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BAB V

KAJIAN INTERTEKSTUAL 

TERHADAP KETIGA DĪWĀN
((
Istilah interteks pada umumnya dipahami sebagai hubungan suatu teks dengan teks lain. Menurut Kristeva, tiap teks merupakan mozaik kutipan-kutipan, tiap teks merupakan penyerapan dan transformasi dari teks-teks lain. Hal ini berarti bahwa sebuah teks tercipta atas pengaruh dari teks-teks lain sebagai bahan dasar penciptaan. Dalam hal ini, pengarang telah mengambil bahan-bahan lain untuk penciptaan yang disusun dan diberi variasi sesuai dengan keperluannya sehingga menghasilkan teks baru atau karya baru. 

Ada dua alasan penting yang dikemukakan Kristeva terkait dengan pemaparan di atas. Pertama, pengarang adalah seorang pembaca teks sebelum menjadi pencipta teks. Ini berarti seorang pengarang menggunakan teks-teks lain sebagai rujukan, baik secara langsung ataupun sebaliknya. Kedua, sebuah teks tersedia hanya melalui proses pemba-caan.

Pendapat di atas senada dengan pendapat Riffaterre yang mengemukakan bahwa di dalam teks ada tanda-tanda yang mendua, artinya secara tekstual kata-kata itu tidak hadir, tetapi pembaca harus menyimpulkan sendiri. Pembaca harus melihat ke tempat lain untuk memperoleh satu interpretasi kedua. Jadi, interpretasi kedua harus menghadirkan teks lain sebagai tiruannya.
 
Intertekstual, menurut Kristeva, memiliki prinsip dan kaidah tersendiri dalam meneliti sebuah karya sastra, yakni: (1) interteks melihat hakikat sebuah teks yang di dalamnya terdapat teks lain; (2) interteks menganalisis sebuah karya berdasarkan aspek yang membina karya tersebut, yaitu unsur-unsur di luar struktur seperti unsur sejarah, budaya, agama, yang menjadi bagian dari komposisi teks; (3) interteks mengkaji keseimbangan antara aspek dalam dan aspek luar dengan melihat fungsi dan tujuan hubungan interteks tersebut; (4) teori interteks juga menyebut bahwa sebuah teks itu tercipta berdasarkan karya-karya lain. Kajian tidak hanya tertumpu pada teks yang dibaca, tetapi meneliti teks-teks lainnya untuk melihat aspek-aspek yang meresap ke dalam teks yang ditulis, dibaca, atau dikaji, (5) yang dipentingkan dalam interteks adalah menghargai pengambilan, kehadiran, dan masuknya unsur-unsur lain ke dalam sebuah karya.

Atas dasar prinsip yang dikemukakan Kristeva, Napiah kemudian membuat rumusan berikut: (1) pendekatan ini ternyata memiliki kaidah atau metodologinya tersendiri. Antara lain, kaidah ini mencoba meneliti bahwa sastra sebagai hasil kesusasteraan merupakan suatu proses pengolahan, pembinaan, dan pencerminan dua aspek; aspek dalam dan aspek luar, yang saling membantu untuk membentuk sebuah karya; (2) intertekstualitas juga melihat adanya berbagai bentuk kehadiran sebuah teks yang menjadi dasar motif dan aspirasi pengarang; (3) proses intertekstualitas tidak dapat dipisahkan dari hasrat, aspirasi, dan ideologi pengarang, maka penelitian terhadap sebuah teks akan mencerminkan sikap dan aspirasi pengarang itu sendiri.
 
Dalam intertekstual terdapat relasi-relasi yang tidak sederhana antara bentuk dan makna atau penanda dan petanda, sebagaimana yang dipertahankan oleh semiotika konvensional. Kristeva melihat pentingnya dimensi ruang dan waktu, bahwa sebuah teks dibuat dalam ruang dan waktu yang konkrit. Karena itu, dalam sebuah teks mesti ada relasi dengan teks lain dalam suatu ruang, dan antara satu teks dengan teks sebelumnya dalam garis waktu. Kristeva dalam hal ini menegaskan, bahwa sebuah teks tidak berdiri sendiri, tidak mempunyai landasan atau kriteria dalam dirinya sendiri, tidak otonom dalam pengertian bahwa teks tersebut eksis berdasarkan relasi-relasi atau kriteria-kriteria internal pada dirinya sendiri, tanpa dilatarbelakangi oleh sesuatu yang eksternal, melainkan sebuah permainan dan mozaik kutipan-kutipan dari teks yang mendahuluinya. Sebuah teks hanya dapat eksis bila di dalam teks tersebut terdapat teks-teks lain yang saling mengisi dalam membentuk suatu gugus makna.

Senada dengan Kristeva, seorang pemikir Rusia, Mikhail Bakhtin, mengatakan bahwa tidak ada ungkapan yang tidak berkaitan dengan ungkapan lainnya. Bakhtin secara implisit menyebutkan bahwa teks diproduksi dalam suatu proses komunikasi. Suatu teks dihasilkan bukan sebagai monolog pengarang, bukan pula suatu refleksi diri pengarang secara utuh dalam suatu proses referensi diri. Dengan demikian, teks menurut Kristeva harus dibaca dengan latar belakang teks-teks lain; tidak ada sebuah teks pun yang sungguh-sungguh mandiri, dalam arti bahwa penciptaan dan pembacaannya tidak dapat dilakukan tanpa adanya teks-teks lain sebagai contoh, teladan, kerangka; tidak dalam arti bahwa teks baru hanya meneladani teks lain atau mematuhi kerangka yang telah diberikan lebih dulu, tetapi dalam arti bahwa dalam penyimpangan dan transformasi pun model teks yang sudah ada memainkan peranan yang penting.

A. Intertekstualitas pada Dīwān Abū al-‘Atāhiyah, Dīwān al-Hallāj dan Dīwān Ibn al-Fārid
Di dalam ketiga dīwān banyak ditemukan interteks-tualitas antara puisi-puisi ketiga tokoh sufi tersebut dengan kandungan ayat-ayat al-Quran, baik secara makna (implisit) maupun secara fisik (eksplisit), di samping juga ada dari hadis maupun dari puisi-puisi terdahulu. Kehadiran teks ayat-ayat al-Quran dapat dirasakan dalam banyak bait dari dīwān ketiga tokoh ini. Hal ini bisa disebabkan oleh beberapa faktor; karena pribadi mereka yang Muslim, karena tujuan penciptaan puisi-puisi mereka adalah Allah, dan bisa juga karena al-Quran telah menjadi bagian hidup yang tidak terpisahkan bagi ketiga sufi tersebut.
1. Intertektualitas pada Dīwan Abū al-‘Atāhiyah

Berdasarkan hasil penelitian, dīwan Abū al-’Atāhiyah adalah yang paling banyak dipengaruhi oleh teks-teks al-Quran. Berikut akan dipaparkan bait-bait yang mengandung ayat-ayat al-Quran:
a. Di bait keempat puisi pertamanya, Abū al-‘Atāhiyah mengungkapkan keinginannya untuk bertemu dengan sang kekasih; 

وأن أبادر فى لقائك
Penggunaan istilah liqā’, terintertekstual oleh kata yang sama di dalam surat al-‘Ankabūt ayat 5 di dalam al-Quran. Ayat ini menegaskan bagi siapa saja yang ingin bertemu dengan Allah, sesungguhnya waktu yang telah ditetapkan dan dijanjikan pasti akan datang. Hal ini mengisyaratkan bahwa meski sang pencinta sangat ingin segera mungkin untuk bertemu Sang Kekasih, namun ia harus bersabar menanti waktu yang memang telah ditentukan, tidak dapat disegerakan atau ditunda. Kata liqā’ juga dapat dijumpai dalam hadis Nabi saw. yang diriwayatkan oleh al-Bukhārī dan Muslim, yang berbunyi:
من أحبّ لقاء الله أحبّ الله لقاءه  (متفق عليه)
yang maksudnya “barang siapa ingin berjumpa dengan Allah, Allah pun ingin berjumpa dengan dia.”

b. Pada puisi kedua bait kedua, Abū al-‘Atāhiyah menggu-nakan istilah muntahā;
لم يبلغ الوهم منتهاكا
Di dalam ajaran Islam, kata tersebut dimaksudkan adalah Sidrah al-Muntahā, yaitu sebuah tempat yang paling tinggi di langit ke tujuh, tempat yang pernah dikunjungi Rasulullah saw. bersama malaikat Jibril as. saat melakukan Isra Mi’raj. Penggunaan istilah ini untuk menjelaskan keyakinannya kepada Tuhan, dengan menyebut sebuah tempat yang hanya dapat dikunjungi oleh orang-orang yang diridhai Tuhan. Dimaksudkan di sini, dengan menyebut muntahā penyair mengarahkan pembaca untuk langsung mengingat Tuhan dan keagungan-Nya, khususnya saat terjadi mi’raj Rasulullah saw. Sebuah keistimewaan yang hanya dapat dilakukan oleh Tuhan. Kata muntahā sendiri di dalam al-Quran, terdapat di dalam surat al-Najm ayat 14-18. Ayat-ayat yang menceritakan perjalanan Isra dan Mi’raj Rasulullah saw. bersama Jibril as. untuk menemui Allah yang memberikan perintah langsung tentang ibadah shalat umat Rasulullah saw. Sidratul Muntaha dan peristiwa Isra Mi’raj Rasulullah yang selalu digandengkan bersama, juga merupakan tanda kekuasaan Tuhan. Ayat-ayat al-Quran yang menceritakan tentang perjalanan Isra Mi’raj tersebut menggambarkan betapa dahsyat Kekuasaan dan Ilmu Allah. Manusia dan segala yang ada di alam semesta ini begitu kecil di hadapan-Nya. Manusia tidak pernah bisa mengukur Ilmu dan Eksistensi-Nya. Karena Dia adalah Dzat yang Tiada Terbatas. Seberapa hebat pun manusia memahami tanda-tanda kekuasaan-Nya itu, ternyata ilmu-ilmu Allah yang digelar barulah sebagian kecilnya saja.
 Oleh karena itu, jelaslah bahwa pengungkapan simbol Sidratul Muntaha oleh Abū al-‘Atāhiyah memiliki makna yang lebih mendalam dari sekedar percaya akan adanya Tuhan.
c. Pada bait selanjutnya, Abū al-’Atāhiyah menyebut kata hidāyah yang berarti petunjuk yang disandingkan dengan kata dalāl yang berarti sesat, juga menggambarkan bahwa hidayah merupakan hak prerogatif Allah atas hamba-Nya  
يا ربّ إنّ الهدى هداكا ◊ إن أنت لم تهدنا ضللنا 
Kata-kata memberi hidayah, sangat banyak tersebar pada ayat-ayat di dalam al-Quran, di antaranya surat al-Fātihah ayat 6 dan 7, memohon hidayah kepada Allah agar tidak termasuk golongan yang tersesat. Di dalam surat Yunus ayat 25, dijelaskan bahwa Allah memberi hidayah kepada siapa yang Ia kehendaki, dan pemberian hidayah ini sebagai ajakan untuk masuk ke dalam surga-Nya. Di dalam surat al-Nahl ayat 104, Allah menjelaskan tentang orang-orang yang tidak mendapat hidayah Allah. Di dalam surat al-Isrā’ ayat 15, kembali disandingkan kata hidāyah dan dalāl, ayat ini menegaskan perbedaan orang-orang yang mendapat hidayah dan mereka yang senantiasa berada dalam keadaan sesat. Di dalam surat al-Hajj ayat 37, Allah mengaitkan hidayah dengan penerimaan hewan qurban. Kemudian hidayah juga terdapat dalam surat al-Zukhrūf ayat 27, yang menceritakan tentang orang yang yakin memperoleh hidayah Allah dengan selalu beribadah kepada-Nya. Penggunaan kata ini pun telah umum pada masyarakat Islam di berbagai belahan dunia, bahkan di Indonesia kata hidayah sudah tidak lagi diterjemahkan menjadi petunjuk, karena siapapun yang membaca atau mendengar kata ini akan segera memahami maksudnya. Dengan menyebut kata hidayah, pembaca puisi akan langsung mengingat akan si Pemilik satu-satunya hidayah tersebut, yaitu Allah swt.

