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BAB IV 

KAJIAN STRUKTURAL SEMIOTIK

TERHADAP PUISI AL-HUBB AL-ILĀHĪ

((
Karya dalam hubungannya dengan pengarang dan dunia nyata, dengan pembaca dan karya sebagai sesuatu yang mandiri. Apa yang berlaku bagi teks sastra, berlaku juga bagi teks pada umumnya. Teks terdiri atas bagian yang saling bertalian dan mempunyai hubungan dengan konteks yaitu pengarang pembaca dan dunia nyata.
  
Puisi atau syi’r adalah alat pengungkapan rasa, maka bahasa puisi tidak lugas dan obyektif melainkan mengandung imajinasi, berperasaan dan subyektif. Jadi bahasa puisi tidak memiliki ciri-ciri yang pasti. Bila kita menganalisis sebuah puisi untuk menentukan maknanya serta menunjukkkan mengapa puisi itu memberik kesan estetika tertentu, kita harus mendeskripsikan unsur yang digunakan sang penyair dalam saling keterkaitannnya. Pada teks syi’r atau puisi cara pengungkapan selalu menentukan sehingga bagian terpenting analisis ditujukan pada organisasi materi bahasa, fungsi, bunyi, kata, ungkapan serta perpaduannya dalam teks.
 
Organisasi khusus sebuah teks puisi dapat juga kita sebut struktur khas atau disebut juga uslūb (style)
, terutama terungkap dalam kenyataan bahwa pada semua lapisan teks dapat ditarik paralelisme di antara berbagai satuan dalam teks itu. Yang disebut paralelisme itu baik persamaan maupun perlawanan sistematis.
 Hubungan simbolik antara segi-segi pada manusia, yaitu perasaan, usia dengan hal-hal diluarnya yaitu alam, cuaca, sangat sering dijumpai dalam puisi atau syair.
 
Sebuah karya sastra dapat ditafsirkan melalui berbagai sudut pandang, salah satunya dengan memandang karya sastra sebagai sebuah sistem tanda. Sebagai suatu sistem tanda, karya sastra antara lain mempunyai fungsi informasi, yakni menyampaikan pikiran, perasaan, dan gagasan pengarang. Menurut Segers, dalam sastra bahasa yang digunakan memiliki aturan-aturan tersendiri yang tidak dapat ditransmisikan dengan cara lain. Segers menyebutnya sebagai secondary modelling system. Sistem model kedua ini didasarkan pada bahasa natural yang di atasnya dibangun struktur pelengkap yang ideologis, etis, dan artistik.
 Untuk sampai pada pembaca, bahasa sastra ini melalui saluran yang memungkinkan pembaca membaca teks sastra sekaligus menafsirkannya. Oleh kaena itu, sebagai sebuah struktur
, karya sastra akan selalu dinamis. Kedinamisan ini ditentukan oleh pembacaan kreatif pembacanya yang dibekali oleh berbagai konvensi yang mungkin sering berubah, dan berikutnya adalah karena manusia merupakan homo significans, yakni makhluk yang membaca dan menciptakan tanda.

Semiotik—sebagai sebuah istilah—berasal dari bahasa Yunani, seme, yang berarti penafsir tanda. Dalam literatur berbeda, disebut pula semeion, yang juga berarti tanda. Berdasarkan arti leksikal tersebut, semiotik didefinisikan oleh beberapa ahli sebagai berikut; menurut Paul Cobley dan Litza Janz, semiotik adalah sebuah studi sistematis mengenai produksi dan interpretasi tanda, bagaimana cara kerjanya, dan apa manfaatnya bagi kehidupan manusia.
 Menurut Aart Van Zoest, semiotik adalah ilmu tentang tanda dan segala yang berhubungan dengannya, cara-cara berfungsinya, hubungannya dengan tanda lain, pengirimannya, dan penerimaannya oleh mereka yang menggunakannya.

Dalam kaitannya dengan karya sastra, penulis mengu-tip apa yang ditulis oleh  A. Teeuw di dalam bukunya Sastra dan Ilmu Sastra. Sebagai tanda, karya sastra merupakan dunia dalam kata yang dapat dipandang sebagai sarana komunikasi antara pembaca dan pengarangnya. Karya sastra bukan merupakan sarana komunikasi biasa. Oleh karena itulah, karya sastra dapat dipandang sebagai gejala semiotik.
 Manusia sebagai homo significans, dengan karyanya akan mem-beri makna kepada dunia nyata atas dasar pengetahuannya. Pemberian makna dilakukan dengan cara mereka dan hasil karyanya berupa tanda.

Semiotik merupakan suatu disiplin yang meneliti semua bentuk komunikasi selama komunikasi itu dilaksana-kan dengan menggunakan tanda yang didasarkan pada system-sistem tanda atau kode-kode.
 Oleh karena semiotik dipandang sebagai ilmu tentang tanda atau sebagai ilmu yang mempelajari system-sistem, aturan-aturan, dan konvensi-konvensi yang memungkinkan tanda-tanda tersebut mempu-nyai arti, maka dalam pengertian ini ada dua prinsip yang perlu diperhatikan. Kedua prinsip itu adalah ‘penanda’ (Eng. Signifier), yakni yang menandai dan ‘petanda’ (Eng. Signified), yakni yang ditandai/diberi tanda.

Atas dasar pengertian di atas, maka karya sastra jenis apa pun dengan sendirinya dapat dipandang sebagai gejala semiotik atau sebagai tanda. Sebagai tanda, makna karya sastra dapat mengacu kepada sesuatu di luar karya sastra itu sendiri ataupun di dalam dirinya.

Bahasa (sebagai medium) sastra merupakan ‘penanda’ yang menandai ‘sesuatu’. Sesuatu itu disebut ‘petanda’, yakni yang ditandai oleh penanda. Makna karya sastra sebagai tanda adalah makna semiotiknya, yaitu makna yang bertautan dengan dunia nyata.

Menurut Riffaterre, sebagai landasan untuk memahami karya sastra sebagai gejala semiotik, adalah pendapat yang menyatakan bahwa karya sastra merupakan fenomena dialektik antara teks dan pembaca. Oleh karena itulah pembaca tidak dapat terlepas dari ketegangan dalam usaha menangkap makna sebuah karya sastra. Selain keterkaitan antara teks dengan pembacanya, makna juga dapat dimun-culkan sebagai akibat dari keterkaitan antara teks dengan konteks penciptaannya.

Semiotik sebagai sebuah teori telaah karya sastra, di dalam perkembangan sastra Arab memang merupakan hasil adopsi dari teori Barat. Namun pemanfaatannya harus disesuaikan dengan berbagai aspek tanda dan kebahasaan yang umum dijumpai dalam penulisan sebuah karya sastra Arab, dalam hal ini adalah puisi. Penerimaan teori ini dalam khasanah sastra Arab, dapat dilihat dari adanya pemberian definisi untuk istilah ‘semiotik’ ini di dalam kamus sastra Arab. Di dalam kamus ‘Mustalahat al-Adab’, Majdi Wahbah menyebutnya dengan istilah ‘Ilm al-‘alāmat atau ilmu tanda. Di dalam buku-buku teori dan kritik sastra Arab, sebagaimana disebutkan Salah Fadal, istilah ‘ilm al-‘alamat juga dikenal dengan istilah ‘ilm al-Isyārat dan simiyulujjiyah (سميولوجية), kata serapan Arab dari kata semiologi. Semiologi sendiri adalah istilah yang diperkenalkan oleh Ferdinand de Saussure yang memiliki kesamaan makna dengan semiotik.
 Kedua istilah tersebut tidak mengandung perbedaan konseptual. Perbedaannya terutama terletak pada wilayah pemakaiannya, yaitu semiotika yang pada mulanya digunakan oleh Charles Sanders Peirce lebih lazim dipakai di dunia Anglo-Sakson dan semiologi yang pada awalnya digunakan oleh Ferdinand de Saussure lebih lazim digunakan di Eropa Kontinental.
 

Tanda yang dimaksud dalam teori semiotik, menurut Umberto Eco, adalah suatu hal atas dasar konvensi masyarakat yang dapat mewakili sesuatu. Dengan mengutip pendapat Morris, katanya lebih lanjut, sesuatu menjadi atau dapat menjadi tanda, kalau ditafsirkan sebagai tanda oleh beberapa interpreter. 
 Dengan demikian, semiotik tidak hanya menyangkut studi tentang objek tertentu, bahasa misalnya, tetapi studi tentang objek pada umumnya asalkan objek tersebut merupakan bagian semiosis. Yaitu, proses pemakna-an tanda, seperti dinyatakan Pierce, yang berawal dari persepsi atas dasar, kemudian dasar merujuk pada objek, akhirnya terjadi proses interpretan. Berdasarkan hubungan antara dasar dan objek tersebut, Pierce membagi tanda menjadi tiga jenis: (1) Ikon, bila ada hubungan kemiripan identitas antara dasar dan objeknya. Misalnya foto seseorang atau peta, (2) Indeks, bila ada hubungan kausal antara dasar dan objeknya, atau bila ada hubungan eksistensi. Misalnya asap merupakan indeks dari kebakaran, atau tiang penunjuk jalan, dan (3) Lambang, bila hubungan antara dasar dan objeknya berdasarkan konvensi. Misalnya anggukan kepala untuk menunjukkan persetujuan, atau tanda-tanda bahasa, atau rambu-rambu lalu lintas.

Bidang sastra adalah bidang yang paling menarik dalam telaah semiotik, khususnya syair, karena bahasa yang digunakan di dalam puisi cenderung sebagai rangkaian tanda yang memiliki makna tertentu – sesuai konvensinya - melebihi makna yang terdapat di dalam teks lainnya. Menu-rut Barthes, jika bahasa lebih banyak diproduksi dan dipaha-mi dalam taraf detonasi, maka karya sastra, terutama puisi (syi’r), lebih banyak dalam taraf konotasi. Sistem tanda primer atau denotasi digunakan untuk berkomunikasi, berfikir, dan menginterpretasikan segala sesuatu, termasuk bahasa itu sendiri. Sedangkan sistem tanda sekunder atau konotasi merupakan pemanfaatan bahasa oleh sastrawan untuk meru-muskan pikirannya dalam bentuk tanda bahasa secara artistik. Jika arti bahasa ditentukan oleh konvensi masya-rakat, maka arti karya sastra selain ditentukan oleh konvensi masyarakatnya juga ditentukan oleh konvensi arti sastra itu sendiri. Dalam penciptaan sastra, sastrawan pertama sekali diikat oleh arti bahasa, kemudian diolahnya menjadi sastra, sehingga seringkali tidak lagi sama dengan arti di luar karya sastra. 
Sebagaimana bahasa, karya sastra juga merupakan tindak komunikasi yang melibatkan berbagai komponen. Hanya saja, jika dalam tindak komunikasi bahasa, yang dominan terlibat hanya tiga, yaitu: komunikator, komuniken, dan komunike. Sedangkan dalam tindak komunikasi sastra, menurut pendekatan semiotic, yang terlibat di dalamnya sekitar delapan komponen: pencipta, karya sastra, pembaca, kenyataan atau semesta, sistem bahasa, konvensi sastra, variasi bentuk karya sastra, dan nilai keindahan.

Kompleksnya sistem tanda yang terdapat di dalam karya sastra, khususnya puisi, bukan saja karena faktor-faktor yang telah disebutkan di atas, namun karena sastra juga merupakan hasil eksplorasi dan perenungan terus menerus mengenai pemberian makna dengan segala bentuknya, dan merupakan penafsiran subjektif pengarang terhadap pengalaman dan realitasnya. Setiap karya sastra telah mengalami proses defamiliarisasi (tidak familiar/asing) dan deotomatisasi (tidak dapat langsung dipahami). Karya sastra memiliki sifat aneh atau asing, mengingat sastra merupakan hasil sulapan atau proses kreatif pengarang dengan mengeksploitasi rasa, imaginasi, dan logikanya yang di dalamnya terdapat estetika bentuk (bahasa) dan makna. Sastra kemudian menjadi kehilangan otomatisasinya untuk langsung bisa dipahami pembaca.

