan aku memiliki kepercayaan yang sama tetapi kegilaanku menyelamatkan diriku  sedangkan kecerdasan al-Hallāj telah menghancurkan dirinya.
 Adapun dua alasan yang dijadikan rumusan bagi pasal-pasal tuduhan terhadap al-Hallāj adalah:
1. Alasan keagamaaan. Hal-hal yang berlebihan tentang al-Hallāj adalah mempersoalkan kehati-hatian esoteris sebagai cabang ilmu rahasia sebagaimana kebiasaaan yang berlaku dalam lingkungan sufi. Sejak Nuri dihadapkan kepengadilan atas pengajarannya tentang cinta Ilahi. Disatu sisi, para sufi yang menjadi teman al-Hallāj seperti ‘Umar al-Makki dan Junaid mencela publikasi pengalaman mistis itu juga pernyataan shatahāt al-Hallāj  dan di sisi lain kecenderungan para sufi cukup merisaukan khususnya cinta. Sudah selayaknya untuk menghukum pencarian atas keesaan Tuhan tentang kasih sayang dengan jalan penderitaan. Mungkin inilah alasan yang lebih mendalam yang dibuat  tokoh Zahiri bin Daud, yang berseberangan dengan al-Hallāj yang mati-matian ingin menghancur-kannnya. Mereka menuduh al-Hallāj menyebarkan kesesatan.

2. Alasan politis. Alasan yang paling utama dan lebih menentukan dari semua alasan, pernikahannya menempatkan al-Hallāj memiliki hubungan dengan Zindiq Zaydit. Perjalanan dan pengembaraan jauhnya memberi kesan al-Hallāj, seorang da’i sekte Syiah. Sedangkan kosa-kata dan tema-tema renungannya menyiratkan kecenderungannya pada Syiah. Maka pertanyaan-pertanyaan dalam introgasinya tetap ditujukan dan dirumuskan dalam bingkai Sunni yang mendalam. Sementara itu, lawan-lawannya cemas akan pengaruh dalam masyarakat terutama kalangan istana yang terus bertambah. Reformasi yang digerakan al-Hallāj, banyak menarik simpati dan dukungan yang menggoyahkan dan kemapanan status quo.
  
Secara umum, kritik yang ditujukan pada al-Hallāj adalah: 

Pertama, konsep hulūlnya karena penyatuan cinta. Menurut al-Hallāj Tuhan mengambil tempat dalam tubuh manusia pilihannya setelah manusia itu berhasil melenyapkan sifat kemanusiaann yang ada pada dirinya. Menurut al-Hallāj, Tuhan mempunyai dua sifat dasar yaitu lahūt atau ketuhanan dan nasūt atau kemanusiaaan. Manusia juga memiliki dua sifat ini. Oleh karena itulah, antara Tuhan dan manusia terdapat kesamaan sifat.  Pandangan ini didasarkan dari sebuah hadis, sesungguhnya Allah menciptakan Adam sesuai dengan bentuknya (Hr. Bukhari dan Muslim dan Hambal). Hadis ini mengandung arti bahwa dalam diri nabi Adam as terdapat bentuk Tuhan yang disebut lahut. Sebaliknya dalam diri Tuhan terdapat bentuk manusia yang disebut nasut. Untuk melepaskan nasut, seorang hamba harus memperbanyak perbuatan-perbuatan baik dan mensucikan jiwanya. Bila usahanya melenyapkan sifat sifat ini berhasil maka yang tinggal hanya sifat lahut. 

Dalam maknanya yang lebih tepat, hulul al-Hallāj dalam puisi-puisinya haruslah dipahami sebagai kesatuan totalitas intensional dari cinta atau kemampuan dari subyek yang dalam hal ini biasa disebut aku berbuat atas kehendak Ilahi.
  