d. Dalam bait keempat puisi kedua, Abū al-’Atāhiyah menyebut bahwa Allah-lah yang memberikan ilmu pengetahuan kepada seluruh hambaNya di muka bumi;
أحطت علما بنا جميعا 
Di dalam Islam, ilmu juga merupakan milik Allah semata dan diberikannya pertama sekali pada Adam as., seperti tertuang dalam kisahnya pada surat al-Baqarah ayat 31-33. Penyebutan kata ilmu pun sangat banyak tersebar di dalam al-Quran, di antaranya terdapat pada surat al-Kahfi ayat 65-66, saat Nabi Musa as. mengharap mendapatkan ilmu dari Nabi Khidir as. Di dalam surat yang sama ayat 109, dijelaskan betapa luasnya ilmu Allah, yang disimbolkan dengan seluruh lautan di dunia sebagai tinta dan semua pepohonan menjadi penanya, tidak akan pernah mampu menuliskan semua ilmu Allah. Surat Sād ayat 45 memaparkan beberapa nama nabi yang memiliki ilmu tinggi. Surat al-Mu’min ayat 83 menceritakan kesombongan umat-umat terdahulu yang menolak ilmu dari nabi-nabi mereka. Surat Tāhā ayat 110 menjelaskan ilmu Allah yang meliputi seluruh semesta. Dan masih banyak tersebar di ayat-ayat lainnya.
e. Sambungan bait ini adalah;
أنت ترانا ولا نراكا  
yang berarti Engaku (Allah) melihat kami, sedangkan kami tidak dapat melihat Engkau. Kalimat ini merupakan intisari dari ajaran Islam, ihsān, yang pernah disebut Rasulullah saw. saat mengajarkan umatnya bagaimana ibadah dapat dilaksanakan khusus demi Allah swt. semata. Kalimat dalam bait ini terintertekstual pada hadis Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh al-Bukhārī dan Muslim, yang menceritakan saat malaikat Jibril menyamar menjadi manusia dan bertanya kepada Rasulullah tentang Iman, Islam, dan Ihsan, saat Rasulullah sedang duduk bersama para sahabatnya. Pertanyaan malaikat Jibril ini merupakan satu bentuk pelajaran bagi para sahabat. Dan ihsan yang dimaksud oleh Rasulullah adalah beribadah kepada Allah seolah-olah dapat melihatNya, dan jika tidak maka yakinlah bahwa Allah Maha melihat.
f. Di dalam puisi berikutnya, Abū al-’Atāhiyah banyak menggunakan nama-nama indah bagi Allah (asmā` al-husnā) untuk menggambarkan berbagai sifat-sifat Allah yang Maha Tinggi atas segalanya, yang secara keselu-ruhannya merujuk pada si Pemilik Sifat. Penggunaan nama-nama tersebut jelas terintertekstual dengan ayat-ayat al-Quran dan hadis-hadis Nabi saw. Asmā’ al-husnā sendiri secara eksplisit terdapat di dalam  al-Quran surat al-A’rāf ayat 180, ayat tersebut menegaskan dikenalnya asmā` al-husnā di dalam ajaran Islam, dengan dianjurkannya semua umat Islam untuk berdoa dengan menyebut nama-nama baik ini, dan asmā` al-husnā tersebut sepenuhnya hanyalah mutlak milik Allah. Asmā` al-husnā juga secara jelas tertuang di dalam surat al-Isrā’ ayat 110, yang di dalamnya ditegaskan kembali bahwa Allah memiliki nama-nama baik tersebut. Dalam puisinya, Abū al-’Atāhiyah berden-dang; 
وحاشى أن يكون له عديل   ◊ تعالى الواحد الصمد الجليل
bait puisi ini memaparkan nama-nama Allah; (1)  تعالى (ta‘ālā) secara bahasa bermakna Yang Maha Tinggi, kata ini pun dalam penulisannya sering pula digandengkan dengan kata subhānah (Yang Maha Suci). Jadi, kata Allah hampir selalu digandengkan dengan subhānahu wa ta‘ālā, yang secara keseluruhan bermakna Allah Yang Maha Suci dan Maha Tinggi. Kata ta‘ālā dengan makna yang sama di dalam asmā’ al-husnā juga disebut al-‘aliy. Kata al-‘aliy di dalam al-Quran tersebar di beberapa tempat, yaitu dalam surat al-Baqarah ayat 255 (juga dikenal dengan ayat Kursi), dalam surat al-Nisā` ayat 34, surat al-Hajj ayat 62, surat Luqmān ayat 30, surat Sabā` ayat 23, surat  al-Mu`min ayat 12, surat al-Syūrā ayat 4, surat al-Syūrā ayat 51, dan surat al-A‘lā ayat 1; (2)  الواحد(al-wāhid), yang berarti Yang Maha Esa, yang juga dipahami sejalan dengan al-ahad, karena memiliki akar kata yang sama. Di dalam al-Quran kedua kata bermakna sama tersebut, tersebar di dalam beberapa surat. Salah satu di antaranya terdapat di dalam surat al-Baqarah ayat 133. Ayat ini menceritakan saat Nabi Ya’qub menghadapi sakaratul maut dan menanyakan kepada anak keturunannya tentang Tuhan mana yang akan mereka sembah sepeninggal beliau, mereka menjawab, “kami akan menyembah Tuhanmu dan Tuhan nenek moyangmu Ibrahim, Ismail, dan Ishaq, Tuhan Yang Maha Esa dan kami hanya tunduk patuh kepadaNya.” Di dalam surat yang sama (al-Baqarah) ayat 163, secara jelas juga dipaparkan tentang Keesaan Allah dan perintah untuk menyembah-Nya. Ayat-ayat lain yang juga menuliskan al-wāhid, di antaranya; surat al-Nisā’ ayat 171, surat al-Mā’idah ayat 73, surat al-An‘ām ayat 19, surat al-Taubah ayat 31, dan surat Yusuf ayat 39; (3)  الصمد(al-samad), yang bermakna tempat bergantung segala sesuatu (seluruh makhluk di alam semesta), secara jelas terdapat di dalam surat al-Ikhlās ayat 2. al-Ikhlās sendiri merupakan sebuah surat yang menggambarkan Keesaan Allah, tiada Tuhan selain Dia, dan Dialah satu-satunya sumber keberadaan seluruh semesta. Al-Samad sendiri berarti tujuan semua makhluk untuk meminta dan memohon; baik petunjuk, rezeki, kesehatan, pasangan hidup, atau anak. Dia (Tuhan) pasti mendengar doa dan seruan hamba-hamba-Nya, di mana tidak ada satu makhluk pun yang mampu menang-gungnya, atau bahkan bingung menerima permintaan yang sangat banyak. Ibn ‘Abbās ra.
 menafsirkan kata al-samad ini. Menurutnya, al-samad adalah majikan yang sempurna kedermawanannya, yang terhormat yang sempurna kehormatan-Nya, yang besar yang sempurna kebesaran-Nya, yang bersabar yang sempurna kesabaran-Nya, yang tahu yang sempurna pengetahuan-Nya, yang bijaksana yang sempurna kebijaksanaan-Nya, Zat yang sempurna dalam segala kedermawanan dan kehormatan. Dialah Allah, dan inilah sifat-sifat-Nya, yang hanya pantas untuk-Nya, tidak ada yang menyetarai dan menyamai-Nya, Maha Suci Allah yang Esa lagi Maha Perkasa. Meskipun sifat al-samad hanya terdapat di dalam sebuah ayat saja, namun makna yang terkandung di dalam nama Allah tersebut sangatlah mendalam. Sebagaimana yang telah dipaparkan Ibn ‘Abbās di atas. Oleh karenanya, Abū al-‘Atāhiyah dalam memilih nama-nama Tuhan dari sekian banyak asmā` al-husnā-Nya tentu memiliki maksud tersendiri, yaitu rasa ketergantungan yang besar pada Tuhan Yang Maha Segalanya, yang tidak mungkin ia berikan pada selain Dia.
g. Penyebutan asmā` al-husnā lainnya juga terdapat pada bait puisi Abū  al-‘Atāhiyah berikutnya, 

 هو الملك العزيز وكل شيء سواه فهو منتقص ذليل 
Bait ini menyebut nama-nama; (1) الملك (al-malik/al-mulk), bermakna Raja, Maha Berkuasa, atau Penguasa. Di dalam al-Quran, kata ini disebut berulang kali, hal ini untuk menegaskan ke-Maha Kuasaan Allah atas segala sesuatu di muka bumi dan di seluruh alam semesta. Terdapat di dalam surat al-Fātihah ayat 4, surat Tāhā ayat 114, surat al-Mu`minūn ayat 116, surat al-Hasyr ayat 23, surat al-Jumu‘ah ayat 1, surat al-Mulk ayat 1 dan di surat al-Nās ayat 2 yang dengan tegas menyebutkan Allah sebagai Raja manusia. Hal yang wajib dilakukan oleh orang yang mengetahui bahwa Allah adalah Zat yang mempunyai segala sesuatu adalah tunduk pada keagungan dan kekuasaan Allah. Di dalam surat al-Fātihah, Allah telah mengkhususkan diri-Nya sebagai Zat yang merajai hari kiamat,  الدين يوم ملك. Adapun alasannya adalah;
 Pertama, karena pada hari itu Allah menggantikan langit dan bumi yang ada sekarang dengan langit dan bumi yang lain, seperti yang dikatakan-Nya dalam surat Ibrāhīm ayat 48. Allah mengingatkan kepada para hamba bahwa langit dan bumi kepunyaan-Nya, Allah yang memiliki keduanya; Kedua, dalam kehidupan dunia ini, manusia mempunyai kesamaan sifat dengan Allah, yaitu rasa memiliki. Manusia memiliki barang dagangan, istana-istana, kebun-kebun, emas dan perak. Tapi masalahnya mereka akan kehilangan yang mereka miliki itu, dengan kata lain semua barang milik itu akan hilang dan meninggalkannya. Dengan demikian, manusia adalah pemilik yang semu, sebagai pinjaman dan harus dikembalikan. Di dalam hadis yang diriwayatkan oleh Imam Muslim
 digambarkan, bahwa pada hari Kiamat Allah akan melipat langit dan bumi, kemudian menggenggamnya dengan tangan kanan-Nya seraya berkata, “Aku adalah Raja, di mana raja-raja yang menindas itu? Di mana pula orang-orang sombong itu?” Penggunaan asma Allah al-malik/al-mulk ini oleh Abū al-‘Atāhiyah memiliki maksud bahwa Allah adalah Zat yang mengurus semua makhluk sesuai dengan kehendak-Nya, Zat yang perintahnya mutlak, dan kebijaksanaan-Nya tidak memiliki efek samping. (2) العزيز (al-‘azīz), yang bermakna Maha Perkasa. Pengungkapan ke-Maha Perkasaan Allah sangat banyak terdapat di dalam al-Quran. Al-‘Azīz sedikitnya terdapat dalam ayat-ayat berikut: surat al-Baqarah ayat 209 dan 260, surat Ali ‘Imrān ayat 18, surat al-Nisā` ayat 56, surat al-Mā’idah ayat 95, surat al-Syu‘arā ayat 9, surat al-Anfāl ayat 10, dan surat Ibrāhīm ayat 47. Al-‘Azīz adalah satu dari sekian nama Allah yang menunjukkan pada pengertian kekuatan, hegemoni, ketinggian, dan mengendalikan. Di dalam al-Quran, penyebutan al-‘azīz seringkali disertai dengan al-hākim. Seperti yang terdapat di dalam surat al-Mā’idah ayat 118, surat al-Naml ayat 9 dan surat al-Anfāl ayat 49. Penyertaan kedua nama ini berfungsi untuk menunjukkan bahwa kekuasaan, kekuatan, dan kekuatan kendali, dilandasi kebijaksanaan dan keadilan-Nya. Ada pula ayat-ayat yang menggandeng al-‘azīz dengan rahmat-Nya, seperti di dalam surat al-Syu‘arā ayat 9, surat al-Sajadah ayat 6, dan surat Yāsin ayat 5. Pengaitan dua nama ini bertujuan menunjukkan bahwa Allah Maha Pengasih dengan Kekuatan-Nya. Jika Kekuatan tidak dibarengi dengan rahmat, tentu akan menjadi kekurangan Allah.

2. Intertektualitas pada Dīwān al-Hallāj

Di dalam puisi-puisinya, al-Hallāj juga banyak terin-tekstual dengan istilah-istilah keislaman yang mayoritasnya juga diintertekstual dari ayat-ayat suci al-Quran.
a. Pada bait puisi pertama, al-Hallāj berdendang:
نورك المبهر حقا   ◊     لعيانى لعيانى 

Puisi di atas menyebut kalimat “cahayamu yang terang”, tentu yang dimaksud di sini adalah cahaya Allah. Al-Nūr merupakan salah satu nama indah Allah. Cahaya Allah di dalam ajaran Islam diyakini sebagai simbol dari hidayah yang menuntun hamba-hamba Allah untuk selalu berjalan di jalan-Nya, yaitu ajaran Islam yang lurus. Secara gamblang maksud dari kalimat cahaya Allah tertuang di dalam surat al-Nūr ayat 35. Ayat ini menjelaskan sifat-sifat cahaya Allah yang disimbolkan dengan banyak benda yang dikenal manusia bercahaya, seperti mutiara, bintang, dan kaca. Di dalam surat al-Shaff ayat 8, diceritakan kebencian sebagian orang akan cahaya Allah dan ingin memadamkannya, namun usaha tersebut tidak akan berhasil, karena Allah justru menyempurnakan cahaya tersebut. Beberapa ayat lain yang termuat di dalamnya kalimat cahaya Allah; surat al-Baqarah ayat 257, surat al-Nūr ayat 40, surat al-Mā’idah ayat 15, surat al-An‘ām ayat 122, dan surat al-Syūrā ayat 52. Kata cahaya di dalam al-Quran juga berarti Nabi dan al-Quran itu sendiri, sebagai bagian cahaya petunjuk dari Allah swt.
Cahaya Allah yang menjadi sifat sang Pencipta tidak sama dengan cahaya-cahaya yang merupakan ciptaan Allah itu. Cahaya itu tidak sama dengan cahaya-cahaya yang ada. Menurut Ibn ‘Arabī, “Cahaya Allah itu tidak seperti cahaya-cahaya yang ada.” Pendapat itu juga seperti yang telah disampaikan Abū Hasan al-Asy‘arī mengutip kalangan Mu’tazilah bahwa Allah itu mempunyai cahaya, tidak dibenarkan, kecuali dengan sandaran. Kemudian al-Asy‘arī menegaskan bahwa pendapat yang benar adalah bahwa cahaya Allah itu benar adanya, tetapi tidak seperti cahaya-cahaya yang ada, karena cahaya Allah adalah hakekat; dan mangalihkan hakekat ke makna cahaya yang memberi petunjuk atau yang menyinari, atau seperti itu, misalnya, hanyalah kata kiasan yang tanpa dasar dan tidak benar, di samping bahwa bukti-bukti dari atsar juga bertentangan dengan makna dimaksud.

