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ABSTRAK 

 

 

Kajian ini berkaitan dengan pentafsiran al-Quran yang ditulis seorang tokoh sufi yang 

berasal dari Maghribi. Beliau bernama Syeikh Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-Mahdi Ibn 

Ajibah al-Hasani atau dikenali dengan Syeikh Ibn „Ajibah. Beliau hidup pada abad ke12 H. 

Beliau menguasai bidang al-Quran, tafsir, hadis, fikah dan tasawuf. Melalui kajian ini, 

pengkaji cuba menjelaskan metodologi pentafsiran yang digunapakai oleh Syeikh Ibn 

„Ajibah dan pandangan-pandangannya berkaitan dengan tasawuf dalam kitab tafsirnya al-

Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid. Kajian ini mendapati bahawa Syeikh Ibn 

„Ajibah telah mentafsirkan seluruh ayat al-Quran dengan menggabungkan dua metodologi 

pentafsiran; iaitu zahir dan batin. Pentafsirannya secara zahir telah mengikut kaedah-

kaedah yang biasa diamalkan oleh kebanyakan mufasir. Hanya sahaja, didapati beliau 

sering mengeluarkan riwayat-riwayat yang sumber asalnya tidak jelas, terutama yang 

berkaitan dengan kisah-kisah Israiliyat. Adapun pentafsirannya secara batin, maka ia 

berdasarkan pada metode isyari. Ia diungkapkan dalam bentuk isyarah-isyarah. Isyarah itu 

mengandungi penjelasan terhadap ayat-ayat  al-Quran berdasarkan pada pandangan sufi. 

Penjelasan itu dikaitkan dengan konsep-konsep dan doktrin-doktrin tasawuf yang pernah 

dinyatakan oleh tokoh-tokoh sufi sebelumnya, sama ada daripada kalangan sufi „amali 

mahupun sufi falsafi. Oleh itu, kitab tafsir al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid 

adalah kitab tafsir zahir dan batin yang menghimpun pandangan tasawuf „amali dan falsafi 

sekali gus.     
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ABSTRACT 

 

This research relates to the exegesis of the Holy Quran which was written by a leading Sufi 

personality from Morocco by the name of Syeikh Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-Mahdi Ibn 

Ajibah al-Hasani or better known as Syeikh Ibn „Ajibah. Syeikh Ibn „Ajibah lived in the 

12th Hijriyah (18th Massihiyyah) Century and was a renowned expert in the field of the 

Holy Quran exegesis, interpretation, the Hadith, Jurisprudence and Sufism. Through this 

research, an attempt has been made to clarify the interpretation methodology which was 

applied and used by Syeikh Ibn „Ajibah and his views in relation to Sufism in his written 

work, al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid. It has also been found through this 

research that Syeikh Ibn „Ajibah has interpreted the entire verses of the Holy Quran by 

combining both interpretational methodologies which are literal (external) and spiritual 

(internal) in nature. His literal interpretation follows the normal or routine approach 

generally adopted by most interpreters. Of notable interest was that Syeikh Ibn „Ajibah 

frequently issued narrations where its original source was ambiguous, particularly 

narrations related to tales of the Israelites. With regards to his spiritual interpretation, it was 

deemed to be based on the Isyari (symbolic) method. The interpretations are expressed in a 

symbolic manner where such symbols contain clarifications over verses of the Holy Quran 

from a Sufi perspective. These clarifications are linked to Sufism concepts and doctrines 

which have been in the past expressed by leading Sufi figures, whether from amongst the 

Sufi practitioners as indeed Sufi philosophers. Syeikh Ibn „Ajibah‟s book al-Bahr al-Madid 

fi Tafsir al-Quran al-Majid is therefore regarded as a compilation of the Holy Quran‟s 

interpretation comprising both the viewpoints of Sufi practitioners and philosophers. 
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SENARAI TRANSLITERASI  

EJAAN DAN PANDUAN TRANSLITERASI 

 

 Ejaan yang digunakan adalah mengikut Daftar Ejaan Rumi Baharu Bahasa 

Malaysia (1987), terbitan Dewan Bahasa dan Pustaka serta merujuk kepada ejaan terbaru 

yang disenaraikan dalam Kamus Dewan Bahasa edisi terbaru cetakan 2007 terbitan Dewan 

Bahasa dan Pustaka. Nama buku, tempat dan pertubuhan dieja mengikut ejaan asalnya 

walaupun terdapat perbezaan ejaan pada satu-satu perkataan. Istilah atau perkataan yang 

berasal dari bahasa Arab tetapi telah menjadi sebutan umum bahasa Melayu adalah dieja 

mengikut ejaan bahasa Melayu. Ejaan yang berkaitan dengan perkataan Arab dituliskan 

berdasarkan kaedah transliterasi yang ditetapkan oleh Ijazah Tinggi, Akademi Pengajian 

Islam, Universiti Malaya. Kaedah transliterasi adalah seperti berikut: 

 

Huruf Konsonan 

Huruf Arab 
Nama dan 

Transliterasi 
Huruf Arab 

Nama dan 

Transliterasi 

 T:t ط A;a, „(Hamzah) ء , ا

 Z:z ظ B:b ب

 „ :„ ع T:t ت

 Gh:gh غ Th:th ث

 F:f ف J:j ج
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 Q:q ق H:h ح

 K:k ك Kh:kh خ

 L:l ل D:d د

 M:m م Dh:dh ذ

 N:n ن R:r ر

 W:w و Z:z ز

 H:h ه S:s س

 Y:y ي Sy:sy ش

 Ta‟(marbutah):h ة S:s ص

   D:d ض

 

Vokal 

Panjang 
Nama dan 

Transliterasi 
Pendek 

Nama dan 

Transliterasi 

 A __ A آ
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 U __ U و

 I __ I ى

 

Huruf Diftong 

 Aw او

 Ay اي

 Iyy ي  

 Uwn و  

 

Pengecualian daripada menggunakan panduan itu bagi kes-kes berikut:  

i. Bagi akhir perkataan asal yang ditulis dengan Ta‟ Marbutah ) ة( dieja dengan 

sebutan )ه( 

ii. Tanwin tidak dieja dengan mengikut sebutan tetapi mengikut tulisan. Contoh: 

Sur‟ah ) سرعت(  dan Sa‟ah )ساعت(.  

iii. Alif Lam ditransliterasikan sebagai al sama ada bagi Alif Lam Syamsyiyyah atau 

Qamariyyah yang dihubungkan dengan kata berikutnya dengan tanda sempang. “a” 

dalam al tidak menerima hukum huruf besar menurut pedoman umum ejaan Bahasa 

Malaysia. Sebaliknya hukum huruf besar terpakai kepada huruf pertama pada kata 

berikutnya.  
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iv. Istilah perkataan yang berasal dari perkataan bahasa Arab, tetapi telah menjadi 

sebutan umum bahasa Malaysia adalah dieja mengikut perkataan bahasa Malaysia. 

Semua perkataan Arab / Inggeris (Bahasa Asing) hendaklah diitalickan kecuali 

nama khas.  
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KEPENDEKAN 

Abd.  : Abdul 

a.s.  : „Alayh al-Salam 

cet.  : Cetakan 

Dr  : Doktor 

ed.   : Editor 

et. al  : Et Alia  

Hj  : Haji 

HR  : Hadis Riwayat 

M  : Muhammad 

H  : Hijrah 

Ibid  : Ibedem-pada tempat, kitab, fasal atau halaman yang sama. 

k.w.  : Karrama Allah Wajhah 

M  : Masihi 

ms   : Muka surat 

no.  : Nombor 

Prof  : Profesor 

r.a.  : Radiya Allah „Anhu  

s.a.w.  : Salla Allah „Alayhi wa Sallam 

s.w.t.  : Subhanahu wa Ta‟ala 

terj.  : Terjemahan 

t.t.   : Tanpa Tarikh / Tahun 

t.p.  : Tanpa Penerbit 

t.tp.  : Tanpa Tempat Penerbitan 
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UM  : Universiti Malaya. 

w.  : Wafat 
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PENDAHULUAN 

 

0.1.  Pengenalan  

Al-Quran telah menjadi sumber inspirasi bagi kemunculan pelbagai disiplin ilmu 

pengetahuan dalam Islam.
1
 Ramai tokoh cendekiawan yang memberi sumbangan besar 

kepada dunia, dan mereka itu adalah pencinta al-Quran. Bersumberkan al-Quran, mereka 

menemukan idea yang cemerlang dan formula yang hebat yang dapat membantu perjalanan 

hidup manusia di muka bumi.  

Dr. „Abd Allah Darraz
2
, seorang pakar tafsir terkemuka di Mesir menyatakan 

bahawa ayat-ayat al-Quran itu bagaikan batu landasan yang setiap penjurunya 

memantulkan cahaya.
3
 Cahaya-cahaya yang dipantulkannya itu tidak sama kesannya 

apabila dilihat dari sisi yang berlainan.
4
 Kelainan itu disebabkan oleh perbezaan latar 

belakang keilmuan dan kepakaran orang yang membaca dan mengkaji al-Quran itu sendiri.  

Jika orang yang membaca dan mengkajinya itu seorang yang pakar dalam bidang 

fikah, maka dia akan melihat ayat-ayat al-Quran berdasarkan sudut pandang fikah, 

kemudian jika dia mentafsirkannya pula, maka kemungkinan besar tafsirnya itu lebih 

cenderung pada perbahasan fikah. Demikian juga, apabila orang yang mengkajinya itu 

merupakan seorang pakar bahasa, maka biasanya kajiannya itu akan dipengaruhi oleh ilmu 

                                                           
1
 Khalid Ibn „Uthman al-Sabt, al-„Azb al-Namir min Majalis al-Syanqiti fi al-Tafsir, (Dammam: Dar Ibn al-

Qayyim, 2003), 1:22. 
2
 Beliau adalah seorang filosof dan ulama yang hebat pada abad 20. Nama lengkap beliau  ialah Muhammad 

„Abd Allah Darraz. Beliau lahir pada tahun 1894 di sebuah desa yang bernama Mahallah Diyay di Provinsi 

Kufr al-Syeikh di Mesir. 
3
 Ungkapan senada ini pernah diungkap oleh al-Biqa‟i (w.885 H.). Beliau mengumpamakan al-Quran dan 

karakteristiknya dengan intan yang setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeza dengan cahaya yang 

terpancar dari sudut-sudut lainnya. Lihat: Quraish Shihab, Membumikan al-Quran, cet. 1, (Bandung: Mizan, 

1992), 16.  
4
 Muhammad `Abd Allah Darraz, al-Naba‟ al-`Azim, cet. 3, (Kuwait: Dar al-Qalam, 1974), 117-118.  
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tatabahasa Arab dan teori-teori bahasa yang dikuasainya, sehingga tafsirnya itu lebih 

banyak membincangkan ayat-ayat al-Quran daripada aspek bahasa.  

Begitu juga jika orang yang melihat al-Quran itu seorang filosof, maka dia  akan 

melihatnya dari sudut pandang falsafahnya, pada kebiasaannya pentafsirannya akan 

dipengaruhi oleh falsafah yang dianutinya. Tidak ketinggalan juga, jika orang yang 

melihatnya itu adalah seorang ahli sufi, maka dia  akan melihatnya daripada sudut pandang 

tasawufnya sehingga sedikit sebanyak nilai-nilai tasawuf yang dianutinya itu akan 

mempengaruhi pentafsirannya terhadap ayat-ayat al-Quran.  

Ignaz Goldzier, seorang orientalis dari Jerman berkata:  

“Setiap aliran pemikiran yang muncul dalam perjalanan sejarah Islam 

sentiasa cenderung mencari justifikasi kebenaran bagi dirinya pada kitab 

suci al-Quran dan menjadikan kitab ini sebagai sandaran untuk 

menunjukkan kesesuaian pemikirannya dengan Islam dan dengan apa 

yang dibawa oleh Rasulullah s.a.w.”
5
 

 

Kondisi yang digambarkan itu dapat dijadikan bukti nyata bahawa al-Quran bukan 

milik golongan tertentu, bahkan milik semua manusia di dunia ini yang terdiri daripada 

pelbagai bangsa, kaum, aliran mazhab dan puak.  Tidak terkecuali aliran-aliran sesat dan 

ajaran-ajaran yang menyimpang, mereka pun turut menjadikan al-Quran sebagai 

penyokong pendapatnya yang menyimpang tersebut.
6
  

  Selain itu, karakter al-Quran yang seperti itu telah membantu kemunculan pelbagai 

jenis pentafsiran yang kini telah dikumpulkan dalam bentuk kitab-kitab tafsir. Demi 

menggambarkan banyaknya kitab tafsir al-Quran yang tersebar di perpustakaan dan 

                                                           
5
 Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir Dari Klasik Hingga Modern, terj. M. Alaika Salamullah, et.al, cet. 3, 

(Yogyakarta: Penerbit eLSAQ Press, 2006 ), 3.  
6
 Terdapat pelbagai puak dan aliran dalam  Islam, masing-masing menjadikan al-Quran dan al-Sunnah sebagai 

sumber hukumnya. Lihat: Dr. Aisyah Abd al-Rahman (Bint al-Syati‟), al-Quran wa Qadaya al-Insan, 

(Kaherah: Dar al-Ma‟arif, t.t.), 287. 
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pasaran, Al-Subki (683-756 H) berkata: “Seandainya diletakkan kitab-kitab tafsir di sebelah 

al-Quran, anda akan berada di hadapan bukit kitab tafsir yang menjulang tinggi.”
7
  

Di antara timbunan kitab-kitab tafsir itu adalah kitab tafsir yang ditulis oleh ulama-

ulama yang berasal dari golongan sufi.    

Dari segi sejarah, sufi dan tasawuf
8
 telah muncul dan berkembang semenjak zaman 

permulaan Islam lagi.
9
 Tetapi, hingga ke saat ini, masih ada orang yang mempertikaikan 

kehadirannya sebagai sebahagian dari ajaran Islam. Dr. Rosihan Anwar, M.Ag dan Dr. 

Mukhtar Solihin, M.Ag. penulis buku Ilmu Tasawuf berkata:  

"Tasawuf yang sering kita temui dalam khazanah dunia Islam, dari segi 

sumber perkembangannya, ternyata memunculkan pro dan kontra, baik di 

kalangan muslim mahupun di kalangan bukan muslim."
10

 

 

Syeikh Abu Bakr al-Syibli (w. 334 H), seorang ulama sufi, pernah disoal tentang 

asal usul sufi dan tasawuf ini. Soalan seseorang kepadanya, “Kenapa orang-orang sufi 

dinamakan sufi?” Syeikh Abu Bakr al-Syibli menjawab soalan itu dengan berkata: “Nama 

                                                           
7
 Lihat: Ahmad Ibn Taymiyah,  Muqaddimah fi Usul al-Tafsir, (Kaherah: Maktabah al-Turath al-Islami, t.t. ), 

32 
8
 Sufi dan tasawuf adalah dua terma yang digunakan untuk menjelaskan dimensi mistik dalam Islam. Kedua-

duanya mengandungi makna yang saling lengkap-melengkapi. Namun, kedua-duanya sering difahami dengan 

makna yang berbeza: tasawuf adalah tindakan, sedangkan sufi adalah pelaku atau pengamal ajaran tasawuf. 