Kritik kedua dan ini sering dikemukakan dan ditujukan pada al-Hallāj atas Wahdat al-Wujūd. Sebagaimana ditulis oleh Ibnu ’Arabi yang mempertahankan bahwa dalam ittihād, suatu dualitas monisme dari kesatuan keberadaaan makhluk yang memang menginginkan ittihād tidak dilakukan semata melalui hulūl tetapi melalui substitusi total dari ketuhanan ke aku secara empirik. Keberadaan kesatuan tunggal dengan tuhan diaktualisasikan melalui keilahian dalam jiwa manusia yang terpancar dari Tuhan. Jiwa kemanusiaaan adalah amr atau perintah Tuhan. Dengan demikian, dalam hulūl, proses kemanunggalan Tuhan dan manusia adalah: Tuhan turun mengisi dan memasuki serta mengambil tempat pada tubuh tubuh manusia yang ia pilih, sedangkan dalam ittihād ruh manusia naik mi’raj, lebur manunggal di alam ketuhanan.
 

Al-Hallāj dengan demikian adalah korban dari intrik politik dan disalahkan karena memprokrlamirkan terbukanya sebuah doktrin yang seharusnya tidak disebarluaskan. Dia juga didakwa melanggar aturan esoteris yang dijunjung para ulama. Namun, tak dapat dipungkiri, al-Hallāj adalah seorang martir dari cinta Ilahi yang ia yakini. al-Hallāj  juga menjadi simbol dari sebuah perlawanan mengingat kemapanan dan hegemoni dari sebuah kebenaran teologis. Tarik menarik antara perbedaan interpretasi dunia esoteris dan eksoteris yang dibalut dengan kekuasaan politik dan agama yang tidak mudah.
 
Para sarjana Barat tertarik akan kisah hidup Al-Hallāj, sejak namanya pertama sekali disebut dalam sumber-sumber Arab. Setelah sarjana Inggris Edward Pocock (w. 1691), seorang ahli teologi Protestan dari Jerman F.A.D Tholuck turut menaruh perhatian padanya, sarjana itu menyebut       Al-Hallāj sebagai seorang ’sufi yang paling terkenal karena ketenaran dan nasibnya’. Diikuti oleh peneliti Barat lainnya seperti Alfred von Kremer, Max Horten, Max Schreiner, Duncan Black Macdonald yang menganggap al-Hallāj sebagai seorang pantheis dan bahkan atheis murni. Namun anggapan atheis terhadap Al-Hallāj ini ditentang oleh peneliti Barat sendiri Reynold A. Nicholson yang berpandangan bahwa Al-Hallāj adalah penganut monoteisme sejati dan memiliki hubungan yang sangat pribadi antara dirinya dan Tuhan. Berkat hasil kerja keras Louis Massignon, yang menjelajahi lingkungan dan hal-hal yang mempengaruhi Hallaj hingga kehidupan dan ajarannya bisa diketahui khalayak lebih lengkap. Al-Hallāj, seperti yang dikatakan Hans Heinrich Schaeder dalam resensinya atas buku Massignon, adalah syuhada Islam par exellence karena ia merupakan contoh kemungkinan-kemungkinan terjauh dari kesalehan pribadi yang ada dalam agama Islam. Ia menunjukkan akibat cinta sempurna dan makna kesumarahan pada penyatuan kekasih Ilahi – tidak dengan maksud mendapatkan kesucian pribadi, tetapi agar bisa menceritakan rahasia cinta Ilahi ini, hidup di dalamnya dan mati untuknya.