Al-Hallāj juga menyebut kalimat “kehendakmu” seba-gaimana bait di bawah ini; 

كل ما شئت بشأنى 
Di dalam Islam, kehendak Allah juga memiliki makna tersendiri dari sekedar keinginan berbuat sesuatu. Di dalam Islam kehendak Allah merupakan sifat yang juga disebut sifat masyī`ah. Al-Quran meletakkan kata ini dalam berbagai ayat dengan berbagai penjelasan, di antaranya; surat al-Baqarah ayat 212 yang menjelaskan bahwa Allah memberi rezki pada siapapun yang Ia Kehendaki tanpa batas, juga di dalam surat Ālī ‘Imrān ayat 6, yang menjelaskan kehendak Allah juga termasuk dalam membentuk calon manusia di dalam rahim, surat al-Nisā’ ayat 49 menjelaskan bahwa kehendak Allah termasuk dalam membersihkan hati hamba-hamba-Nya dari kemusyrikan, begitu pula surat al-Mā’idah ayat 18 di mana Allah menjelaskan bahwa Ia yang Maha Berkehendak atas hamba-hamba yang Ia beri ampunan atau yang Ia beri azab. Masih banyak ayat yang menjelaskan tentang kehendak Allah ini, di antaranya: surat al-An‘ām ayat 128, surat al-A‘rāf ayat 89, surat al-Taubah ayat 15, surat Yūnus ayat 16, dan surat al-Nahl ayat 35.
b. Pada puisi berikutnya al-Hallāj menulis jika “kuterima kasih sayang darimu” yang ditujukan kepada Allah;
اذا نلت منك الود 

Di sini, al-wudd dicerminkan sebagai sifat Allah, yang dapat pula disebut dengan al-wadūd (Maha Kasih Sayang). Penggunaan kata tersebut juga dipengaruhi oleh makna yang tergambar dari beberapa ayat dalam al-Quran, di antaranya: surat Hūd ayat 90, dan surat al-Burūj ayat 14. Pada kedua ayat tersebut, Allah menegaskan ke-Maha Kasih Sayang-Nya direfleksikan dengan memberi ampunan kepada hamba-hamba-Nya. Al-Wadūd, menurut al-Zujaji, adalah ism berwazan fa‘ūl tapi bermakna fa‘il, seperti ghafūr yang berarti ghafir, shabūr berarti shabir, atau syakūr yang berarti syakir. Dari sudut pandang ini, sifat Allah al-wadūd, berarti bahwa Dia adalah Zat yang mengasihi dan mencintai hamba-hamba-Nya yang saleh. Allah mengasihi hamba-Nya dengan menyempurnakan nikmat yang tampak maupun tidak, yang ada pada diri mereka maupun yang di sekitar mereka. Allah telah memuliakan keturunan Adam, dan melebihkannya dari makhluk lainnya. Diciptakan dengan sebaik-baik bentuk, diberi pendengaran, penglihatan, dan hati. Kepada manusia pula diturunkan berkah dari langit dan dikeluarkan kebaikan dari bumi.

Al-Hallāj menggunakan kata “tanah” untuk menggambarkan semua makhluk yang berada di atas tanah khususnya manusia:
وكل الذى فوق التراب تراب
Hal ini tampak terpengaruh oleh ayat-ayat al-Quran yang menceritakan tentang penciptaan manusia, yang berasal dari tanah, segala hal seperti tanah, maksudnya tidak ada harganya  هين فالمال Penggambaran ini juga banyak terdapat di dalam al-Quran, di antaranya: surat Ali Imran ayat 59 yang menerangkan tentang penciptaan Adam as., sebagai bapak dari seluruh manusia di muka bumi, terdapat pula dalam surat al-Sād ayat 71 yang dengan tegas mengatakan bahwa manusia diciptakan dari tanah, dan dalam surat yang sama ayat 76 yang menceritakan tentang penolakan Iblis untuk memuliakan Adam karena menganggap rendah penciptaan Adam yang berasal dari tanah, sedangkan ia diciptakan Allah dari api. Manusia sering pula dianalogikan dengan ’berasal dari tanah dan kembali ke tanah’, hal ini di antaranya terlihat dalam surat Qāf ayat 3 dan surat al-Sāffāt ayat 16 dan ayat 53, saat orang-orang kafir mempertanyakan hari kebangkitan, ketika manusia dibangkitkan kembali setelah kematian. Orang-orang kafir itu berkata, “Apakah kami setelah mati dan setelah menjadi tanah (kami akan kembali lagi)? Itu adalah suatu pengembalian yang tidak mungkin.” Dalam ayat ini dapat terlihat bahwa manusia sendiri menyadari ketika ia meninggal dunia, maka jasadnya akan dikuburkan di tanah dan seluruh bagian tubuhnya akan melebur dengan tanah. Secara gamblang proses penciptaan manusia digambarkan Allah dalam surat al-Mu`min ayat 67 dan surat Fātir ayat 11, di mana manusia berasal dari tanah, kemudian dari setetes air mani yang lalu menjadi segumpal darah, untuk selanjutnya dilahirkan menjadi seorang anak yang kelak menjadi dewasa, tua dan menemui ajalnya pada waktu yang telah ditetapkan Allah. Penciptaan manusia dari tanah juga dijadikan Allah sebagai salah satu tanda dari tanda-tanda kebesarannya, seperti yang tertuang dalam surat al-Rūm ayat 20.
Pada bait berikutnya al-Hallāj menggunakan kata “pengawas” (رقيب). Di dalam al-Quran, kata raqīb digunakan untuk menunjukkan fungsi malaikat Allah yang bertugas untuk mencatat segala amal perbuatan seorang hamba. Sebutan malaikat pengawas ini terdapat di dalam surat Qāf ayat 18 yang dilanjutkan pada ayat 21-nya, bahwa manusia akan menghadap Allah di akhirat kelak diiringi oleh malaikat yang menyaksikan perbuatannya. Pada bait ini, al-Hallāj menggunakan kata raqīb yang dimaksudkan bahwa malaikat pengawas itulah yang selalu berada di dekatnya, dan di saat tertentu malaikat itu membisikkan pada Hallāj sesuatu tentang Allah, dan bagaimana selayaknya ia sebagai seorang hamba bersikap terhadap Tuhannya.
Sambungan dari bait ini, al-Hallāj memakai kata iyyāka yang diulang hingga tiga kali;
إيّاك، إيّاك والتذكار إيّاك 
Secara etimologis, kalimat ini bermakna hanyalah engkau, penggunaannya pun sangat tidak asing di kalangan umat Islam, karena terdapat di dalam surat al-Fātihah ayat 5, yang menjadi umm al-kitāb, surat pembuka di dalam al-Quran. Ketidakasingan itu juga disebabkan karena surat al-Fātihah merupakan surat yang wajib dibaca setiap kali seorang muslim menunaikan ibadah shalat. Secara intertekstual, pengadopsian kalimat ini dimaksudkan agar makna khusus di dalam puisi ini dipahami sama dengan makna yang terdapat di dalam surat al-Fātihah tersebut, agar dapat memposisikan Engkau (Allah) sebagai satu-satunya yang patut untuk selalu diingat melalui zikir. Pelafalan hanyalah Engkau satu-satunya mengandung arti bahwa tiada satu makhluk pun di dunia ini yang lebih utama, keutamaan dan keagungan hanyalah milik Allah semata. Ungkapan ini merupakan satu bentuk keimanan, sama halnya peng-Esa-an Tuhan atau dalam istilah lain pentauhidan. Dengan turunnya surat al-Fātihah ayat 5, dapat dipahami bahwa keimanan (ketauhidan) tidak cukup hanya dinyatakan dengan isyarat saja, namun butuh penegasan seperti yang dicontohkan Allah di dalam ayat tersebut:
إيك نعبد و إيك نستعين 
Di bait terakhir dari puisi ketiganya al-Hallāj meng-gunakan kata الحقّ(al-haqq) yang kemudian dalam lanjutan baitnya disambung dengan kalimat:
وواصل الكلّ من معناه معناك 

Yang dapat dipahami bahwa al-haq (kebenaran) sampai pada taraf pemaknaannya adalah pemaknaan yang berasal dari Allah. Di dalam al-Quran, kata الحقّ meskipun semuanya berpulang kepada Allah, namun ditempatkan bersandingan dengan beberapa hal yang berbeda, yaitu: al-Qur’ān, sebagaimana yang termuat di dalam surat al-An’ām ayat 5. Taurāt dan Injīl, terdapat dalam surat Ali Imran ayat 71, di mana Allah mempertanyakan kepada kedua ahli kitab tersebut yang menutup-nutupi الحقّ yang terdapat di dalam kitab mereka dengan kata-kata dusta. Al-Haqq juga merupakan salah satu dari nama Allah, dan Allah memberitahukannya di dalam al-Quran seperti di dalam surat al-Hajj ayat 6 dan ayat 62, serta surat Yūnus ayat 22.  Saat seseorang yang sudah memahami Allah merenungi bahwa Dialah yang Pasti (الحقّ), maka akan banyak sekali faktor yang meneguhkan kepastian tersebut;
 (1) Wujud, nama, dan sifat Allah swt. Wujud Allah itu الحقّ, pasti adanya. Ia tidak menghilang dan berganti bentuk, berbeda dengan yang selain Dia. Semua makhluk pada akhirnya akan menghilang atau berganti bentuk. Kehidupan Allah adalah Azali, Dia itu yang pertama, sebelum ada apa-apa; dan yang terakhir, tidak ada satu pun sesudah-Nya. Wujud-Nya sempurna, tidak pernah mengantuk dan tidak pernah tidur, tidak pernah sakit dan tidak pernah merasa capek. Inilah hakikat kepastian wujud Allah. Semua nama Allah adalah pasti, juga sifat-sifat-Nya. Tidak ada yang tidak pasti dalam nama maupun sifat tersebut, dalam ilmu, dalam kemampuan, dan dalam kekuasaan. (2) Dialah yang ketuhanan, pengaturan dan perubahan yang dilakukan-Nya merupakan sesuatu yang pasti. Dia adalah Tuhan segala sesuatu, yang memiliki, yang menciptakan, yang mengatur, yang merubah segala sesuatu, dan yang memberi rezki. Sedangkan selain Allah hanya sebagai pihak yang dikuasai, diatur, dimiliki, diubah, dan diarahkan. Allahlah yang mengatur ciptaan, yang menggantikan malam dengan siang, dan yang menggantikan siang dengan malam. Di antara tanda ketuhanan-Nya adalah bahwa Allah menurunkan hujan, yang kemudian menjadikan bumi hijau. Allah adalah penguasa langit dan bumi, semua yang dilarang dan diperintahkan Allah adalah الحقّ. (3) Segala sesuatu yang berasal dari Allah itu benar adanya, seperti Allah turunkan al-Quran dengan benar. Begitu pula dengan pengutusan para rasul, penciptaan langit dan bumi, cerita-cerita yang Ia tuturkan dalam al-Quran, dan semua janji-janji-Nya.

3. Intertektualitas pada Dīwān Ibn al-Fārid
Di dalam bait pertama puisi pertama, Ibn al-Fārid mengaitkan kecintaannya kepada Allah dengan menghar-pkan cinta Allah melalui sifat cinta-Nya kepada seluruh hamba-Nya yaitu rahmān. Rahmān dan rahīm adalah dua dari asmā` al-husnā milik Allah yang diserap dari kata rahmah, di dalam beberapa ayat al-Quran juga diartikan sebagai Maha Pemurah dan Maha Penyayang. Salah satu di antara kedua nama tersebut bermakna lebih halus dibanding yang lain. Di dalam al-Quran sifat rahmān Allah ini dituang dalam banyak ayat, di sini akan dipaparkan beberapa di antaranya, yaitu: terutama sekali di dalam surat pembuka al-Quran al-Fātihah ayat 1 dan 3, juga di dalam surat al-Ra‘d ayat 30, surat al-Isrā` ayat 110, surat Maryam ayat 88, surat al-Anbiyā’ ayat 112, dan surat al-Zukhrūf ayat 40. Allah telah menceritakan kepada seluruh manusia bahwa rahmat yang dimiliki-Nya sangatlah luas, seperti yang digambarkan di dalam al-Quran surat al-An‘ām ayat 147, al-A‘rāf ayat 156, dan surat al-Kahfi ayat 58. Keluasan rahmat Allah sangat mudah ditemui oleh manusia, bahkan kemana pun seseorang menghadapkan wajahnya di alam ini, QS. al-Nahl ayat 89, surat al-Naml ayat 76-77, surat al-A‘rāf ayat 203, dan surat al-An’ām ayat 157. Rahmat yang agung dan paling besar adalah wahyu Allah yang diturunkan kepada para rasul dan nabi. Termasuk rahmat Allah yang diberikan kepada orang-orang mukmin adalah dihindarkannya dari siksa yang akan menimpa orang-orang kafir, seperti tertuang dalam surat Hūd ayat 58 dan ayat 94. Rahmat Allah juga tampak dari air hujan yang diturunkan dari langit, yang dengan air tersebut Allah menghidupkan tanaman, memperbanyak air susu hewan serta memberi minum kepada banyak orang dan banyak suku bangsa.

Pada bait selanjutnya, Ibn al-Fārid terinspirasi dari kisah perbincangan antara Nabi Musa a.s dengan Allah swt. tatkala Nabi Musa ingin melihat Allah secara nyata. Kisah ini sendiri di dalam al-Quran tertuang di dalam surat al-A‘rāf ayat 143. Dalam puisi ini Ibnu al- Fārid memiliki keinginan yang besar untuk bertemu Allah sebesar keinginan Nabi Musa a.s, namun ada kekhawatiran di dalam hatinya jika keinginannya tersebut di jawab Allah dengan (ترى  لن), sebagaimana jawaban yang Allah berikan atas permintaan Nabi Musa a.s dahulu. Tidak ada satu orang pun yang mampu melihat Allah secara langsung, oleh karena itulah Allah menyuruh Nabi Musa a.s untuk melihat ke arah gu-nung, yang juga tak dapat dilakukannya hingga membuatnya pingsan.