Defamiliarisasi dan deotomatisasi dalam karya sastra terjadi disebabkan penggunaan simbol, ikon, dan indeks, tiga jenis tanda yang dikemukakan Pierce. Kata-kata ‘malam’, ‘hitam’, dan ‘kelam’ di dalam karya sastra merupakan ungkapan untuk menyatakan kesusahan dan kesedihan. Kata-kata ‘duri’, ‘onak’ dan ‘ombak’, merupakan ungkapan untuk menyatakan rintangan hidup, dan lain sebagainya. Dalam syair sufistik Arab, penggunaan ungkapan sebagai tanda dan simbol tertentu akan lebih banyak ditemukan. 
Kerangka teori yang dianggap sejalan dengan penelitian semiotic ini adalah teori yang disampaikan Riffaterre dalam Semiotic of Poetry-nya. Ia memandang bahwa puisi (syi’r) merupakan sebuah ekspresi yang tidak langsung, yaitu menyampaikan suatu dengan maksud ‘hal lain’, yang tak lain adalah makna puisi tersebut. Pemahaman tersebut muncul karena sebuah teks puisi dapat dipandang dari dua sisi, yaitu arti (meaning) dan sisi makna (significance). Berdasarkan sisi arti, teks dipandang sebagai suatu rangkaian satuan informasi yang berturut-turut, sedangkan berdasarkan sisi makna teks syair menyajikan satu satuan semantik. Bersamaan dengan arti yang tersurat terdapat makna yang tersirat.

Pengaruh hasil kerja Riffaterre adalah mengubah paham kerja stilistik, dengan suatu teori tentang pembacaan dan tentang produksi arti. Para kritikus sebelumnya, semisal Jakobson, lebih memusatkan pada aspek puitis bahasa, kata, pemakaian bahasa itu sendiri yang menjadi pusat perhatian. Pendekatan semacam ini menekankan segi linguistiknya dan mengabaikan segi pembaca dan ekspresivitas karya.
 Oleh karena itu, untuk memahami dan mendalami syair Rifaterre menekankan pentingnya dialektika antara teks dan pembaca, bukan antara teks dan pengarang. Menurut Riffaterre pembaca adalah satu-satunya pencipta pertalian antara teks, interpretan, dan interteks, satu-satunya pihak yang dalam pikirannya terjadi pentransferan semiotik dari satu tanda ke tanda lainnya.

Cara kerja Riffaterre beranjak dari pemahaman bahwa bahasa sehari-hari berada pada tataran mimetik atau berada pada semiotik tingkat pertama yang membangun arti (meaning) beraneka ragam, terpecah, sedangkan bahasa syair berada pada tataran semiotik tingkat kedua yang membangun makna (significance) yang tunggal, memusat. Oleh karena itu, pembaca harus memahami ketidaklangsungan bahasa syair karena adanya tiga hal, yaitu: (1) penggantian (displacing) makna, (2) penyimpangan (distorting) makna akibat ambiguitas, kontradiksi, dan (3) penciptaan (creating) makna baru.
Bagi puisi Arab dan Persia, secara umum bentuk bentuk dasar puisi yang kita kaji ada empat: yaitu (1) Ode atau Qasidah, (2) Sajak atau Lirik atau Gazal, (3) puisi empat baris atau Rubaiyat dan (4) Epik atau Masnawi. Ode adalah bentuk yang paling menonjol dalam puisi-puisi arab pra-Islam dan seringkali dianggap bahwa lirik berasal dari pembukaan erotik atau Nasīb yang biasanya digunakan untuk memulai suatu Ode kecuali puisi kepahlawanan atau Epik yang berasal dari Persia. Skema dasar sajak yang sama digunakan pada semua bentuk puisi tersebut. 

Dalam konteks kajian ini, yaitu kajian puisi-puisi sufi yang ditulis dalam bahasa Arab dan masuk kedalam katagori kesusastraan Arab, maka penting untuk memahami bahwa sejak abad ke 9 bahasa Arab telah digunakan sebagai sarana untuk membuat ekspresi mistis dalam puisi. Yang diikuti oleh bahasa Persia sejak abad 11. Selanjutnya kaum sufi mulai mengarang puisi dalam bahasa lain seperti bahasa Turki dan India kuno pada abad ke 13. Puisi-puisi yang dibahas dan dianalisa dalam kajian disertasi inilah yang masuk ke dalam katagori kajian pemikiran sastra sufi. Mengapa tidak disebut filologi, karena kajian ini menganalisa dan menyingkapkan serta membongkar makna-makna yang tersembunyi dengan ilmu filologi dan ilmu-ilmu bantu filologi lainnya yang mendukung kajian ini. Kajian puisi ini seperti telah diterangkan dengan jelas di awal pembahasan, tidaklah sekedar menghadirkan puisi sufi seperti adanya, tetapi lebih jauh lagi menganalisa dan mendalami maksud tersembunyi yang sulit dipahami dalam puisi sufi tentang tema puisi al-hubb al-Ilahī  atau cinta Tuhan.
Puisi dalam tradisi sufi tidak hanya berisi ujaran individu yang terilhami, tetapi juga merupakan literatur yang sangat kompleks dan dibuat secara sengaja dengan aturan- aturan yang terkadang rumit mengenai puisi dan matra serta kode kode intrerpretasi simbolik rumit yang mengisyaratkan satu kedekatan insting dengan subyek. Kekuatan syair sufi tidak hanya dikuatkan oleh para penggemarnya dalam konteks konteks tradisionalnya, namun juga oleh debat-debat mendalam dan emosional yang mewarnai penafsirannya oleh para ilmuan barat sejak ditemukannya sufisme literer dua abad yang lalu.

A. Pembacaan Heuristik

Dalam tahap pembacaan heuristik ini, peneliti akan menemukan arti atau mencoba membaca ‘arti’ biasa. Penemuan arti ini, seperti yang telah disebutkan sebelumnya, belumlah cukup untuk memahami makna syair sesungguhnya. Ada suatu ketidaksesuaian yang akan terjadi dalam diri pembaca-peneliti akibat adanya hambatan ketidakgramatikalan. Unsur-unsur yang tampil tidak gramatikal ini dengan sendirinya akan merintangi penafsiran mimetik. 

1. Pembacaan Heuristik terhadap syair-syair Abu al-‘Atāhiyah

 - Syair I
ِللهِ أَنْتَ عَلَى جَفَائِكْ!
مَاذَا أُوْمِلُ مِنْ وَفَائِكْ

ِإنِّى عَلَى مَا كَانَ مِنْـ
ـكَ لَوَاثِقُ بِجَمِيْلِ رَايِكْ

فَكَرْتُ فِيْمَا جَفَوْتَنِي
فَوَجَدْتُ ذَاكَ لِطُوْلِ نَايِكْ

فَرَأَيْتُ أَنْ أَسْعَى إِلَيـ
ـكَ وَأَنْ أَبَادِرُ فِى لِقَائِكْ

حَتىَ أُجَدِّدُ مَا تَغَيَّـ
ـرَ لِيْ وَأَخْلَقَ مِنْ إِخَائِكْ

ِللهِ أَنْتَ عَلَى جَفَائِكْ! :

Engkau sungguh jauh! 

مَاذَا أَوْمِلُ مِنْ وَفَائِكْ : 


apa yang ku harapkan dari menepati janjiku padaMu

إِنِّى عَلَى مَا كَانَ مِنْـ : 


sungguh aku atas semua yang berasal dari.. 

ـكَ لَوَاثِقُ بِجَمِيْلِ رَايِكْ :


Mu benar-benar percaya kepada keindahan pandang-anMu

فَكَرْتُ فِيْمَا جَفَوْتَنِي :


aku berfikir tentang apa yang membuatMu jauh dari ku 

فَوَجَدْتُ ذَاكَ لِطُوْلِ نَايِكْ : 


lalu aku dapati semua itu karena jauh dari-Mu 

فَرَأَيْتُ أَنْ أَسْعَى إِلَيـ: 


lalu aku berpendapat untuk berusaha  mencapai..

ـكَ وَأَنْ أَبَادِرُ فِى لِقَائِكْ: 


Mu dan aku akan bergegas menjumpaiMu

حَتىَ أُجَدِّدُ مَا تَغَيَّـ: 


hingga aku perbaharui apa yang telah merubah-

ـرَ لِيْ وَأَخْلَقَ مِنْ إِخَائِكْ:

ku dan aku berprilaku sesuai dengan hubungan persaudaraan

- Syair II
لاَ رَبَّ أَرْجُوْهُ لِيْ سِوَاكَا
     إِذْ لمَ ْيَخِبْ سَعْيُ مَنْ رَجَاكَا

أَنْتَ الَذِيْ لمَ ْتَزَلْ خَفِيَّـا
    لمَ ْيَبْلُغِ الْوَهْمُ مُنْتَهَاكَا

إِنْ أَنْتَ لَمْ تَهْدِنَا ضَلَلْنَا
   يَا رَبَّ! إِنَّ الْهُدَى هُدَاكَا

أَحَطْتَ عِلْمًا بِنَا جَمِيعًا
     أَنْتَ تَرَانَا وَلاَ نَرَاكَا

لاَ رَبَّ أَرْجُوْهُ لِيْ سِوَاكَا :


 tiada Tuhan yang aku harapkan selainMu

إِذْ لمَ ْيَخِبْ سَعْيُ مَنْ رَجَاكَا : 


jika tidak gagal usahaku demi mengharap padaMu

أَنْتَ الَذِيْ لمَ ْتَزَلْ خَفِيَّـا: 


Engkaulah yang masih penuh misteri

لمَ ْيَبْلُغِ الْوَهْمُ مُنْتَهَاكَا : 


tidak ada keraguan akan Muntaha (Sidaratul Muntaha) Mu

إِنْ أَنْتَ لَمْ تَهْدِنَا ضَلَلْنَا: 


jika Engkau tidak memberi kami hidayah kami menjadi sesat

يَا رَبَّ! إِنَّ الْهُدَى هُدَاكَا : 


wahai Rabb! Sesungguhnya hidayah hanyalah milikMu

أَحَطْتَ عِلْمًا بِنَا جَمِيعًا : 


Engkau benar-benar mengetahui kami semua

أَنْتَ تَرَانَا وَلاَ نَرَاكَا : 


Engkau memperhatikan kami meski kami tak dapat melihatMu

- Syair III

تَعَالَى اْلوَاحِدُ الصَمَدُ الْجَلِيْلُ
وَحَاشَى أَنْ يَكُوْنَ لَهُ عَدِيْلُ

هُوَ الْمَلِكُ اْلعَزِيْزُ، وَكُلُ شَيْءٍ 
سِوَاهُ، فَهْوُ مُنْتَقِصٌ ذَلِيْلٌ

وَمَا مِنْ مَذْهَبٍ إِلاَّ إِلَيْهِ       وَإِنَّ سَبِيْلَهُ لَهُوَ السَبِيْلُ

وَإِنَّ لَهُ لَمَنّـًا لَيْسَ يُحْصَى    
وَإِنَّ عَطَاءَهُ لَهُوَ الْجَزِيْلُ

وَإِنَّ عَطَاءَهُ عَدْلٌ عَلَيْنَا

وَكُلُّ بَلاَئِهِ حَسَنٌ، جَمِيْلٌ

تَعَالَى اْلوَاحِدُ الصَمَدُ الْجَلِيْلُ: 


Maha Tinggi Engkau Yang Maha Esa, tempat bersandar dan Yang Maha Agung

وحاشى أن يكون له عديل :


Ia amat jauh untuk mempunyai tandingan   

هو الملك العزيز، وكل شيء :


Dialah penguasa yang Maha Perkasa, segala sesuatu..

سواه، فهو منتقص ذليل : 


selainNya, adalah kurang dan tercela

وما من مذهب إلاّ إليه : 


tidak ada satu mazhab pun kecuali bersumber dariMu

وإنّ سبيله لهو السبيل : 


hanya jalanNya lah satu-satunya jalan

وإنّ له لمنّـًا ليس يحصى :


milikNya lah segala karunia yang tak terhitung

وإنّ عطاءه لهو الجزيل :


segala pemberianNya sangat banyak

وإن عطاءه عدل علينا : 


segala pemberianNya juga merata bagi kita semua

وكل بلائه حسن، جميل : 


dan setiap cobaan dan ujian dariNya adalah baik, indah..

2. Pembacaan heuristik terhadap syair-syair Al-Hallāj

- Syair I

يَا حَبِيْبِي أَنْتَ سُؤْلِى         قَدْ تَرَانِى فِى مَكَانِى

نُوْرُكَ الْمُبْهِرُ حَقًّا             لِعيِاَنِى لِعِيَانِى

وَتَحَقَّقْتُكَ فَاصْنَعْ             كُلُّ مَا شِئْتَ بِشَأْنِى

أَنَا فِى الْحُبِّ قَتِيْلٌ             وَمَعَ اْلأَحْبَابِ فَانِى

يا حبيبي أنت سؤلى : 


wahai kekasihku Engkaulah yang memenuhi semua kebutuhanku

قد ترانى فى مكانى : 

kadangkala Engkau melihatku berada di tempatku

نورك المبهر حقا : 


cahayaMu memancar pasti 

لعيانى لعيانى : 


untuk menerangiku, menjelaskanku

وتحققتك فاصنع : 


keyakinanku hanya padaMu maka jadikanlah..