Beberapa surat Al-Hallāj masih tetap tersimpan, demikian pula sejumlah doa dan ungkapannya yang belum terkumpul dalam sebuah buku. Hampir semua tulisannya memiliki bentuk dialektik yang khas pemikiran sufi, seperti: ’jangan  biarkan dirimu  kena  tipu  daya  Allah, dan  jangan memutuskan harapanmu dari-Nya’, atau ’jangan  mengharap-kan  cintaNya, dan jangan mundur dari cinta terhadapNya’. Ungkapan-ungkapan Al-Hallāj telah membuka rahasia hubungan cinta antara manusia dan Tuhan. Dan hubungan cinta ini nyatanya merupakan tema pokok dalam doa dan khutbah-khutbah Al-Hallāj. Bagi dirinya cinta adalah kepatuhan; ’cinta berarti bahwa kau tetap berdiri di depan kekasihmu, ketika kau tidak menyandang sifat-sifat lagi dan ketika penyifatan hanya datang dari penyifatanNya saja’. Menurutnya cinta dilaksanakan melalui penderitaan – orang hanya bisa menyatu dengan kehendak Allah dengan menerima penderitaan dan bahkan mendambakannya karena ’Penderitaan itu adalah Ia Sendiri, sedangkan kebahagiaan bersumber dariNya’. 

Al-Hallāj tidak menganjurkan penghancuran demi penghancuran diri sendiri akibat menanggung penderitaan. Menurutnya di dalam penderitaan ia melihat adanya nilai positif yang bisa digunakan manusia untuk memahami bahwa ’isyq ’cinta’ adalah intisari Allah dan rahasia penciptaan. Kata’isyq yang berkonotasi ’cinta yang penuh gairah’, menurut Al-Hallāj berasal dari cinta Ilahi yang dinamis. Namun istilah itu dianggap berbahaya, bahkan haram, oleh para sufi moderat. Menurut teori Hallaj, imbalan bagi penyerahan cinta tanpa syarat kepada Tuhan merupakan pandangan penuh gairah kegembiraan, tanpa adanya gangguan dari si ’aku’. Al-Hallāj bersedia menderita untuk dirinya sendiri dan orang lain.
Jauh setelah kepergian Al-Hallāj, sampai saat ini di berbagai belahan dunia namanya masih sering diagung-agungkan khususnya di kalangan para sufi. Puisi Parsi yang mentradisi dalam memuji-muji al-Hallāj, tersebar di negara-negara berbahasa ini seperti Turki, Iran, Asia Tengah, dan India. Tragis kematiannya juga ditulis secara puitis dalam berbagai bahasa, Parsi, Turki, Urdu, Sindi, Punjabi, dan Pashto. Namanya juga terdapat dalam folklore di Bengala Timur dan kepulauan Melayu.
Dari uraian dan analisa tentang al-Hallāj dan bagaimana memahami puisi-puisi al-Hallāj di atas, dapatlah dikatakan bahwa pada hakekatnya maksud yang terkandung dalam kata-kata al-Hallaj meskipun secara lahiriah dianggap ingkar dan mulhid oleh banyak kalangan muslim, namun al-Hallāj  sesungguhnya tidak bermaksud bahwa Tuhan menyatu dalam dirinya dengan sebenar-benarnya. Al-Hallāj hanya ingin mengungkapkan rasa kebersatuannya dalam keadaan trance atau fana, sehingga seakan akan dirinya serta egonya lebur dalam kehendak Tuhan. Karena rumitnya memahami konsep-konsep hulul serta wahdatul wujud inilah, maka dalam sejarah Islam, bahkan hingga saat ini al-Hallāj banyak disalah pahami. Dengan menelaah dan memahami puisi-puisi cinta Tuhan dari al-Hallāj serta lingkungan dan kondisi sosial budaya dan agama serta psikologi dari sang penyair ketika menulis puisi tersebut maka diharapkan kesalah pahaman dari pembaca dapat diminimalisir perlahan-lahan.