Pada bait selanjutnya Ibn al-Fārid mengungkapkan sifat-sifat hati yang kadangkala merasakan sesak dan sempit, terlebih-lebih karena dipaksa untuk bersabar. Di dalam al-Quran, hati (قلب) diperbincangkan dalam banyak ayat, karena hati merupakan unsur paling penting dalam diri seorang manusia. Intertekstualitas dalam pengungkapan hati ini selain terinspirasi dari ayat-ayat al-Quran, juga terinspirasi dari hadis Rasulullah saw. yang mengungkapkan bahwa hati (segumpal daging) sangat berperan dalam membawa pribadi manusia menjadi baik atau sebaliknya. Ayat-ayat al-Quran yang menceritakan hati di antaranya: surat al-Fath ayat 4 dan 18 yang bercerita saat Allah meminta Rasulullah saw untuk bersabar dalam menghadapi ujian kenabian dalam menghadapi kaum kafir yang selalu berbuat menentangnya, juga surat al-Ahqāf ayat 35, surat al-Naml ayat 74, surat al-Nūr ayat 37, surat al-Mu`minūn ayat 60, dan surat al-Nazi’at ayat 8, yang hampir seluruhnya menegaskan bahwa Allah mengetahui apa yang disembunyikan di dalam hati. Hati diberikan ilham oleh Allah yang mencakup keyakinan, ilmu, zann (praduga), amal, cinta, kehendak, dan keinginan. Jika hati diisi dengan sesuatu yang kuat dan benar, maka hati cenderung pada kebenaran. Kecenderungan ini dinamakan ilham atau kasyf. Kadangkala ada petunjuk dalam hati orang mukmin tetapi sulit diungkapkan. Kecenderungan ini ditafsirkan sebagai istihsān.

Pada bait pertama di puisi keduanya, Ibn al-Fārid menggunakan kalimat قف بالديار yang secara makna dan susunannya mengikuti kaidah pembuka puisi bertemakan gazal di zaman Jahiliyah, yaitu berhenti sejenak untuk mengenang atau merenungi sesuatu. Gaya pembuka puisi semacam ini sudah umum digunakan sejak zaman Jahiliyah, khususnya oleh Umru’  al-Qays ketika mengajak sahabatnya untuk berhenti sejenak di depan reruntuhan atau sisa-sisa bangunan yang sebelumnya menjadi tempat tinggal kekasihnya, demi mengenang kekasih dan apa yang pernah terjadi di tempat itu. Secara intertekstual Ibn al-Fārid jelas terinspirasi dari cara Umru’ al-Qays menuliskan puisinya. Hal ini dimaksudkan agar siapapun yang membaca puisinya mau memberi perhatian pada puisi dan merasa diajak turut merasakan apa yang dirasakan oleh si penulis.
Pada penutup puisi keduanya, Ibn al-Fārid melukiskan sang kekasih adalah si Pemilik segala kebaikan, yaitu Tuhan yang tidak terhitung kebaikan yang dimilikinya;
فذو المحاسن لا تحصى محاسنه  

Adalah Allah swt. yang Maha segalanya, penggambaran ini tentu terinspirasi oleh apa yang diyakini seluruh umat Islam dan sesuai dengan ajarannya. Jauh sebelum Ibn al-Fārid menggambarkan Allah Pemilik segala kebaikan, al-Quran telah lebih dahulu mengungkapkannya, oleh karena itulah jelas di dalam penulisan puisi tersebut Ibn al-Fārid dipengaruhi oleh ayat-ayat dalam al-Quran. Hal ini tertuang di dalam surat Fushshilat ayat 50, surat al-Nahl ayat 122, surat al-Nisā` ayat 78, surat Āli ‘Imrān ayat 120, dan surat al-Taubah ayat 50. Pada ayat-ayat ini dijelaskan bahwa segala kebaikan adalah berasal dari Allah, dan Ia menghargai setiap kebaikan yang diperbuat oleh hamba-hambaNya.

B. Kaitan Tema Cinta kepada Manusia dengan Cinta kepada Allah

Sebagaimana telah dipaparkan pada bab sebelumnya, bahwa para sufi seringkali menggambarkan kecintaan mereka kepada Allah di dalam puisi, seperti para pencinta mengisahkan cintanya pada sang kekasih, sehingga kadang-kala salah dipahami oleh pembaca puisi mereka. Melalui cara penulisan dan penggambarannya, puisi-puisi al-hubb al-ilāhī para sufi juga seringkali disejajarkan dengan puisi-puisi gazal, dalam penilaian struktur puisi bukan dari sisi makna. Oleh karena itulah, tentu terdapat keterkaitan antara puisi-puisi cinta pada manusia yang ditulis oleh penyair-penyair non-sufi dengan puisi-puisi cinta kepada Allah para sufi. Jika dilihat dari sisi sosiologisnya, para penyair tentu tidak hidup dalam kekosongan budaya dan terasing dari penulisan-penulisan puisi yang sangat banyak tersebar di negara-negara Arab, contohnya saja Abū al-‘Atāhiyah, yang di masa mudanya menulis banyak puisi percintaan yang memang ia tujukan pada perempuan, di antaranya ‘Utbah.
 Dapat dipastikan telah terjadi intertekstualitas dalam penulisan puisi-puisi oleh penyair manapun.
Di dalam ketiga sample puisinya, Abū al-‘Atāhiyah tidak menggunakan simbol-simbol lain dalam menggam-barkan Allah. Seluruh puisinya yang menceritakan tentang al-hubb al-ilāhī langsung ia tujukan pada Allah, tidak menggunakan kata pengganti lain. Meskipun Abū al-‘Atāhiyah tidak asing dalam penulisan gazal, namun saat melukiskan cintanya kepada Allah ia cenderung menujukannya langsung pada nama Allah berikut asmā` al-husnā milik-Nya. Hal ini bisa disebabkan latar belakang kepribadiannya yang telah bertobat dari kehidupan masa lalunya yang penuh kenikmatan dunia, untuk kemudian memutuskan hidup sebagai zāhid.
Di sisi lain, al-Hallāj dan Ibn al-Fārid sangat kental dalam penulisan gazal-nya. Dalam puisi pertama, al-Hallāj membuka bait pertamanya dengan menyebut kekasih (يا حبيبي). Jika bukan karena alasan pemaknaan atau penggunaan kalimat yang mengarah pada makna Tuhan, maka puisi ini bisa dipahami sebagai puisi percintaan biasa. Damīr yang digunakan sebagai pengganti kekasih pun tidak menyiratkan apapun tentang Tuhan, lebih menyerupai puisi antar pecinta dan kekasih seperti biasa saja. Hal yang sama terlihat di puisi keduanya, di mana al-Hallāj menggambarkan manisnya sang kekasih yang dikontraskan dengan pahitnya kehidupan. Puisi ini pun tidak menggambarkan ketuhanan secara tersurat, namun makna yang tersirat dari cinta ilahinya sangat kental. Penggunaan kalimat-kalimat pengharapan yang tidak setara, dalam artian bukan berharap pada sesama manusia namun pada Zat Yang Maha Tinggi, menjadi makna utama yang patut dipahami sehingga menjadikan puisi ini bukanlah sekedar puisi gazal biasa.
Sampel puisi ketiga al-Hallāj dibuka dengan pengam-baran tentang diri si penyair yang senantiasa mengingat sang kekasih. Namun, pada bait berikutnya jelas terlihat bahwa yang selalu megisi relung hati al-Hallāj bukanlah manusia seperti dirinya, namun Zat Yang Maha Tinggi dan Maha Agung, karena dalam penutup puisinya ia menggambarkan sang kekasih sebagai Dia yang melihat kebenaran dan semua makna akhirnya akan melebur pada makna-Nya.
Begitu pula pada puisi-puisi yang ditulis oleh Ibn al-Fārid, yang memang dikenal khalayak sebagai penulis puisi gazal. Di dalam sample puisi pertamanya, Ibn al-Fārid bercerita tentang perasaan cinta dan dialognya dengan Sang Kekasih. Ia pun berdialog dengan qalb-nya, saat ia meminta hatinya untuk terus bersabar dengan cobaan dan ujian percintaan yang kadangkala sangat menyakitkan. Puisi kedua Ibn al-Fārid menceritakan perasaan rindu yang senantiasa menyelubungi hati sang pencinta. Kerinduan yang dinyalakan oleh si pencinta saat ia merasakan kesunyian dalam kesen-diriannya. Kadangkala, si pencinta menangis dalam khalwat-nya sendirian, namun itulah yang justru membuatnya hidup. Dan di dalam puisi ketiganya, Ibn al-Fārid menggambarkan rasa rindu yang menyertai setiap rasa cinta. Ia juga mengajak semua pencinta agar dapat merasakan cinta yang agung, cinta yang hanya dilandasi oleh nafsu syahwat semata hanya akan membuahkan kehinaan. 

C. Ragam Corak Cinta Ilahi dalam Karya Tiga Penyair Sufi

Dapat dikatakan bahwa masing-masing penyair di atas memiliki penekanan cinta yang berbeda-beda dalam pengungkapannya kepada Tuhan. Hal inilah yang menjadikan tiap penyair memiliki ragam corak yang khusus yang menjadikan masing-masing penyair tersebut diketahui ciri khasnya. Ciri khas masing-masing penyair tersebut adalah sebagai berikut:
1. Abū al-‘Atāhiyah

Abū al-‘Atāhiyah dalam pengungkapan cintanya lebih menekankan pada perumpamaan. Dalam puisi-puisinya, ia mengumpamakan Tuhan sebagaimana seorang wanita. Maka ‘Atāhiyah lebih banyak mengungkapkan kekagumannya akan keindahan. Keindahan Tuhan dijadikan obyek kekaguman cintanya. Ringkasnya, cinta Tuhan dalam puisi-puisinya diibaratkan kekaguman seorang kekasih kepada kekasih wanitanya. Kekaguman ini diungkapkan sebagai rasa cinta yang mendalam kepada keindahan kekasihnya. Adapun contoh-contoh puisi ‘Atāhiyah tentang hal ini adalah sebagai berikut:

- Puisi I

لله أنت على جفائك!
ماذا أومل من وفائك
إنّى على ما كان منـ
ـكَ لواثق بجميل رايك
فكرت فيما جفوتني
فوجدت ذاك لطول نايك
فرأيت أن أسعى إليـ
ـكَ وأن أبادر فى لقائك
حتى أجدّد ما تغيّـ

ـر لي وأخلق من إخائِك
 

Engkau sungguh jauh!
apa yang ku harapkan dari menepati janjiku pada-MuSungguh aku atas semua yang berasal dari.. 

Mu benar-benar percaya kepada keindahan pandang-an-Muaku berpikir tentang apa yang membuat-Mu jauh dari ku 

lalu aku dapati semua itu karena jauh dari-Mu 

lalu aku berpendapat untuk berusaha  mencapai..

Mu dan aku akan bergegas menjumpai-Mu

hingga aku perbaharui apa yang telah merubah-


ku dan aku berperangai sesuai kehormatan-Mu
- Puisi II

لا ربّ أرجوه لي سواكا
إذ لم يخب سعي من رجاكا
أنت الذى لم تزل خفيّـا
لم يبلغ الوهم منتهاكا
إن أنت لم تهدنا ضللنا
يا ربّ! إنّ الهدى هداكا
أحطت علما بنا جميعا
أنت ترانا ولا نراكا

Tiada tuhan yang aku harapkan selain-Mu

jika tidak gagal usahaku demi mengharap pada-Mu

Engkaulah yang masih penuh misteri


tidak ada keraguan akan muntahā-Mu


jika Engkau tidak memberi kami hidayah kami menjadi sesat
wahai Rabb! Sesungguhnya hidayah hanyalah milik-Mu

Engkau benar-benar mengetahui kami semua

Engkau memperhatikan kami meski kami tak dapat melihat-Mu

- Puisi III

تعالى الواحد الصمد الجليل
وحاشى أن يكون له عديل
هو الملك العزيز، وكل شيء 
سواه، فهو منتقص ذليل
وما من مذهب إلاّ إليه

وإنّ سبيله لهو السبيل
وإنّ له لمنّـًا ليس يحصى  
وإنّ عطاءه لهو الجزيل
وإن عطاءه عدل علينا

وكل بلائه حسن، جميل



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

Ia amat jauh untuk mempunyai tandingan   

Dialah penguasa yang Maha Perkasa, segala sesuatu..selain-Nya, adalah kurang dan tercela


tidak ada satu mazhab pun kecuali bersumber dari-Muhanya jalan-Nya lah satu-satunya jalan


milik-Nya lah segala karunia yang tak terhitung

segala pemberian-Nya sangat banyak


segala pemberian-Nya juga merata bagi kita semua


dan setiap kesulitan dari-Nya adalah baik, indah..
2. Al-Hallāj
Sedangkan al-Hallāj dalam pengungkapan cintanya lebih pada obsesi bersatunya sang pencinta dengan yang dicintainya. Al-Hallāj mengumpamakan kesejatian cinta pada Tuhan dengan peleburan diri menjadi satu. Peleburan diri menjadi satu ini diumpamakannya seperti satu tubuh di mana darah yang mengalir dalam tubuh menjadikan jantung dan hati hidup. Dalam pandangannya, hubungan cinta yang tertinggi tidak lagi pada hal mengagumi keindahan atau cinta birahi antara kekasih dengan yang dikasihi. Yang tertinggi adalah cinta yang berpangkal pada kebutuhan hidup. Kebutuhan akan selalu bersama sebagai suatu manifestasi dari kebutuhan hidup. Bila kebersamaan ini tiada berarti tiada kehidupan. 