Lihat: Abdul Rouf (2012), Dimensi Tasawuf dalam Karya HAMKA: Analisis Terhadap Tafsir al-Azhar, (tesis 

kedoktoran, Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 2012), 113. 
9
 Menurut Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi, sebahagian pengkaji tasawuf telah 

membahagi fasa perkembangan tasawuf kepada empat fasa, iaitu:  

 Fasa Tamhidi (persiapan), iaitu fasa yang bermula dari kew.an Rasulullah s.a.w. dan berakhir pada 

penghujung abad kedua Hijrah. Fasa ini adalah fasa tasawuf zuhud.  

 Fasa Falsafi, iaitu bermula dari awal abad ketiga Hijrah dan berakhir pada pertengahan abad ketujuh 

Hijrah. Ia merupakan fasa kematangan dan kesempurnaan.  

 Fasa kemunduran, iaitu bermula dari pertengahan abad ketujuh Hijrah dan berakhir pada pertengahan 

abad ketiga belas Hijrah.  

 Fasa pembaharuan, iaitu bermula dari pertengahan abad ketiga belas Hijrah sehingga sekarang. Ia 

merupakan fasa kebangkitan tasawuf.   

Lihat: Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi, Ittijahad al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi‟ al-„Asyar, 

cet. 1, (Saudi: Ri‟asah Idarat al-Buhuth al-„Ilmiyyah wa al-Ifta‟ wa al-Dakwah wa al-Irsyad fi al-Mamlakah 

al-„Arabiyyah al-Su‟udiyyah, 1986), 1: 360   
10

 Dr. Rosihan Anwar, M.Ag (et.al),  Ilmu Tasawuf, cet. 2, (Bandung: CV Pustaka Setia, 2004), 29. 
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yang diberikan kepada mereka telah diperdebatkan asal usul dan sumber 

pengambilannya.”
11

  

Itulah jawapan Syeikh Abu Bakr al-Syibli tentang asal usul tasawuf dan sufi. Maka 

jika orang-orang sufi sendiri berbeza pendapat tentang asal-usul perkataan sufi, sudah tentu 

pendapat orang-orang yang berada di luar lingkaran tasawuf itu akan lebih berbeza dan 

pelbagai lagi.
12

 Atas sebab inilah, maka pendapat tentang asal usul sufi dan tasawuf amat 

pelbagai.
13

  

Pada zaman Rasulullah s.a.w. dan sebelum kedatangan Islam, istilah sufi dan 

tasawuf belum lagi ada.
14

 Bangsa Arab belum menggunakan istilah itu lagi. Namun, 

semangat tasawuf dan sufi yang berasaskan kepada zuhud
15

 dan mujahadah
16

 diri telah 

diamalkan semenjak pada zaman Rasulullah s.a.w. lagi. Boleh dikatakan, konsep tasawuf 

dan sufi pada zaman Rasulullah s.a.w. sudah ada, tetapi masih dalam bentuk benih-benih 

                                                           
11

 Dr. „Abd al-Halim Mahmud , Abhath  fi al-Tasawuf, cet. 1, (Beirut: Dar al-Kitab al-Lubnani, 1979), 55.  

Dan lihat juga kitab Dr. „Abd al-Halim Mahmud, Qadiyah al-Tasawuf al-Munqiz Min al-Dalal, cet. 3, 

(Kaherah: Dar al-Ma‟arif, 1988), 29.  
12

 Dr. Ihsan Ilahi Zahir, Sejarah Hitam Tasawuf : Latar belakang Kesesatan Kaum Sufi, terj. Fadhli Bahri, Lc. 

cet. 1,(Jakarta: Dar al-Falah, 2001), 13 
13

 Ada yang memahami erti sufi dan tasawuf berdasarkan akar katanya, amalan dan pengalaman spiritual sufi 

dan tasawuf. Perdebatan mengenai pengertian tasawuf dan sufi ini pernah dibentangkan oleh Imam Abu al-

Qasim al-Qusyayri al-Naysaburi dalam bukunya, al-Risalah al-Qusyayriyyah. Lihat: Abu  al-Qasim al-

Qusyayri al-Naysaburi,  al-Risalah al-Qusyayriyyah, ed. Ma‟ruf Zuriq dan „Ali „Abd al-Hamid, cet. 2, 

(Beirut: Dar al-Khayr, 1995),  5-7.  
14

 Muhammad Yasir Syarf, Harakat al-Tasawuf al-Islami, (Mesir: al-Hay‟at al-Misriyyah al-„Ammah li al-

Kitab, 1986), 4. Dr. Muhammad al-Zuhayli, Marja‟ al-„Ulum al-Islamiyyah, cet. 2, (Damsyiq: Dar al-

Ma‟rifah, 2005), 673.  
15

 Zuhud atau zuhd merupakan salah satu amalan asas para pengamal sufi. Terdapat pelbagai pendapat tentang 

makna zuhd ini. „Abd al-Hakim Hasan menjelaskan zuhd adalah berpaling daripada dunia dan menghadapkan 

diri untuk beribadah, melatih dan mendidik jiwa, memerangi kesenangan dengan khalwat, berihlah, puasa, 

mengurangi makanan dan memperbanyak zikir. Imam al-Ghazzali mengertikan zuhd dengan berpaling dari 

sesuatu yang dibenci kepada sesuatu yang lebih baik. Manakala Sulayman al-Darani berkata: “Seorang yang 

zahid adalah orang yang meninggalkan apa yang menghalangi dirinya daripada Tuhan.” Lihat: Drs. Totok 

Jumantoro, MA dan Drs. Samsul Munir Amin, M.Ag, Kamus Ilmu Tasawuf, cet. 1, (t.tp: Penerbit Amzah, 

2005), 198-199.   
16

 Mujahadah adalah perjuangan dan upaya spiritual melawan hawa nafsu dan pelbagai kecenderungan jiwa 

rendah (nafs). Lihat : Ibid,149; Amatullah Amstrong,  Kunci Memasuki Dunia Tasawuf, terj. M.S. Nashrullah, 

cet. 4, (Bandung: Mizan, 2001), 190 
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yang belum tumbuh mekar. Benih-benih tasawuf itu banyak ditemukan pada perilaku atau 

sifat Rasulullah s.a.w. dan sahabat-sahabatnya.
17

  

Rasulullah s.a.w. adalah seorang yang zuhud, amat sederhana, taat dan rajin 

beribadah, sehingga lantaran kerajinan beliau tersebut, Aisyah r.a. isteri beliau pernah 

berkata kepadanya: “Kenapa engkau berbuat begini, ya Rasulullah? Sedangkan Allah 

sentiasa mengampunkan dosamu?” Beliau menjawab: “Apakah engkau tidak ingin aku 

menjadi hamba Allah yang bersyukur?”
18

  

Sikap Rasulullah s.a.w. yang sederhana, zuhud, taat dan rajin dalam beribadah telah 

diikuti oleh sahabat-sahabat beliau, terutama sahabat-sahabatnya yang terdekat, seperti Abu 

Bakr al-Siddiq r.a, „Umar Ibn al-Khattab r.a, „Uthman Ibn „Affan r.a. dan „Ali Ibn Abi 

Talib k.w. Demikian juga dengan sahabatnya yang lain, seperti Abu Dhaz al-Ghifari r.a, 

Tamim al-Dari r.a dan Hudhyayfah al-Yamani
19

, Salman al-Farisi r.a, „Ammar Ibn Yasir 

r.a
20

 dan lain-lain. 

Abu Bakr al-Siddiq r.a pernah membelanjakan semua hartanya di jalan Allah, 

sehingga ketika disoal oleh Rasulullah s.a.w.: “Apa yang engkau tinggalkan untuk anak dan 

keluargamu, wahai Abu Bakr ?” Beliau menjawab, “Aku tinggalkan untuk mereka Allah 

s.w.t.”
21

 Sikap beliau seperti ini merupakan realisasi daripada ketinggian iman dan tawakal 

beliau kepada Allah s.w.t. „Umar Ibn al-Khattab r.a yang berjaya membuka empayar Rom 

dan Parsi, hidup dalam kefakiran walaupun beliau dan sahabat yang lain dapat mengaut 

kekayaan hasil harta ghanimah dan sebagainya, namun, kesemuanya diserahkan untuk 

                                                           
17

 Rosihan, Ilmu Tasawuf, 44. 
18

 Sahih al-Bukhari, Bab Li Yaghfira Allahu Ma Taqaddama Min Dhanbik wa Ma Ta‟akhara, no. 4837;  

Sahih Muslim, Bab Ikthar al-A‟mal wa al-Ijtihad fi al-„Ibadah, no. 81 & 2820; Musnad Ahmad, Musnad 

„Aisyah bint al-Siddiq r.a., no. 24884. 
19

 Muhammad Ghalab, al-Tasawuf al-Muqarin, (Kaherah: Maktabah al-Nahdah, t.t.), 29 
20

 Drs. H. M. Jamil, MA, Cakrawala Tasawuf : Sejarah, Pemikiran dan Kontekstualitas, cet. 2, (Jakarta: 

Gaung Persada Press, 2007), 31 
21

 Abu Nu‟aym Ahmad Ibn „Abd Allah al-Isfahani, Hilyah al-Awliya‟ wa Tabaqat al-Asfiya‟, (Beirut: 

Maktabah al-Salafiyyah, 1967), 1:32 
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kepentingan negara.
22

 „Uthman Ibn „Affan r.a  turut memiliki pelbagai sifat mulia yang 

menjadi sumber inspirasi kepada kaum sufi. Beliau pernah menggambarkan khawf
23

 dengan 

berkata, “Jika aku berada di antara syurga dan neraka, dan aku tidak mengetahui ke mana 

satu aku disuruh pergi, pasti aku akan memilih menjadi abu sebelum aku mengetahui ke 

mana arah aku akan pergi.”
24

 Sedangkan Imam „Ali Ibn Abi Talib k.w juga menjalani hidup 

dengan cara warak
25

, tawaduk
26

 dan tidak mengutamakan diri sendiri.
27

 

Sikap Rasulullah s.a.w. dan sahabat-sahabat ini kemudian dipraktikkan juga oleh 

generasi selanjutnya yang terdiri daripada tabi‟in
28

 dan tabi‟ tabi‟in. Para tabi‟in merupakan 

perintis dalam usaha secara individu dalam mendekatkan diri kepada Allah s.w.t. tanpa 

mengabaikan al-Quran dan al-Sunnah sebagai asas syariat Islam. Mereka yang tekun 

beribadah dikenal dengan beberapa gelaran. Di antaranya, ada yang disebut dengan Nussak, 

iaitu orang-orang yang mempersiapkan dirinya untuk beribadah kepada Allah s.w.t. 

Disamping itu, terdapat pula istilah Zuhhad, iaitu orang-orang yang menghindarkan hiruk-

pikuk dunia, gemerlapan harta benda, kemegahan pangkat dan jawatan. Ada pula istilah 

                                                           
22

 Muhammad Yusuf al-Kandahlawi, Hayat al-Sahabah, (Beirut: Dar al-Kitab al-Islami, t.t.), 1:320-326  
23

 Khawf adalah rasa takut. Ia merupakan suatu sikap mental merasa takut kepada Allah kerana kurang 

sempurna pengabdiannya. Lihat: Totok dan Samsul, Kamus Ilmu Tasawuf, 119. Dan Amatullah, Kunci 

Memasuki Dunia Tasawuf, 144.   
24

 al-Isfahani, Hilyah al-Awliya‟, 1: 60. Dan Wan Suhaimi Wan Abdullah dan Che Zarrina Sa‟ari, Tasawuf 

dan Ummah, cet. 1, (Kuala Lumpur: Jabatan Akidah dan Pemikiran Islam Akademi Pengajian Islam 

Universiti Malaya, 2004), 5 
25

 Wara‟ adalah berpantang atau menjaga diri daripada berbuat dosa atau maksiat sekecil apa pun. Bagi orang 

sufi, wara‟ bermaksud meninggalkan segala sesuatu yang tidak jelas hukumnya, sama ada yang berkaitan 

dengan makanan, pakaian, mahupun permasalahan. Lihat: Totok dan Samsul, Kamus Ilmu Tasawuf, 284. Dan 

Amatullah, Kunci Memasuki Dunia Tasawuf, 316.   
26

 Tawadu‟ bermakna merendahkan diri dan tidak menyombongkan diri.   
27

 Wan Suhaimi dan Zarrina, Tasawuf dan Ummah. Selain khalifah yang empat, terdapat sahabat-sahabat lain 

yang menjadi contoh teladan di kalangan sufi. Mereka adalah Salman al-Farisi, Abu Dhar al-Ghifari, 

Hudhayfah Ibn al-Yaman dan al-Barra‟ Ibn Malik.Lihat: Dr. Muhammad Jalal Syaraf, Dirasat fi al-Tasawuf 

al-Islami: Syakhsiyat wa Madhahib, (Beirut: Dar al-Nahdah al-Islamiyyah, 1984), 48-53.  
28

 Tabi‟in adalah para pengikut. Istilah ini merujuk kepada pengikut Nabi Muhammad s.a.w. yang tidak 

bertemu dengannya, tetapi hanya bertemu dengan sahabat baginda. 
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yang dikenal dengan „Ubbad, iaitu orang-orang yang berusaha mengabdikan dirinya hanya 

semata-mata kepada Allah s.w.t.
29

  

Imam al-Hasan al-Basri  (w. 110 H) dianggap sebagai individu yang benar-benar 

mempraktikkan tasawuf pada zaman tabi‟in. Beliau adalah seorang yang amat kuat 

berpegang teguh dengan sunnah Rasulullah s.a.w. dalam menilai masalah kerohanian. 

Pemikirannya berdasarkan pada konsep rasa takut (khawf) kepada Allah s.w.t., tetapi tidak 

terlepas daripada rasa harap (raja‟)
30

 atas rahmat Allah s.w.t. sehingga keseimbangan 

antara sikap takut dan rasa harap selalu wujud.
31

  Selain beliau, Malik Ibn Dinar (w. 130 

H), Ibrahim Ibn Adham (w. 161 H), Sufyan al-Thawri (w. 161 H) dan Dawud al-Ta’i juga 

terkenal sebagai tabi‟in yang cenderung kepada kehidupan zuhud.
32

    

Sesetengah pakar dalam bidang tasawuf menamakan fasa ini sebagai fasa esketisme 

atau zuhud, yang ditandai dengan munculnya individu-individu yang lebih mengejar 

kehidupan akhirat sehingga perhatiannya terpusat untuk beribadah dan mengabaikan 

keasyikan duniawi. Pada akhir fasa ini, muncul Rabi‟ah al-„Adawiyyah (w. 185 H) dengan 

ajaran al-Hubb
33

 atau al-Mahabbahnya dan Ma‟ruf al-Karkhi (w. 200 H) dengan konsep 

Syawq
34

nya.   

Melihat kepada amalan generasi pertama ini, maka tasawuf dari abad pertama 

Hijrah sehingga penghujung abad kedua Hijrah dianggap sebagai fasa pertama 

perkembangannya. Pada fasa ini, mereka masih kuat berpegang teguh dengan al-Quran dan 

al-Sunnah. Setiap amalan mereka diusahakan berlandaskan kepada al-Quran dan al-Sunnah. 