3. Ibn al-Fārid
Ibn al-Fārid adalah salah seorang penyair sufi Arab terkenal lainnya yang lahir dan besar di Mesir, wafat 1235 M. Puisi-puisi Ibn al-Fārid telah menarik perhatian berbagai kalangan dan menimbulkan komentar selama berabad-abad. Ibn al-Fārid adalah seorang master tentang puisi percintaan dan anggur yang berisi kiasan-kiasan kuat mengenai tradisi klasik yang dikombinasikan dengan acuan yang jelas kepada praktek-praktek sufi. Karyanya yang sangat panjang terutama khamriyyah atau puisi anggur yang terkenal itu serta ’Nizam al Suluk’ puisi tarekat menjadi panutan penafsiran dan prilaku sufi. Dalam pembukaan khamriyyahnya seseorang bisa melihat bagaimana dia mengkombinasikan tamsil anggur dangan sinyal yang jelas dari interpretasi mistisnya. Semasa hidupnya dia dikenal terutama sebagai seorang penyair sufi yang berlatar belakang pendidikan sufisme. Para komentator dari berbagai generasi memaparkan puisi-puisinya dengan mengatakan bahwa dia adalah seorang mistik yang telah mencapai ketinggian tingkat pengalaman spiritual. Puisinya diinterpretasikan secara sistematis dalam pengertian metafisika aliran Ibn ’Arabi, namun salah satunya karena kaitannya dengan sesuatu yang menurut para ulama konservatif berbahaya pada abad-abad selanjutnya Ibn al-Farid diserang dan karya-karyanya mulai diadili, namun demikian para pendukungnya tampak lebih kuat daripada para penentang tersebut
.
Nama lengkap Ibn al-Fārid adalah ’Umar Ibn al- Fārid, ia dilahirkan di kota Hamawi tahun 576 H, ia tumbuh besar pada masa pemerintahan al-Ayyūbī yang berpusat di Mesir. Kunyah al- Fārid yang disandingkan pada namanya karena ia anak dari seorang ayah yang aktif bekerja di bidang hukum dan intens membela kepentingan dan hak-hak perempuan (berasal dari istilah (”فروض النسـاء  “). Ia wafat pada tahun 632 H (1235 M) dan dimakamkan di Qarāfah.
 Sosok seorang cendekiawan yang lemah lembut, dan suka hidup menyendiri. 
Sejak kecil Umar ibn al-Fārid sudah memiliki kecenderungan kuat untuk mendalami ajaran agama dan ia lebih suka menjauhkan diri dari keramaian seperti yang dilakukan para sufi. Menginjak remaja ia acap kali meminta izin kepada kedua orang tuanya untuk menyendiri agar dapat beribadah dan bermunajah kepada Allah di lereng gunung al-Muqatham, karena tempat tersebut biasa digunakan para sufi untuk beribadah dalam tajarrudnya (penyendiriannya). 
Ibn al-Fārid adalah seorang sastrawan Mesir yang lebih dikenal orang sebagai penyair-sufi (seorang penyair sekaligus seorang sufi). Ketika remaja Ibn al-Fārid pergi berkelana untuk mengisi kekosongan spiritualnya di luar kota Kairo, namun ia sering kali merasa gagal membuat kemajuan dalam kedalaman spiritualnya, ia kemudian meninggalkan pengem-baraan spiritual tersebut dan masuk sekolah hukum.
Suatu hari Ibn al-Fārid melihat seorang sālik sufi yang sedang berwudu’ di luar gerbang sekolahnya, karena lelaki tersebut tidak melakukan wudu’ dengan benar maka Ibn al-Fārid mencoba memperbaiki kesalahan lelaki itu, ia menatap Ibn al-Fārid dan berkata: “Umar, kamu tidak akan bersinar di Mesir, kamu hanya dapat bersinar di Hijaz, Makkah…”. ’Umar Ibn al-Fārid sangat tergugah mendengar pernyataan orang itu, melihat kesederhanaannya ia merasa bahwa lelaki  itu bukan orang biasa tapi seorang sālik yang mengerti ilmu sufistik.  Tapi menurut Ibn al-Fārid dia tidak bisa sesegera mungkin berada di Makkah, namun lelaki tadi secara sepontan membawa nya “pindah” dalam sekejap ke Makkah. Ibn al-Fārid serasa tidak percaya dengan pengalaman yang dialaminya bahwa ia dapat berada di Makkah dalam sekejap mata, kemudian ia bergumam: “Cahaya datang padaku gelombang demi gelombang, dan tak pernah pergi”.   
Umar Ibn al-Fārid beberapa tahun menetap di Makkah, hanya sesekali kembali ke Kairo. Ia berhasil menyelesaikan studinya menjadi sarjana hukum Islam, guru hadis dan ahli di bidang sastra, terutama puisi. Tidak seperti penyair-penyair lain yang dikagumi pada masa itu, Ibn al-Fārid menolak jaminan kesejahteraan dari pejabat pemerin-tah yang memintanya untuk menuliskan puisi dengan tujuan propaganda. Ibn al-Fārid lebih memilih kehidupan sederhana sebagai guru, bebas tak terikat, hal ini membuatnya dapat menulis puisi-puisi tanpa halangan apa pun.  
Kondisi politik masa Ibn al-Fārid hidup adalah masa pemerintahan   al-Ayyubi di Mesir, pada saat itu banyak terjadi intrik dan perselisihan di bidang politik antara keturunan penguasa, yaitu antara raja Malik al-Syām dan saudara laki-lakinya al-‘Azīz yang selanjutnya ditengahi oleh Abu Bakar bin Ayub yang datang dari Timur khusus memberikan dukungan kepada Aziz Usman.
Sedangkan kondisi sosial masyarkat pada kedua abad ini (abad 6 dan 7 H) melakukan segala sesuatu sesuai dengan peraturan kemasyarakatan yang ada. Kondisi Ekonomi
 dapat dikatakan bahwa kegiatan perekonomian pada masa ini terjadi seperti pada umumnya meskipun kondisi politik tidak stabil karena banyaknya peperangan yang terus berlangsung yang terjadi antara pihak timur dan barat, atau antara penguasa timur itu sendiri. Pada saat itu perdagangan berpindah dari Timur ke barat menyebrangi laut Tengah atau laut Merah. Sedangkan kondisi budaya masa ini dikenal dengan kecintaan Ibn al-Fārid untuk menghidupkan intelektualitas, kebudayaan Arab sekaligus kebudayaan Islam. Sesuai dengan perhatian pemerintah untuk menghidupkan kondisi politik, ilmu-ilmu syar’i, demikian juga perhatian terhadap al-Quran dan Hadis
. 