Oleh karena itulah, bagi al-Hallāj cinta pada Tuhan merupakan esensi hidup sebagaimana darah yang mengalir dalam tubuh dan jantung merupakan esensi hidup bagi manusia. Keduanya tidak dapat dipisahkan. Karena pandangannya yang dianggap ekstrim inilah, beberapa fuqaha yang tidak memiliki pandangan yang luas tentang filsafat sastra serta filsafat ketuhanan menganggapnya kafir dan menjatuhi hukuman mati baginya. Namun, seperti dalam sejarah tercatat, bahkan ancaman kematianpun bukanlah penghalang bagi sang pencinta untuk berhenti mencintai kekasihnya. Hal ini bagi al-Hallāj merupakan cinta dan pengorbanan yang konkrit yang dibuktikannya dalam perjalanan cintanya kepada Tuhan. Di bawah ini adalah beberapa contoh puisi-puisi al-Hallāj sebagai berikut:
- Puisi I

يا حبيبي أنت سؤلى     قد ترانى فى مكانى
نورك المبهر حقا        لعيانى لعيانى
وتحققتك فاصنع         كل ما شئت بشأنى
أنا فى الحب قتيل       ومع الأحباب فانى



wahai kekasihku, Engkaulah yang memenuhi semua kebutuhanku

kadangkala Engkau melihatku berada di tempatku


cahaya-Mu memancar pasti 


untuk menerangiku, menjelaskanku


keyakinanku hanya pada-Mu maka jadikanlah..


apapun yang Engkau kehendaki menjadi urusanku


aku terbunuh dalam cinta
dan cinta-cinta lain bagiku adalah fana
- Puisi II

فليتك تحلو والحياة مريرة        فليتك ترضى والأنام غضاب
وليت الذى بينى وبينك عامر    وبينى وبين العالمين خراب
اذا نلت منك الود فالكل هين   وكل الذى فوق التراب تراب
فيا ليت شربى من ودادك صافيا   وشربى من ماء الفرات سراب


Semoga Engkau manis dan kehidupan itu pahit 


semoga Engkau ridhai dan semua makhluk murka


semoga  di antaraku dan Engkau adalah bangunan

dan antaraku dengan alam semesta ada reruntuhan: 


jika aku peroleh kasih sayang dari-Mu maka yang lain adalah bukan apa-apa
dan tiap-tiap yang berada di atas tanah adalah tanah


semoga apa yang kureguk adalah bagian dari cinta-Mu yang suci


dan apa yang kureguk dari sungai Eufrat adalah fatamorgana

- Puisi III

ما إن ذكرتك إلاّ همّ يقتلني
ذكري، وسرّي وقلبي عند ذكراكا
حتّى كأنّ رقبيا منك يهتف بي:
إيّاك، إيّاك والتذكار إيّاك
إما ترى الحقّ قد لاحت شواهده
وواصل الكلّ من معناه معناك

Tidak pernah sekalipun aku mengingat Engkau kecuali aku akan terbunuh 
Oleh mengingat Engkau, rahasiaku dan hatiku hanya tertuju untuk mengingat
Sehingga seolah-olah pengawal-Mu membisikkanku:


hanya pada-Mu, hanya pada-Mu dan tanda mata hanya pada-Mu


Jika Engkau melihat kebenaran maka telah nampak tanda-tandanya

dan  semua maknanya menjadi menghubungkan makna-Mu
3. Ibn al-Fārid
Dalam hal cinta Ilahi, corak puisi cinta Fārid lebih menekankan pada perumpamaan orang yang sedang mabuk cinta. Mabuk cinta seorang kekasih pada kekasihnya merupakan simbol dan tema sentral dalam puisi-puisinya. Cinta yang diungkapkan Ibn al-Fārid menggambarkan kekaguman serta kerinduan untuk selalu dekat dan mengagumi sang kekasih, karena dengan dekat dan mengagumi keindahan dari sang kekasih, hasrat mabuk cintanya dapat terpenuhi.

Adapun contoh dari puisi-puisi tersebut adalah sebagai berikut: 

- Puisi I

زدنى بفرط الحب فيك تحيرا      وارحم حشا بلظى هواك تسعرا
واذا سألتك أن أراك حقيقة 
فاسمح، ولا تجعل جوابى لن ترى
يا قلب، أنت وعدتنى  فى حبهم
صبرا، فحاذر أن تضيق وتضجرا
أن الغرام هو الحياة، فمت به
صبا، فحقك أن تموت وتغذرا
قل للذين تقدمواقبلى، ومن
بعدى،   ومن أضحى لأشجاتى يرى:

عنى خذوا، وبى يقتدوا، ولى اسمعوا   وتحدثوا، بصبابتى بين الورى

bertambah kecintaanku yang membuncah, bolak-balik kepada-Mu

kasihilah aku,  agar dapat memenuhi hasratku yang menyala pada-Mu
jika aku meminta untuk melihatmu sebenar-benarnya  

maka izinkanlah, dan jangan Kau jawab: “kamu tidak akan dapat melihat..”

wahai hati, kau janjikan kepadaku untuk mencintai mereka


dengan sabar, maka bersiaplah untuk menderita dan gelisah


Sesungguhnya cinta yang bergelora adalah kehidupan, maka jika matilah karenanya

Dengan rasa rindu, adalah hakmu untuk mati dan meninggalkan: 

katakanlah pada mereka yang datang sebelumku, dan 

yang datang setelahku, dan siapa saja yang selalu melihat kesedihanku

dari diriku ambillah, jejakku ikutilah, kepadaku dengarkanlah

dan diskusikanlah, dengan seluruh cintaku bagi seluruh manusia
- Puisi II
قف بالديار، وحيّ الأربع الدرسا
ونادها، فعساها أن تجيب عسى
وإن أجـنـّك ليل من توحّشها
فاشعل من الشوق فى ظلمائها قبسا
يا هل درى النّفرُ الغادون عن كلف
يبيت جنح الليالى يرقب الغلسا؟
فإن بكى فى قفار خِلتها لجـجاً
وإن تنفّس عادت كلّها يبسـا     فذو المحاسن لا تحصى محاسنه
وبارع الأنس ِ لا أعدم به أنسا

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

panggillah ia, maka semoga ia akan menjawab, semoga

jika kegelapan malam hari dengan kesunyiannya menutupimu,

Maka nyalakan lah api kerinduan dalam kegelapannya

wahai apakah sekelompok pengembara mengetahui karena terpaksa 

Bahwa sebagian malam menanti kegelapan akhir?

jika ia menangis di tengah gurun pasir, khayalkan bagaikan lautan

dan jika ia mengeluarkan nafas panjang semuanya kembali mengering

Orang yang memiliki kebaikan tak dapat dihitung kebaikan yang telah diberikannya

orang yang melebihi kegembiraannya tidak pernah memerlukan kegembiraan lain

- Puisi 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 بمــــال رأيتهم
يجودون بالأرواح منهم بلا بخل

Aku hapus dengan cintaku tanda rindu dari dalam lubuk hatiku

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

setiap orang muda yang memiliki hasrat, maka aku adalah pemimpinnya

sungguh aku berlepas diri dari orang muda si pendengar celaan 

tentang hasrat aku mempunyai pengetahuan yang agung sifatnya

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

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

ia mencintai orang yang penuh hasrat maka gembirakanlah dengan kehinaan 

jika banyak kaum yang dermawan dengan harta, maka aku lihat mereka
dermawan pula dengan jiwanya tanpa kekikiran.
D. Keterkaitan antara Makna-makna Puisi dan Kesu-fian Ketiga Penyair
Makna-makna yang terkandung pada tiap-tiap puisi dari ketiga sufi, Abū al-‘Atāhiyah, al-Hallāj dan Ibn al-Fārid, dapat dipastikan juga dipengaruhi oleh istilah-istilah yang terdapat di dalam kesufian, makna sebuah kata yang tentu lebih mendalam dari sekedar kata yang dikenal oleh pembaca. Oleh karenanya, intertektstualitas dari puisi-puisi tersebut juga harus dilihat dan dipahami dari sisi kesufian mereka, agar setiap bait puisinya dapat ditempatkan dalam satu kesatuan (wholeness) sebuah karya, dan dapat dipahami oleh pembaca dari kalangan apapun.
Dari sisi tema al-hubb al-ilāhī atau cinta kudus, dalam istilah kesufian adalah cinta esensial dan abadi dari Yang Maha Esa yang merupakan sumber dari segala cinta. Cinta ini bermula dari cinta Allah kepada diri-Nya sendiri di dalam ke-mujarrad-an-Nya, di luar batas ruang dan waktu. Kemu-dian atas dasar cinta itu, Ia rindu untuk melihat citra diri-Nya dan rindu agar dapat dikenal, maka diciptakan-Nya alam semesta. Kecintaan dan kerinduan kepada Allah adalah salah satu simbol yang disukai sufi untuk menyatakan rasa kedekatannya dengan Allah.
1. Makna sufistik dari puisi-puisi Abū al-‘Atāhiyah

Di dalam puisi-puisinya, beberapa istilah sufi kita temukan, yaitu:
a. Pada bait kedua dari puisi pertamanya, Abū al-‘Atāhiyah menggambarkan cara Allah memandangnya dengan keindahan  بجميل رايك. Kata jamāl sendiri di dalam sufisme terdiri atas sifat rahmat dan kemurahan (althaf) dari kehadiran Ilahi. Keindahan (jamāl) merupakan lawan dari keagungan (jalāl). Kesempurnaan (kamāl) mencakup semua hal yang berlawanan. Ketika hati diliputi oleh jamāl, maka keakraban (uns) antara pencinta dan kekasih pun dialaminya.

Ibn al-Qayyim mengatakan dalam Nủniyyah-nya:
“Dia itu indah, sebenar-benarnya
lalu bagaimana dengan keindahan seluruh alam ini?
hanya sebagian kecil dari keindahan Yang Indah
tentunya, Yang Punya lebih berhak memiliki,
Itulah nalar orang yang mengerti
Keindahan-Nya sempurna: zat, sifat, tindakan, dan nama-nama-Nya, tentunya dengan bukti

zat dan sifat-Nya tidak ada yang menyerupai,
tidak juga dengan isu yang dusta.”

Keindahan Allah yang diadopsi dalam sufisme bersumber dari hadis Rasulullah saw. Dalam Sahīh-nya, Muslim meriwayatkan dari Abdullāh ibn Mas‘ūd: Nabi Muhammad saw bersabda, “Tidak akan masuk surga orang yang di dalam hatinya ada kesombongan meski hanya sebiji sawi.” Kemudian ada orang menyatakan, “Tapi orang sangat suka bila baju dan sandalnya bagus.” Rasulullah saw. menimpali, “Sesungguhnya Allah itu Indah, dan menyukai keindahan. Kesombongan menolak kebenaran dan meremehkan sesama manusia.”

b. Di bait ketiga, Abū al-‘Atāhiyah membayangkan dirinya yang terus berusaha menggapai Allah, namun keberadaan-Nya yang tinggi menghambat usahanya tersebut 

فوجدت ذاك لطول نايك 

Al-Thūl yang secara bahasa diartikan panjang atau tinggi, di dalam tasawuf memiliki makna tersendiri, yaitu sebuah istilah mistis untuk kemuliaan spiritual atau suasana pengembangan spiritual, sebuah tingkatan tertinggi yang tentunya telah dicapai oleh Nabi Muhammad saw. Istilah ini memiliki sebuah pelengkap yang terdapat dalam konsep ̒umq (mendalam, dalam konteks spiritual).

c. Dalam bait keempat, Abū al-‘Atāhiyah menggunakan kata liqā’; 

وأن أبادر فى لقائك 

Secara bahasa, liqā’ bermakna pertemuan. Di dalam sufisme, istilah ini menunjukkan pertemuan antara pecinta dan kekasih. Kebahagiaan pertemuan ini jauh lebih besar daripada persahabatan terus menerus, karena hati dilimpahi dengan cinta dan kerinduan selama berpisah. Allah menjauhkan para wali-Nya agar kebahagiaan dalam pertemuan (liqā’`) benar-benar terasa oleh mereka.
 Penggunaan kata liqā’ juga menunjukkan kedalaman rasa rindu yang menyelimuti hati sang penyair. Bila perasaan ini telah bersemai di hati, maka hilanglah segala hambatan untuk berkhidmat kepada-Nya, sekali pun nyawa yang akan melayang, kehendak kekasih harus terkabul.
d. Pada bait pertama dalam puisi keduanya, Abū al-‘Atāhiyah mengungkapkan bahwa ia hanya berharap pada Tuhan (Allah) semata, dan tidak pada selain-Nya. Kata harapan pun ia tuliskan berulang; 

لا ربّ أرجوه لي سواكا 
إذ لم يخب سعي من رجاكا 
Al- Rajā` merupakan salah satu maqām para sālik. Menurut Imam al-Gazālī, al-Rajā` adalah suatu keadaan di mana hati merasa nyaman karena menanti sesuatu yang dicintai atau didambakan.
 Rajā` secara bahasa berarti berharap atau optimis, di dalam istilah sufisme merupakan suatu sikap mental optimisme dalam memperoleh karunia dan nikmat Ilahi yang disediakan bagi hamba-hamba-Nya yang saleh. Atau perasaan hati yang senang karena menanti sesuatu yang diinginkan dan disenangi. Al- Rajā`adalah mengharapkan rahmat Allah (yang sesung-guhnya selalu mengelilingi kita, tetapi jarang diperhati-kan). Selama pengasingan dan perpisahan (bu‘d) sang pencinta merentangkan harapannya sedemikian rupa sehingga sang kekasih akan tiba atau berbicara atau menghampiri atau hanya sekadar memandang. Al-Rajā` menuntut tiga perkara, yaitu: (1) cinta kepada apa yang diharapkan; (2) takut harapannya itu hilang; dan (3) berusaha untuk mencapainya. Al-Rajā` yang tidak diikuti dengan tiga hal tersebut hanyalah sebuah ilusi atau khayalan.