                                                           
29

 Rosihan, Ilmu Tasawuf, 45 
30

 Raja‟ adalah berharap atau optimis. Ia merupakan suatu sikap mental optimis dalam memperoleh karunia 

dan  nikmat Ilahi yang disediakan bagi hamba-hambaNya yang soleh, atau perasaan hati yang senang kerana 

menanti sesuatu yang diinginkan dan disenangi. Lihat: Totok dan Samsul, Kamus Ilmu Tasawuf, 188.  
31

 Ibid.  
32

 Jamil, Cakrawala Tasawuf. 
33

 Hubb atau cinta adalah pendorong si pencinta (muhibb) untuk menatap si kekasih (mahbub) dengan penuh 

tatapan. Lihat: Totok dan Samsul, Kamus Ilmu Tasawuf, 75-76 
34

 Syawq adalah kerinduan yang amat besar kepada kekasih. Ia merupakan kondisi jiwa yang menyertai 

Mahabbah, iaitu rasa rindu yang memancar dari kalbu kerana gelora cinta yang murni. Lihat: Ibid , 221.  
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Mereka dikira masih murni. Pentafsiran mereka terhadap al-Quran pun masih terkawal. 

Tasawuf yang diamalkan oleh generasi sufi ini dikategorikan sebagai tasawuf „amali atau 

tasawuf sunni.
35

    

Memasuki abad ketiga Hijrah, ketika itu sudah terlihat adanya peralihan dari fasa 

esketisme atau zuhud kepada tasawuf sebenar. Ia adalah fasa kedua bagi perkembangan 

tasawuf. Fasa ini ditandai dengan peralihan sebutan zahid kepada sufi.
36

 Selain itu, pada 

fasa kedua ini, perbincangan para zahid atau sufi sudah sampai pada persoalan jiwa yang 

bersih dan akhlak yang mulia serta teori-teori bagaimana mencapainya.
37

 Kesan dari 

perbincangan ini, maka muncul pelbagai teori tentang tangga-tangga (maqamat) yang perlu 

ditempuh oleh seorang sufi dan ciri-ciri yang mesti dimilikinya pada tingkat-tingkat 

tertentu (ahwal). Demikian juga, pada fasa ini, perbahasan tentang makrifat
38

 dan cara-cara 

mencapainya sudah mula berkembang.
39

  Kemudian, muncul tokoh seperti Dhu al-Nun al-

Misri (w. 245 H) dengan konsep maqamat dan ahwalnya
40

, al-Suri al-Saqatti (w. 253 H) 

dengan mengemukakan konsep „uzlahnya,
41

 Abu Yazid al-Bustami (w. 260 H) dengan 

                                                           
35

 Terdapat banyak pandangan tentang pembahagian tasawuf ini. Dr. Abd al-Qadir Mahmud  umpamanya 

berpendapat bahawa tasawuf terbahagi pada 3, iaitu tasawuf falsafi,  tasawuf  salafi dan tasawuf sunni. Beliau 

menjelaskannya dengan panjang lebar pada kitab beliau. Lihat: Dr. Abd al-Qadir Mahmud, al-Falsafah al-

Sufiyyah fi al-Islam: Masadiruha wa Makanuha Min al-Din wa al-Hayah, (t.t. : Dar al-Fikr al-„Arabi, t.tp.). 

Akan tetapi Dr. „Abd al-Halim Mahmud tidak bersetuju dengan dengan pembahagian tasawuf dan 

pengkategorian sufi. Beliau berkata: “Tasawuf bukan mazhab khas, kerana ia adalah hakikat yang mutlak. 

Tarekat bukan pula aliran-aliran, kerana ia adalah jalan-jalan, maksudnya jalan yang menyampaikan semua 

kepada hakikat yang mutlak, iaitu tauhid itu adalah satu.” Namun demikian, beliau tidak menolak terjadinya 

penyimpangan dan penyelewengan dalam tasawuf dan di kalangan sufi. Lihat: Dr. Abdu al-Halim Mahmud, 

Qadiyah al-Tasawuf al-Munqiz Min al-Dalal.   
36

 Prof. H.A. Rivay Siregar, Tasawuf: Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme, cet. 2, (Jakarta: PT RajaGrafindo 

Persada, 2000), 36-37 
37

 Drs. H. M. Jamil menganggapnya sebagai sisi-sisi teoritis psikologis tingkah laku dan ilmu akhlak 

keagamaan. Lihat: Jamil, Cakrawala Tasawuf.  
38

 Makrifat adalah ilmu atau pengetahuan yang tidak menerima dan bercampur dengan keraguan. Ia 

merupakan pengetahuan yang amat jelas dan pasti tentang Tuhan yang diperoleh melalui sanubari. Abu 

Zakariyya al-Ansari mengatakan bahawa makrifat menurut bahasa adalah ilmu pengetahuan yang sampai ke 

tingkat keyakinan yang mutlak. Lihat: Totok dan Samsul, Kamus Ilmu Tasawuf, 139.   
39

 Rivay, Tasawuf, 37 
40

 Ibid, 40 
41

 Ibid, 38 
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doktrin Fana‟, Baqa‟ dan Ittihad
42

. Pada fasa ini juga lahir penulis-penulis tasawuf yang 

bersifat berkompromi antara syariat dan hakikat, seperti al-Muhasibi (w. 243 H), al-Kharraz 

(w. 277 H) dan al-Junayd (w. 297 H).  

Menurut Dr. Rosihan Anwar, pada abad keempat Hijrah muncul jenis tasawuf lain 

yang lebih menonjolkan pemikiran yang ekslusif. Selain itu, pada abad ini, tasawuf sudah 

mula diserap oleh falsafah.
43

 Maka muncul Ibn Masarrah (w. 381 H) dengan konsep 

makrifat sejatinya yang merupakan gabungan antara tasawuf dan konsep falsafah emanasi 

Neo-Platonisme.
44

 Sebelumnya al-Hallaj, telah dihukum mati kerana menyatakan 

pendapatnya mengenai Hulul, iaitu pada tahun 309 H.
45

 Mereka ini lebih tepat digelar 

sebagai filosof berbanding sufi, kerana mereka lebih mempercayai ajaran falsafah yang 

mereka anuti berbanding syariat Islam. Tasawuf mereka ini dinamakan tasawuf nazari atau 

falsafi. Justeru, sikap mereka ini telah menyebabkan timbulnya bantahan dan tentangan 

daripada kalangan majoriti golongan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah.
46

  

Pengkaji melihat, pada fasa inilah bermulanya perubahan besar pada pentafsiran 

sufi terhadap ayat-ayat al-Quran. Landasan, metodologi dan matlamat pentafsiran mereka 

sudah menampakkan kelainan. Dalam mentafsirkan al-Quran, mereka tidak lagi untuk 

mendalami makna al-Quran semata-mata, bahkan tafsiran tersebut telah bercampur dengan 

kepentingan mazhab, falsafah atau aliran pemikiran yang mereka bawa. Pentafsiran mereka 

                                                           
42

 Ibid, 41 
43

 Perkara yang sama diungkapkan oleh Dr. Muhammad al-Zuhayli. Beliau berkata: “Pada hujung abad ketiga 

Hijrah, muncul kencenderungan ekstrim pada tasawuf. Iaitu selepas ia bercampur dengan falsafah.” Lihat: Dr. 

Muhammad al-Zuhayli, Marja‟ al-Ulum al-Islamiyyah, 673.  
44

Ibid, 42. Neo-Platonisme adalah suatu aliran falsafah yang berupaya menggabungkan 

ajaran Plato dengan Aristotle. Ia diasaskan oleh Plotinus (205-270M). Lihat: Dr. Ismail Asy-Syarafa, 

Ensiklopedia Filsafat, terj. H. Shofiyullah Mukhlas, MA. (Jakarta: Penerbit KHALIFA, 2005), 57-58. 

Falsafah Neo-Platonisme  merupakan kemuncak daripada falsafah Grik. Di antara ajarannya, apa yang dikenal 

dengan emanasi. Teori emanasi berkaitan dengan penciptaan alam. Plotinus berpendapat bahawa Yang Paling 

Awal merupakan Sebab yang Pertama. Tujuan daripada teori ini adalah untuk meniadakan anggapan 

keberadaan Tuhan sebanyak makhlukNya. Alam ini diciptakan melalui proses emanasi yang berlangsung 

tidak dalam ruang dan waktu. Sebab ruang dan waktu terletak pada tingkat terbawah daripada emanasi. Ruang 

dan waktu adalah pengertian dalam dunia yang zahir.  
45

 Rosihan, Ilmu Tasawuf, 51 
46

 Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, (Kaherah: Dar al-Hadith, 2005), 2:296.  
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sudah menjadi tidak lagi tulen. Anasir-anasir luar mula menyusup masuk ke dalam 

pentafsiran al-Quran. Kajian-kajian dan pelbagai teori cuba dikaitkan dengan ayat-ayat al-

Quran. Sudah tentu keadaan seumpama ini telah menimbulkan keresahan di kalangan 

ulama dan pemikir Islam.  

Maka, pada abad kelima Hijrah, muncul Imam al-Ghazzali (450 H –505 H) yang 

berusaha mengembalikan tasawuf kepada asas al-Quran dan al-Sunnah dengan tujuan hidup 

zuhud, sederhana, jiwa yang lurus dan akhlak yang mulia. Melalui tulisan-tulisannya yang 

tajam dan kritis, beliau melawan tasawuf yang berdasarkan kepada falsafah-falsafah 

tertentu. Tulisan-tulisannya itu diabadikan dalam buku-buku beliau, seperti al-Munqiz Min 

al-Dalal, Tahafut al-Falasifah dan Ihya‟ „Ulum al-Din.
47

 Selain Imam al-Ghazzali, pada 

periode ini terdapat tokoh sufi yang lain, seperti Imam al-Qusyayri (w. 465 H) dan al-

Harawi (w. 396 H).
48

 

Pada abad keenam dan ketujuh Hijrah, muncul kembali tokoh-tokoh sufi yang 

mencampuradukkan antara tasawuf dengan falsafah, dengan mengemukakan teori-teori 

yang tidak murni sama ada dari sudut tasawuf mahupun dari sudut falsafah. Kedua-duanya 

terpadu menjadi satu. Di antara tokoh-tokoh yang terkemuka pada periode ini adalah al-

Suhrawardi (w. 587 H), Ibn „Arabi (w. 638 H), „Umar Ibn al-Farid (w. 632 H), Ibn Sab‟in 

(w.667 H).
49

 Namun demikian, gerakan tasawuf falsafi terus mendapat penentangan keras 

daripada kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah. Perseteruan ini berlanjutan sehingga ke 

penghujung abad ketujuh Hijrah yang diakhiri dengan kejayaan golongan Ahl al-Sunnah wa 

al-Jama’ah. Justeru, pada akhir abad ketujuh ini, masalah gerakan sufi falsafi ini hampir 

dapat diselesaikan.
50

   

                                                           
47

 Ibid dan Jamil, Cakrawala Tasawuf, 33. 
48

 Jamil, Cakrawala Tasawuf, 34 
49

 Ibid.  
50

 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 2:296 
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Pada periode ini juga, kesan daripada pengaruh keperibadian Imam al-Ghazzali 

yang begitu besar, tasawuf yang berlandaskan kepada metodenya mengalami penyebaran 

yang meluas ke seluruh pelosok dunia Islam. Keadaan ini memberi peluang munculnya 

para tokoh sufi yang mengembangkan tarekat-tarekat untuk mendidik para murid mereka, 

seperti Sayyid Ahmad al-Rifa’i (w. 570 H) dan Sayyid „Abd al-Qadir al-Jaylani (w. 651 

H).
51

 Pada peringkat ini, para murid mula mencurahkan taat setia kepada Syeikh-Syeikh 

mereka dan menganggap Syeikh mereka sebagai orang yang dapat membantu mendidik dan 

menyembuhkan jiwa mereka.
52

 Mereka menyokong metode, peraturan, amalan dan doktrin 

yang merupakan warisan peninggalan Syeikh-Syeikh mereka yang terdahulu. Ikatan 

mereka dihubungkan melalui pertalian silsilah. Syeikh-Syeikh tarekat membentuk doktrin 

dan konsep ajaran mereka berdasarkan mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah dengan 

bersandarkan pada ayat-ayat suci al-Quran dan al-Sunnah.
53

 

Selain itu, pada peringkat ini, istilah tarekat telah digunakan sepenuhnya oleh ahli-

ahli sufi bagi memperlihatkan suatu kumpulan golongan sufi yang dinisbahkan kepada 

Syeikh-Syeikh masing-masing. Kumpulan-kumpulan ini hidup secara berkelompok di 

zawaya
54

, ribat
55

 dan khanqah
56

 ataupun berkumpul di tempat-tempat tertentu bagi 

menghadiri majlis-majlis ilmu dan zikir yang dilaksanakan dengan teratur dan sistematik.
57

 

                                                           
51

 Rosihan, Ilmu Tasawuf,  51 
52

 Reynold A. Nicholson, A Historical Enquiry Concerning the Origin and Development of Sufism, new 

series, (London: JRAS, 1906), 392-393; Annemarie Schimmell, Mystical Dimensions of Islam, (North 

Carolina: t.p, 1975),  237-241; Wan Suhaimi dan  Zarrina (2004), Tasawuf dan Ummah, 24. 
53

 Ibid.  
54

 Zawaya adalah bentuk jamak bagi zawiyah yang bermaksud sudut. Ia merupakan tempat tinggal para sufi, 

tempat mereka melakukan ibadah ritual, seperti berzikir, berdoa, solat, membaca kitab suci dan sebagainya. 

Lihat: Totok dan Samsul, Kamus Ilmu Tasawuf, 292-293.   
55

 Ribat adalah istilah dalam bahasa Arab yang membawa maksud lebih kurang dengan perkataan zawiyah. 

Lihat: Ibid. 
56

 Khanqah adalah istilah yang berasal daripada bahasa Parsi yang membawa maksud sama dengan zawiyah 

dan ribat. Terkadang orang Parsi menyebutnya dengan Jama‟at Khana. Di Turki, ia dikenali dengan Tekke. 