Puisi-puisi Ibn al-Fārid sering dianggap banyak orang sebagai puncaknya bait-bait mistik bangsa Arab meski namanya tidak cukup dikenal orang di barat seperti Jalaluddin Rumi dan Hafiz, mungkin karena keduanya menulis dalam bahasa Persia, bukan bahasa Arab. Puisi-puisinya yang mayoritas bertemakan cinta ditulis dalam bahasa Arab dengan susunan kata yang sangat indah dan menggunakan gaya penulisan puisi Arab Jahili. Reynold A. Nicholson menuliskan tanggapannya tentang puisi-puisi Ibnu  al-Fārid,
 ’corak dan gayanya lebih merupakan karya seorang seniman yang sangat kritis menata intan permata yang paling indah dan paling terpilih dari pada buah pertama ilham keIlahian’. Bila membaca puisi-puisinya, orang tentu bertanya bagaimana puisi-puisi tersebut dapat tercipta dalam kondisi si penyair yang sangat bergairah. Menilik bentuk dan isinya, puisi-puisi tersebut memiliki kesempurnaan bahasa dan gaya Arabnya, mewakili kegemaran bangsa Arab mempermainkan kata, dan berbicara tentang cinta.
Dari diwan Ibn al-Fārid, secara khusus dua puisinya menjadi terkenal. Salah satunya adalah puisi khamriyat (puisi anggur), suatu pemerian dari minuman anggur kasih Ilahi, yang diteguk sebanyak mungkin oleh para kekasih sebelum buah-buah anggur diciptakan, dan memabukkan seluruh dunia. Puisi ini karena mengandalkan simbol yang biasa digunakan penyair-penyair di dunia Arab dan Persia, jadi dapat dipahami dan diterjemahkan tanpa banyak kesukaran – jauh lebih mudah dibandingkan kebanyakan puisi-puisi cinta murni yang menggunakan gaya penulisan canggih dan perumpamaan yang samar-samar. Ada juga puisi Ibn al-Fārid yang memiliki citra lembut dan murni, hingga dapat segera menyentuh hati pembacanya. 
Puisi lainnya yang mendapat banyak perhatian oleh para orientalis adalah kasidah Taiyyat al-kubra, puisi panjang berisi 756 bait dengan qafiyahnya menggunakan huruf ta. Massignon menyebut kasidah Ibn al-Fārid tersebut seperti ‘sebuah permadani tebal bertenunkan brokat emas’, atau ‘semacam kiswa untuk ziarah spiritual’. Sebagaimana peziarah-peziarah Mesir ke Mekkah dulu membawa serta tutup beludru hitam bersulamkan emas untuk diselimutkan ke Ka’bah, dan sang sufi Mesir mempersembahkan kepada peziarah-peziarah rohani sebuah kiswa hasil tenunan dari kata dan lambang, yang di dalamnya ditenun dan disulamkan berbagai tahapan kehidupan sufi, berikut persinggahan dan tingkatan-tingkatannya.
 