Menurut al-Thūsī, al-rajā` terbagi menjadi tiga bagian; (1) mengharapkan Allah; (2) mengharapkan keluasan rahmat kasih sayang Allah; dan (3) mengharapkan pahala Allah. Harapan pada pahala Allah dan keluasan rahmat kasih sayang-Nya timbul dalam diri hamba yang mendengar Allah menjanjikan karunia. Setelah mendengar janji karunia itu, hamba tadi mengharapkannya. Seorang hamba mendengar bahwa Maha Pemurah adalah salah satu sifat Allah, maka hatinya menjadi senang dan mengharap kepemurahan itu. Dengan demikian, “mengharapkan Allah” artinya tidak mengharapkan apa-apa dari Allah selain Allah itu sendiri.

e. Di bait kedua, Abū al-‘Atāhiyah mengungkapkan gambaran tentang Zat Allah yang terus menjadi misteri bagi dirinya, namun muntahā Allah membuat ia menghilangkan keraguannya, 
لم يبلغ الوهم منتهاكا 
Pada bait ini, terdapat dua makna sufistik, yaitu wahm dan muntahā. Al-wahm adalah fantasi, persepsi, imajinasi, perkiraan, prasangka, bakat untuk memperkirakan, kesan, kecurigaan atau ilusi. Wahm adalah ilusi, fantasi yang muncul di pikiran yang menggantikan kenyataan (realitas), berbeda dengan ilusi cosmic yang dirasakan seseorang karena ‘tutup’ (hijāb) yang terkepas dari ‘Yang Maujud’. Wahm merupakan istilah yang sering dipergunakan dalam hal-hal yang bersifat mistis. Al-Wahm adalah fakultas praduga, imajinasi aktif dari kekuatan ilusi. Hal ini merupakan kekuatan paling besar yang Allah berikan kepada manusia. Daya rohaniah yang dapat mengetahui dan mempertimbangkan kualitas dari suatu objek secara tepat. Misalnya, apabila seekor domba melihat serigala ia akan segera lari. Hal demikian karena dalam diri domba ada estimasi. Oleh karena itu, estimasi merupakan daya yang melakukan pertimbangan secara meraba-raba. Karena itu, ia dapat memutarbalikkan akal, pikiran, imajinasi (al-musawwirah), dan persepsi (al-mudrikah). Jadi, estimasi merupakan daya rohaniah yang agresif, tetapi pertimbangannya tidak selalu tepat.

f. Muntahā sendiri sebagaimana yang telah dipaparkan pada pembahasan sebelumnya adalah sebutan untuk tingkatan langit tertinggi (langit ketujuh). Konsep mengenai langit ketujuh muncul pertama kali pada masa awal mistisisme Yahudi pra Qabbalah, yakni Merkava, yakni Keeta Ezekil atau Heikhalot (istana Tuhan). Dalam Heikhalot, mistik dalam pencariannya terhadap Tuhan di ‘istana Tuhan’ haruslah menembus ke langit ketujuh. Pada setiap langit ditentang dan harus berjuang untuk memasukinya dengan menggunakan nama Tuhan dan tanda-tanda rahasia-Nya, yakni pengetahuan ketuhanan. Ide langit ketujuh berasal dari Babilonia atau diduga berasal dari Persia, langit ketujuh menjadi sebuah lingkungan planet-planet yang dapat dilihat oleh mata, di baliknya terdapat sejumlah bintang yang merupakan simbol astronomi mengenai wujud (being).
 

Di langit pertama terdapat manusia, sedangkan di langit yang ketujuh terdapat alam akhirat, surga, dan neraka. Alam dunia sendiri merupakan bagian terkecil dari alam Akhirat. Rasulullah saw. menggambarkan perbandingan antara alam dunia dan alam akhirat, “perbandingan antara Dunia dan Akhirat adalah seperti air samudera, celupkan jarimu ke samudera, maka setetes air yang ada di jarimu itu adalah Dunia, sedangkan air samudera yang sangat luas adalah Akhirat.”

g. Di bait terakhir dari puisi kedua, Abū al-‘Atāhiyah menggambarkan ilmu Allah yang meliputi seluruh hamba-Nya; 

أحطت علما بنا جميعا 

Di dalam tasawuf, ilmu sebagai pengetahuan yang bersandar pada wahyu, dalam al-Quran tersedia pokok-pokok pengetahuan metafisik dan pengetahuan untuk mengenali hubungan antara manusia dan Tuhan. Tema pokok yang berulang-ulang disampaikan di dalam al-Quran adalah suatu pengetahuan yang menjelaskan posisi manusia kaitannya dengan Tuhan, bahwa pemikiran spekulatif (al-zann) mengenai hal tersebut adalah tidak dapat dipegang. Ilmu berbeda dengan ma‘rifat – pengetahuan langsung yang terjadi melalui pengalaman rasa (dzauq), pembukaan (fath), dan penyingkapan (kasyf). Pada umumnya istilah ma‘rifat berkaitan dengan pengetahuan eksoteris, tetapi terkadang juga menunjukkan pengetahuan esoteris dalam hubungannya dengan ilmu keyakinan (‘ilm al-yaqīn). Pertalian antara indera lahir dan batin dalam menanggapi dalil-dalil ketuhanan, menimbulkan keyakinan di dalam hati. Maka keyakinan yang timbul dari pemahaman dalil ini lah yang dinamai ‘ilm al-yaqīn. Untuk mencapai ‘ilm al-yaqīn, seorang sufi harus mempergunakan 10 pintu tempat masuknya keyakinan itu. Lima pintu lahir yaitu penglihatan, pendengaran, perasaan lidah, rabaan kulit, dan penciuman hidung. Lima pintu yang dinamakan panca indera. Ditambah dengan lima pintu batin yaitu pikiran, khayal, kehendak, perasaan, dan nafsu.

h. Abū al-‘Atāhiyah memulai puisi ketiganya dengan menyebut beberapa nama dari asmā` al-husnā, yaitu keseluruhan nama yang baik yang kembali kepada Zat (Allah). Nama itu bukan penamaan (tasmiyah) dan bukan pula yang menamai (al-musammi). Jadi definisi nama (ism) adalah lafal yang diletakkan pada penunjukan kepada yang dinamai (al-musammā). Keseluruhan makna nama dari asmā` al-husnā terbagi menjadi sepuluh bagian, yaitu:

1. 
Nama yang menunjukkan pada zat saja. Seperti kata Allah swt. dan yang mendekati nama itu, yaitu kata al-haqq, jika yang dimaksudkan adalah zat sebagai wajib al-wujūd.

2. 
Nama yang kembali pada zat dengan peniadaan (salb) seperti al-quddūs, al-salām, al-ganiy, dan al-ahad. Al-Quddūs meniadakan wahm, al- salām menafikan segala aib dan kekurangan, al-ganiy menafikan setiap keperluan atau kebutuhan, dan al-ahad menafikan segala penyerupaan dan pembagian kekuasaan.

3. 
Nama yang kembali kepada zat dengan penisbatan seperti al-‘aliy,    al-‘azīm, al-awwal, al-ākhir, al-zāhir, dan al-bātin. Al-‘Aliy adalah zat yang berada di atas segala zat. Al-‘Azīm menunjukkan zat yang melampaui batas-batas pengenalan. Al-Awwal mendahului segala yang maujud. Al-Zāhir zat yang berhubungan dengan dalil akal, sedangkan al-bātin adalah zat yang berhubungan dengan pengenalan indera dan pikiran.

4. 
Nama yang kembali kepada zat dengan penafian dan penisbatan, seperti al-malik, dan al-‘azīz. Al-Malik adalah zat yang tidak memiliki hajat (kepentingan) kepada sesuatu apapun, tetapi kepadaNya segala sesuatu berhajat. Al-‘Azīz adalah zat yang tidak ada yang menyerupainya dan yang sangat besar kebutuhan kepadanya, serta sulit diperoleh dan sampai kepadanya.

5.
Nama yang kembali kepada zat dengan sifat penegasannya (tsubūtiyah), seperti al-hayy, al-‘alīm, al-qadīr, al-murīd, al-samī’, al-basīr, dan al-mutakallim.

6.
Nama yang kembali pada pengetahuan dengan penisbatan, seperti        al-hakim, al-khabīr, al-syahīd, dan al-muhsiy.

7.
Nama yang kembali pada kekuasaan dengan tindakan dan penisbatan, seperti al-qawiy, al-matīn, dan al-qahhār. Karena, quwwah (kekuatan) merupakan kesempurnaan kekuasaan, kekokohan, dan paksaan (qahr), sebuah efektifitas dalam sesuatu yang dikuasai dengan dominasi.

8. 
Nama yang kembali pada kehendak atas tindakan dan penisbatan, seperti al-rahmān, al-rahīm, al-ra’ūf, dan al-wadūd.

9. 
Nama yang kembali pada zat dengan sifat penisbatan, seperti al-khāliq, al-bāri’, al-musawwir, al-wahhāb, al-razzāq, al-fattāh, al-bāsith, al-qābit, al-muqaddim, al-hadiy, dan lain sebagainya.

10. Nama yang merujuk pada penujukan terhadap tindakan dengan penisbatan, seperti al-madjīd, al-karīm, dan al-latīf. Al-Madjīd menunjukkan keluasan pemu-liaan dengan kemuliaan dzat. Al-Karīm juga memiliki makna yang sama. Dan Al-Latīf merujuk pada tindakan dengan belas kasih.

2.  Makna sufistik dari puisi-puisi al-Hallāj

a. Al-Hallāj membuka puisi pertamanya dengan menun-jukkan rasa cintanya pada sang kekasih; 


يا حبيبي أنت سؤلى  

Cinta atau mahabbah para sufi adalah cinta yang luhur, suci, dan tanpa syarat kepada Allah swt. Menurut pandangan al-Gazālī, hal-hal yang menyebabkan cinta adalah; (1) cinta manusia terhadap dirinya sendiri, dan keinginannya agar keberadaan dirinya abadi. Sikap ini menyebabkan cinta manusia kepada Allah. Karena, barangsiapa telah mengenal dirinya sendiri, maka ia akan bisa mengenali Allah. Ia akan mengetahui bahwa dirinya tidak ada, karena yang ada adalah zat Allah. Keberadaan dirinya dan keabadiannya terjadi karena Allah, kepada Allah, dan demi Allah. Maka Allah adalah zat yang menciptakan (al-mujīd), yang membuat kekal (al-mubqī), dan yang menjaga (al-hāfiz) hamba-hamba-Nya; (2) ihsān (perbuatan baik), karena manusia itu adalah hamba bagi yang berbuat baik padanya. Jiwa manusia secara naluriah pasti mencintai seseorang yang berbuat baik (ihsān) padanya. Inilah yang membuatnya mencintai Allah saja, karena ia benar-benar tahu bahwa hanya Allah lah yang telah berbuat baik padanya. Ihsān manusia terhadap sesamanya hanyalah bersifat kiasan, karena yang bersifat muhsin (yang berbuat ihsan) sesungguhnya hanyalah Allah; (3) mencintai karena zat-Nya, bukan karena sebab atau tujuan lain. Cinta semacam ini menuntut untuk mencintai Allah, bahkan menuntut agar tidak mencintai selain-Nya, karena Allah adalah zat yang berbuat ihsān kepada semua makhluk; (4) mencintai setiap yang indah karena keindahannya, bukan karena kesenangan yang diperoleh dari keindahannya itu.

Pencapaian cinta ini, mengubah murīd (orang yang menginginkan Allah) menjadi murād (orang yang diinginkan Allah). Tidak ada hal yang lebih besar bagi seorang sufi melebih hal ini. Mabuk spiritual oleh anggur mahabbah berasal dari hanya memikirkan Sang Kekasih (al-khāliq). Kebenaran mahabbah adalah bahwa setiap atom dalam diri sang pencinta (muhib) memberi kesaksian atas kadar cintanya kepada Allah. Dari mahabbah inilah berkembang ‘isyq, yakni kerinduan penuh gelora dan terus menerus kepada Allah. Mahabbah merupakan aspek terpenting dalam tasawuf.

b. Pada bait selanjutnya al-Hallāj menceritakan cahaya Sang Kekasih yang terang menyinari; 


نورك المبهر حقا   ◊    لعيانى لعيانى
Al-Nūr adalah Sang Cahaya – salah satu nama indah Allah.
 Cahaya Allah yang menjadi sifat Sang Pencipta tidak sama dengan cahaya-cahaya ciptaan Allah itu sendiri. Cahaya Allah itu benar adanya, tetapi tidak seperti cahaya-cahaya yang ada, karena cahaya Allah adalah hakekat. Di dalam al-Quran, Allah mengumpamakan cahaya-Nya yang ada di hati orang-orang yang beriman dengan cahaya lampu; dalam diri Allah itu sendiri ada cahaya, Dialah yang menyinari yang lain. Jika cahaya-Nya yang ada di hati orang-orang yang beriman itu cahaya-Nya, dan Dia menyinari, tentunya keberadaan cahaya itu dalam zat-Nya sangat mungkin. Dan, yang pasti setiap yang disebut cahaya pasti menyinari.