Di Indonesia atau Nusantara dikenal dengan pondok. Lihat: Ibid.  
57

 F.De Jong, Turuq and Turuq Links Institutions In Nineteenth Century  Egypt, (Leiden: E. J. Brill, 1978), 29; 

Abu Wafa‟ al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal Ila al-Tasawuf al-Islami, (Kaherah: Dar al-Thaqafah,  1976), 

235-236.  
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Menurut sesetengah pengkaji tasawuf, semenjak abad kelapan Hijrah, tasawuf mulai 

mengalami era kemunduran, bahkan kejumudan. Namun, menurut Dr. Fahd Ibn „Abd al-

Rahman Ibn Sulayman al-Rumi sebagaimana dijelaskan sebelum ini, beliau berpendapat 

bahawa kemunduran tasawuf telah bermula pada pertengahan abad ketujuh Hijrah.
58

 Ini 

disebabkan kerana pada tempoh ini tidak ada lagi konsep-konsep tasawuf yang baharu. Apa 

yang tinggal hanyalah sekadar komentar-komentar dan resensi-resensi terhadap karya-karya 

lama. Di sisi lain, para pengikut tasawuf sudah lebih cenderung kepada penekanan 

perhatian pada bentuk-bentuk ibadah ritual dan formalisme.
59

 Pada periode ini hampir tidak 

terdengar lagi perkembangan pemikiran baharu dalam tasawuf, meskipun banyak tokoh-

tokoh sufi yang berusaha mengemukakan pemikiran-pemikiran mereka tentang tasawuf. Di 

antaranya adalah al-Kisani (w. 739 H) dan „Abd al-Qadir al-Jili (w. 832 H).
60

  

Memetik pandangan Muhammad Fahr Syaqafah dalam bukunya al-Tasawuf Bayn 

al-Haq wa al-Khalq, Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi menyatakan 

bahawa pada fasa kemunduran ini, tasawuf telah beralih secara beransur-ansur daripada 

perbincangan falsafah dan metafizik kepada majlis zikir dan mujahadah yang diiringi 

dengan nyanyian dan tarian. Lahirlah tarekat-tarekat dan berkembang perbincangan tentang 

keramat dan kehebatan para wali. Lalu kuburan-kuburan mereka dimuliakan dengan binaan 

kubah-kubah di atasnya dan diadakan pesta-pesta dan perayaan-perayaan tertentu di 

atasnya.
61

 Pada era ini, tasawuf lebih menampakkan aspek zahirnya, bukan pada aspek 

kandungan sebenarnya. Prof. H.A. Rivay Siregar berkata:  

“Inilah barangkali salah satu faktor penyebab “suramnya” sinar sufi 

dalam sejarah peradaban Islam kemudian, dan bahkan dituduh sebagai 

                                                           
58

 Fahd al-Rumi, Ittijahad al-Tafsir.  
59

 Rivay (2000), Tasawuf, 45 
60

 Jamil, Cakrawala Tasawuf, 35 
61

 Fahd, Ittijahad al-Tafsir, 361. 
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penyebab keterbelakangan umat Islam dalam percaturan kemajuan 

duniawi.”
62

    

 

Pada zaman kemunduran inilah, munculnya tokoh yang menjadi objek kajian ini, 

iaitu Syeikh Ibn „Ajibah (1161-1224H). Beliau lahir, membesar dan berdakwah di Maghribi 

yang terletak di bahagian barat dunia Islam. Sedikit sebanyak beliau telah berusaha 

membawa pembaharuan pada tasawuf khasnya dan masyarakat Islam amnya. Namun, 

usahanya itu tidak berjalan dengan mudah. Pelbagai rintangan dan dugaan dihadapinya 

demi mewujudkan islah di tengah masyarakat.
63

  

Menurut Fazlur Rahman, seorang tokoh Islam Kontemporari, tasawuf mengalami 

pembaharuan selepas mengalami kemunduran pada pertengahan abad ketujuh Hijrah 

sehingga abad ketiga belas Hijrah.
64

 Walau bagaimanapun, benih pembaharuan itu telah 

berlaku semenjak kemunculan Imam Ibn Taymiyah (w.728H) dan kemudiannya disambung 

pula oleh muridnya, Imam Ibn Qayyim.
65

 Pembaharuan itu berusaha mengembalikan 

tasawuf kepada sumber asalnya, iaitu al-Quran dan al-Sunnah sehingga ada integriti di 

antara keduanya. Pembaharuan ini diistilahkan Fazlur Rahman sebagai neo-sufisme.  

Benih pembaharuan sufi ini tumbuh berkembang pada era pascamodenisme yang 

ditandai dengan munculnya krisis demi krisis yang semakin parah dalam pelbagai aspek 

kehidupan umat Islam. Moral mereka terpuruk dan jenayah pula bermaharajalela. 

Kebangkitan kembali agama telah menggerakkan semula upaya menghidupkan karya-karya 

klasik dalam pelbagai bidang dengan pendekatan yang baharu. Bidang tasawuf juga tidak 

                                                           
62

 Rivay, Tasawuf, 243 
63

 Baca cabaran Syeikh Ibn „Ajibah dalam usaha pembaharuannya pada kitab: Dr. „Abd al-Majid al-Saghir, 

Isykaliyyah Islah al-Fikr al-Sufi fi al-Qarnayn 18-19 M Ahmad Ibn „Ajibah wa Muhammad al-Harraq, cet.2, 

(Maroko: Dar al-Afaq al-Jadidah, 1994).  
64

 Dr. Fahd tidak bersetuju dengan pendapat yang mengatakan bahawa era selepas abad ketiga belas Hijrah 

sebagai era kebangkitan dan pembaharuan tasawuf. Menurut beliau, justeru pada era ini, tasawuf lebih teruk, 

sebab mereka hanya memperbaharui perkara khurafat, bidaah dan perkara-perkara mungkar. Lihat: Fahd al-

Rumi, Ittijahad al-Tafsir, 361-362 
65

 Fazlur Rahman, Islam, terj: Ahsin Muhammad, (Bandung: Pustaka, 1984), 193-196; 285-286; lihat juga: 

Rivay, Tasawuf, 247-248  
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terkecuali. Karya-karya tasawuf yang dihasilkan oleh penulis kontemporari menunjukkan 

adanya garis lurus untuk menegakkan kembali tradisi sufi yang tidak terlepas daripada akar 

Islam.
66

 Di antara usaha itu adalah apa yang dilakukan oleh seorang tokoh Nusantara, iaitu 

HAMKA yang menampilkan tasawuf dengan bentuk lain yang diketengahkannya melalui 

buku beliau yang bertajuk “Tasawuf Modern”.
67

  

Neo-sufisme atau tasawuf pembaharuan berusaha mengalihkan pusat perhatian sufi 

daripada bersifat individu kepada pembangunan sosio-moral masyarakat muslim. Ini 

lantaran sufi era terdahulu lebih cenderung mementingkan pada perbaikan diri sendiri 

sehingga hampir tidak melibatkan diri dalam hal-hal kemasyarakatan. Menurut Fazlur 

Rahman, orang yang layak membawa perubahan tasawuf pada keadaan seperti ini adalah 

mereka yang pakar dalam bidang al-Quran dan al-Sunnah. Mereka ini dianggap mempunyai 

kemampuan untuk menyelaraskan warisan-warisan sufi dengan asas-asas utama Islam.
68

   

Demikian sekelumit sejarah sufi dan tasawuf secara umum. Daripada sejarah itu 

difahami bahawa sufi dan tasawuf telah lama bertapak dalam kehidupan umat Islam. 

Sejarah mereka penuh dengan warna-warni yang menjadikannya mempunyai nilai 

tersendiri. Warna-warni tasawuf itu turut mempengaruhi perjalanan sejarah al-Quran dan 

pentafsirannya, ini sebagaimana akan dibincangkan pada perbahasan berikut nanti.  

 

0.2.  Latar belakang Kajian  

Bertitik-tolak dari pro dan kontra tentang asal usul dan perkembangan tasawuf, 

maka karya-karya dan ulama-ulama yang bergerak aktif dalam bidang tasawuf juga 

                                                           
66

 Rivay, Tasawuf, 248-249 
67

 HAMKA, Tasawuf Modern, (Jakarta: Pustaka Panjimas, 2007).  
68

 Rivay, Tasawuf, 250 
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berhadapan dengan isu pro dan kontra.
69

 Namun, tidak dapat dinafikan bahawa tasawuf 

mempunyai peranan besar dalam mencorak keilmuan dan pemikiran umat Islam. Bahkan 

pada zaman moden ini, tasawuf adalah salah satu bidang keilmuan Islam yang mempunyai 

peminat yang cukup ramai.
70

 Materialisme dan hedonisme yang menguasai kehidupan 

ramai umat Islam hari ini telah menyebabkan mereka kerontang ketenangan dan dahaga 

kebahagiaan. Nampaknya, tasawuf mampu mengisi kekosongan mereka itu.
71

 Haidar Baqir 

lebih tegas berkata: “Saya percaya bahawa dalam banyak hal, tasawuf mampu menjawab 

keperluan manusia moden akan dahaga spritual yang mereka alami.”
72

  

Namun, ramai yang menganut fahaman sufi dan mengamalkannya di zaman moden 

ini, sedangkan mereka tidak mengetahui landasan kefahaman dan amal yang diamalkannya 

itu. Mereka beramal tanpa landasan dan pegangan.
73

 Ada juga di antara mereka yang cuba 

menggunakan hadis sebagai hujah kefahaman mereka, tetapi hadisnya itu hadis yang 

lemah. Sebahagian dari kalangan mereka menggunakan ayat-ayat al-Quran sebagai hujah, 

tetapi penghujahannya dengan ayat-ayat al-Quran jauh daripada pentafsiran yang 

                                                           
69

 Beredar anggapan di tengah masyarakat Islam, bahawa tasawuf terlepas dari ajaran Islam, kerana ia tidak 

pernah disinggung dalam al-Quran dah hadis. Lihat: KH. Jamaluddin Kafie, Tasawuf Kontemporer, (Jakarta: 

Penerbit Republika, 2003), 7.  
70

 Dr. K.H. Said Aqil Siroj, Tasawuf  Sebagai Kritik Sosial, (Bandung: Penerbit Mizan, 2006), 49. 
71

 Menurut Prof. H. A. Rivay Siregar, ada 3 faktor penting tasawuf mendapat berkembang pesat. Iaitu: (a) 

faktor gaya hidup yang glamor dan kebendaan yang diperagakan oleh sebahagian besar penguasa negeri yang 

segera menular di kalangan masyarakat luas. Sebahagian masyarakat protes terhadap gaya hidup seperti itu 

dengan melakukan gaya hidup berlandaskan akhlak dan budi pekerti, melalui pendalaman kehidupan 

rohaniah-spritual. (b) faktor sikap apatis atau tidak peduli sebagai reaksi maksima terhadap pandangan 

melampau kaum Khawarij dan sikap politik yang mereka lakukan. (c) Faktor Kodifikasi hukum Islam dan 

rumusan ilmu kalam yang terlalu rasional sehingga mengabaikan nilai-nilai akhlak dan spritualnya. Maka 

para sufi, berusaha memberi alternatif dengan tasawuf. Lihat: Ibid, 233-234.  
72

 Haidar Baqir, Buku Saku Tasawuf, (Bandung: Penerbit Mizan, 2006), 17.  
73

 Wahiduddin Khan, Kritik Terhadap Ilmu Fiqih, Tasawuf, dan Ilmu Kalam, (Jakarta: Gema Insani Press, ), 
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sebenarnya.
74

 Natijahnya, perkara ini telah menjadikan kefahaman sufi banyak mendapat 

kecaman dan kritikan di kalangan ulama.
75

  

Pengaruh tasawuf pada tafsir al-Quran jelas kelihatan melalui karya-karya mufasir 

yang beraliran sufi. Terdapat beberapa karya tafsir yang dipengaruhi oleh pemikiran dan 

kefahaman tasawuf. Di antara karya tafsir yang tersenarai dalam aliran ini ialah kitab tafsir 

yang ditulis oleh Syeikh Ibn `Ajibah (1160-1224 H) yang diberi nama "al-Bahr al-Madid fi 

Tafsir al-Quran al-Majid."
76

 Syeikh Ibn „Ajibah adalah seorang sufi yang cuba mencari 

landasan kefahaman tasawufnya daripada al-Quran dan al-Sunnah. Akan tetapi, adakah 

usahanya ini berjaya? Inilah di antara isu yang menjadi persoalan kajian ini. 

Syeikh Ibn `Ajibah merupakan seorang ulama besar dari Maghribi yang hidup pada 

abad ke 13 Hijrah. Kepakarannya dalam bidang fikah dan hadis cukup menyerlah. Ini dapat 

dilihat melalui karya-karya dan penulisan yang dihasilkannya. Selain itu, dia juga tercatat 

sebagai salah seorang ulama sufi yang aktif dan cukup disegani pada masanya. Beliau 

banyak menulis tentang perkara-perkara yang berkaitan dengan tasawuf dan juga tafsir al-

Quran. 

Walaupun Syeikh Ibn „Ajibah cukup terkenal di kalangan umat Islam Timur 

Tengah, terutamanya Muslimin di Afrika Utara, tetapi dia tidak begitu dikenali di tanah 

Melayu dan Nusantara. Namun, tanpa disedari, salah satu karyanya dalam Tasawuf sering 

dijadikan sumber rujukan oleh ulama Nusantara, khususnya kitab beliau yang berjudul Iqaz 

al-Himam fi Syarh al-Hikam.
77

 Ia merupakan kitab yang mengandungi syarahan atau 

                                                           
74

 Muhammad Zaki Ibrahim, Abjadiah al-Tasawuf al-Islami (Tasawuf Hitam Putih), terj: Umar Ibrahim, 

(Solo: Penerbit Tiga Serangkai, 2006),  49.  
75

 Dr. Aminah Muhammad Nasir, Abu al-Faraj Ibn al-Jawzi 510H-597H Ara‟uh al-Kalamiyyah wa al-

Akhlaqiyyah, (Kaherah: Dar al-Syuruq, 1987), 223-230. 
76

 Lihat: al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun.  
77

 Kitab ini telah diterbitkan beberapa kali. Di antaranya diterbitkan oleh al-Matba‟ah al-Jamaliyyah pada 

tahun 1913, Mustafa al-Babi al-Halabi pada tahun 1961,  al-Maktabah al-Qawmiyah al-Thaqafiyyah pada 

tahun 1999 dan Dar al-Kutub al-„Ilmiyyah pada tahun 20015.  
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penjelasan terhadap kitab al-Hikam karangan Syeikh „Ata‟ Allah al-Iskandari yang amat 

terkenal di kalangan peminat Ilmu Tasawuf di tanah Melayu dan Nusantara. 

  Di sinilah muncul perasaan bertanggungjawab pada diri pengkaji untuk 

memperkenalkan Syeikh Ibn „Ajibah; menjelaskan ketokohan, pemikiran dan 

sumbangannya kepada khazanah keintelektualan Islam. Oleh kerana pengkaji mempunyai 

latar belakang dalam bidang tafsir, maka fokus kajian pengkaji adalah membahaskan 

ketokohannya dalam bidang tafsir amnya dan tafsir sufi khasnya. Pengkaji berharap melalui 

kajian ini dapat sedikit banyak memperkenalkan beliau dan kitab tafsir beliau kepada 

masyarakat Islam umumnya, dan kepada penceramah dan pengkaji Islam khasnya.     

Selain itu, pengkaji berasa tertarik mengkaji Syeikh Ibn „Ajibah dan tafsirnya ini, 

kerana berdasarkan pengamatan pengkaji, jarang sekali ditemukan seorang sufi yang 

berjaya mentafsirkan keseluruhan al-Quran dengan metodologi sufi. Imam al-Hasan al-

Basri umpamanya, pentafsirannya secara sufi yang berjaya dibukukan hanya mencakup 

sebahagian ayat al-Quran sahaja. Demikian juga dengan pentafsiran tokoh-tokoh sufi 

lainnya seperti Imam al-Qusyayri, Imam al-Tustari, bahkan Syeikh Ibn „Arabi, pentafsiran 

mereka hanya mencakupi sebahagian daripada ayat al-Quran. Namun pengkaji mendapati 

bahawa Syeikh Ibn „Ajibah telah berjaya mentafsirkan keseluruhan ayat al-Quran dengan 

metodologi sufi. Justeru, ini adalah sesuatu yang unik. Sudah tentu, ini menarik minat 

pengkaji untuk mendalami dan menelitinya lebih lanjut berkaitan dengannya.  
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0.3. Masalah Kajian  

Mengkaji tentang sufi dan tasawuf merupakan suatu yang mencabar. Bagi pengkaji, 

ia adalah bidang yang masih penuh misteri.
78

 Kemisterian bidang ini, bukan hanya 

disebabkan oleh orang-orang yang mengamalkannya, bahkan ia juga disebabkan oleh 

bahasa yang mereka gunakan. Bahasa mereka lain daripada bahasa biasa yang digunakan 

cendekiawan ilmu Islam lain. Tokoh sufi menggunakan istilah mereka yang tersendiri. 