Puisi adalah salah satu sarana yang biasa dipergunakan para sufi dalam mengungkapkan keadaan dan rasa rohani mereka. Dalam buku-buku biografi, tasawuf dan sastra, diriwayatkan bahwa sebagian para asketis abad-abad pertama dan kedua hijrah serta para sufi abad-abad ketiga dan keempat Hijrah adalah penggubah puisi.
 Sejak masa Rābiah, banyak para sufi yang menggubah dan mendendang-kan puisi yang mereka pandang sebagai salah satu tingkatan jalan sufi atau keadaan rohaniah mereka. Diantara mereka tersebutlah Yahya Ibn Mu’adz al-Rāzī (w.258 H) yang menurut Louis Massignon adalah sufi yang pertama-tama menyatakan cinta kepada Allah dalam bentuk puisi dengan komposisi yang jelas dan al-Hallāj (w.309 H) yang dalam masalah cinta justru meninggalkan khasanahnya yang sebagian ditulis dalam bentuk puisi dan sebagian lain dalam bentuk prosa. 
’Umar Ibn al Fārid adalah seorang Sufi Arab yang paling menonjol dalam puisi cinta yang mengantarkan pada penyaksian dan kesatuan dalam kesatuan secara intuitif. Bagi Ibn al-Fārid, puisi atau syi’r adalah sarana yang paling tepat untuk mengungkapkan hakekat realitas mereka secara sentimental. Corak puisi Ibn al-Fārid adalah simbolis meskipun mempergunakan kata-kata romantis dalam cinta, namun merupakan simbol dan isyarat tentang hakekat realitas-realitas para sufi yang mengatasi pemahaman golongan yang bukan sufi.
  
Syarifuddin Umar Ibnu al Hasan Ali atau lebih dikenal dengan Ibnu al-Farid dipandang sebagai seorang sufi cinta Ilahi yang paling menonjol dalam sejarah Islam, sebab dia mendedikasiskan seluruh hidupnya bagi cinta dan menjadi-kan cinta tersebut sebagai poros utama puisi-puisinya dalam diwan yang ditinggalkannya. Karena itulah dia terkenal dengan gelar Sultan al-Asyiqin (Sultan para pencinta), yang sekaligus merupakan nama karyanya.