Nūr adalah cahaya ciptaan yang memancar dari Cahaya Allah Yang Tak Tercipta. Ketika cahaya ini masuk dalam hati, ia menghilangkan tatanan maujūd (al-kawn) yang menghilangkan mata batin (al-basīrah). Sehingga ia tidak menyaksikan sesuatu selain Allah. Agar penyingkapan bisa terjadi, cahaya yang berasal dari Allah haruslah sesuai dengan cahaya dalam hati. Jika ada kegelapan dalam hati, ia tidak akan bisa menyesuaikan dirinya dengan Cahaya dari Allah.

c. Di bait terakhir di puisi pertamanya, sekali lagi al-Hallāj mengungkapkan rasa cintanya yang besar:

أنا فى الحب قتيل 

Cinta atau hubb merupakan pendorong sang pencinta (muhibb) untuk menatap sang kekasih (mahbūb) dengan sepenuh tatapan. Seseorang yang memiliki pandangan (basīrah) yang benar, tidak akan memberikan cinta sejatinya kecuali kepada Allah, karena baginya tidak ada yang pantas dicintai kecuali Dia. Dengan demikian, dapat dipastikan bahwa dalam cinta-Nya, tidak ada sekutu bagi-Nya dan tidak ada kekurangan atau cacat yang dapat menembus ke dalam cinta-Nya. Sebagaimana tidak ada persekutuan yang dapat menembus ke dalam sifat-sifat-Nya. Jadi, Dia adalah yang berhak terhadap cinta utama dan kesempurnaan cinta, tanpa adanya sekutu sama sekali.

Cinta para sufi diarahkan kepada segenap aspirasi, kerinduan, dan cinta haruslah dipalingkan dari dunia dan ditujukan kepada Allah jika sang penempuh jalan spiritual memang tulus dalam pencariannya. Allah menginginkan diri pencinta-Nya – seluruhnya dan bukan sebagian saja.

Bila diri telah tenggelam dalam samudera percintaan dengan Ilahi, maka segala sesuatu terasa tidak lagi ada harganya, harta benda, pangkat, dan jabatan, bahkan nyawa sekalipun. Semuanya terasa tidak ada harganya di hadapan Kekasih. Semuanya siap dikorbankan jika Dia kehendaki. Ke manapun pergi yang tampak hanyalah wajah-Nya. Di balik semua wujud (materi) yang tampak hanyalah Dia, Allah.

Jika puncak kecintaan seseorang diberikan kepada selain Allah, hal ini merupakan suatu kebodohan dan ketidaktahuan akan hakikat Allah (ma‘rifat).
d. Puisi pertama al-Hallāj ditutup dengan kefanaan semua cinta selain cinta Allah; 

ومع الأحباب فانى

Fanā’ berasal dari kata faniya, yang artinya musnah atau lenyap. Fanā’mempunyai beberapa pengertian; Pertama, fanā’ al-sifāt, yaitu lenyapnya sifat yang tercela, berganti dengan baqā`  (tetapnya sifat yang baik); Kedua, Fanā’ al-irādah, yaitu kefanaan manusia dari kehendak-Nya berganti dengan tetapnya kehendak Tuhan pada dirinya; Ketiga, Fanā’ al-nafs, yaitu hilangnya kesadaran manusia terhadap dirinya berganti dengan tetapnya kesadaran tentang Allah pada diri seorang sufi. Fanā’ juga berarti sirnanya kesadaran manusia terhadap segala alam fenomena, sehingga yang betul-betul ada secara hakiki dan abadi (baqā`) di dalam kesadarannya adalah wujud mutlak (Allah).

Jika bait puisi ini digabungkan menjadi; 

أنا فى الحب قتيل   ◊    ومع الأحباب فانى 
maka akan didapati pengertian kefanaan yang lebih mendalam. Dalam sufisme, seseorang mengharapkan kematian sebelum datangnya takdir kematian. Maksudnya adalah mematikan diri dari pengaruh dunia, sehingga yang tersisa hidup di dalam dirinya hanyalah Tuhan semata. Karakteristik fana mistis, yakni hilangnya kesadaran dan perasaan, di mana seseorang sufi tidak merasakan lagi apa yang terjadi dalam organismenya dan tidak pula merasakan ke-aku-annya serta alam sekitarnya.

Fanā’ adalah hāl yang tersembunyi di dalamnya segala kehendak pribadi, ego, dan segala sesuatu selain al-haqq. Dengan demikian, seorang sufi tidak melihat apa pun dalam alam wujud kecuali al-haqq. Ia tidak merasakan apa pun dalam alam wujud kecuali perbuatan dan kehendak al-haqq. Keadaan fanā’ berkaitan dengan keadaan baqā`, karena jika seseorang telah terlepas (fanā’) dari sesuatu, ia pasti mengalami kekal (baqā`) dalam sesuatu yang lain. Jika manusia terlepas (fanā’) dari kemaksiatan, maka ia akan merealisasikan (baqā`) ketaatan. Jika manusia terlepas dari zat dan ego dirinya, maka – sebagaimana yang dikatakan kaum sufi – maka ia akan baqā` di sisi al-haqq.

e. Di dalam puisi keduanya, al-Hallāj menyisipkan kata sāfiyā yang digandengkan dengan cinta Allah; 

فيا ليت شربى من ودادك صافيا
Sāfiyā berasal dari kata safā yang berarti kesucian atau kejernihan. Safā adalah kata yang menunjukkan keterbebasan diri dari kotoran. Kata sūfī pun berasal dari safā ini. Pada bait ini, dapat dipahami bahwa sang sufi, hamba Allah yang jiwa, hati, ruh, dan rahasianya telah disucikan dengan dzikrullāh, mujāhadah, pada akhirnya menerima rahmat Allah dengan terbuka sehingga hatinya kemudian menjadi tempat tinggal Allah. Sebagaimana sang penyair-sufi gambarkan pada bait tersebut, ia berharap dapat mereguk kasih sayang Allah yang suci. 

f. Di dalam puisi ketiga, al-Hallāj menceritakan suasana hatinya yang selalu mengingat Sang Kekasih dengan berdzikir;
ما إن ذكرتك إلاّ همّ يقتلني وسرّي وقلبي عند ذكراكا ذكري
Secara etimologi, perkataan dzikr berakar pada dzakara yang berarti mengingat, memperhatikan, mengenang, mengambil pelajaran, mengenal atau mengerti, dan ingatan. Secara terminologis, dzikr dimaksudkan ingatan atau suatu latihan spiritual yang bertujuan untuk menyatakan kehadiran Tuhan seraya membayangkan wujud-Nya. Atau suatu metode yang dipergunakan untuk mencapai konsentrasi spiritual (dengan menyebut nama Tuhan secara ritmis berulang-ulang). Dzikr dapat diartikan dengan hadirnya Allah atau menghadirkan Allah di dalam hati yang dilakukan dengan membaca kalimat Tauhid (la ilāha illa al-Lāh) atau lafal jalālah (الله) atau nama-nama yang tersebut di dalam asmā` al-husnā. Hal ini dilakukan sehingga keberadaan Allah swt. disadari sebenar-benarnya oleh orang yang berdzikir dan mempengaruhi segala perbuatannya.

Di kalangan sufi, dzikir merpakan metode spiritual dalam pendekatan diri kepada Allah atau beberapa formula kalimat suci. Pengingatan pada hakikat Allah Yang Maha Besar, atau pengingatan kepada sumber dari segala perwujudan dan segala sifat-sifat. Imam al-Qusyairy berkata, “Dzikir kepada Allah merupakan dasar yang penting dari jalan menuju kepada Allah. Dzikir kepada Allah merupakan pondasi dari jalan para sufi, dan tidak seorang pun dapat menuju kepada Allah kecuali dengan senantiasa dzikir kepada-Nya.”

g. Pada bait yang sama, al-Hallāj juga menggunakan kata qalb untuk menggambarkan apa yang terjadi di dalam dirinya saat berdzikir. Qalb secara umum diartikan dengan hati. Secara khusus qalb memiliki dua arti, yaitu pertama adalah hati jasmani (al-qalb al-jasmanī), yaitu daging khusus yang berbentuk seperti jantung pisang terletak di dalam rongga dada sebelah kiri dan berisi darah hitam kental. Dapat juga dideskripsikan seperti daging berbentuk kerucut yang tersimpan di bagian kiri dada, di dalamnya terdapat rongga yang berisi darah hitam dan merupakan sumber roh hewani. Arti kedua, menyangkut jiwa yang bersifat latīf (halus) rabbānī (bersifat ketuhanan) dan rūhāniyyat (lutf rabbānī rūhāni). Hubungannya dengan hati yang bersifat jasmani seperti hubungan sifat dan yang disifati. Lutf merupakan hakikat manusia yang mengenali, mengetahui, yang diajak bicara, yang dituntut, diberi pahala dan disiksa.
Al-Qalb merupakan tingkatan kedua batin manusia sesudah shadr, setelahnya adalah tingkatan fu’ād, dan lubb. Hati manusia merupakan tempat perubahan dan pasang surut yang konstan. Hati merupakan organ intuisi supra rasional berbagai realitas transenden yang berhubungan dengan manusia. Hati merupakan sekat (al-barzakh) antara dunia dan akhirat. Hati merupakan tempat jihad besar (al-jihād al-akbar), sekaligus tempat jiwa rendah (nafs) yang memerosokkan berhadapan dengan roh yang merindu-kan. Perang antara dua kekuatan ini merupakan sesuatu yang menguasai hati manusia.

Dalam kajian tasawuf, al-qalb mempunyai fungsi sebagai berikut:

1. Sebagai alat untuk menemukan penghayatan ma‘rifat kepada Allah, karena dengan hati inilah manusia bisa menghayati segala rahasia yang ada di alam gaib. Hati itulah yang ‘alīm (tahu) terhadap Allah.

2. Hati yang berfungsi untuk beramal hanya kepada Allah dan berusaha menuju Allah, sedangkan anggota badan lainnya hanyalah pelayan dan sekaligus alat yang dipergunakan oleh hati.

3. Hati pula yang taat kepada Allah, adapun gerak ibadah semua anggota badan adalah pancaran hatinya.

Kebutaan dan penglihatan menjadi ciri khas bagi hati. Al-Qalb juga menjadi tempat bagi cahaya iman, cahaya khusyuk, takwa, cinta, rida, yakin, takut, harapan, sabar, qanā‘ah, dan menjadi sumber ilmu, karena al-qalb seperti sumber mata air, sedangkan shadr bagaikan danau, di mana air mengalir dari sumbernya memenuhi danau tersebut.

Sebuah hadis yang diriwayatkan oleh al-Turmudzī dan al-Hākim menjelaskan bahwa dalam hati setiap mukmin ada penasihat. Penasihat ini menyuruh melakukan kebajikan dan melarang melakukan kejahatan. Penasihat menyampaikan nasihatnya dengan bahasa motivasi dan juga ancaman. Perintah dan larangannya yang diterima hati seorang mukmin ini sesuai dengan al-Quran dan Sunnah. Karena itu, baik al-Quran, Sunnah, maupun suara hati itu, saling menguatkan. Ilham dalam hati itu mencakup keyakinan, ilmu, zhann (praduga), amal, cinta, kehendak dan keinginan. Jika hati diisi dengan sesuatu yang kuat dan benar, maka hati cenderung kepadanya.

h. Pada bait terakhir dari puisi ini, al-Hallāj menggunakan kata al-haqq untuk menunjukkan cara pandang Allah yang Maha Mengetahui. Kata al-haqq bermakna sama dengan realitas, absolut, dan haqīqah. Menunjukkan makna kebenaran esoteris yang merupakan batas-batas dari transendensi manusia dan teologis. Dalam pengertian ini, al-haqq/ haqīqah (kebenaran yang esensial) merupakan unsur ketiga setelah syarī‘ah (hukum) yang merupakan kenyataan eksoteris, dan tarīqah (jalan) sebagai tahapan esoterisme. Al-Haqq juga disebut lubb (inti, sari pati). Al-Haqq menunjukkan hakikat esensial segala sesuatu atau kebenaran Ilahi, hakikat entitas. Al-Haqq merupakan negasi berbagai efek dari sifat-sifat hamba oleh sifat-sifat-Nya sehingga Dia menjadi pelaku melalui, di dalam, dan dari sang hamba.       Al-Haqq juga sebagai kemampuan seseorang dalam merasakan dan melihat kehadiran Allah di dalam syariat itu. Dalam dunia sufi, al-haqq diartikan sebagai aspek batin dari syariat, sehingga al-haqq menjadi aspek paling penting dalam setiap amal, inti, dan rahasia dari syariat yang merupakan tujuan perjalanan seorang sālik.

3.  Makna sufi dari puisi-puisi Ibn al-Fārid
a. Dalam pembuka puisi pertamanya, Ibn al-Fārid mengungkapkan perasaan cintanya yang semakin bertambah pada Sang Kekasih; 


زدنى بفرط الحب فيك 

Kecintaan (mahabbah) merupakan asas yang mendasari hubungan Tuhan dengan hamba. Kalangan sufi sependapat bahwa gejala ini tidak dapat diberikan batasan-batasan definitif yang tegas, karena pada dasarnya semua maqāmat dan ahwāl adalah tahap-tahap yang dilalui seorang sufi dalam konteks mahabbah dari pihak hamba, yang secara transenden berwujud perilaku sifat-sifat seperti taubat, zuhud, sabar, dan sejenisnya. Cinta merupakan hakikat yang mewarnai keseluruhan proses pendakian sufisme. Semua maqāmat dan ahwāl pada dasarnya hanyalah penjabaran berbagai makna cinta yang mengekspresikan diri dalam bentuk gejala, sifat, perilaku, sikap, dan moralitas.

Cinta kepada Allah dalam ajaran sufi dibedakan menjadi dua macam, yaitu:

1. Cinta kepada Allah dalam pengertian umum. Hal ini ditandai dengan mengerjakan perbuatan untuk mengikuti perintah-Nya.

2. Cinta kepada Allah dalam pengertian khusus. Cinta ini merupakan tarikan dari Allah kepada hamba-Nya yang dipilih. Cinta ini termasuk ahwal, bukan merupakan perkara yang diusahakan.