كل ما شئت بشأنى : 


apapun yang Engkau kehendaki menjadi urusanku

أنا فى الحب قتيل : 


aku terbunuh dalam cinta

ومع الأحباب فانى : 


dan cinta-cinta lain bagiku adalah fana

· Syair II

فَلَيْتَكَ تَحْلُوْ وَالْحَيَاةُ مَرِيْرَةٌ        فَلَيْتَكَ تَرْضَى وَالْلأَنَامُ غِضَابُ

وَلَيْتَ الَّذِى بَيْنِى وَبَيْنَكَ عَامِرٌ       وَبَيْنِى وَبَيْنَ الْعَالَمِيْنَ خِرَابُ

ِاذَا نِلْتُ مِنْكَ الْوُدَّ فَالْكُلُّ هَيِّنٌ       وَكُلُّ الَّذِى فَوْقَ التُّراَبِ تُرَابُ
فَيَا لَيْتَ شُرْبِى مِنْ وَدَادِكَ صَافِيًا     وَشُرْبِىَ مِنْ مَاءِ الْفُرَاتُ سَرَابُ

فليتك تحلو والحياة مريرة : 


Semoga Engkau manis dan kehidupan itu pahit 

فليتك ترضى والأنام غضاب : 


semoga Engkau ridhai dan semua makhluk murka

وليت الذى بينى وبينك عامر :


 semoga  di antaraku dan Engkau adalah bangunan

وبينى وبين العالمين خراب : 


dan antaraku dengan alam semesta ada reruntuhan

اذا نلت منك الود فالكل هين : 


jika aku peroleh kasih sayang dariMu maka yang lain adalah bukan apa-apa

وكل الذى فوق التراب تراب : 


dan tiap-tiap yang berada di atas tanah adalah tanah

فيا ليت شربى من ودادك صافيا : 


      semoga apa yang kureguk adalah bagian dari cintaMu yang suci

وشربى من ماء الفرات سراب : 


dan apa yang kureguk dari sungai Eufrat adalah fatamorgana

- Syair III
مَا إِنْ ذَكَرْتُكَ إِلاَّّ هَمَّ يَقْتُلُنِي      ذِكْرِي، وَسِرِّّي وَقَلْبِي عِنْدَ ذِكْرَاكَا

حَتَّّى كَأَنَّ رَقِيْبًا مِنْكَ يَهْتِفُ بِي:      إِيَّاكَ، إِيَّاكَ وَالتِّذْكاَرَ إِيَّاكَ

أَمَّا تَرَى الْحَقَّ قَدْ لاَحَتْ شَوَاهِدُهُ    وَوَاصَلَ الْكُلُّ مِنْ مَعْنَاهُ مَعْنَاكَ

ما إن ذكرتك إلاّ همّ يقتلني :
 

Tidak pernah sekalipun aku mengingat Engkau kecuali aku akan terbunuh 

ذكري، وسرّي وقلبي عند ذكراكا : 


Oleh mengingat Engkau, rahasiaku dan hatiku hanya tertuju untuk mengingatMu

حتّى كأنّ رقبيا منك يهتف بي: : 


Sehingga seolah-olah pengawal mu membisikkanku:

إيّاك، إيّاك والتذكار إيّاك : 


hanya padaMu, hanya padaMu dan tanda mata hanya padaMu

إما ترى الحقّ قد لاحت شواهده: 


Jika Engkau melihat kebenaran maka telah nampak tanda-tandanya

وواصل الكلّ من معناه معناك : 


dan semua maknanya menjadi menghubungkan maknaMu
3. Pembacaan heuristik terhadap syair-syair Ibnu al-Farid
- Syair I

زِدْنِى بِفَرْطِ الْحُبِّ فِيْكَ تَحَيُّرَا   وَارْحَمْ حَشًا  بِلَظِى هَوَاكَ تَسَعُّرَا

وَاِذَا سَأَلْتُكَ أَنْ أَرَاكَ حَقِيْقَةً  فَاسْمَحْ، وَلاَ تَجْعَلْ جَوَابِى  : (لَنْ تَرَى)

يَا قَلْبُ، أَنْتَ وَعَدْتَنِى  فِى حُبِّهِمْ
  صَبْرًا، فَحَاذِرْ أَنَّ تَضَيِّقَ وَتَضْجَرَا

أَنَّ الْغَرَامَ هُوَ الْحَيَاةُ، فَمُتْ بِِهِ     صَبًا، فَحَقُّكَ أَنْ تَمُوْتَ وَتُغْذَرَا

قُلْ لِلَّذِيْنَ تَقَدَّمُوْاقَبْلِى، وَمَنْ  بَعْدِى، وَمَنْ أَضْحَى َلأَشْجَائِى يَرَى:
عَنِّى خُذُوْا، وَبِىَ اقْتَدُوْا، وَلِىَ اسْمَعُوْا َتَحَدَّثُوْا، بِصَبَابَتِى بَيْنَ الْوَرَى

زدنى بفرط الحب فيك تحيرا: 


bertambah kecintaanku yang membuncah, bolak-balik kepada-Mu

وارحم حشا بلظى هواك تسعرا :
 

kasihilah aku,  agar dapat memenuhi hasratku yang menyala padaMu

واذا سألتك أن أراك حقيقة : 


jika aku meminta untuk melihatmu sebenar-benarnya 

فاسمح، ولا تجعل جوابى  : (لن ترى) : 


maka izinkanlah, dan jangan Kau jawab : (kamu tidak akan dapat melihat..)

يا قلب، أنت وعدتنى  فى حبهم : 


wahai hati, kau janjikan kepadaku untuk mencintai mereka

صبرا، فحاذر أن تضيق وتضجرا : 

dengan sabar, maka bersiaplah untuk menderita dan gelisah

أن الغرام هو الحياة، فمت به : 


sesungguhnya cinta yang bergelora adalah kehidupan, maka jika matilah karenanya

صبا، فحقك أن تموت وتغذرا : 

Dengan rasa rindu, adalah hakmu untuk mati dan meninggalkan

قل للذين تقدمواقبلى، ومن : 


katakanlah pada mereka yang datang sebelumku, dan 

بعدى، ومن أضحى لأشجاتى يرى: : 

yang datang setelahku, dan siapa saja yang selalu melihat kesedihanku

عنى خذوا، وبى يقتدوا، ولى اسمعوا : 

dari diriku ambillah, jejakku ikutilah, kepadaku dengarkanlah

وتحدثوا، بصبابتى بين الورى : 

dan diskusikanlah, dengan seluruh cintaku bagi seluruh manusia
- Syair II

قِفْ بِالدَّيَّارِ، وَحَيِّ اْلأَرْبُعُ الدُّرُسَا
وَنَادَهَا، فَعَسَاهَا أَنْ تُجِيْبَ عَسَى

وَإِنْ أُحِـبَّكَ لَيْلٌ مِنْ تَوَحُّشِهَا فَاشْعَلْ مِنَ الشَّوْقِ فِى ظَلَمَائِهَا قَبَسَا

يَا هَلْ دَرِى الَنّفَرُ اْلغَادُوْنَ عَنْ كَلِفٍ يَبِيْتُ جِنْحَ اللَّيَالِى يَرْقُبُ اْلغُلَسَا؟

فَإِنْ بَكَى فِى قِفَار خِلْتَهَا لجُـَجاً وَإِنْ تَنَفَّّسَ عَادَتْ كُلُّّهَا يَبَسَـا

فَذُو الْمَحَاسِنِ لاَ تُحْصَى مَحَاسِنُهُ    وَبَارِعُ اْلأُنْسِ لاَ أَعْدَمَ بِهِ أُنُسَا

قف بالديار، وحيّ الأربع الدرسا : 

berhentilah di rumah-rumah, dan ucapkanlah selamat kepada puing rumah-rumah yang hancur

ونادها، فعساها أن تجيب عسى : 

panggillah ia, maka semoga ia akan menjawab, semoga

وإن أجـنـّك ليل من توحّشها :
jika kegelapan malam hari dengan kesunyiannya menutupimu,

فاشعل من الشوق فى ظلمائها قبسا : 

Maka nyalakanlah api kerinduan dalam kegelapannya

يا هل درى النّفرُ الغادون عن كلف : 

wahai apakah sekelompok pengembara mengetahui karena terpaksa 

يبيت جنح الليالى يرقب الغلسا؟ : 

Bahwa sebagian malam menanti kegelapan akhir?

فإن بكى فى قفار خِلتها لجـجاً :

 jika ia menangis di tengah gurun pasir, ka khayalkan bagaikan lautan

وإن تنفّس عادت كلّها يبسـا : 

dan jika ia mengeluarkan nafas panjang semuanya kembali mengering

فذو المحاسن لا تحصى محاسنه : 

Orang yang memiliki kebaikan tak dapat dihitung kebaikan yang telah diberikannya

وبارع الأنس ِ لا أعدم به أنسا :
 orang yang melebihi kegembiraannya tidak pernah memerlukan kegembiraan lain

- Syair III
نسخت بحبّي آية العشق من قلبي فأهل الهوى جندي وحكمي على الكلّ

وكلّ فتى يهوى، فإنّى إمامه     وإنّي بريء من فتى سامع العذل

ولي فى الهوى علم تجلّ صفاته    ومن لم يفقّهه الهوى، فهو فى جهل

ومن لم يكن فى عزّة الحبّ تائها
يحبّ الذى يهوى فبشّره بالذال

إذا جاد أقوام بمــال رأيتهم
يجودون بالأرواح منهم بلا بخل

نسخت بحبّي آية العشق من قلبي : 

Aku hapus dengan cintaku tanda rindu dari dalam lubuk hatiku

فأهل الهوى جندي وحكمي على الكلّ : 

maka orang-orang yang memiliki hasrat (laksana) tentara dan penentu atas segala sesuatu

وكلّ فتى يهوى، فإنّى إمامه : 

setiap orang muda yang memiliki hasrat, maka aku adalah pemimpinnya

وإنّي بريء من فتى سامع العذل : 

sungguh aku berlepas diri dari orang muda si pen-dengar celaan 

ولي فى الهوى علم تجلّ صفاته : 

tentang hasrat aku mempunyai pengetahuan yang agung sifatnya

ومن لم يفقّهه الهوى، فهو فى جهل :

dan orang yang tidak memahami makna hasrat, maka (dengan sendirinya) ia berada dalam kebodohan

ومن لم يكن فى عزّة الحبّ تائها :

siapa saja yang tidak bingung dalam (pelukan) cinta yang agung

يحبّ الذى يهوى فبشّره بالذال :

 ia mencintai orang yang penuh hasrat maka gembi-rakanlah dengan kehinaan 

إذا جاد أقوام بمــــال رأيتهم :

jika banyak kaum yang dermawan dengan harta, maka aku lihat mereka 

يجودون بالأرواح منهم بلا بخل : 

Dermawan pula dengan jiwanya tanpa kekikiran

B. Pembacaan Hermenuetik

Di dalam syair-syair yang akan dibaca secara hermeneutik berikut ini, digunakan metode penceritaan yang mayoritasnya menggunakan aku lirik sebagai pencerita dan engkau lirik sebagai tempat syair-syair tersebut ditujukan. Hubungan aku lirik dan engkau lirik berupa monologi yang menggunakan bentuk kata ganti aku, kita dan kau. Dengan bentuk seperti ini, syair-syair tersebut mengajak berbicara pembacanya sebagai ‘engkau’ dan memberikan kesan istimewa kepada pembaca sebagai orang yang secara khusus diajak berbicara oleh penyair. Meskipun engkau yang dimaksud di dalam syair-syair tersebut adalah Tuhan.
Dalam tahap pembacaan ini, pembaca-peneliti barulah akan menemukan makna syair. Menurut Riffaterre, ‘the maximal effect of retroactive reading,..........., naturally comes at the end of the poem…….’(efek maksimal dari pembacaan retroaktif/ hermeneutic……, secara alami akan datang dengan sendirinya di akhir syair/puisi). Sampai pada tahap ini pembaca-peneliti sekaligus diarahkan pada pemahaman bahwa teks berawal dari adanya matriks
 yang memberi satu kesatuan syair. Suatu matriks tidak terdapat dalam teks, tetapi diaktualisasikan melalui model. Model ini membentuk varian-varian yang akan muncul dalam teks. Ciri utama model ini adalah sifat puitisnya, dan untuk mengaktifkan kepuitikan dalam teks tanda puitik harus mengacu kepada hipogram tertentu dan juga harus menjadi sebuah varian dari matriks teks tersebut.