Cinta Ibnu al-Fārid  kepada Allah adalah buah derita yang hakiki sebagaimana para sufi mengatakannya bahwa barang siapa merasakan dia akan mengetahui. Hal ini mempunyai makna bahwa pengetahuan rahasia tingkatan dari keadaan mereka adalah pusaran rasa yang murni dan bagi orang yang hendak menetapkan hukum tentangnya tidak boleh tidak dia harus benar-benar mengalaminya. Cinta Ilahi tidak termasuk katagori keganjilan ucapan atau khayalan tetapi justru merupakan buah sebenarnya dari keimanan yang kuat dan ketakwaan yang dalam yang dampaknya malah meluruskan kehidupan individu dan meninggikan kehidupan masyarakat.

Menurut Ibn al-Fārid  cinta kepada Allah itu adalah kehidupan itu sendiri. Jelasnya menurut Ibnu al-Fārid  kematian dengan cinta itulah kehidupan, dan kehidupan yang tanpa cinta adalah kematian. Yang dimaksud dengan Ibn al-Fārid dengan cinta kepada Allah itu kehidupan mungkin karena cinta tersebut adalah perasaan terluhur dalam diri manusia. Seakan kalbunya tersebut diciptakan baginya dimana keterkaitan kalbu dengan kekasihnya yaitu Allah adalah kehidupan bagi kalbu tersebut dan keterputusan dari-Nya adalah kematian bagi kalbu tersebut. Tetapi kemanfaatan cinta, tidak hanya terbatas pada manusia sebagai individu semata bahkan kemanfaatannya merentang sampai pada ruang lingkup seluruh masyarakat yaitu ketika cinta menjadi sumber keutamaan sosial. Sebab cinta Ilahi yang diikuti oleh cinta kepada Rasul, cinta kepada keluarga dan cinta kepada masyarakat akan mendatangkan kemanfaatan bagi banyak orang. Dalam hal inilah masyarakat akan diwarnai dengan perasaan cinta, sebagai gantinya ketegangan sosial dan optimisme akan menjadi lebih dominan ketimbang  pesimisme.

Dari segi lain hendaklah tidak disalah pahami bahwa perbincangan para sufi yang penyair tentang cinta Ilahi hanyalah mereka buat-buat sendiri, sebab cinta tersebut didasarkan pada al-Quran. Allahpun mengemukkakan terjadinya cinta timbal balik antara Dia dan hambaNya dengan firmanNya: ”Hai orang-orang yang beriman, barang siapa di antara kamu murtad dari agamanya, niscaya kelak Allah akan mendatangkan suatu kaum yang Allah mencintai mereka dan merekapun mencintai-Nya yang bersikap lemah lembut terhadap orang-orang mu’min yang bersikap keras kepada orang- orang kafir, yang berjihad di jalan Allah dan yang tidak takut celaan orang orang yang suka mencela. Itulah karunia Allah diberikan-Nya kepada siapa yang dikehenndaki dan Allah Maha Luas karunia-Nya lagi Maha Mengetahui (al- Maidah QS.5:54).
  
Dengan demikian cinta Ilahi yang diikuti berbagai bentuk cinta lainnya akan menjadi pintu gerbang semua kebajikan. Jelasnya hal itu adalah kehidupan bagi individu maupun masyaratkat namun sebaliknya jika dalam suatu masyarakat justru ketegangan yang berkembang ataupun pesimisme yang mendominasi, individu atau masyarakat akan hancur. 
Mengenai cinta sufi terhadap sang Khalik atau Tuhan, seseorang pernah bertanya kepada Rabiah tentang hakekat cinta. Rabiah menjawab bahwa cinta berasal dari keazalian dan menuju pada keabadian, serta tiada seorangpun dalam tujuh puluh ribu dunia ini yang mampu meminum setetes dari cinta itu sehingga akhirnya menyatu dalam Allah.
 