Menurut pengkaji, memahami istilah-istilah ini merupakan salah satu kunci untuk 

memahami sufi dan tasawuf dengan baik. Oleh itu, pengkaji cukup berhati-hati dalam 

membahaskan aspek ini.  

Kajian tentang Syeikh Ibn „Ajibah belum begitu banyak dilakukan di Malaysia. 

Kitab-kitab Tarajum atau biografi tokoh juga tidak banyak membincangkan tentang Syeikh 

Ibn „Ajibah. Pengkaji menghadapi kesukaran dalam mendapatkan kitab rujukan yang 

berkaitan dengan sejarah dan latar belakang kehidupan beliau. Pengkaji baru terbantu 

selepas pergi melawat Timur Tengah dalam rangka menunaikan umrah. Pengkaji 

berkesempatan singgah di beberapa negara Arab dan mengambil peluang mencari kitab-

kitab rujukan yang berkaitan dengan kajian pengkaji.  

 

0.4. Hipotesis Kajian 

Apabila pengkaji memilih tajuk ini sebagai objek kajian dan belum melakukan 

penyelidikan, terdapat beberapa hipotesis pengkaji tentang tafsir sufi, Syeikh Ibn „Ajibah 

dan kitab tafsirnya al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid. Hipotesis tersebut adalah:  

0.4.1. Tafsir sufi adalah salah satu bentuk pentafsiran yang mendalam terhadap 

ayat-ayat al-Quran yang bagus dipelajari, kerana ia dapat membantu kita 

                                                           
78

 Ditemukan beberapa pengkaji sufi dan tasawuf yang mengungkapkan bahawa alam sufi dan tasawuf adalah 
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mengeluarkan ilmu-ilmu dan rahsia-rahsia kebesaran Allah s.w.t. yang 

terkandung dalam al-Quran.  

0.4.2. Syeikh Ibn „Ajibah merupakan tokoh sufi yang boleh dijadikan contoh 

teladan yang baik bagi kaum muslimin amnya dan para ulama khasnya, 

kerana beliau mempunyai sifat dan keperibadian yang mulia, menguasai 

ilmu zahir dan hakikat, berjaya mentafsirkan al-Quran secara keseluruhan 

dan meninggalkan banyak sumbangan untuk ummah.  

0.4.3. Tafsir al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid boleh dijadikan sebagai 

sumber alternatif dalam memahami dan menghayati ayat-ayat al-Quran, 

kerana mempunyai metodologi pentafsiran yang istimewa.  

0.4.4. Pandangan tasawuf yang dikemukakan Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsirnya 

adalah pandangan tasawuf yang berjaya mengkompromikan antara akal dan 

roh, riwayah dan dirayah dan syariat dan hakikat.  

 

0.5. Objektif Kajian   

Kajian yang dijalankan ini mempunyai beberapa objektif penting yang meliputi 

perkara berikut:  

0.5.1. Mengkaji hubung kait tasawuf dengan al-Quran al-Karim dan pengaruhnya 

terhadap pentafsirannya.   

0.5.2. Mengkaji latar belakang kehidupan Syeikh Ibn „Ajibah dan kesannya terhadap 

karya-karya yang beliau hasilkan.  

0.5.3. Mengkaji metodologi pentafsiran kitab tafsir Syeikh Ibn `Ajibah “al-Bahr al-

Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid.” 
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0.5.4. Mengkaji dan menganalisa pemikiran tasawuf yang terdapat dalam tafsir 

Syeikh Ibn `Ajibah.  

 

0.6. Pengertian Tajuk Kajian 

Kajian ini bertajuk: Tafsir Sufi: Kajian Analitikal Terhadap Kitab Tafsir Al-Bahr 

Al-Madid Fi Tafsir Al-Quran Al-Majid Li Ibn `Ajibah (1160 -1224 H). 

Pada tajuk di atas terdiri daripada beberapa rangkaian perkataan yang perlu 

dijelaskan maksudnya supaya ia dapat difahami dengan baik. Berikut penjelasan tentang 

maksud perkataan tersebut:  

 

0.6.1. Tafsir  

Tafsir: merupakan perkataan Arab yang berasal dari kata akar (al-Fasr) yang 

bermakna menerangkan dan menyingkap maksud perkataan yang musykil (sukar 

difahami).
79

 Imam al-Suyuti telah menyebutkan beberapa pandangan ulama tentang makna 

tafsir dalam kitabnya al-Itqan fi „Ulum al-Quran. Di antaranya adalah pandangan Abu 

Hayan dan al-Zarkasyi. Abu Hayan berpendapat bahawa tafsir adalah ilmu yang 

membahaskan tentang cara menuturkan perkataan-perkataan al-Quran, petunjuk-

petunjuknya, hukum-hakam perkataan itu secara tunggal dan tersusun, makna-makna yang 

terkandung dalam perkataan itu ketika dalam susunan dan perkara-perkara lain yang 

menyempurnakannya. Al-Zarkasyi pula berpendapat bahawa tafsir adalah ilmu untuk 

memahami kitab Allah yang diturunkan kepada nabi Muhammad s.a.w., menjelaskan 

makna-maknanya, mengeluarkan hukum-hakamnya dan hikmah-hikmahnya dengan 
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menggunakan ilmu bahasa, nahu, saraf, ilmu bayan, usul fikah, qiraat, dan diperlukan juga 

untuk mengetahui asbab nuzul dan nasikh-mansukh.
80

   

Makna tafsir yang dimaksudkan pada kajian ini adalah penjelasan terhadap ayat-

ayat al-Quran yang bertujuan untuk mengetahui makna dan maksud yang terkandung di 

dalamnya. 

  

0.6.2. Sufi  

Ramai pengkaji yang cuba menggali asal usul perkataan sufi. Pelbagai pendapat 

yang dikemukakan yang cuba menerangkan makna perkataan sufi ini. Ada yang 

berpendapat bahawa sufi berasal dari Ibn Sawf, iaitu gelar seorang budak Arab sebelum 

Islam yang soleh dan suka mengasingkan diri dekat Kaabah guna mendekatkan diri kepada 

Tuhannya
81

; ada juga yang menyatakan bahawa ia berasal dari al-Suffah (ahl Suffah, iaitu 

sahabat-sahabat Nabi yang berpindah dari Mekah ke Madinah dan menetap di suatu sudut 

di Masjid Nabi.
82

 Mereka ini terdiri dari kalangan golongan yang miskin dan menghabiskan 

waktu mereka untuk beribadah dan menuntut ilmu dengan Nabi); ada juga yang 

berpendapat bahawa ia berasal dari saf, yang menggambarkan mereka ini adalah orang 

yang sentiasa berada di saf atau barisan depan dalam beribadah kepada Allah dan dalam 

melakukan amal kebajikan; ada juga yang melihat ia berasal dari perkataan sufi (safa‟) iaitu 

suci, yang menggambarkan orang yang selalu memelihara diri dari dosa dan maksiat;
83

 ada 

juga yang berpendapat ia berasal dari suf, iaitu kain yang terbuat dari bulu domba,
84

 

menggambarkan orang yang hidup sederhana dan tidak mementingkan dunia. ada juga 
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 Al-Hafiz Jalal al-Din „Abd al-Rahman al-Suyuti (2004), al-Itqan fi „Ulum al-Quran,  (Kaherah: Dar al-

Hadith, 2004), 2: 450-451.  
81

 Prof. Dr. H. Aboebakar Acheh, Pengantar Sejarah Sufi dan Tasauf, cet. 3, (Kelantan: Pustaka Aman Press 

Sdn. Bhd, 2009), 3.  
82

 Prof. Dr. H. Abuddin Nata, MA, Akhlak Tasawuf, cet. 10, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2011), 179 
83
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pendapat yang menyatakan bahawa ia berasal dari perkataan Sophos (bahasa Yunani) yang 

bermaksud hikmah atau falsafah, yang menunjukkan orang yang bijaksana dan cenderung 

kepada kebenaran.
85

  

Imam al-Qusyayri lebih cenderung menyatakan bahawa tiada asal kata sufi dalam 

bahasa Arab dan tidak perlu mengiaskannya dengan sesuatu, kerana ia hanya setakat 

gelaran yang diberikan golongan tertentu. Golongan itu bersifat dengan kesolehan, 

berusaha mendekatkan diri kepada Allah dengan ibadah, penyucian jiwa, hidup sederhana, 

tidak mementingkan dunia, bijaksana dan cenderung kepada kebenaran. 

Sufi yang dimaksudkan dalam kajian ini adalah individu atau golongan yang 

berusaha mendekatkan diri kepada Allah dengan cara dan pendekatan tertentu. Mereka 

bersifat dengan sifat tertentu, seperti zuhud, warak dan lain-lain. Antara mereka ada yang 

berintima‟ kepada satu tarekat tertentu dan beramal dengan amalannya.   

Maka tafsir sufi yang dimaksudkan dalam kajian ini adalah pentafsiran terhadap 

ayat-ayat al-Quran yang dilakukan oleh golongan di atas.  

 

0.6.3. Kajian  

Kajian adalah perkataan bahasa Melayu yang berasal dari akar kata “kaji” yang 

mempunyai beberapa makna, di antaranya: pelajaran, pengetahuan atau penyelidikan 

(mengenai sesuatu).
86

  Apabila ditambahkan imbuhan meng, sehingga menjadi mengkaji, 

maka ia memberi makna: menyelidik dan meneliti dengan mendalam atau terperinci 

(supaya benar-benar mengetahui sesuatu, supaya dapat membuat keputusan dan lain-lain).
87
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 Abuddin, Akhlak Tasawuf. ; Dr. Mustafa al-Syak‟ah, Islam Bila Madhahib, cet. 10, (Kaherah: al-Dar al-
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 Kamus Dewan, ed. 3 (Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1998), 560, entri “kaji.” 
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Kajian merupakan kata terbitan daripada kaji dan mengkaji, ia memberi maksud: kegiatan 

(usaha, proses) mengkaji.
88

  

Kajian yang dimaksudkan adalah penyelidikan dan penelitian yang mendalam dan 

terperinci. 

 

0.6.4. Analitikal 

Perkataan analitikal adalah kata sifat bagi perkataan analisa atau analisis. Ia 

memberi maksud, penyelidikan atau penghuraian sesuatu keadaan, masalah atau persoalan 

untuk mengetahui pelbagai aspeknya secara terperinci dan mendalam.
89

 Oleh itu, kajian ini 

bersifat penghuraian secara terperinci dan mendalam bagi masalah tafsir sufi dengan 

menjadikan tafsir Syeikh Ibn „Ajibah sebagai kes kajiannya.  

 

0.6.5. Kitab 

Kitab: dalam bahasa Melayu, ia boleh bermaksud buku suci (yang mengandungi 

perkara-perkara keagamaan seperti hukum, ajaran, dan lain-lain), ia juga boleh bermaksud 

buku (mengenai berbagai-bagai perkara).
90

 Pada kajian ini, kitab yang dimaksudkan ialah 

buku yang mengandungi perkara-perkara yang berkaitan dengan kitab suci al-Quran.  

 

0.6.6. Al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid
 91

 

Ia merupakan tajuk buku tafsir yang ditulis oleh Syeikh Ibn „Ajibah. Secara bahasa, 

ia bermaksud: Samudera Yang Luas dalam Pentafsiran al-Quran Yang Mulia.   
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0.6.7. Ibn ‘Ajibah   

Beliau  merupakan pengarang kitab tafsir al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-

Majid. Nama lengkapnya adalah „Abd Allah Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-Mahdi Ibn al-

Husayn Ibn Muhammad Ibn „Ajibah al-Hajjuji Ibn Sayyidi „Abd Allah Ibn„Ajibah.”
92

 

Beliau seorang tokoh sufi yang pakar dalam bidang hadis, fikah, bahasa dan tafsir al-

Quran.
93

  

 

Berdasarkan penjelasan makna rangkaian perkataan bagi tajuk kajian ini, maka jelaslah 

bahawa kajian ini merupakan penelitian yang menghuraikan pelbagai aspek tentang tafsir 

sufi, Syeikh Ibn „Ajibah dan kitab tafsirnya al-Bahr al-Madid secara terperinci dan 

mendalam.  

 

0.7. Skop Kajian  

Perbahasan mengenai tasawuf, Syeikh Ibn „Ajibah dan tafsirnya al-Bahr al-Madid fi 

Tafsir al-Quran al-Majid boleh luas dan panjang lebar, akan tetapi pengkaji akan 

menyempitkan perbahasannya agar dapat fokus dan mendalam, dengan harapan hasilnya 

nanti lebih padat dan bernas. Oleh itu, pengkaji akan memberi tumpuan dalam kajian ini 

pada empat perkara penting:  

0.7.1. Tasawuf dan al-Quran. Sebagaimana dijelaskan sebelum ini, sejarah sufi dan 

tasawuf penuh dengan kontroversi. Ramai pengkaji yang telah menjelaskan 

tentang sejarahnya ini. Maka tidak perlu menurut pengkaji membincangkan 

sejarah sufi dan tasawuf secara terperinci dalam kajian ini, hanya sahaja 
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pengkaji akan menjelaskan bagaimana asal permulaan masuknya pengaruh 

tasawuf dan sufi dalam pentafsiran al-Quran. Selain itu, perlu juga pengkaji 

menjelaskan tentang aliran tasawuf dan metodologi mereka dalam mentafsirkan 

ayat-ayat al-Quran. Kemudian pengkaji akan menjelaskan tentang karakter 

umum pentafsiran sufi. Di samping itu, pengkaji juga akan memperkenalkan 

karya-karya tafsir yang telah dihasilkan oleh ulama sufi.  

0.7.2. Personaliti Syeikh Ibn„Ajibah. Sesebuah karya pasti tidak terlepas daripada 

personaliti individu yang menghasilkannya. Karya adalah gambaran diri 

penulisnya. Sedikit sebanyak karya yang dihasilkannya itu dipengaruhi oleh 

personaliti dan keadaan semasa penghasilnya itu. Maka, tidak lengkap suatu 

kajian tanpa menyorot personaliti dan keadaan yang menyelubungi kehidupan 

penghasil karya itu. Demikian juga kajian ini, perbincangan tentang tafsir al-

Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid, hasil karya Syeikh Ibn Ajibah tidak 

lengkap, jika tidak diiringi dengan kajian berkaitan dengan personalitinya dan 

keadaan semasa yang dihadapinya. Maka di sini pengkaji akan menjelaskan 

asal usul dan kelahiran Syeikh Ibn „Ajibah, latar belakang kehidupannya sama 

ada dari segi keluarganya, pendidikannya dan keadaan semasa beliau hidup, 

kemudian diteruskan dengan sumbangan beliau kepada khazanah pengetahuan 

Islam. Tidak lupa dibincangkan tentang keterlibatan beliau dalam tasawuf.  