1. Hermenuetik dari Syair I Abū al-‘Atāhiyah;

Kadangkala rasa rindu bagi kaum pencinta adalah ujian yang terberat dalam hidup mereka, melebihi ujian-ujian hidup lainnya. Memendam rasa rindu untuk bertemu dengan sang kekasih (dalam hal ini adalah Allah), memposisikan kekasih sebagai orang yang menjauh (karena mendera perasaan dengan sesuatu yang perih). Segala cara telah diperbuat oleh sang pencinta untuk menebus semua janji-janji agar dapat bertemu sang kekasih, meskipun tanpa ada batasan waktu yang jelas (pasti). Namun jika mengingat kembali akan keindahan cara memandang sang kekasih, hati si pencinta akan kembali merasa terobati dan menjadi kuat. 
Kadangkala pula sebentuk pertanyaan mencuat dari dalam hati, alasan apakah yang membuat sang kekasih menjauh? Namun saat si pencinta kembali merenungi diri, ia akan menemukan jawaban dari pertanyaannya tersebut. Perbuatan sang kekasih yang di matanya terlihat menjauh, sebenarnya bertujuan baik, yaitu untuk melindungi dirinya dari pertemuan yang tergesa dan tidak berkesan. Hal ini disebabkan bahwa untuk segera bertemu dengan sang kekasih, maka ia harus segera mengakhiri hidupnya di dunia dan berpindah menuju alam abadi. Jika hal tersebut dilakukan di luar takdir dan ketentuan Allah, jelaslah bukan pertemuan indah seperti yang dibayangkan sebelumnya akan terjadi, tetapi justru sebaliknya. Oleh karena itulah meski harus memendam rindu yang menyakitkan sementara waktu, buah manis yang akan diperoleh nantinya adalah lebih baik dari apapun yang ada di dunia.
Perasaan-perasaan duka, sedih, iba, dan resah, sudah menjadi naluri alami manusia. Di dalam hidup tidaklah selalu berada dalam keadaan suka, ada kalanya sedih dan adakalanya senang. Hati adalah tumpuan dan sasaran bidikan segala bencana. Semua hal yang menimpa diri seorang manusia, selalu terkait dengan hati. Sakit dan susah yang diderita badan (fisik), juga akan membuat hati menderita dan susah. Apalagi jika yang menjadi sasaran adalah hati itu sendiri, tentunya sakitnya akan terasa sangat perih. Sumber penderitaan batin itu pada intinya adalah kehilangan sesuatu yang dicintai, atau tidak (belum) tercapainya  sesuatu yang diinginkan. Sesungguhnya hati manusia tidaklah sama dalam merasakan kebahagiaan dan penderitaan hidup. Sebagian manusia ada yang menginginkan hidup penuh kemewahan, sebaliknya manusia lainnya dengan sadar lari dari harta dan kemewahan duniawi, sebagaimana yang terjadi pada Abu al-’Atahiyah. Baginya, menghabiskan hidup di dalam gubuk buruk dapat menjadikannya bahagia. Bahagia merenungi hidup sendirian dan mengharapkan perjumpaan dengan kekasih.
Demi sang kekasih pula si pencinta berusaha mengubah segala perilaku yang tidak sesuai dengan harapan kekasih. Sang kekasih yang bergitu terhormat hanya layak dijumpai dalam perilaku yang terhormat pula. Merubah perangai terdahulu yang ‘buruk’ menjadi terhormat, tentulah tidak menjadi suatu beban bagi si pencinta, karena kecintaan pada sang kekasih pada dasarnya telah merubah si pencinta dengan sendirinya.

2. Hermenutik dari Syair II Abū al-‘Atāhiyah;
Tiada tuhan lain yang diharapkan si penyair untuk menjadi sandaran hidupnya selain Tuhannya (Allah), dan ia selalu berharap agar tidak akan pupus usahanya dalam meng-harap apapun dari Tuhannya tersebut. Hal ini menunjukkan bahwa kadangkala manusia lelah, jemu, dan putus asa dalam mengharap pada Tuhannya, apakah dalam bentuk harta benda, kesehatan, kepintaran, dan lain sebagainya. Oleh karena itu, si penyair tidak ingin ikut terjerumus dalam hal ini, karena pada dasarnya jauh di lubuk hati ia menyadari bahwa hanya Tuhan yang layak dan pantas digantungi harapan.
Meski keberadaan Tuhan bagi dirinya senantiasa diliputi misteri, dikarenakan dzat Tuhan yang tidak kasat mata (gaib), namun semua hal yang ada di sekitarnya, baik adanya makhluk-makhluk lain dan juga alam semesta, menunjukkan bahwa Tuhan itu ada dan dekat. Oleh karena itulah si penyair mengungkapkan keyakinannya pada Sidratul Muntaha
 milik sang Tuhan. Penyebutan Sidratul Muntaha dalam syair ini adalah sebagai salah satu simbol kekuasaan dan keperkasaan Tuhan, dan juga sebagai isyarat hakikat keberadaannya.  Tuhan bukanlah tokoh rekaan yang hanya ada dalam bayangan, namun Ia benar-benar ada meski dalam wujud yang tidak tertangkap oleh indera manusia yang sangat terbatas.
Tuhanlah pemilik hidayah sebenarnya, tidak ada seorang pun yang dapat memberikan hidayah bagi orang lain selain Dia. Kebenaran ini mengigatkan pada kisah Nabi Ibrahim a.s. yang memohon hidayah pada Allah bagi ayah-nya yang kafir, juga kisah Nabi Muhammad s.a.w. yang juga memohon hidayah pada Allah bagi pamannya yang musyrik. Namun Allah menolak permohonan kedua Nabi tersebut karena baik ayah Nabi Ibrahim a.s. mapun paman nabi Muhammad s.a.w., sama sekali tidak mengakui Allah sebagai Tuhan mereka, dan mereka bangga dengan kekafiran mereka juga bangga karena telah melestarikan ajaran nenek moyang mereka.
 Hidayah yang diberikan Tuhan pada manusia adalah untuk menjaga mereka terus berada di jalanNya yang lurus dan menjauhi kesesatan. Tanpa hidayah Tuhan manusia senantiasa berada dalam kesesatan.
Tuhan adalah Sang Maha Mengetahui dan Maha Memiliki Ilmu, dari Tuhanlah manusia memperoleh setitik ilmu pengetahuan, sebagaimana Ia mengajarkan Adam semua nama ciptaanNya di alam semesta.
 Semua ilmu yang didapati dalam diri manusia adalah bersumber dari Tuhan, karena Ia-lah Ilmu itu sendiri. Ilmu juga adalah simbol kasih sayang Tuhan pada diri manusia, tidak akan terbayangkan jika manusia tidak memiliki ilmu dalam menjalani kehidupan di dunia, bisa jadi manusia akan lebih rendah derajatnya dibandingkan binatang dan hidup melebihi kehidupan manusia di zaman purbakala. Melalui ilmu pula manusia (dalam hal ini diwakili si penyair) menyadari bahwa Tuhan selalu memperhatikan manusia dan kebutuhannya, meski manusia tidak dapat melihat wujud Tuhan secara nyata. Tidak dapat melihat wujud Tuhan, juga berarti tidak dapat memberitahukanNya apa yang dibutuhkan, namun Tuhan dengan Maha Mengetahui-Nya, selalu memberikan semua kebutuhan manusia.

3. Hermenutik dari Syair III Abū al-‘Atāhiyah;

Betapa seharusnya semua manusia yang beriman kepada Tuhannya menyadari bahwa keberadaan dirinya sebagai manusia di mata Tuhan tidak lebih dari setitik debu di antara gurun pasir yang luas, tiada berarti apa-apa. Begitulah kiranya yang dirasakan oleh si penyair, rasa khidmat, hormat, dan tunduknya yang teramat dalam saat menceritakan ke-Mahatinggi-an, Maha Esa, Maha Agung, dan Maha Bijaksana Tuhannya. Tiada tempat bergantung dan bersandar selain padaNya, Ia yang akan selalu berbuat adil bagi seluruh ciptaanNya. Keadilan Tuhan bukan hanya diberikan pada manusia, namun juga kepada binatang melata sebagai sebuah perumpamaan yang oleh manusia dianggap remeh.

Tuhan adalah Penguasa alam semesta, menguasai langit beserta seluruh isinya, bumi dan semua yang ada padanya, juga ruang di antara langit dan bumi. KeMaha-bijaksanaan Tuhan tidak dapat dibandingkan terhadap apapun, baik raja, presiden, perdana menteri, atau penguasa manapun di dunia. Karena mereka hanyalah manusia biasa, makhluk ciptaanNya. Hanya Dialah yang Maha Mulia, dan selain dariNya adalah hina dan tercela. Oleh karenanya, amatlah naïf bila manusia mencela dan menghina manusia lainnya karena merasa dirinya lebih tinggi dan mulia, padahal di hadapan Tuhan semua makhluknya (manusia ataupun bukan) adalah sama tercela dan hina. Manusia adalah tempatnya dosa dan lupa, tidak ada seorang pun yang luput dari kedua sifat hina itu kecuali para nabi dan rasul yang sikap dan perilaku mereka dijaga dan dipelihara oleh Tuhan.

Tidak ada satu madzhab (golongan) pun yang ada di dunia kecuali berasal dariNya. Tuhan tidak mengenal kasta dan strata, di mataNya semua manusia adalah sama, tercipta dari sumber yang satu, yaitu diriNya.
 Ia telah memberikan jalan berikut petunjuknya untuk dilalui manusia, namun seringkali manusia memilih jalan lain selain jalanNya. Padahal Tuhan hanya menciptakan satu jalan, yang jika manusia mau menempuh jalan itu maka ia akan bertemu Tuhan dalam keadaan patuh dan tunduk.

Tuhan dengan segala miliknya adalah sang Maha Pemberi Rezeki bagi segenap mahkluk ciptaanNya. Sama halnya dengan keadilan, rezeki pun Tuhan berikan tidak hanya kepada manusia.
 Seringkali manusia tidak menyadari betapa banyak rezeki yang telah Tuhan berikan padanya, yang ia rasakan hanya kemalangan demi kemalangan yang tiada akhir. Jika saja manusia mau merenungi rezeki Tuhan di setiap helaan nafasnya, di setiap degup jantungnya, di setiap kedipan matanya, di setiap aliran darahnya, dan masih banyak hal lainnya, tentu ia akan menyadari bahwa rezeki Tuhan tidaklah berhingga. Kemalangan adalah juga bagian dari rezeki Tuhan yang rahasia keindahannya akan diketahui manusia saat telah berlalu. Oleh karenanya, semua pemberian Tuhan adalah berharga, jika manusia mau mentadabburi-nya.

4. Hermeneutik dari Syair I Al-Hallaj;

Pada syair ini si penyair menceritakan rasa ketergantungannya pada sang kekasih (Tuhan), rasa cinta yang dalam pada Dzat yang memenuhi semua kebutuhannya. Rasa ketergantungan yang membuatnya merasakan kedekat-an yang teramat sangat pada sang kekasih. Namun apapun derajat/maqam kesufian yang melatarbelakangi diri si penyair, kadangkala sang kekasih melihatnya sebagai manusia biasa. Pada qasidah ini si penyair (al-Hallaj) sedikitnya menceritakan maqam pencapaiannya dalam sufi terhadap Tuhannya. Al-Hallaj pada perkembangannya sebagai seorang sufi, dikenal dengan hulūl-nya, sebagai maqam tertinggi dalam pencapaian para sufi. Hulūl
 berarti bahwa Tuhan memilih tubuh manusia tertentu untuk mengambil tempat di dalamnya, setelah sifat manusia dalam tubuh itu dihilangkan. 