Menurut Rābiah, cinta yang ditujukan kepada Allah haruslah tidak ada pamrih sama sekali, bahwa ia harus tidak mengharapkan balasan baik ganjaran maupun pembebasan hukuman tetapi yang dicari adalah melakukan keinginan Allah dan menyempurnakannya agar dapat menyenangkan Dia sehingga Dia diagungkan. Jadi cinta sang hamba itu dapat diubah menjadi lebih tinggi tingkatannnya dimana benar-benar layak untuk dicintai. Hanya bagi seorang hamba yang mencintai seperti inilah Allah dapat menyertakan diriNya sendiri di alam keindahan yang sempurna dan hanya melalui jalan cinta pengingkaran diri inilah, jiwa yang mencintai pada akhirnya mampu menyatu dengan yang dicintai.
  
Dengan cinta yang demikian itu setelah melewati tahap-tahap sebelumnya, seorang sufi mampu meraih ma’rifat sufistik dan hati yang dipenuhi oleh rahmatNya. Pengetahuan itu datang langsung sebagai pemberian dari Allah dan dari ma’rifat inilah akan mendahului perenungan terhadap esensi Allah tanpa hijab. Dengan mata yang telah dipenuhi oleh makrifat, para sufi akan mampu menatap penyaksian itu dan memandangnya dengan asyik terpesona dalam penyatuan dengan yang suci. Itulah tujuan akhir dari pencarian atau pengembaraan jiwa, akhir dari jalur tercapai sudah tidak dengan penghancuran, tetapi kekhusyuan dan perubahan sehingga jiwa akan diubah dalam penyaksian suci dan menjadi bagian dari Allah itu sendiri.
 
Adapun cinta Ilahi menurut Ibn al-Fārid serta para sufi lainnya hendaklah dibarengi dengan keadaaan fana’. Menurut para sufi, keadaan fana adalah keadaan di mana seorang sufi kehilangan kesadaran terhadap dirinya sendiri karena kefanaannya di dalam yang dicintainya yaitu Allah. Namun keadaan fana yang dialami seorang sufi tidak berlangsung secara terus menerus. Sebaliknya dia akan kembali pada keadaan di mana dia kembali menyadari dirinya maupun alam eksternal.
  
Dalam konsepsi Ibn al-Fārid lebih lanjut, seorang pencinta hanya mungkin bisa menyaksikan kekasihnya yaitu Allah dengan kefanaan dari segala pesona serta daya tarik kehidupan dunia. Bahkan seorang pencinta hanya dapat mencapai Allah bila dapat menghindarkan keinginannya dari surga dan nikmat kehidupan akhirat serta dari tabiat-tabiatnya dan nafsunya serta pamrihnya. Bila ia telah sampai pada kesadaran bahwa hal-hal itulah yang menghalanginya untuk mencapai makrifat Allah, pada waktu itulah ia akan benar-benar ikhlas kepada Allah.
  
Kefanaan cinta menurut Ibn al-Fārid dikenal dengan kefanaan dari penyaksian yang ada. Perlu diingatkan bahwa kefanaan tersebut tidak mereka maksudkan sebagai kefanaan segala sesuatu selain Allah tetapi yang dimaksudkan justru kefanaan dari penyaksian mereka terhadap semua itu. Hal ini karena keasyikan mereka dalam mengingat yang dicinta maupun penyaksian mereka terhadapnya, sehingga mereka sepenuhnya tidak menyadari selainNya. Selain itu menurut Ibn al-Fārid terdapat bentuk fana lain yang dikenal dengan kefanaan dari kehendak apapun. Maksudnya kedekatan seorang sufi fana pada kehendak kekasihnya. Jelasnya, dia tidak lagi berpaling pada kehendaknya sendiri ataupun kehendak orang lain. Ketika itulah kehendaknya bersatu dengan kekasihnya. Maksud kehendak di sini adalah kehendak keagamaan dan bukan kehendak alam.
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