0.7.3. Kitab tafsir Syeikh Ibn `Ajibah.  Kitab tafsir Syeikh Ibn „Ajibah mengandungi 

dua unsur utama, iaitu tafsir zahir dan tafsir sufi isyari. Kedua-duanya 

mempunyai karakter dan metodologi yang menarik untuk dikaji. Memahami 

karakter dan metodologi pentafsiran seorang mufasir dapat memudahkan kita 

memahami kerangka berfikirnya seterusnya memudahkan kita mengetahui 
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matlamat dan tujuan yang diinginkannya. Maka pada bahagian ini, pengkaji 

akan menjelaskan metodologi Syeikh Ibn „Ajibah dalam menyusun kitab 

tafsirnya, metodologinya dalam mentafsirkan ayat-ayat al-Quran, sumber-

sumber yang dijadikannya sebagai rujukan dalam pentafsirannya sama ada 

pentafsirannya secara zahir atau isyari sufi.    

0.7.4.  Pengaruh tasawuf dalam pentafsiran Syeikh Ibn `Ajibah. Pada bahagian ini 

pengkaji akan menganalisa padangan-pandangan Syeikh Ibn „Ajibah berkaitan 

dengan perkara-perkara penting dalam tasawuf. Perkara-perkara itu mencakupi 

aspek akidah dan ketuhanan, kedudukan alam dan manusia, syariat, tarekat dan 

hakikat, maqamat dan ahwal sufi. Termasuk juga pandangan beliau tentang 

konsep-konsep tasawuf yang dipertikaikan, seperti konsep Hulul, Ittihad, 

Wahdah al-Wujud dan lain-lain.  

 Banyak lagi persoalan-persoalan menarik yang berkaitan dengan Syeikh Ibn `Ajibah 

dan kitab tafsirnya ini yang perlu dikaji secara mendalam dan ilmiah. Namun kerana 

keterbatasan ruang dan masa, maka pengkaji memfokuskan kajian ini pada perkara-perkara 

di atas. Pengkaji berdoa agar diberi kekuatan dan keupayaan untuk dapat mengharungi 

lautan kajian ini dan sampai ke tepiannya dengan selamat. Amin ya Rabba al-Alamin. 

 

0.8.  Kepentingan Kajian  

Terdapat beberapa kepentingan yang mendorong pengkaji melakukan kajian ini. Di 

antaranya:   

0.8.1. Di era moden ini, manusia mengalami kemajuan pesat dari segi zahir dan 

material, namun mengalami kemunduran dari segi batin dan spiritual. Ramai 

juga di antara mereka yang berusaha mencari kebenaran yang dapat mengisi 
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kekosongan batin dan spiritual mereka itu. Maka tasawuf adalah salah satu 

bidang pengajian batin dan spiritual yang diminati ramai masyarakat moden ini. 

Akan tetapi, kerana tidak ada pegangan dan rujukan yang tepat dalam bidang 

itu, akhirnya ramai di antara mereka yang tersesat; maksud hati hendak mencari 

kebenaran, tetapi kesesatan yang ditemukan. Oleh itu, mudah-mudahan kajian 

ini menjadi salah satu rujukan yang dapat mengisi kekurangan yang ada, 

menjelaskan yang benar dan mengingatkan yang salah.      

0.8.2. Terdapat pelbagai aliran dan tarekat sufi yang tersebar di Nusantara dan Tanah 

Melayu khasnya. Berdasarkan bacaan dan kajian sementara, banyak kefahaman 

yang mereka pegang tanpa asas yang kuat daripada al-Quran dan al-Sunah. 

Justeru, dengan mengkaji Syeikh Ibn `Ajibah dan kitab Tafsirnya al-Bahr al-

Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid, pengkaji berharap dapat memberi dimensi 

baru kepada pengajian tasawuf di Nusantara dengan mengembalikannya kepada 

sumber asalnya; iaitu al-Quran dan al-Sunnah.  

0.8.3. Tidak dinafikan bahawa terdapat penyelewengan dan penyimpangan pada 

ajaran tasawuf. Penyelewengan dan penyimpangan itu kadang-kadang merujuk 

kepada kefahaman yang salah dalam mentafsirkan al-Quran. Kajian ini cuba 

membongkar kesalahan-kesalahan itu, seterusnya menyedarkan golongan yang 

tersilap langkah supaya kembali ke pangkal jalan.  

0.8.4. Kekurangan kajian sufi yang berdasarkan al-Quran dan al-Sunnah telah 

menyebabkan ramai di kalangan umat Islam berasa takut untuk 

mempelajarinya. Padahal, ia merupakan salah satu cabang ilmu Islam yang 

penting untuk dipelajari. Maka, kajian ini mempunyai kepentingannya, iaitu 
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agar ia dapat mendekatkan orang kepada ilmu tasawuf sahih yang sesuai 

dengan al-Quran dan al-Sunnah.  

 

0.9. Ulasan Penyelidikan Lepas 

Permasalahan tasawuf mendapat perhatian yang cukup meluas di kalangan sarjana-

sarjana Islam dan bukan Islam. Banyak tulisan yang berhubungan dengannya dihasilkan. 

Namun tulisan yang mengkaji tafsir sufi secara khusus boleh dikatakan masih belum 

banyak, terutama berkaitan Syeikh Ibn `Ajibah. Berdasarkan bacaan pengkaji, setakat ini 

baharu ditemukan beberapa tulisan yang menyentuh tentang Tafsir Sufi seperti kitab al-

Tafsir wa al-Mufassirun, karangan Dr. Husayn al-Dhahabi; Usul al-Tafsir karangan Abd al-

Rahman al-'Ak, dan Dr. Mina` `Abd al-Halim Mahmud dalam kitabnya Manahij al-

Mufassirin94. Perbincangan tentang tafsir sufi dalam kitab-kitab tersebut hanya dijadikan 

sebagai sub topik bagi keseluruhan kitabnya. Di antara kitab yang membincangkan tafsir 

sufi secara terpisah adalah kitab berjudul al-Ramziyyah al-Sufiyyah fi al-Quran al-Karim, 

tulisan „Abd al-Tawwab „Abd al-Hadi.
95

 Kitab ini mengandungi perbincangan tradisi 

pentafsiran di kalangan sufi, yang mencakup sufi daripada kalangan Sunni dan Syiah.
96

 

Selain itu, pengkaji juga menemukan buku dalam bahasa Inggeris yang bertajuk Sufi 

Commentaries on the Quran in Classical Islam, karangan Kristin Zahra Sands. Buku ini 

membahas tentang pentafsiran al-Quran di kalangan sufi juga, namun fokus kajiannya pada 
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 Dr. Mina` `Abd al-Halim Mahmud, Manahij al-Mufassirin, cet. 1, (Kaherah: Dar al-Kitab al-Misri, 1978). 
95

 Al-Sayyid „Abd al-Tawwab „Abd al-Hadi, al-Ramziyyah al-Sufiyyah fi al-Quran al-Karim, (Beirut: Dar al-

Ma‟arif, 1979).   
96

 „Abd Tawwab „Abd al-Hadi, al-Ramziyyah al-Sufiyyah fi al-Quran al-Karim (Lambang-Lambang Sufi 

dalam al-Quran), terj. Afif Muhammad, (Bandung: Pustaka, 1986).  
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6 tokoh mufasir sufi, iaitu Abu Nasr al-Sarraj, al-Ghazzali, Ibn „Arabi, al-Nisaburi, al-

Kasani dan al-Samnani.
97

     

Di antara kajian peringkat doktor falsafah yang telah dihasilkan berkaitan dengan 

tafsir Sufi adalah kajian yang dilakukan pada tahun 2006 oleh Saudara Abdurrahim Yapono 

daripada Universiti Malaya yang bertajuk “Abd al-Karim al-Qusyairi dan Sumbangannya 

Dalam Tafsir Simbolik: Analisis Karya Lata‟if al-Isyarat”.98 Kajian ini membincangkan 

tentang tafsir sufi, yang mana beliau lebih cenderung menamakannya sebagai Tafsir 

Simbolik. Kajian ini menumpukan perbahasannya pada sumbangan Imam al-Qusyayri 

dalam tafsir simbolik atau isyari yang merupakan salah satu corak pentafsiran orang-orang 

sufi. Maka beliau mengkaji simbolik-simbolik yang terkandung dalam pentafsiran Imam al-

Qusyayri yang berkaitan dengan perkara akidah dan fikah. Kajiannya tidak menyentuh 

perkara-perkara yang berkaitan dengan konsep-konsep sufi seperti maqamat, ahwal, 

hakikat, makrifat dan amalan-amalan sufi praktis dan permasalahan yang menjadi polemik 

dalam pengajian tasawuf, seperti al-Hulul, al-Ittihad, Wahdah al-Wujud, dan lain-lain.   

Kemudian, pada tahun 2012 Saudara Abdul Rouf menghasilkan kajian untuk 

memenuhi keperluan bagi ijazah doktor falsafah dalam bidang Usuluddin yang bertajuk: 

“Dimensi Tasawuf dalam Karya HAMKA: Analisis Terhadap Tafsir al-Azhar”. Kajian ini 

menjurus pada perbincangan tentang konsep pemikiran tasawuf yang terdapat dalam tafsir 

al-Azhar karangan Buya HAMKA. Beliau ada membincangkan tentang Maqamat dan 

Ahwal, Zuhud, Qana‟ah, Tawakkal, Makrifat, Mahabbah, Sabar, Redha, al-Sa‟adah, 

Iradah, Fana dan Wahdah al-Wujud, tetapi semua itu berdasarkan perspektif Buya 

HAMKA. Ia bukan berdasarkan tafsirnya tetapi berdasarkan pada buku-bukunya yang lain. 
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 Abdurrahim Yapono, „Abd al-Karim al-Qusyairi dan Sumbangannya Dalam Tafsir Simbolik: Analisis 

Karya Lata‟if al-Isyarat, (tesis kedoktoran, Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 2006).  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



31 
 

Adapun kajiannya terhadap tafsir al-Azhar yang tertumpu pada dimensi sufi yang ada pada 

permasalahan ibadah, seperti solat, puasa, zakat dan haji.
99

  

Selain saudara Abdul Rouf, Siti Nora‟ Aeshah Binti Zakaria pada tahun 2012 juga 

telah membuat kajiannya di peringkat sarjana tentang tafsir Isyari yang merupakan salah 

satu bentuk tafsir sufi, dengan menjadikan kitab tafsir Imam al-Tustari sebagai objek 

kajiannya. Kajian ini bertajuk: “Metodologi Tafsir al-Ishari Dalam Kitab Tafsir al-

Tustari.
100

 Terdapat perbincangan yang memadai pada kajian ini tentang tafsir isyari, tetapi 

menyentuh sedikit sekali tentang hubung kaitnya dengan tafsir sufi.  

Saudara Mazlan Zainol, seorang pelajar sarjana muda di Universiti Malaya pada 

tahun 2002, juga telah melakukan kajian terhadap tafsir sufi dengan tumpuan terhadap 

Tafsir Imam al-Hasan al-Basri. Kajian ini bertajuk: “Metodologi Pentafsiran al-Quran oleh 

Ahli Sufi: Tumpuan Terhadap Tafsir al-Hasan al-Basri. Kajiannya begitu sederhana, 

perbahasannya mencakup perbincangan tentang tafsir al-Quran secara umum dan analisa 

terhadap pentafsiran yang telah diperkatakan oleh al-Hasan al-Basri.101 

Selain saudara Mazlan Zainol, pengkaji menemukan penulis lain yang mengkaji 

tentang tafsir sufi Imam al-Hasan al-Basri. Pengkaji tersebut adalah Imam Taufiq dengan 

bukunya yang bertajuk: “Paradigma Tafsir Sufi: Pemikiran Hasan Basri Dalam Tafsir al-

Hasan al-Basri.” Kajian ini sedikit banyak menjelaskan tentang tafsir sufi, biografi al-

Hasan al-Basri, kitab tafsirnya dan pandangan beliau dalam tafsirnya tentang isu-isu seperti 

ketuhanan, manusia dan dunia.
102
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 Abdul Rouf,  Dimensi Tasawuf dalam Karya HAMKA. 
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 Siti Nora‟ Aeshah Binti Zakaria, Metodologi Tafsir Ishari Dalam Kitab Tafsir al-Tustari, (Disertasi ijazah 

sarjana Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 2012). 
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 Mazlan Zainol, Metodologi Pentafsiran al-Quran oleh Ahli Sufi : Tumpuan Terhadap Tafsir al-Hasan al-

Basri, (kertas kerja sarjana muda, Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 2002)  
102

 Imam Taufiq, Paragdima Tafsir Sufi: Pemikiran Hasan Basri dalam Tafsir al-Hasan al-Basri, cet. 1, 

(Yokyakarta: Lintang Rasi Aksara Books, 2012).  
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Lailiyatis Sa‟adah mengkaji tentang pandangan Syeikh Ibn „Arabi tentang 

perempuan menurut sudut pandang tafsir sufi falsafi beliau. Kajian ini bertajuk: “Tafsir 

Sufi Falsafi Ibn „Arabi Tentang Perempuan Dalam al-Quran”. Kajian ini ditumpukan pada 

menganalisa pandangan Syeikh Ibn „Arabi tentang perempuan dalam karya-karya utama 

beliau, seperti al-Futuhat al-Makkiyah, Fusus al-Hikam dan Tarjuman al-Asywaq.
103

  

Berdasarkan kepada pada kajian-kajian yang dinyatakan di atas, mereka telah 

membicarakan tentang tafsir sufi. Namun, tumpuan kajian mereka bukan pada Syeikh Ibn 

„Ajibah dan kitab tafsirnya.   

Berkenaan kajian tentang Syeikh Ibn `Ajibah dan tafsirnya pula, pengkaji hanya 

menemukan kajian yang ditulis dalam bahasa Arab. Setakat ini, belum ditemukan sebarang 

kajian berkaitan dalam bahasa Melayu. Di antara kajian yang dalam bahasa Arab itu yang 

pengkaji temukan, bertajuk: “Isykaliyyah Islah al-Fikr al-Sufi fi al-Qarnayn 18/19 M : 

Ahmad Ibn `Ajibah wa Muhammad al-Harraq.” Kajian ini diterbitkan pada tahun 1994 

untuk kali kedua oleh Dar al-Afaq al-Jadidah al-Maghrib. Ia merupakan kajian yang 

dihasilkan oleh Dr. „Abd al-Majid al-Saghir.  Kajian ini cuba menganalisa punca-punca 

kegagalan pembaharuan pemikiran di dunia Arab pada abad 18/19 M. khususnya 

pembaharuan dalam pemikiran sufi. Kemudian dia melakukan kajian perbandingan antara 

dua tokoh pembaharuan pada abad itu, iaitu pembaharuan yang dilakukan oleh Syeikh Ibn 

`Ajibah dan Muhammad al-Harraq yang merupakan dua orang tokoh sufi yang terkenal di 

dunia Islam.  