Dalam bait-bait puisinya si penyair memaparkan bahwa meski sesekali sang kekasih melihatnya berada pada posisinya sebagai manusia biasa, namun dengan pancaran cahaya sang kekasih yang senantiasa menerangi dirinya dengan sebuah kepastian, semua hal bagi dirinya adalah jelas yaitu sebentuk keyakinan yang utuh terhadap sang kekasih. Keyakinan pada diri sang kekasih itulah yang membuat si penyair (pencinta) ingin agar semua urusan sang kekasih juga menjadi urusannya. Pada bait inilah tersirat hal yang menggambarkan keinginan sang penyair untuk dapat terlibat secara ruhani pada urusan-urusan Tuhan yang ia sebut kekasih, sesuai dengan kehendak sang kekasih. Baginya, semua hal yang telah menjadi terang dan jelas karena sinar yang dipancarkan sang kekasih, akan membuatnya mudah untuk memahami urusan-urusan sang kekasih. Karena hanya sang kekasihlah yang ia cintai, dan ia telah menyerahkan segenap jiwa dan raga demi mempertahankan cinta ini. Cintanya yang semata-mata hanya tertuju pada sang kekasih, membuat semua cinta selain cinta ini adalah fana.

5. Hermeneutik dari Syair II Al-Hallāj;

Pada bait-bait syair ini, sang penyair memposisikan dirinya sebagai sang pencinta yang sedang memuja sang kekasih (Tuhan) yang tiada bandingannya di dunia. Segala hal pada diri sang kekasih adalah baik, dan yang berada di luar dirinya adalah hal sebaliknya. Bagi si pencinta, keberadaan sang kekasih bagi dirinya adalah hal yang manis di tengah-tengah pahitnya dunia. Tersirat betapa akan menderitanya hidup sang penyair jika harus tenggelam dalam kepahitan dunia jika manisnya sang kekasih tidak ada. Tiada artinya kebencian semua makhluk di dunia pada diri si pencinta, jika saja sang kekasih meridhai sikapnya. Karena penilaian yang paling utama dan paling objektif hanya berasal dari sang kekasih. Manusia bisa saja salah memberi penilaian atas sikap dan perilaku seseorang, namun penilaian Tuhan adalah satu-satunya hal terpenting dalam kehidupan manusia, sebuah justifikasi yang qath’i, baikkah atau burukkah.

Kekuatan yang diharapkan si pencinta, hanyalah yang berasal dari diri sang kekasih, kekuatan yang sebenar-benarnya. Jika ia beroleh kekuatan itu, maka dunia yang berada di sekelilingnya segera akan runtuh. Kekuatan yang maha dahsyat, yang tidak akan tertandingi oleh kekuatan apapun di dunia. Sebuah kekuatan yang dapat meruntuhkan kekuatan apapun yang ada selainnya. Begitupun kasih sayang, si penyair hanya berharap kasih sayang yang berasal dari kekasihnya. Kasih sayang yang diberikan oleh siapapun di dunia sifatnya adalah fana dan tidak abadi, sedangkan ia mengharapkan kasih sayang yang sempurna, yang tidak dapat diberikan oleh satu makhluk pun di atas dunia selain sang kekasih. Jika ia mendapatkan kasih sayang dari kekasihnya, maka segala apa pun bukan apa-apa dan tak ada harganya. Segala sesuatu yang ada di atas tanah sama saja dengan tanah, artinya tidak ada harganya. Jadi yang penting adalah kasih sayang sang kekasih. Karena Sang kekasih adalah keabadian, karenanya yang bersumber dari dirinya juga abadi. 

Si penyair berharap, semoga cinta yang ia reguk adalah benar-benar berasal dari cinta sang kekasih yang suci. Cinta ibarat seteguk air pelepas dahaga di padang tandus. Dan si penyair hanya ingin mereguk sebentuk cinta yang suci, bagian dari Sang Maha Mencinta pemilik semua cinta di dunia. Dan cinta-cinta lain yang mungkin saja pernah ia rasakan dalam perjalanan hidupnya, ia ibaratkan sebagai air sungai Eufrat. Ia mengharap, semoga apa yang pernah ia reguk dari sungai Eufrat itu, hanyalah sebuah fatamorgana.

Adapun tinjauan balāgiyah dalam puisi II al-Hallāj terdapat majāz murakkab dalam potongan bait syi’r     
        اذا نلت منك الود فالكل   هين


 وكل الذى فوق التراب تراب
)jika aku peroleh kasih sayang dariMu maka yang lain adalah bukan apa-apa

dan tiap-tiap yang berada di atas tanah/debu adalah tanah(
Majāz murakkab oleh sebagian ulama dinamakan pula dengan tasybīh at-tamsil. Majāz murakkab termasuk bagian majāz, di mana makna dari suatu peristiwa dijadikan objek musyabbah dan perkataan yang diucapkan dijadikan musyabbah bih. Kemudian musyabbah dihapuskan karena sudah menyatu dalam makna musyabbah bih nya. Majāz murakkab terdapat dalam perkataan وكل الذى فوق التراب تراب. Musyabah nya adalah keadaan di luar yaitu keadaan sesuatu yang ringan, lemah, هين  adalah tetap ringan dan lemah, dan musyabbah bih nya adalah perkataanكل الذى فوق التراب تراب setiap yang di atas debu adalah debu’.
6. Hermeneutik dari Syair III Al-Hallāj;

Pada bait-bait syair ini, penyair menceritakan pengor-banan terbesarnya dalam mempertahankan keyakinannya pada diri sang kekasih (Tuhan). Ingatannya yang selalu tertuju pada diri sang kekasih hampir saja membuatnya terbunuh. Semua yang ada dalam hatinya hanya dipenuhi dan hanya tertuju pada sang kekasih, sehingga tidak ada ruang bagi hadirnya selain Dia. Tiada detik, menit, bahkan jam pun berlalu tanpa ia jalani dengan mengingat sang kekasih. Karena seluruh rongga dadanya hanya ia persembahkan untuk mengingat sang kekasih.
Ia membayangkan malaikat yang diperintahkan Tuhan untuk berada di sisinya, juga melakukan hal yang sama dengan apa yang ia lakukan. Seakan-akan malaikat pengawal itu membisikkan pada diri si penyair, ‘hanya padamu kekasihku, hanya padamu Tuhanku, semua ingatanku hanya tertuju padamu’. Bait ini juga dapat dipahami bahwa si penyair yang senantiasa menghabiskan waktunya untuk mengingat Tuhannya, mendapatkan jawaban yang sama dari sang Tuhan melalui bisikan malaikatNya. Jerih payah dan pengorbanannya untuk mengingat Tuhan, dibalas dengan hal yang sama oleh Tuhan. Setiap kali ia mengingat sang Tuhan, tiap kali itu pula Tuhan mengingatnya. 
Jika terlihat sebuah kebenaran yang berasal dari diri sang kekasih, apapun bentuknya, maka akan menjadi sebuah bukti nyata di hadapan semua makhluk. Penulisan bait ini dapat dikaitkan dengan peristiwa tragis yang menimpa si penyair (al-Hallāj), saat ia dituduh murtad karena mengucap-kan ana al-Haqq (akulah Kebenaran/Tuhan) karena merasa dirasuki oleh Tuhan. Tuduhan murtad tersebut membuatnya menjadi terhukum dan akhirnya terbunuh di tiang gantungan pada tahun 922 M.
 Oleh karena itulah di penghujung bait syair ini, si penyair menegaskan bahwa hanya kebenaran Tuhanlah yang akan merujuk pada makna sebenarnya (hakiki) dari semua makna yang ada di dunia. Karena pada hakikatnya, semua yang ada di alam semesta adalah bersumber dari Yang Satu, yaitu Tuhan. Dan akan tiba masa di mana tidak ada hakim lain selain Dia yang akan memutuskan semua perkara manusia, benar atau salah.

7. Hermeneutik dari Syair I Ibn al-Fārid;
Dalam bait-bait syair ini, si penyair memposisikan dirinya sebagai si pencinta yang tengah dilanda asmara yang menggelora pada sang kekasih. Di bait pertamanya, si pencinta menggambarkan perasaan cinta yang membuncah pada diri sang kekasih, yang semakin waktu semakin bertambah. Perasaan cinta yang kadangkala menyiksa dan membuatnya terguncang, karenanya ia mengharap belas kasih sang kekasih untuk mau peduli pada penderitaannya yang menanggung beban cinta yang begitu berat. Perhatian yang ia harapkan diberikan sang kekasih padanya, semata-mata agar dapat tersampaikan hasratnya yang senantiasa menyala. Si pencinta mengungkapkan keinginannya yang besar untuk melihat wujud kekasihnya, namun ia khawatir sang kekasih akan menjawab dengan berkata, ‘kamu tidak akan bisa melihat…’.
 Sebagaimana nabi Musa a.s. saat mengutarakan niatnya untuk melihat Allah secara nyata, saat ia berkesempatan untuk berbicara secara langsung pada Allah, kala itu Allah berkata, ‘kamu tak akan bisa melihatKu tetapi kamu bisa melihat ke arah gunung…’.
Kemudian si pencinta mengeluh pada hati, akan penderitaan karena menanggung rindu, gelisah, dan perih akibat cinta. Dan menagih janji hati untuk rela bersabar demi pencapaian manisnya cinta di kemudian hari. Ia pun mengingatkan hati akan konsekuensi janjinya pada pencinta, bahwa bersabar dalam cinta sama halnya bersabar menerima cobaan terperih dalam kehidupan. Si pencinta berujar bahwa kehidupan yang sebenarnya adalah akibat dari cinta yang bergelora di dada, jika saja cinta itu padam, maka kehidupan pun ibarat mati, hampa tanpa cinta. Namun rindu yang selalu hidup di dada, adalah milik sang kekasih. Ia yang memiliki hak untuk menghidupkan rindu tersebut, ataupun mematikannya.

Si pencinta berharap, kisah pengalaman cintanya dapat menjadi pelajaran dan ‘ibrah bagi semua manusia. Ia ingin siapapun yang telah lebih dahulu merasakan pahit manisnya cinta, juga mereka yang suatu saat akan merasakannya, dapat mengikuti langkah-langkahnya saat menjalani kisah ini. Ia inginkan semua yang baik dari kisahnya dapat diikuti oleh mereka semua, dan mereka pun mau mendiskusikannya untuk mendapat ribuan kebaikan. Dengan segenap cinta yang juga dimiliki si pencinta bagi seluruh manusia.

8. Hermeneutik dari Syair II Ibn al-Fārid;
Pada bait-bait syair ini, si penyair mengajak untuk berhenti pada puing-puing rumah dan mengakhiri dengan gambaran tentang kegigihannya menggapai sang kekasih. Berhentilah pada rumah-rumah rusak, yang hanya tinggal puing-puingnya saja, dan berilah penghormatan pada rumah-rumah itu dengan cara memanggilnya, semoga saja ada yang menjawab panggilan itu. Dalam tradisi penulisan syair gazal, berhenti pada puing-puing rumah sama halnya dengan mengingat para penghuninya dan semua kenangan yang pernah terjadi pada rumah-rumah itu.
 Si pencinta meng-ingatkan, jika kegelapan malam mengepung dan menaungi kita di bawah sayap-sayapnya, membuat kita merasa terasing dan sendirian, maka nyalakanlah api kerinduan yang tersembunyi di relung hati. Betapa rindu dapat menemani seseorang di kala terpuruk dalam kesendirian, kesunyian, dan kegelapan. Rindu dapat memberi warna dalam kegelapan malam, menemani dalam kesendirian dan kesunyian.

Kemudian si pencinta ingin mengukur pengetahuan para pengembara tentang makna rindu. Apakah para pengembara tersebut mengetahui betapa berartinya rasa rindu saat seseorang terperangkap dalam kegelapan dan kesunyian?. Betapa sengsaranya seseorang yang terkurung dalam kesepian padang pasir tandus, menangis sendirian. Dan jika ia menghela nafas panjang, tak akan ada yang berbekas selain kering dan tandus. Tahukah para pengem-bara, bagaimana cara mengobati kesendirian dan kesunyian selain menyalakan api kerinduan yang terpendam di dalam dada?. Rindu sendiri tidak akan bersemayam di dalam hati jika tanpa adanya cinta. Cintalah yang membuat si pencinta tenggelam dalam genangan air mata, dan juga membuat lautan menjadi kering akibat deritanya.
Dia-lah sang kekasih yang memiliki sejumlah kebaikan yang tak terhitung banyaknya, ia memiliki kasih sayang, kesetiaan, dan kesempurnaan. Karena kesempurnaan dari kebaikan yang ia miliki lah, ia tidak memerlukan  kebaikan-kabaikan lainnya.
Dalam bait syi’r II Ibn al-Fārid ini terdapat uslūb isti’ārah dalam bait فاشعل من الشوق فى ظلمائها قبسا. (Maka nyalakan-lah api kerinduan dalam kegelapannya). Isti’ārah adalah bagian dari majāz yang salah satu musyabbah atau musyabbah bih nya dihapus. Isti’arah terdapat dalam kat الشوق  sebagai musyabbah sedangkan musyabbah bih nya adalah kata النار )api) yang dihapus. Isti’ārah ini termasuk isti’ārah asliyyah.