Cinta kepada Allah berawal dari ma‘rifah (kenal). Kenal dengan Allah secara musyāhadah yang membawa hamba mencintai-Nya. Oleh sebab itu, semakin dalam pengenalan hamba kepada Tuhan semakin cintalah ia kepada-Nya. Semakin kenal manusia akan jamal (keindahan) Allah, semakin mendalamlah rasa cintanya kepada Dia. Cinta kepada Allah inilah cinta sejati yang kekal selama-lamanya.

b. Bait ini dilanjutkan dengan harapan untuk mendapat kasih sayang Allah, وارحم. Akar kata ‘rahm’ ditemukan dalam dua nama Tuhan, yaitu rahman (Yang Maha Pengasih dan yang sifat kemurahan-Nya membungkusi semua benda) dan rahim (Yang Maha Penyayang). Terdapat dua macam rahmat, yaitu: (1) rahmat esensial (dzātiyah), yaitu rahmat anugerah yang diberikan Allah kepada semua makhluk tanpa ada perbedaan, dan (2) rahmat khusus (khāsah), yaitu rahmat keharusan yang diberikan Allah kepada hamba-hamba yang memang berhak menerimanya. Adapun al-rahmāniyah (kemahaka-sihan atau rahmah penuh berkah) berada di pusat antara esensi ghaib dan nama-nama sifat yang berhadapan dengan ciptaan.

Rahmat Allah sangatlah luas. Rahmat yang agung yang paling besar adalah wahyu Allah yang diturunkan kepada para rasul dan nabi. Rahmat Allah juga tampak dari air hujan yang diturunkan dari langit, yang dengan air tersebut Allah menghidupkan tanaman, memperbanyak air susu hewan serta memberi minum kepada banyak orang dan banyak suku bangsa. Rahmat Allah di dunia dapat diperoleh baik oleh orang yang taat maupun yang biasa melakukan maksiat, mukmin maupun kafir. Adapun rahmat Allah di akhirat nanti akan diperuntukkan khusus bagi orang-orang mukmin saja. Oleh karena itulah, maka rahmat Allah yang di akhirat nanti jauh lebih luas dibandingkan dengan rahmatNya yang ada di dunia, demikian halnya dengan siksa di akhirat jauh lebih besar dibandingkan dengan yang di dunia.

c. Di bait kedua dalam puisi pertamanya, Ibnu al-Farid mengungkapkan keinginannya untuk melihat Allah; 


واذا سألتك أن أراك حقيقة 

Di dalam tasawuf dikenal dengan istilah ru’yah. Secara bahasa bermakna penglihatan atau pandangan. Visi atau penglihatan dengan mata fisik. Bagi sang arif, visi (ru`yah)-nya dan penyaksiannya (musyāhadah)-nya adalah sama. Ada juga yang mengartikan ru`yah sebagai penglihatan, atau visi dalam artinya yang persis menunjukkan penglihatan biasa yang dimiliki dunia jasmani dan kejiwaan dengan perluasan simbolisme kata ini, dapat pula menunjukkan suatu perenungan yang dilakukan di atas tingkat bentuk. Dalam visi dan mimpi sajalah sebagian besar ajaran sufi disampaikan dari alam yang lebih tinggi kepada orang yang bermimpi. Dalam sebuah visi mimpi, makna-makna yang dibungkus dalam berbagai bentuk (shuwar). Seorang arif adalah orang yang mengetahui apa yang dimaksudkan Allah dengan gambaran yang terlihat dalam visi mimpi.

d. Kalimat ru`yah ini oleh Ibn al-Fārid disambung dengan haqīqah, yang secara pembacaan biasa dimaksudkan bahwa si penyair ingin melihat Sang Kekasih dengan sebenar-benarnya. Namun haqīqah sendiri di dalam tasawuf terkait erat dengan beberapa makna yang antara lain:

1. Haqīqah al-faydh (hakikat emanasi atau pancaran. Hal ini merupakan kekuatan yang dengannya haqīqah al-ilāhī dari sang mursyid ke muridnya)

2. Haqīqah al-haqā’iq (kebenaran segala kebenaran – hakikat segala hakikat)

3. Haqīqah al-irsyād (hakikat bimbingan. Hal ini merupakan sebuah kekuatan yang memungkinkan sang pencari kebenaran menempuh jalan dan mencapai tujuannya sesudah dia menapak jalan itu)

4. Haqīqah al-jadzbah (hakikat ketertarikan – hal ini merupakan sebuah kekuatan yang memungkinkan seseorang menarik sesuatu kepada dirinya, dari benda-benda mati hingga manusia). Haqīqah al-Jadzbah juga memiliki kekuatan yang sangat dahsyat dan hanya diberikan kepada manusia yang sudah matang dan maju secara spiritual

5. Haqiqah al-tawajjuh (hakikat penghadapan atau kelurusan – merupakan sebuah kekuatan yang memungkinkan sang mursyid mengarahkan hati muridnya kepada dirinya, untuk kemudian melalui dirinya kepada Nabi Muhammad saw, dan akhirnya kepada Allah swt.)

6. Haqiqah al-tawassul (hakikat keterhubungan – merupakan sebuah kekuatan untuk berhubungan dengan Allah setiap saat)

Ibn al-Fārid juga menggunakan kata al-qalb di bait ketiga puisi ini, dalam kajian tasawuf, al-qalb mempunyai fungsi sebagai berikut:
1. sebagai alat untuk menemukan penghayatan ma‘rifat kepada Allah, karena dengan hati inilah manusia bisa menghayati segala rahasia yang ada di alam ghaib. Hati itulah yang ‘alīm (tahu) terhadap Allah.

2. hati berfungsi untuk beramal hanya kepada Allah dan berusaha menuju Allah, sedangkan anggota badan lainnya hanyalah pelayan dan sekaligus alat yang dipergunakan hati

3. hati pula yang taat kepada Allah, adapun gerak ibadah semua anggota adalah pancaran hatinya.
Al-Qalb berpotensi untuk berdialog dengan Tuhan. Inilah yang dimaksud  al-Gazālī dengan ungkapannya, bahwa di luar akal dan jiwa terdapat alat yang dapat menyingkap pengetahuan yang ghaib dan hal-hal yang akan terjadi di masa yang akan datang. Penyingkapan pengetahuan seperti ini merupakan wacana ‘irfāniyyah. Hanya dengan sarana al-qalb lah ilmu ma‘rifat dapat diperoleh manusia.

Lanjutan bait ketiga ini, Ibn al-Fārid meminta al-qalb untuk bersabar didera derita dan kepahitan karena cinta. Sabar adalah keadaan jiwa yang kokoh, stabil, dan konsekuen dalam pendirian. Jiwanya tidak tergoyah-kan, pendiriannya tidak berubah seberat apapun tantangan yang dihadapi. Menurut Ibn Atā’illah sabar adalah tabah menghadapi cobaan dengan penuh kesopanan, sedangkan al-Qusyairiy menyatakan bahwa sabar adalah lebur (fanā`) dalam cobaan tanpa menampakkan keluhan sedikitpun. Sikap sabar dilandasi oleh suatu anggapan bahwa segala sesuatu yang terjadi merupakan irādah (kehendak) Tuhan.

Dalam tasawuf, sabar dijadikan satu maqām sesudah maqām faqīr. Karena persyaratan untuk dapat konsentrasi dalam dzikir orang harus mencapai maqām faqīr, tentu hidupnya akan dilanda berbagai macam penderitaan dan kepincangan, oleh karenanya ia harus segera melangkah ke maqām sabr. Dalam Islam, mengendalikan diri untuk mengamalkan perilaku sabar merupakan tiang bagi akhlak mulia. Penguasaan diri dan bersabar ketika mengalami kesempitan, susah, penderitaan, tantangan, dan perang adalah mentalitas Islam. Adapun yang dikehendaki dengan kesabaran sempurna adalah tunduk sepenuhnya tanpa syarat kepada kehendak Allah, dengan menerima apa saja yang maujūd dalam setiap waktu. Sabar adalah kebaikan utama karena memerlukan ketundukan total dan kesadaran.

Pertumbuhan sifat sabar itu sejalan dengan pertum-buhan akal, namun demikian kesempurnaannya ialah ketika seseorang telah mendapat siraman ajaran agama dengan tumbuhnya iman di dalam hati. Untuk memantapkan sifat sabar di dalam hati sangatlah sukar, karena memang berlawanan dengan nafsu. Sebagaimana istiqāmah bersumber dari iman, sabar juga datang dari iman.
 

e. Dalam puisi kedua, Ibn al-Fārid bercerita tentang bagaimana dirinya menghidupkan kerinduan di saat malam menyelimuti kesendiriannya; 


فاشعل من الشوق فى ظلمائها قبسا
Al-Syawq adalah kerinduan yang intens pada sang kekasih. Syawq (rindu) merupakan kondisi kejiwaan yang menyertai mahabbah, yaitu rasa rindu (yearning) yang memancar dari kalbu karena gelora cinta yang murni. Perasaan inilah yang menjadi motor pendorong seorang sufi agar selalu berada sedekat mungkin dengan Allah yang menjadi sumber segala kenikmatan dan keindahan yang didambakan setiap sufi.

Syawq merupakan kerinduan untuk melihat sang kekasih dan rindu untuk berada di dekatnya. Lebih jauh lagi adalah kerinduan untuk bersatu dengan sang kekasih. Tarikan nafas seorang sufi adalah gerak kerinduan pada Kekasih dan dalam bernapas inilah dirasakan adanya kenikmatan. Tarikan napas orang yang mengalami ekstase dan berada di bawah tarikan Ilahi yang memberi kesaksian atas hal ini. Syawq muncul dari maqām cinta (al-hubb). Perasaan demikian baru mereda dan berubah menjadi kegembiraan ketika yang dicintai telah dapat ditemukan. Pengetahuan dan pengenalan yang mendalam terhadap Allah akan menimbulkan rasa senang dan gairah. Rasa senang dan gairah itu akan melahirkan cinta yang akan menumbuhkan rasa rindu.
 
f. Pada bait keempat di puisi yang sama, Ibn al-Fārid bercerita tentang tangis yang dapat keluar dalam kesendirian yang menyergap; 

فإن بكى فى قفار خِلتها لجـجاً 
Sikap menyendiri ini di kalangan sufi dikenal dengan khalwat, bermakna pengasingan spiritual atau penarikan diri, penyendirian spiritual. Pada awalnya khalwat dilakukan secara fisik dengan menarik diri  dari gangguan-gangguan luar yang berpotensi menyimpangkan seseorang dalam kontemplasinya atas nama-nama dan sifat-sifat Allah. Akhirnya penarikan ini menjadi semata-mata bersifat spiritual ketika hati senantiasa hadir terus menerus bersama Allah. Kegunaan khalwat ini dalam kaitannya dengan dzikir dan kesadaran diri, adalah untuk melepaskan semua pikiran dan mengalami pemusatan pengalaman kesadaran murni.
 
h. Pada puisi terakhir, Ibn al-Fārid bercerita tentang nafsu (الهوى) yang meliputi diri mayoritas kaum muda, di mana ia menunjuk dirinya sebagai pimpinan para ahl al-hawā tesebut. Hawā dalam bahasa Arab merupakan kecen-derungan nafs kepada syahwat. Hawā merupakan potensi qalb yang menggerakkan kemauan. Di dalamnya ada ambisi, kekuasaan, pengaruh, dan keinginan untuk mendunia. Potensi hawā selalu cenderung untuk membumi dan merasakan kenikmatan dunia yang bersifat fana. Fitrah manusia yang dimuliakan Allah, akhirnya tergelincir menjadi hina karena manusia tetap terikat pada dunia. Saluran qalb yang paling berbahaya adalah saluran hawa. Bahkan Allah sendiri memberikan peringatan dan meminta perhatian yang teramat serius untuk meng-hindari hawa yang selalu berpotensi untuk membawa manusia kepada sikap-sikap yang rendah. Menggoda, merayu, dan menyesatkan, namun memikat. Walaupun cahaya di dalam qalb pada fitrahnya selalu menyinari, tetapi justru karena manusia mempunyai potensi saluran hawā ini, maka seluruh qalb bisa menjadi rusak binasa karena keterpikatan dan bisikan yang dihembuskan setan.
 Namun di dalam puisi ini, pengertian hawā lebih cenderung dikaitkan dengan nafsu cinta.
i. Dalam penutup puisinya, Ibn al-Fārid menyinggung permasalahan rūh yang berada di dalam diri manusia; 

يجودون بالأرواح منهم بلا بخل 

Rūh seringkali diartikan nyawa. Istilah rūh jika dikaji secara mendalam pada dasarnya mempunyai dua arti. Pertama, rūh adalah nyawa yang bersumber di dalam hati jasmani. Rūh ini memancarkan cahaya ke seluruh tubuh melalui urat nadi, dan pembuluh darah. Kedua, rūh adalah bisikan rabbani yang dapat mengetahui segala sesuatu dan dapat menangkap segala pengertian. Dalam arti kedua ini, rūh tidak dapat diketahui hakikatnya. Kaum sufi berpendapat bahwa manusia memiliki aspek ilahiyah, hal ini menunjukkan adanya hubungan langsung dan erat antara unsur ruh yang ada dalam diri manusia dengan Allah, karena rūh merupakan unsur terpenting dalam pribadi setiap manusia.
Rūh adalah pusat yang di dalamnya manusia tertarik dan kembali kepada sumbernya. Rūh berusaha menarik hati (qalb) kepada Allah, sementara jiwa rendah (nafs) berusaha sebaliknya. Rūh manusia adalah juga rūh Allah, karena Allah telah meniupkan ruhNya ke dalam diri manusia. Rūh tidak berada di dalam atau di luar tubuh, tidak terikat maupun terlepas. Ia ada di dalam dan sekaligus di luar, terikat dan terlepas. Cahaya yang memancar dari sese-orang bergantung pada tingkat aktivitas rūh-Nya.
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