Berdasarkan pada pencarian di laman internet, pengkaji menemukan satu kajian 

yang berkaitan dengan tafsir Syeikh Ibn „Ajibah, iaitu kajian yang berjudul al-Syeikh 

Ahmad Ibn „Ajibah wa Manhajuh fi al-Tafsir. Ia ditulis oleh Dr. Hasan „Azuzi. Ia telah 
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dibukukan dan diterbitkan oleh Kementerian Waqaf dan Hal Ehwal Islam Kerajaan 

Maghribi.
104

 Buku ini mengandungi penjelasan tentang kehidupan Syeikh Ibn „Ajibah dan 

metodologi pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah dalam kitabnya al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-

Quran al-Majid secara umum. Namun buku ini tidak dapat pengkaji peroleh dan telaah isi 

kandungannya secara lengkap. Sebaliknya, pengkaji hanya memperoleh beberapa lembar 

daripadanya, yang dibuka melalui laman web dar.bibalex.org. Walaupun buku ini mengkaji 

tentang tafsir Syeikh Ibn „Ajibah, namun, berdasarkan tajuknya, pengkaji dapat fahami 

bahawa fokusnya adalah manhaj atau metodologi pentafsiran beliau. Sedangkan kajian 

yang pengkaji lakukan walaupun memang turut membincangkan tentang metodologi 

pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah dalam kitab tafsirnya al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran 

al-Majid, namun itu bukan fokus utama. Pengkaji lebih memfokuskan objek kajian ini pada 

metodologi tafsir sufi dan pemikiran sufi yang dikemukakan Syeikh „Ajibah dalam 

tafsirnya tersebut.   

Sebagaimana yang disentuh sebelum ini bahawa Dr. Muhammad Husayn al-

Dhahabi juga telah membincangkan tentang Syeikh Ibn `Ajibah dalam kitabnya “al-Tafsir 

wa al-Mufassirun”. Namun fokusnya adalah kitab tafsirnya al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-

Quran al-Majid yang beliau kategorikan sebagai salah satu kitab Tafsir Sufi.  

Adapun mengenai personaliti Syeikh Ibn `Ajibah, beliau sendiri sebenarnya telah 

menulis tentang perjalanan hidupnya dalam bentuk autobiografi yang diberi tajuk “al-

Fahrisah”. Dalamnya beliau menceritakan perjalanan hidupnya, mula dari kelahirannya 

sehingga kehidupan sufinya. Autobiografi ini telah diterjemahkan ke dalam bahasa Perancis 
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oleh cendekiawan Swiss yang bernama Jean-Louis Michon, kemudian David Streight telah 

menterjemahkannya pula daripada bahasa Perancis ke dalam bahasa Inggeris.105   

Daripada bacaan dan telaah  terhadap karya penulisan di atas, pengkaji merasa 

masih mempunyai ruang untuk mengetengahkan Syeikh Ibn `Ajibah dan kitab tafsirnya al-

Bahr al-Madid fi al-Tafsir al-Quran al-Majid terutama bagi masyarakat Melayu dan 

Nusantara.  

 

0.10.  Metodologi Kajian 

Kajian ini menggunakan tiga metode penelitian, iaitu (1) metode penentuan subjek, 

(2) metode pengumpulan data, (3) metode penganalisaan data. Berikut perinciannya: 

0.10.1. Metode Penentuan Subjek. 

Sebelum mencari bahan-bahan, pengkaji terlebih dahulu menentukan subjek yang 

akan dikaji. Maka setelah melakukan pelbagai pertimbangan, pengkaji  mengambil 

keputusan untuk menjadikan subjek kajian ini: Tafsir Sufi: Kajian Analitikal Terhadap 

Kitab Tafsir Al-Bahr Al-Madid Fi Tafsir Al-Quran Al-Majid Li Ibn `Ajibah (1160 -1224 H). 

 

0.10.2. Metode Pengumpulan data 

Apabila melihat kepada karakteristik kajian ini, ia merupakan kajian yang bersifat 

perpustakaan (library research). Kerana dalam mendapatkan data dan fakta, pengkaji 

merujuk kepada bahan-bahan yang terdapat di perpustakaan. Bahan-bahan itu berbentuk 

dokumen-dokumen yang tersimpan dalam buku, jurnal, ensiklopedia, tesis, kertas kerja, 

dan lain-lain. Di samping itu, pengkaji menambah sumber data dan fakta dengan melayari 
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internet. Melaluinya, pengkaji memperoleh bahan-bahan yang dapat ditambahkan sebagai 

data dan fakta dalam kajian ini.  

Bahan-bahan kajian yang diperlukan mencakup data-data primer dan sekunder. Data 

primer kajian ini adalah karya-karya yang telah ditulis Syeikh Ibn „Ajibah, terutamanya 

kitab tafsir beliau al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid yang terdiri daripada 8 

jilid. Kitab ini digunakan untuk mengetahui metodologi pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah 

terhadap ayat-ayat al-Quran, sama ada tafsir zahirnya dan tafsir isyari sufinya. Ia juga 

menjadi sumber rujukan pengkaji dalam membahaskan pandangannya tentang konsep 

tasawuf. Kemudian kitab beliau yang bertajuk al-Fahrisah adalah di antara bahan data 

primer yang digunakan untuk menelusuri sejarah hidup beliau dari lahir sehingga 

meninggal dunia, termasuk untuk mengenal latar belakang keluarga, pendidikan dan 

keilmuan beliau serta karya-karya yang telah beliau hasilkan.     

Data-data sekunder pula terdiri daripada pelbagai karya klasik dan semasa yang 

mempunyai kaitan dengan kajian ini, seperti karya-karya dalam bidang tafsir dan ulum al-

Quran, hadis, akidah dan falsafah, tasawuf dan akhlak, bahasa dan sejarah dan lain-lain. Di 

antara data sekunder kajian ini adalah tafsir al-Quran al-„Azim karangan al-Tustari, tafsir 

Lata‟if al-Isyarat karangan Imam al-Qusyayri, Tafsir Ghara‟ib al-Quran wa Ragha‟ib al-

Furqan karangan Imam al-Naysaburi, tafsir Ruh al-Ma‟ani karangan Imam al-Alusi, kitab 

al-Tafsir wa al-Mufassirun karangan Dr. Husayn al-Dhahabi, kitab Madhahib al-Tafsir al-

Islami karangan Ignaz Golzier, kitab Manahil al-„Irfan karangan Muhammad „Abd al-

„Azim al-Zarqani, kitab Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh karangan Syeikh Khalid „Abd al-

Rahman al-„Ak, kitab Ittijahat al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi‟ „Asyar karangan Dr. Fahd „Abd 

al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi, kitab Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin 

karangan „Abd al-„Azim Ahmad al-„Abbasyi, kitab al-Tibyan fi „Ulum al-Quran karangan 
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Muhammad „Ali al-Sabuni, kitab Qadiyyah al-Ta‟wil fi al-Quran al-Karim Bayn al-

Ghullah wa al-Mu‟tadilin karangan Ibrahim Ibn Hasan Ibn Salim, kitab al-Hadith fi „Ulum 

al-Quran wa al-Hadith karangan Syeikh Hasan Ayyub dan lain-lain.   

 

0.10.3. Metode Penganalisaan data. 

Bahan-bahan yang diperoleh sama ada yang berkaitan dengan sejarah tasawuf dan 

sufi atau tafsir sufi atau Syeikh Ibn „Ajibah dan tafsirnya, pandangannya tentang perkara-

perkara yang berkaitan dengan tasawuf akan diproses, diolah dan dianalisis sehingga 

bersesuaian dengan kajian yang dijalankan. Data-data itu mungkin akan diringkaskan, 

dikritik, dibandingkan dan diberi kesimpulan terhadapnya. Maka pada tahap ini, pengkaji 

akan menggunakan metode-metode berikut: 

  

0.10.3.1.  Deskriptif 

Data-data dan maklumat yang dikumpulkan melalui metode pengumpulan data akan 

dihuraikan secara deskriptif, iaitu penghuraian secara terperinci sesuai dengan skop kajian. 

Ia bertujuan untuk menganalisa nilai konsistensi data tersebut secara keseluruhan dan bagi 

memastikan data-data itu memenuhi konsep kesahihan (validity) dan kebolehpercayaan 

(reliability) untuk menjawab soalan-soalan yang dikemukakan dalam masalah kajian, 

mahupun untuk menguji hipotesis kajian yang dikemukakan.106 Metode ini diguna pakai 

pada hampir di keseluruhan bab yang ada dalam kajian ini, terutamanya ketika pengkaji 

menjelaskan tentang siapakah sufi, bagaimana mereka mentafsirkan al-Quran, siapa Syeikh 

Ibn „Ajibah, dan bagaimana karya-karyanya, terutama kitab tafsirnya.   

 

                                                           
106

 Imam Barnadib, Arti dan Metode Sejarah Penyelidikan, cet. 2, (Yokjakarta: Yayasan Penerbit FIP-JKIP, 

1982), 51; Koetjaraningrat, Metode-Metode Penelitian Masyarakat, cet, 2, (Jakarta: Penerbitan PT. Gramedia, 

1977).  
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0.10.3.2.  Induktif dan deduktif 

Metode induktif ini merupakan salah satu cara menganalisis data dengan 

menggunakan pola berfikir mencari bukti-bukti dari dalil-dalil yang bersifat khusus untuk 

sampai kepada dalil yang bersifat umum. Metode ini akan digunakan pada waktu pengkaji 

menganalisis personaliti dan sumbangan Syeikh Ibn `Ajibah serta metodologi yang diguna 

pakai Syeikh Ibn Ajibah dalam mentafsirkan al-Quran.  

Melalui metode deduktif pula, pengkaji akan mengambil data-data dan fakta-fakta 

yang bersifat umum, kemudian memperincikannya sehingga menjadi lebih jelas dan luas. 

Metode ini akan diguna pakai ketika menganalisis pandangan-pandangan Syeikh Ibn 

„Ajibah tentang perkara-perkara yang berkaitan dengan tasawuf.  

 

0.10.3.3.  Historis 

Metode ini bermaksud menganalisa data-data yang berbentuk sejarah untuk 

mengetahui fakta-fakta sejarah yang berkaitan dengan suatu peristiwa; ataupun cara 

penulisan peristiwa-peristiwa itu. Peristiwa-peristiwa itu diproses, diringkaskan, dan 

dianalisis untuk mengetahui faktor-faktor yang mempengaruhi terjadinya suatu peristiwa 

sejarah.107 Metode ini diguna pakai dalam pendahuluan bab ini, perkara yang berkaitan 

dengan sejarah sufi dan tasawuf, sejarah tafsir sufi dan karya-karya dalam kategorinya, 

kemudian sejarah hidup Syeikh Ibn Ajibah dan sejarah tentang penulisan kitab tafsir al-

Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid.   

 

 

 

                                                           
107

 William J. Goode & Paul K. Hatt, Methods In Social Researh, Int. Student Edition. (London Lisbon Tokyo 

Singapore dan lain-lain : McGraw-Hill Book Company, 1981),  27. 
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0.10.3.4.  Perbandingan.  

Metode ini ialah cara menganalisa data dengan melakukan penelitian yang bersifat 

membandingkan antara beberapa fakta yang diperoleh, lalu membuat kesimpulan dari 

perbandingan tersebut. Metode ini akan diguna pakai ketika pengkaji membandingkan 

pandangan ulama-ulama tentang pelbagai perkara yang berkaitan dengan kajian ini, seperti 

tentang tafsir di kalangan sufi dan metodologi mereka mentafsirkan al-Quran. 

 

0.11. Sistematika Penulisan  

Kajian ini terdiri daripada sebuah pendahuluan dan 5 bab perbahasan. Setiap bab ada 

pendahuluan dan diakhiri dengan penutup. Ia mengandungi perkara-perkara berikut:  

0.11.1. Pendahuluan ini mengandungi pengenalan umum tentang sufi dan tasawuf, 

kemudian tentang latar belakang kajian, masalah kajian, objektif kajian, skop 

kajian, kajian terdahulu (Literature Review), metodologi kajian, pengertian 

tajuk, dan sistematika kajian.  

0.11.2. Bab satu merupakan dasar teori bagi kajian ini. Ia mengandungi perbincangan 

tentang sufi dan tafsir al-Quran yang meliputi penjelasan tentang aliran tasawuf 

dan kedudukan al-Quran di mata mereka. Selain itu, dibincangkan juga tentang 

bentuk-bentuk tafsir sufi dan karakternya, kemudian karya-karya ulama sufi 

dalam pentafsiran al-Quran.  

0.11.3. Bab dua membicarakan tentang biografi Syeikh Ibn „Ajibah yang merupakan 

salah seorang tokoh sufi yang menulis tafsir al-Quran. Perbincangan meliputi 

keadaan semasa Syeikh Ibn „Ajibah hidup, latar belakang keluarga dan 

pendidikannya, keilmuan dan kepakarannya, liku-liku perjuangan dakwahnya, 

dan karya-karya yang telah dihasilkannya.    
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0.11.4. Bab tiga  mengandungi pengenalan tafsir al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran 

al-Majid yang merupakan salah satu kitab tafsir yang dihasilkan oleh seorang 

sufi, iaitu Syeikh Ibn „Ajibah. Pengenalan ini mencakup sistematika penulisan 

kitab tafsir ini, isi kandungannya, sumber-sumber pentafsiran secara zahir dan 

metodologi pentafsirannya secara zahir.  

0.11.5. Bab empat menjelaskan metodologi pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi 

isyari dalam tafsir al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid,dan sumber 

pentafsirannya secara sufi isyari. Kemudian, perbahasan dilanjutkan dengan 

mengkaji metodologi pentafsiran sufi isyari dalam tafsir beliau itu. Seterusnya, 

membicarakan dimensi tasawuf yang dalam tafsir beliau. Dimensi yang 

dibincangkan meliputi perkara syariat dan hakikat, tarekat, makrifat, ketuhanan 

atau akidah, kedudukan manusia, kewalian, Ahwal dan Maqamat tasawuf, adab 

suluk, konsep Musyahadah dan „Ayan, fana‟ dan baqa‟serta masalah Wahdah 

al-Wujud, dan lain-lain.    

0.11.6. Bab lima adalah penutup kajian ini. Ia mengandungi rumusan kajian, cadangan 

dan penutup.  
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BAB SATU: SUFI DAN TAFSIR AL-QURAN  

 

1.1. Pendahuluan  

Apabila diperhatikan kepada sejarah sufi dan tasawuf, seperti yang dijelaskan pada 

bahagian pendahuluan kajian ini, maka didapati, bahawa secara garis besarnya, sufi 

terbahagi pada dua aliran besar
1
, iaitu tasawuf „amali dan tasawuf falsafi

2
. Tasawuf „amali 

bermaksud tasawuf yang bermatlamat penghayatan spiritual bagi ibadah yang dilaksanakan. 

Ia didasarkan kepada amalan  zuhud, kuat beribadah, uzlah dan menjauhkan diri daripada 

keseronokan dunia. Kemudian, tasawuf „amali ini berkembang menjadi tasawuf akhlaqi 

yang berorientasi pada pembentukan akhlak dan sifat-sifat mulia.
3
 Aliran ini digerakkan 

oleh generasi salaf yang merupakan generasi awal kaum sufi, kemudian diteruskan oleh 

sebahagian generasi berikutnya sehingga zaman moden ini. Sebahagian pengkaji 

                                                           
1
 Pada bab ini, pengkaji akan membincangkan tentang sufi dan hubungan mereka dengan al-Quran dan 

tafsirnya. Namun sebelum masuk pada perbincangan itu, terlebih dahulu pengkaji menjelaskan aliran-aliran 

yang terdapat di kalangan sufi. Seperti sedia maklum, mereka tidak satu aliran, bahkan mereka telah terpecah 

kepada beberapa aliran. Pengkaji melihat bahawa perpecahan mereka kepada aliran itu telah memberi kesan 

kepada cara mereka berinteraksi dengan al-Quran, selanjutnya memberi kesan kepada produk pentafsiran 

yang mereka hasilkan.   
2
 Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi mengistilahkan tasawuf falsafi ini sebagai tasawuf nazari. Manakala Dr. 