9. Hermeneutik dari Syair III Ibn al-Fārid;

Dalam bait-bait syair ini, si penyair mengungkapkan pandangannya atas cinta dan bagaimana menjadi seorang pencinta. Ia memulai syairnya dengan menggambarkan dirinya yang tengah tenggelam dalam perasaan cinta dan rindu. Seluruh perasaan cinta dan rindu yang bersumber dari dalam hati, adalah gambaran tentang seorang pencinta yang lebur di dalam gejolak asmara. Hasrat yang dimiliki oleh para pencinta, laksana seorang prajurit ketika hendak memutus-kan suatu perkara. Ia dengan ketegasannya, adalah penentu atau pengambil keputusan dari setiap permasalahan. Kare-nanya, hasratlah yang menguasai hati para pencinta, bahkan kadangkala juga menguasai sebagian akal sehatnya. 

Setiap orang muda adalah orang-orang yang memiliki hasrat besar untuk mencinta, dan si penyair menganggap dirinya sebagai pemuka para pencinta. Namun ia enggan bergaul dengan mereka para pencela. Karena tidak sepantas-nya orang-orang muda hanya memenuhi hati dan pikirannya dengan mendengar hal-hal buruk bermaksud mencela. Akan lebih baik jika hasrat yang dimiliki orang-orang muda disalurkan untuk mencinta dibandingkan untuk mencela. Karena bagi si penyair, hasrat adalah pengetahuan yang bersifat mulia, karena dengan hasrat orang-orang muda dapat terhindar dari sifat malas. Jika ada orang yang tidak memahami makna hasrat dan tidak mengerti arti keber-adaannya, sama halnya ia berada dalam dunia kebodohan. Karena ia terlalu bodoh untuk memahami dan mengerti pentingnya hasrat dalam memberantas rasa malas dan kebo-dohan.
Mereka yang tidak termasuk orang-orang yang berada dalam pelukan cinta yang agung, seringkali salah perhitungan dalam melangkah. Saat ia mencintai para pencinta dengan hasrat mereka yang menggunung, ia justru mengabarkan hal-hal bodoh dan hina pada mereka. Suatu tindakan naif yang sia-sia. Para pencinta adalah mereka yang mengenyamping-kan semua hal-hal bodoh dan hina, karena dengan gairah cinta yang agung dan mulia yang terpancar dari hati mereka, para pencinta akan selalu dekat pada kebaikan.

​​​
Pada penutup syairnya, si penyair juga menggambar-kan sifat lain dari para pencinta, yaitu dermawan. Seringkali orang-orang awam memandang baik dan hormat kepada orang-orang kaya karena harta mereka yang banyak, padahal nilai kabajikan mereka hanya terletak pada kedermawanan. Tiada artinya harta melimpah jika tidak diringi pengikisan sifat-sifat kikir. Karena kebaikan adalah saat manusia memiliki hasrat untuk berbagi pada manusia lain.

Adapun tinjauan balāgiyah dalam puisi Ibn al-Fārid terdapat isti’ārah dalam bait syi’r: 
ومن لم يكن فى عزّة الحبّ تائها 
يحبّ الذى يهوى فبشّره بالذال  

Isti’ārah dalam bait ini terdapat dalam kalimat فبشّره  sebagai Al-musyabbah sedangkan al-musyabbah bih adalah ‘fa anzir’ yang dihapus. Isti’ārah ini termasuk isti’ārah tab’iyyah.

C. Pemaknaan dari Hasil Pembacaan

Dari sembilan sample syair yang diambil dari tiga tokoh sufi yang menjadi objek penelitian, hampir seluruhnya melukiskan suasana hati para sufi yang merasakan ketergan-tungan yang teramat besar pada Tuhan, yang di hampir seluruh syair disebut kekasih. Dari suasana hati inilah mereka memaknai hadits man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa rabbahu, ‘siapa yang mengenal dirinya sendiri maka akan mengenal Tuhan-nya’. Bagi Ibnu Rumi, berdasarkan hadits tersebut seyogya-nya manusia mengingat betapa ia diciptakan dalam keadaan lemah, dan akan mengakuinya di hadapan Tuhan yang memberikan segala sesuatu dengan rahman dan rahimNya, bahwa apa yang dirasakannya itu bukanlah apa-apa. Namun kebanyakan sufi menafsirkan hadits tersebut sebagai suatu ringkasan pengalaman dasariah dari jalan sufi menuju ke kedalaman, suatu pengalaman pembatinan, suatu perjalanan ke dalam hati sanubari sendiri. Pelukisan lain yang sering digunakan untuk memperlihatkan bagaimana manusia harus mempersiapkan keadaan ‘menemukan’ ialah dengan ‘patah’. Sebuah hadits qudsi menegaskan: ‘Aku bersama dengan mereka yang patah hatinya demi Aku’.
 

Di dalam tasawuf, ‘mengenal diri sendiri’ adalah kunci dan jalan untuk mengenal Allah. Hal ini karena manusia diciptakan Allah sebagai gambaran diriNya. Lebih jauh lagi, sifat manusia itu seperti Sifat Allah dari sisi bahwa Dia itu Hidup, Mengetahui, Menghendaki, dan Kuasa. Perbuatan manusia menyerupai perbuatan Allah di lihat dari sisi bahwa manusia mengendalikan jasadnya dengan kehendaknya sendiri. Seperti Allah mengendalikan alam semesta. Kemam-puan manusia dalam mengenali hakikat dirinya membim-bingnya untuk mengenal Pencipta dan Penjaga-nya. ’Orang yang mengenal dirinya sendiri dan mengenal Tuhannya mengetahui dengan baik bahwa keberadaan dirinya bukan apa-apa dibandingkan dengan Zat Allah. Wujud dirinya, keabadian dan kesempurnaan wujudnya adalah dari, kepada, dan demi Allah.’
 Seseorang bisa mengenal Allah meski tidak sempurna. Manusia mengenal Allah melalui perbuatan-perbuatanNya. Alam adalah ibarat tangga yang mengantar-kan manusia untuk mengenal Allah. Alam juga ibarat tulisan Allah yang menyimpan segenap aspek makna keilahian.

Ketiga penyair sufi ini juga melukiskan tentang rasa rindu untuk segera bertemu sang kekasih. Yang dimaksud dengan rindu adalah keadaan gairah hati yang berharap untuk berjumpa dengan Sang Kekasih. Kadar rindu tergantung besar volume cinta. Syeikh Abū Alī ad-Daqqāq membedakan antara rindu dan hasrat yang bergolak, menurutnya, ’rindu ditentramkan oleh perjumpaan dan memandang, sedangkan hasrat yang bergejolak tidak sirna karena pertemuan.’ Mengenai konteks ini para sufi bersyair:
Mata tak pernah berpaling ketika memandangNya, sehingga kembali kepadaNya penuh gelora.

Kerinduan seorang mukmin kepada Allah yang bergantung pada tingkatan cintanya, terbagi atas tiga: (1) rindu kepada Tuhan karena rindu kepada nikmat duniawi. Jadi, kerinduannya kepada Tuhan karena Tuhan menjadi sumber nikmat, (2) rindu kepada Tuhan karena mengharap surga dan takut terhadap azab neraka. Jadi, rindunya dilatarbelakangi oleh kehendak untuk mencapai kenikmatan akhirat, dan (3) kerinduan kepada Allah semata-mata. Inilah derajat kerinduan tertinggi. Kerinduan ini tumbuh dari keikhlasan cinta terhadap Ilahi.
 Kerinduan para sufi. Kerinduan kepada alam akan musnah setelah mati, tetapi kerinduan kepada Ilahi ini, kian dekat kematian akan semakin murni. Karena kematian adalah gerbang menuju Kekasih, dengan kematian akan terbuka luas kesempatan bertemu Sang Kekasih yang sebelumnya dihalangi oleh alam materi.

Tema-tema cinta menjadi tema utama yang ditonjolkan oleh para sufi, karena cinta (mahabbah) adalah salah satu pilar utama Islam dan inti dari ajarannya. Cinta adalah sumber dan ruh yang mendasari ajaran tasawuf. Cinta sumber kecemer-langan Islam. Cinta para sufi adalah kecenderungan hati pada sesuatu yang dicintai dan disukai, kemudian mencurahkan segenap kekuatan dan upaya untuk menjalankan perintahNya dan menjauhi laranganNya. Inilah hal atau keadaan yang terpuji dan diakui Allah. 
Di dalam syair-syair cinta para sufi, terdapat tanda-tanda cinta yang sama dan tersebar di hampir seluruh baitnya, diantaranya:
1. Senang bertemu kekasih dengan cara saling membuka rahasia dan saling melihat satu sama lain. Barangsiapa mencintai sesuatu dengan segenap hatinya, maka ia akan senang melihat dan bertemu dengannya. Jika ia tahu bahwa dia tidak akan bisa bertemu dengan kekasihnya kecuali dengan meninggalkan alam dunia, maka ia akan senang jika kematian menjemputnya. Ia tidak akan lari dari kematian itu. Karena kematian adalah kunci yang mempertemukan dirinya dengan kekasih dan pintu yang membuatnya mampu melihat sang kekasih.

2. Melakukan segala hal yang disenangi kekasihnya, yaitu Allah. Atas nama cinta kepada Allah, dia rela menjalankan amal yang berat, tidak malas, dan menjauhi hawa nafsu. Ia akan membiasakan diri menaati Allah dan mendekatkan diri kepadaNya dengan ibadah-ibadah sunnah dan menjauhi maksiat, karena barangsiapa mencintai Allah ia tidak akan berbuat maksiat terhadapNya.

3. Senantiasa mengucapkan dzikir dan mengingat Allah, baik dengan lidah maupun dengan hati. Barangsiapa mencintai sesuatu, maka ia akan banyak menyebut namanya dan segala hal yang berkaitan dengannya. Cinta pada Allah ditandai dengan banyak menyebut namaNya, mencintai al-Quran yang merupakan ucapanNya, mencintai Rasulullah saw, dan segala hal yang berkaitan dengan Allah.

4. Merasa tenang dan damai tatkala bermunajat dengan Allah dan membaca kitabNya.

5. Tidak merasa gundah jika kehilangan sesuatu selain Allah, dan merasa gundah jika waktunya terlewatkan tanpa mengingat Allah

6. Merasa nikmat saat menjalankan perintah Allah dan tidak menganggap perintah itu sebagai beban yang melelahkan.

7. Menyayangi semua hamba Allah, berperilaku tegas kepada semua musuh Allah, celaan orang lain tidak membuatnya gusar, dan kemarahan yang dilakukan karena Allah tidak padam karena bujukan orang lain.

1. Pemaknaan dari Sample Syair Abu al-‘Atahiyah

Gibb di dalam bukunya ‘History of Ottoman Poetry’ merumuskan pandangan seorang sufi (secara umum) sebagai berikut:

‘urusan manusia adalah menghapus, sejauh mungkin, elemen yang bukan-Allah, dan untuk dapat menyatu dengan Allah, penggabungan dengan Yang Suci itu, akan dapat dicapai pada saat kematian, meskipun sebenarnya memungkinkan untuk dicapai pada saat hidup walau dalam tahap tertentu.

Tetapi bagaimana seseorang dapat menguasai elemen bukan-Allah itu?

Dengan menaklukkan diri….dan bagaimana diri itu dapat ditaklukkan?

Dengan Cinta dan hanya Cinta saja dapat menyingkirkan bayangan gelap dari bukan-Allah itu; dengan Cinta dan Cinta saja, jiwa manusia dapat memenangkan kembali sumber Kesucian itu dan menemukan tujuan utama dari penyatuan kembali dengan kebenaran.’

Pada prinsipnya, seluruh sufi tentu akan menyetujui pandangan yang hampir seperti doktrin tersebut, terutama ketiga tokoh sufi dalam penelitian ini, Abu al-‘Atahiyah, al-Hallaj, dan Ibn al-Farid. Karena di setiap sample syair mereka yang menjadi objek penelitian, dapat dengan mudah ditemui luapan perasaan tentang cinta dengan penderitannya, dan juga rasa ketergantungan pada Tuhan yang besar untuk menghapuskan ‘elemen bukan-Allah’ seperti yang disebut di atas.
Sikap Abu al-‘Atahiyah dalam memandang dunia dapat terlihat dari ketiga sample syairnya, ia yang sering dijuluki sebagai zahid karena dalam usaha pencapaiannya pada Yang Maha Suci, ia menafikan semua kehidupan duniawi. Sikap zuhud dimaksudkan untuk menyucikan diri dan jiwa (nafs) dari dosa-dosa, yang umumnya bersumber dari syahwat. Apabila sudah dibersihkan dari nafsu duniawi, maka nafs yang bersih akan dapat mengikuti ‘jalur’atau ‘jalan’ yang telah ditentukan menuju ‘penyatuan dengan Yang Suci’. Zuhud sendiri dalam perjalanan seorang sufi, adalah langkah awal atau fase persiapan menuju perjalanan spiritual mereka, saat mereka berada di awal pencarian. 
Di dalam ketiga syairnya, Abu al-‘Atahiyah menggam-barkan dengan jelas proses penyucian nafs nya melalui zuhud. Tahap-tahap tertentu dalam proses tersebut, yang harus dilampaui oleh seorang sufi, seperti yang dipaparkan oleh penulis-penulis sufi (Abu Thalib dalam Qut al-Qulub, al-Qusyairi dalam al-Risalah, dan al-Ghazali dalam Ihya` ‘Ulum al-Din), dalam berbagai urutan, misalnya tobat (taubah), kesabaran (Shabr), bersyukur (syukr), mengharap (raja`), rasa takut yang suci (khauf), kerelaraan miskin (faqr), dan mengucilkan diri dari keramaian duniawi (zuhud). Penyucian diri dari nafs akan bermuara pada penggabungan keinginan pribadi dengan kehendak Allah (tauhid), ketergantungan total kepada Allah (tawakkul) dan akhirnya cinta (mahabbah). Mahabbah juga termasuk di dalamnya kerinduan kepada Allah (syauq), keakraban dengan-Nya (uns), dan kepuasan (ridha).

Di dalam syair pertama, Abu al-‘Atahiyah memperli-hatkan sikap tawakul nya, dengan kepasrahan terhadap apa yang akan diperbuat Tuhan pada dirinya, juga memper-tanyakan diri sendiri atas usaha untuk mencapai Tuhan "فرأيت أن أسعى إليــكَ وأن أبادر فى لقائك". Di dalam syairnya pula tampak rasa rindunya yang besar (syauq) untuk segera bertemu dengan Tuhannya. Kerinduan yang besar untuk bertemu dengan Tuhan merupakan wujud dari rasa cintanya (mahabbah) yang besar pula. Ia sanggup menanggung seluruh penderitaan hidup akibat meninggalkan segenap kenikmatan duniawi dengan zuhudnya, demi mencapai Tuhan dan pertemuan dengan-Nya. Karena zuhud pula ia rela merubah segala perilaku yang dianggapnya tidak sesuai dengan keagungan Tuhan yang Maha Suci, Maha Terhormat; "حتى أجدّد ما تغيّــر لي وأخلق من إخائِك". Zuhud bagi Abu al-‘Atahiyah bukanlah berarti membenci dunia, tetapi ia tidak terpengaruh dengan segala harta dan kenikmatan duniawi. 
Abu al-‘Atahiyah telah sampai pada derajat zuhud ketiga, al-‘ulya, derajat paling tinggi, dimana ia menjauhi kemewahan dunia secara sukarela, karena ia melihat dunia tidak mempunyai nilai apa-apa dan tidak sepadan dengan sesuatu apapun.
 
Pada syair kedua, Abu al-‘Atahiyah kembali melukis-kan sikap tawakkulnya dan sikapnya yang ingin mengga-bungkan keinginan pribadinya pada kehendak Tuhan dalam tauhid. Ketergantungan yang total kepada Tuhan merupakan konsekuensi dari penolakan terhadap segala hal yang bersifat duniawi dan mengesampingkan kehendak pribadi. Merasa miskin (faqr) di hadapan Allah bukan karena ia tidak memiliki apapun, namun sebaliknya Abu al-‘Atahiyah tidak meng-inginkan apapun, yang semata-mata dilakukannya demi Tuhan. Ia tidak mengharapkan apapun dari siapapun, dan jika diberi, dapat terjadi ia akan menolaknya. Karena yang ia harapkan semata-mata hanyalah dapat dekat dengan Tuhan "لا ربّ أرجوه لي سواكا". Ungkapan bait syair ini juga meng-gambarkan sikap tauhid (peng-Esa-an) Abu al-‘Ataahiyah. Ajaran tauhid ini adalah ajaran utama di dalam Islam, yang menjadi pusat dari semua ajaran. Bagi seorang muslim, pengingkaran terhadap tauhid adalah dosa yang tidak akan terampuni (syirik). Pengakuan dengan kata (syahadat) maupun bersikap terhadap apapun atau siapapun hanya boleh ditujukan untuk Tuhan semata. Lebih jauh lagi, tidak ada dualitas dalam diri Tuhan (Allah); bahwa Tuhan adalah Satu, dan bagaimanapun sebagai satu-satunya Penyebab dari semua yang ada di dunia ini.
Di dalam baitnya Abu al-‘Ataahiyah menggambarkan tentang keyakinannya terhadap Tuhan; أنت الذى لم تزل خفيّـا◊ لم يبلغ الوهم منتهاكا, sebagai wujud sikap tawakkulnya. Hal ini senada dengan pendapat al-Ghazali, menurutnya tawakkul adalah iman kepada keEsaan Allah. Karena Allah adalah satu-satunya penyebab dari semua yang ada atau mampu berada, dan semua tindakanNya adalah hasil dari kebaikan dan kebajikan-Nya, serta semua bergantung pada Kekua-saan-Nya. Kemudian seorang hamba dapat mempercayai-Nya secara total, pada kehendak suci-Nya, berserah diri hanya pada-Nya, dan percaya bahwa Allah akan memenuhi semua kebutuhannya.
 "أحطت علما بنا جميعا ◊  أنت ترانا ولا نراكا 
Abu Thalib memaparkan bahwa zuhud akan membim-bing pada keintiman dengan Allah. Kesalehan seorang hamba akan membimbingnya menjadi zuhud, dan zuhud ini akan mendorong untuk mencintai Allah. Kedua keadaan ini adalah tujuan dari mereka yang mencari Allah dan menjadi intim dengan-Nya. Ia (seorang sufi) tidak dapat dikatakan sebagai zahid apabila belum mencapai keadaan mencintai ini atau keadaan sufistik dari keintiman (uns) ini.
 Hal ini tertuang dengan jelas dalam syair ketiga Abu al-‘Ataahiyah, dimana sikap zuhudnya membuatnya sangat bergantung kepada Tuhan (tawakkul) dan akhirnya memunculkan rasa cinta yang besar pula pada Tuhannya. Segala pemberian Tuhan adalah berharga bagi dirinya, karena Ia lah pemilik sebenar-benarnya atas segala yang ada di dunia. "وإنّ له لمنّـًا ليس يحصى ◊  وإنّ عطاءه لهو الجزيل"
Terdapat keterkaitan antara zuhud dan tawakal. Tawakal, menurut pandangan kaum sufi, adalah melawan nafsu dalam mencari makan. Dalam batasan ini, mereka mengaitkan antara tawakal dan kemaslahatan dunia. Sedang-kan mutawakkil (orang yang bertawakal) adalah ’orang yang menyerahkan atau memasrahkan diri kepada Allah demi kebaikan hati, agama, dan lisannya.

Abu al-‘Ataahiyah pernah merasakan kehidupan me-wah di masa kejayaan Islam era ‘Abbasyiah di bawah pemerintahan al-Mahdi, namun ia memutuskan untuk meninggalkan semua kemewahan dunia demi menjalani hidup sebagai zahid. Ia tinggalkan segala yang bersifat duniawi karena khawatir dapat mengalihkan perhatiannya dari ibadah kepada Tuhan. Ia benar-benar menanggalkan semua yang merugikan dirinya hanya demi Tuhan. Dari tahap ini, Abu al-‘Ataahiyah melanjutkan pada tahap akhir tasawuf, yaitu cinta, yang akan membimbingnya pada tujuan akhir dari penjelajahan sufistik, yaitu merenungi bayang-bayang Tuhan, menyingkap tabir semua keindahanNya, dan penyatuan selamanya antara seorang pencinta dengan Kekasihnya. 

2. Pemaknaan dari sample Syair Al-Hallaj

Syair-syair Al-Hallaj merupakan pernyataan yang lembut dan mendalam tentang kerinduan dalam sufisme. Semua syairnya sarat dengan makna sufi dan penuh teka-teki, namun cara penyampaiannya sangat indah sehingga bisa dinikmati bahkan oleh orang-orang yang tidak memperdulikan penafsiran agama yang mendalam, hanya sekedar menikmati keindahan puisi Arab terbaik. Di dalam beberapa syairnya Hallaj mengungkapkan kehampaan dan kesunyian, bagaikan sebuah elegi atas semua benda di dunia yang dibiarkan buta dan tanpa harapan karena kesaksian telah pergi meninggalkan semua benda itu sendirian.
Dalam ketiga sample syairnya, Al-Hallaj selalu menyandingkan penggungkapan cintanya dengan pengor-banan jiwa raga. Seakan-akan ia telah lebih dahulu mengetahui akhir perjalanan hidupnya, yang akan mati di tiang gantungan demi mempertahankan cintanya pada Sang Kekasih (Tuhan). Dalam syair pertama, Hallaj telah menyerahkan jiwa dan raganyanya pada Tuhan, dan bergantung sepenuhnya pada diriNya. Jika dianalisis lebih mendalam, dalam syair ini juga tampak konsep hulul yang diusung Hallaj. Di dalam hulul, Hallaj meyakini bahwa Tuhan memiliki dua sifat dasar yaitu al-lahut (sifat ketuhanan) dan al-nasut (sifat kemanusiaan). Manusia juga memiliki kedua sifat ini. Oleh karena itu, antara Tuhan dan manusia memiliki kesamaan sifat. Untuk melepaskan al-nasut, seorang hamba harus memperbanyak perbuatan-perbuatan baik dan mensucikan jiwanya. Bila usahanya melenyapkan sifat ini berhasil, yang tertinggal di dalam dirinya hanya sifat al-lahut. Pada saat itulah Tuhan ’turun’ dan masuk ke dalam jiwa hambaNya sehingga terjadilah hulul.
 Konsep hulul inilah yang hampir selalu ada dalam setiap syair yang dituliskan Hallaj. Ketika ia menyebutkan bahwa kadangkala Tuhan melihatnya berada di tempatnya, قد ترانى فى مكانى dapat dimaknai bahwa saat yang ia maksud tersebut adalah ketika sifat al-nasut dalam dirinya mendominasi sifat al-lahut. Saat ia benar-benar berada dalam kemanusiaannya. Namun di saat ia telah menyingkirkan sifat al-nasut dari dalam dirinya ia gambarkan, إما ترى الحقّ قد لاحت شواهده jika kebenaran ‘al-Haq’ dilihat melalui perspektif al-lahut, وواصل الكلّ من معناه معناك maka jadilah semua makna dalam dunia ini menjadi makna Tuhan.
Dari konsep hulul itulah kemudian dikenal ungkapan ’Ana al-Haq’, seperti yang ditulis Hallaj di dalam syairnya. Secara bahasa ’Ana al-Haq’ diartikan ’Akulah Kebenaran (Mutlak)’, yang kemudian sering diterjemahkan menjadi ’Akulah Tuhan (Allah)’. Para ulama dan sebagian sufi lainnya menolak ungkapan ini, dan menuding bahwa kepercayaan penyatuan manusia dengan Tuhan adalah bid’ah. Bahkan tudingan lebih pedas mengatakan bahwa Hallaj dengan konsepnya telah menghujat Tuhan, karena merendahkan derajat Tuhan setara dengan derajat manusia.

Hallaj dengan kematiannya yang tragis, pada masa-masa berikutnya ia diberi julukan ’Syuhada Cinta Mistik’ atau Martir dari Cinta Ilahi’ oleh para sarjana Barat yang tertarik dengan nasib hidup dan kematiannya. Namun itulah harga yang harus dibayarkan Hallaj untuk mempertahankan kecintaan yang besar pada Tuhannya, baginya cinta-cinta lain adalah tiada berarti dan cinta-cinta lain bagiku adalah fana. Hal ini seperti yang diungkapkan Hallaj sendiri ketika berada di dalam penjara akibat dakwaan ’sesat’ yang ditujukan padanya, seseorang bertanya, ’cinta itu apa?’ jawabnya: ’kau akan menyaksikannya hari ini, besok, atau lusa.’ Dan hari itu mereka memotong anggota badannya, dan keesokan harinya mereka menggantungnya di tiang gantungan, dan lusanya mereka menebarkan abunya ke angin.
 Itulah lukisan cinta Hallaj yang kematiannya dipertontonkan di hadapan ribuan orang, semua mata menyaksikan bagaimana kepalanya terpenggal, bagaimana tubuhnya yang dimutilasi, untuk kemudian di bakar dan bagaimana abu jasadnya di buang di sungai Tigris.
Di dalam ketiga syairnya, secara tidak langsung Hallaj telah mempersiapkan dirinya untuk mati di dalam cinta, أنا فى الحب قتيل aku terbunuh di dalam cinta. Ia telah merasakan penyatuan dengan Zat Tuhan, sehingga makhluk lain yang ada di muka bumi tidak ada artinya sama sekali bagi dirinya اذا نلت منك الود فالكل هين jika aku peroleh kasih sayang dariMu maka yang lain adalah bukan apa-apa. Oleh karena itulah, kematian menjadi hal yang sangat sepele bagi dirinya. Bahkan seperti para sufi lainnya yang sangat menginginkan kematian agar dapat terus bersama Sang Kekasih, tentu-lah Hallaj juga berprinsip yang sama. Bahkan pernah di dalam sebuah syairnya dimana Hallaj menulis di bait awal bunuhlah aku, wahai sahabat-sahabatku, karena di dalam matiku lah kehidupanku.

Pengungkapan makna-makna syair Hallaj sangat sulit dilakukan jika tidak dilandaskan pada konsep hululnya, karena beberapa makna tersembunyi yang terdapat di dalam bait-bait syairnya hanya dapat dimengerti jika dikaitkan dengan konsep tersebut. Sebagaimana bait yang mengawali syairnya dalam sample syair kedua فليتك تحلو والحياة مريرة, bait ini dapat dipahami bahwa Hallaj menafikan kehidupan dunia yang disimbolkannya dengan kepahitan. Selayaknya manusia yang hidup di muka bumi, tentulah mengalami ujian-ujian hidup yang seringkali terasa pahit. Namun manisnya Tuhan mendorong hasrat Hallaj untuk dapat meleburkan diri di dalam ZatNya. Ungkapan syair seperti ini jika ditulis oleh selain Hallaj mungkin bermakna biasa, sebuah impian dan simbol dari imajinasi akan Tuhan dan surgaNya yang indah dan nikmat. Tetapi Hallaj dengan konsep hululnya, ingin menghapus semua kepahitan yang hanya dapat dirasakan dengan al-nasut untuk kemudian menggantikan dengan manisnya al-lahut. Karena Tuhan menciptakan penderitaan dan ujian hidup untuk manusia sebagai seleksi atas hamba-hambaNya, dan tidak untuk dirasakan DiriNya sendiri. Harapannya yang besar untuk dapat ’menyatu’ dengan Tuhan juga tergambar di dalam bait syairnya وليت الذى بينى وبينك عامر, saat dimana ia merasakan bahwa dunia bagi dirinya seperti sebuah ketiadaan وبينى وبين العالمين خراب .       

3. Pemaknaan dari sample Syair Ibn al-Farid

Di dalam ketiga sample syairnya, Ibn al-Farid secara gamblang mengungkapkan rasa cintanya yang besar terhadap Tuhan, dengan imitasi sebutan yang detil. Ia tidak secara nyata menyebut Tuhan di dalam bait-bait syairnya, oleh karena itulah bagi pembaca yang tidak memiliki repertoire tentang perjalanan hidup dan riwayat kesufiannya, tentu sulit mengetahui apakah yang dicintainya adalah manusia atau Tuhan. Dalam banyak syair yang ditulis oleh seorang sufi, sebuah deskripsi erotis, tidak peduli apakah subjeknya laki-laki atau perempuan, dan dengan semua perbandingan kebun, bunga, sungai, burung, dan sejenisnya, dia merujuk pada realitas Tuhan yang termanifestasikan dalam fenomena, dan bukan pada fenomena itu sendiri. Realitas ini, yaitu Tuhan adalah Zat yang dicintai, yang dirujuk, dan disanjung oleh sang pujangga dengan berbagai nama, tetapi paling sering disebut secara terang-terangan dengan Dia (laki-laki/perempuan).

Di dalam syair pertamanya, Ibn al-Farid menggunakan bentuk, konvensi, topik, dan gambaran seperti halnya yang ada dalam lazimnya syair cinta. Tidak ada satu kata pun yang merujuk pada Tuhan dan kecintaan terhadapNya, sehingga makna yang terkandung di dalamnya hampir tidak tertonjolkan. Namun di situlah letak keindahannya, dengan latar belakang dirinya sebagai seorang sufi, yang memiliki tujuan akhir dari perjalanan spiritualnya adalah untuk ‘menyatu’ dengan Tuhan, tentu tidak ada satu makhluk pun yang membuatnya tergila-tergila, karena semua hasratnya hanya tertuju pada Yang Satu, yaitu Tuhan. Syair seperti ini memberikan lebih banyak hal daripada yang dikatakannya, dan memberikan kedalaman makna yang tak terhingga dibanding makna yang terlihat.
Dalam bait-bait puisinya, Ibn al-Farid mengakui bahwa semakin lama kecintaannya kepada Tuhan semakin bertambah. Kecintaan yang semakin bertambah itu, berakibat pada kerinduan untuk berjumpa (syauq) yang semakin bertambah besar pula. Puisi-puisinya juga menggambarkan betapa ia telah melalui perjalanan spiritual yang panjang hingga akhirnya ia sampai pada tahap mencintai Tuhan dengan kecintaan yang absolute. Bahkan dirinya telah dipersiapkan untuk menanggung beban penderitaan akibat cinta yang mendalam. Sebagaimana termaktub dalam sebuah pepatah kuno, ‘semakin menderita memendam rindu, semakin indah terasa saat berjumpa’. 
Para penulis sufi telah menetapkan beberapa tahapan dalam perjalanan spiritual mereka, yaitu keikhlasan, perenungan, pelatihan spiritual, instropeksi diri terhadap kematian, meskipun begitu tahap cinta dianggap sebagai tahapan tertinggi yang dapat dicapai oleh seorang ahli (sufi). Termasuk di dalamnya kepuasaan hati (ridha), kerinduan (syauq), dan keintiman (uns). Ridha menggambarkan ketaatan tanpa disertai adanya penyangkalan, dari seorang pecinta terhadap kehendak Yang dicinta, syauq adalah kerinduan sang pencinta untuk bertemu Sang kekasih, dan uns adalah hubungan intim yang terjalin antara dua kekasih spiritual itu. Dari tahap cinta ini seorang ahli (sufi) akan langsung meraih ma’rifat, dimana ia akan mampu menyingkap keindahan Allah dan menyatu dengan-Nya – suatu penyatuan yang terjadi bukan hanya di dunia saja, tetapi abadi hingga kehidupan akhirat.

Dalam bait-bait syairnya pula, Ibn al-Farid menceritakan bagaimana ia berjuang memperoleh cinta dan kasih dari Sang Kekasih dan menghubungkan penderi-taannya dengan Sang Kekasih tersebut, bukan dengan cara mengeluh karena tidak mampu lagi menanggung beban derita cinta, namun dengan harapan menerimanya dengan ikhlas;  "يا قلب، أنت وعدتنى  فى حبهم  ◊  صبرا، فحاذر أن تضيق وتضجرا". Betapa ia meyakini, bahwa dirinya hanya dapat merasakan hidup bila ada cinta yang bergelora di dalam hati, dan jika semua kerinduan itu padam, maka ia akan mati.
Di dalam bait-bait puisi keduanya, kembali Ibn al-Farid menyatakan tentang pentingnya rasa rindu (syauq), jiwa yang membara oleh kerinduan kepada Tuhan, dalam sebuah percintaan (mahabbah). Al-Sarraj mengartikan rasa rindu (syauq) sebagai, ‘api Yang Maha Tinggi yang Dia nyalakan di setiap hati para sufi, sehingga mampu membakar semua nafsu, keinginan, rintangan dan kebutuhan duniawi yang ada di hati mereka.’
 Ia menambahkan bahwa tingkatan tertinggi dari syauq itu dapat dicapai oleh seseorang yang mampu melihat Tuhannya berada dekat sekali dengannya, dan melihat bahwa Tuhan selalu Ada dan tidak pernah meninggalkannya. Sehingga hatinya akan berbahagia di dalam menjalankan ibadat-ibadat, dan mengatakan pada diri sendiri bahwa kerinduannya itu hanya akan timbul apabila Allah itu tidak hadir di dalam dirinya. Tetapi kenyataannya Allah itu Ada dan bukannya tidak ada, dan maka ia, di dalam keinginannya terdapat syauq yang tanpa ia sadari, dan jadilah ia seorang yang musytaq sejati tanpa syauq.
Di dalam bait puisinya Ibn al-Farid melukiskan bagaimana rasa rindu (syauq) dapat menjadi cahaya dalam gelap, teman saat sendirian, dan hiburan saat berada dalam kesunyian, "وإن أجـنـّك ليل من توحّشها◊ فاشعل من الشوق فى ظلمائها قبسا". Itulah wujud dari apa yang selalu ia rasakan, karena Ibn al-Farid merujuk ke dalam hatinya sebelum menulis, karena itu setiap puisinya penuh dengan semangat dan energi dari perasaan batinnya.
Di dalam puisi ketiganya, Ibn al-Farid berbicara tentang hasrat yang selalu mengikuti perjalanan cinta. Di sini ia kembali menegaskan sebentuk cintanya yang ia tujukan kepada Tuhan. Keagungan cinta yang tidak dicari hanya untuk dirinya sendiri, tetapi untuk kemuliaan yang dicintai. Sebuah bentuk cinta dimana jiwa mengandung keinginan semata-mata mencari keagungan Tuhan dan melaksanakan kehendakNya, bahkan meski harus menyakiti hati sendiri. Hasrat yang dimaksud oleh Ibn al-Farid adalah yang diilhami oleh cinta murni dan pemujaan. Begitu besarnya hasrta mencinta dalam diri Ibn al-Farid, sehingga tidak ada ruang kosong di hatinya untuk segala keburukan. Hatinya selalu dipenuhi kebaikan akibat cinta, dan hanya kebaikan pula yang tertuang dari dalam ‘teko’ hatinya ke ‘cawan-cawan’ orang lain.
Bagaimanapun, manusia sepatutnya harus selalu menuju kepada kebaikan, hasrat yang ada di dalam setiap jiwa. Jiwa keindahan yang pasti akan merasakan ketakjuban dan problema yang menyenangkan, kerinduan, cinta dan getaran yang semua itu sangat membahagiakan. Bagi mereka yang tidak melihat sekalipun, akan merasakan seperti mereka yang melihat, dan jiwa-jiwa mereka merasakan pula. Dengan segala gairah cinta yang tidak tergapai, dengan segala kepedihan hasrat, dan dengan segala kerinduan yang tertuju untuk lebur menyatu pada Yang Satu. Alangkah mengangumkan kebahagiaan seperti ini! Bagi mereka yang telah mengenal cinta dan ta’zim kepadaNya sebagai Yang Maha Indah, ia akan mencintai dengan sungguh-sungguh, dan dengan hasrat yang mendalam. Semua cinta lainnya harus dikesampingkan, dan tidak berharga.

Hasrat yang dimiliki para sufi, sesuai dengan doktrinnya ‘akan menyaksikan Tuhan’ adalah sebuah keinginan yang menggebu untuk berjumpa dengan Tuhan dimana mereka mendapat jaminan pada akhir tujuannya (untuk mencapai maksud tersebut). Hasrat yang selalu dipenuhi kebahagiaan dan kesenangan menanti ‘jaminan’ untuk bertemu dengan Tuhan. Kenikmatan yang dibayang-kan para sufi saat bertemu Tuhan di Akhirat, laksana kenikmatan melihat seseorang yang semula hanya dapat melihat bayangannya. Tentulah tidak dapat disamakan dan dibandingkan kenikmatan bertemu langsung dengan kenik-matan hanya membayangkannya saja. Begitu pula mencium bau makanan yang menggiurkan dengan mencicipinya langsung. Saat melihat orang yang dirindukan, tentu akan merasakan kenikmatan saat memandangnya. (
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