Fahd „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi menggabungkan dua nama itu sehingga menjadi tasawuf nazari 

falsafi. Kemudian, selain pembahagian tasawuf kepada tasawuf „amali dan falsafi di atas, ada juga pendapat 

yang membahagi tasawuf berdasarkan tabiat geografi di mana mereka berada, dan berdasarkan pada objek 

dan sasaran mereka bertasawuf. Tasawuf berdasarkan pada geografi, bermaksud tasawuf yang ditinjau 

berdasarkan daerah asal munculnya tasawuf itu. Berdasarkan pendekatan ini, tasawuf dapat dibahagikan pada 

aliran Khurasan atau Parsi yang didominasi oleh konsep al-Fana ajaran Abu Yazid al-Bustami; dan aliran 

Iraq atau Mesopotamia yang bermula daripada ajaran al-Junayd, dan kemudian diperluas oleh Imam al-

Ghazali. Lihat: Prof. H.A. Rivay Siregar, Tasawuf dari Sufisme Klasik Ke Neo-Sufisme, cet. 2, (Jakarta: PT 

RajaGrafindo Persada, 2000), 53. Dan J. Spencer Trimingham menambahkan pembahagian tasawuf 

berdasarkan geografi di atas dengan tasawuf aliran Maghribi, iaitu tasawuf berasal dari Maghrib dan Mesir. 

Tasawuf Maghribi ini dipelopori oleh Dhu al-Nun al-Misri, „Umar Ibn al-Farid, al-Busayri, al-Syadhili, dan 

lain-lain. Lihat: J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (Madzhab Sufi), terj. Luqman Hakim, cet. 

1, (Bandung: Penerbit Pustaka, 1999), 43. 
3
 Substansi tasawuf adalah kedekatan manusia dengan Allah, kesucian diri dan ketenteraman hidup. Namun 

dalam pengamalan tasawufnya, tasawuf sufi akhlaqi lebih menitikberatkan kepada akhlak kepada Tuhan dan 

akhlak kepada sesama makhluk atas dasar teks kitab suci dengan interpertasi yang dekat. Adapun sufi falsafi 

disamping mengamalkan akhlak tersebut, ingin melaju lebih jauh menyatu dan menunggal dengan Tuhan. 

Lihat: Prof. Dr. Moh. Ardani, Dialog Budaya Spritual, ed. Tim Ditjenbud, (Jakarta: Direktoral Jenderal 

Kebudayaan, 2000), 87-88.   
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meletakkan tasawuf „amali dan akhlaqi ini di bawah satu payung besar yang bernama 

tasawuf sunni.
4
 Dinamakan mereka ini dengan tasawuf sunni disebabkan kesungguhan 

mereka dalam menjaga tasawuf yang mereka amalkan agar sejalan dengan al-Quran dan al-

Sunnah.
5
    

Tasawuf falsafi pula merupakan tasawuf yang berlandaskan kepada kajian dan teori-

teori falsafah.
6
 Ia banyak berkembang di kalangan sufi yang berlatar belakang filosof atau 

sufi yang terpengaruh dengan falsafah. Menurut al-Taftazani, tasawuf falsafi ini merupakan 

perpaduan antara intuisi para sufi dengan cara pandang rasional mereka serta pengalaman 

sufi mereka yang diungkapkan dengan menggunakan istilah-istilah falsafah. Falsafah-

falsafah itu mereka gali daripada pelbagai sumber; ada yang berasal dari Greek, khususnya 

falsafah Neo-Platonisme, ada yang berasal daripada anasir Nasrani, ada yang berasal 

daripada anasir Hindu-Budha, dan ada juga yang berasal daripada anasir Parsia.
7
 Sufi yang 

terpengaruh dengan falsafah dan anasir luar ini kebanyakannya berasal daripada mereka 

yang bermazhab dengan mazhab I‟tizal
8
 dan Syiah

9
. Ibn Khaldun dalam kitabnya al-

                                                           
4
 Dr. Alwi Shihab, Islam Sufistik: Islam Pertama dan Pengaruhnya Hingga Kini di Indonesia, (Bandung: 

Penerbit Mizan, 2001), 14; K.H. Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri Dengan Ilahi, (Yokyakarta: Penerbit 

Narasi, 2010),  25. 
5
 Tasawuf Sunni adalah tasawuf yang berusaha menjaga kefahaman dan amalan mereka agar berdasarkan 

kepada akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah dan mengikuti panduan al-Quran dan al-Sunnah. Mereka cuba 

menjauhkan diri daripada perbahasan akidah yang berbelit-belit, pertelingkahan mazhab-mazhab fiqah yang 

tidak meningkatkan iman dan amalan, juga perasaan tamak dan haloba sebilangan manusia –termasuk di 

kalangan ulama– terhadap kemasyhuran, jawatan dan harta. Lihat juga: Saih „Ali Husayn, Lamhat Min al-

Tasawuf wa Tarikhih, (t.tp: t.p, t.t) 
6
 Dr Tahir Mahmud Muhammad Ya‟qub, Asbab al-Khata‟ fi al-Tafsir: Dirasah Ta‟siliyah, (Damam: Dar Ibn 

al-Jawzi, 1425), 2: 738 
7
 Lihat: Abu Wafa‟ al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal Ila al-Tasawuf al-Islami (Tasawuf Islam: Telaah 

Historis dan Perkembangannya), terj: Subkhan Anshori Lc, cet. 1, (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2008), 233. 
8
 I‟tizal atau Mu‟tazilah merupakan salah satu mazhab yang berkembang di kalangan umat Islam pada satu 

masa dahulu. Mazhab ini mempunyai pegangan akidah tersendiri. Mereka lebih mengutamakan rasional dan 

logik yang dipengaruhi cara berfikir falsafah. Mazhab ini banyak dianuti oleh golongan intelektual dan 

pembesar kerajaan Bani Abbasiyah pada suatu ketika dahulu. Di antara mereka, ada mengamalkan tasawuf, 

tetapi tasawuf beraliran falsafi. Rivay Siregar berpendapat bahawa tidak semua pengikut aliran tasawuf falsafi 

berasal daripada kalangan Syiah, ada di antara mereka yang berasal daripada Mu‟tazilah. Lihat: Rivay, 

Tasawuf, 144 dan  Oman Fathurahman, Ithaf al-Dhaki: Tafsir Wahdatul Wujud bagi Muslim Nusantara, 

(Jakarta Selatan: Penerbit Mizan, 2012), 10.  
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Muqaddimah telah mengulas hubungan dekat antara tasawuf falsafi dan Syiah. Menurut 

beliau, kedekatan hubungan antara tasawuf falsafi dan Syiah telah berlaku lama, terutama 

dengan Syiah Imamiyyah yang telah melahirkan konsep Hulul dalam tasawuf falsafi.
10

  

Inti pati perbahasan tasawuf falsafi adalah berkaitan dengan teori wujud yang 

dikemukakan berdasarkan pada dhawq
11

 dan wajd
12

. Bertolak daripada teori ini, mereka 

menjelaskan perbahasan-perbahasan tasawuf yang lain. Maka konsep-konsep tasawuf 

mereka dibina di atas teori yang mereka yakini.
13

  

Ibn Khaldun menyatakan dalam kitabnya al-Muqaddimah tema-tema tasawuf falsafi 

yang menjadi sentral perbahasan mereka. Menurutnya ada 4 tema perbahasan mereka, iaitu: 

(1) Dhawq dan Wajid yang diperoleh melalui mujahadah dan muhasabah diri yang 

dinyatakan dalam bentuk maqamat dan ahwal. (2) Kasyaf dan hakikat yang diperoleh dari 

alam ghaib, seperti sifat-sifat ketuhanan, sifat „Arasy, kursi, malaikat, roh, dan lain-lain. (3) 

                                                                                                                                                                                 
9
 Syiah pada asalnya adalah orang-orang yang menyokong Imam Ali dan Ahl Bayt. Mereka berpandangan 

bahawa Ali k.w. dan anak-anaknya adalah imam yang berhak memimpin umat Islam selepas Rasulullah. 

Kemudian, Syiah berpecah kepada beberapa mazhab yang satu dengan yang lain tidak sama akidah dan 

pandangan mereka. Lihat: Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, (Kaherah: Dar al-

Hadith, 2005), 2:5-6  
10

 Al-„Allamah „Abd al-Rahman Ibn al-Khaldun al-Maghribi, Tarikh al-„Allamah Ibn Khaldun, cet. 2, (Beirut: 

Maktabah al-Madrasah wa Dar al-Kitab al-Lubnani, 1961) 1:870. Lihat juga: Ahmad Sunari Long, Falsafah 

Ibn Khaldun, (Kuala Lumpur: Institut Terjemahan & Buku Malaysia Berhad, 2015), 74.  
11

 Dhawq adalah cita rasa yang diperoleh daripada pengalaman spiritual langsung. Menurut sebahagian sufi, 

ia merupakan pengalaman pertama yang dialami seorang salik ketika menyaksikan Tajalli Allah s.w.t. 

pengalaman ini akan diikuti oleh minum (syurb) dan memuaskan dahaga (ray), kemudian dilanjutkan dengan 

mabuk (sakran). Lihat: Amatullah Amstrong,  Kunci Memasuki Dunia Tasawuf, terj. M.S. Nashrullah, cet. 4, 

(Bandung: Mizan, 2001), 62. 
12

 Wajd adalah ekstase spiritual yang datang ke dalam hati secara tidak terduga. Mereka yang mengalaminya 

tidak lagi menyaksikan dirinya sendiri dan orang lain. Kemabukan datang melalui energi spiritual yang 

dahsyat, ia turun kepada salik. Ia menyelimuti indera-inderanya dan menyebabkan reaksi fizikal yang hebat. 

Kemabukan itu menguasai tubuh, fikiran dan hati. Wajd dapat menampakkan keindahan ketika keindahan 

Allah yang dominan. Ia dapat menampakkan keperkasaan ketika keagungan Allah yang dominan. Kemabukan 

ini merupakan anugerah Allah Yang Maha Pemurah kepada pencintaNya. Tanpa anugerah wajd, si pencinta 

tidak dapat menahan luapan cinta dan kerinduan yang terdapat dalam hatinya. Lihad: Ibid, 313  
13

 Abu Wafa‟ al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal Ila al-Tasawuf al-Islami, (Kaherah: Dar al-Thaqafah, 1979), 

189 
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Perkara-perkara luar biasa yang berlaku pada alam dan makhluk. (4) Pandangan dan 

pendapat tokoh-tokoh sufi yang mengandungi syatahat.
14

  

Tokoh-tokoh sufi yang dikategorikan sebagai penganut tasawuf falsafi adalah al-

Bustami dengan konsep pemikirannya al-Fana wa al-Ittihad, al-Hallaj dengan konsep 

pemikirannya al-Fana wa al-Hulul, al-Sahruwardi dengan konsep pemikirannya Hikmah 

al-Isyraq, Ibn „Arabi dengan konsep pemikirannya Wahdah al-Wujud,
15

 Ibn Sab‟in dengan 

konsep pemikirannya al-Wahdah al-Mutlaqah, Ibn al-Farid dengan konsep pemikirannya 

Wahdah al-Syuhud, Qutubiyyah atau Haqiqah Muhammadiyyah dan Wahdah al-Adyan, 

Jalal al-Din al-Rummi dengan konsep pemikirannya al-Nur al-Azali, Fana‟  Syuhud al-

Wahdah dan Wahdah al-Adyan.
16

  

Pengkaji tidak membicarakan berkenaan mazhab dan aliran tasawuf ini secara lebih 

luas di sini, kerana terbatasnya ruang untuk itu. Pengkaji menyebutnya di sini dengan 

tujuan agar dapat difahami bahawa perbezaan yang berlaku di kalangan sufi ketika 

mentafsirkan al-Quran adalah bermula daripada perbezaan mazhab dan aliran mereka.
17

 

Jadi, daripada perbincangan di atas, dilihat bahawa tasawuf sunni yang di dalamnya 

terdapat tasawuf „amali dan akhlaqi, telah meletakkan al-Quran dan al-Sunnah sebagai asas 

                                                           
14

 Lihad: Ibid, dan Ibn al-Khaldun, Tarikh al-„Allamah Ibn Khaldun, 879-880. 
15

 Prof. Dr. Sayid Naquib al-Attas menganggap bahawa doktrin Wahdah al-Wujud  merupakan salah satu 

pokok ajaran tasawuf yang mengalami evolusi dari ajaran tauhid Islam. Jika ajaran tauhid adalah dimensi 

lahir Islam, maka Wahdah al-Wujud adalah dimensi batinnya. Lihat: Sayid Naquib al-Attas, Some Aspects of 

Sufism as Understood and Practiced Among the Malays, (Singapore: Malaysian Sociological Research 

Institute, 1963), 19 dan Dr. Abdul Rahman Haji Abdullah, Pemikiran Islam di Malaysia: Sejarah dan Aliran, 

(Jakarta: Gema Insani Press, 1997), 69.  
16

 Lihat: Prof. Dr. Azyumardi Azra, Ensiklopedi Tasawuf, cet. 1, (Bandung: Penerbit Angkasa, 2008) 
17

 Menurut Dr. Su‟ud Ibn „Abd Allah al-Fanisan, terdapat 4 sebab am dan 5 sebab khas yang menyebabkan 

terjadinya perbezaan di kalangan mufasir. Sebab-sebab am itu adalah (1) Perbezaan qiraat dan standart 

penerimaannya, (2) Perbezaan pandangan tentang aspek bahasa dan balaghah, (3) Perbezaan dalam 

menentukan nasikh dan mansukh, (4) Perbezaan tentang penggunaan logik dalam memahami ayat-ayat  

mutasyabih; sebab-sebab khas adalah (1) Perbezaan standart dalam naqd (kritis) sanad satu riwayat, (2) 

Perbezaan standart dalam kritik matan satu riwayat, (3) Perbezaan sumber tasyri‟ bagi perkara yang tidak ada 

nas, (4) Perbezaan intima‟(kecenderungan) mazhab akidah, (5) Perbezaan mazhab fiqah. Lihat: Dr. Su‟ud Ibn 

„Abd Allah al-Fanisan, Ikhtilaf al-Mufassirin: Asbab wa Atharuh, cet. 1, (Riyad: Dar Isybiliya, 1998).    
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berfikir dan beramal mereka, maka sudah tentu perkara ini juga mereka jaga ketika 

berinteraksi dengan pentafsiran al-Quran.  

Golongan tasawuf yang beraliran falsafi telah mendahulukan pandangan mazhabnya 

atau falsafahnya ketika mentafsirkan al-Quran, bagi mereka al-Quran dan al-Sunnah bukan 

sumber yang utama, tetapi ia hanya dijadikan penyokong bagi mazhab atau falsafah yang 

mereka yakini.
18

 Inilah barangkali sebabnya, kenapa Prof. H.A. Rivay Siregar membuat 

suatu kesimpulan tegas tentang aliran tasawuf ini dengan berkata:  

“Secara garis besarnya, apabila landasan tasawufnya masih berpegang 

teguh dengan prinsip-prinsip ajaran Islam yang tulen, maka ia adalah 

tasawuf sunni; namun jika konsep dipandang telah menyimpang daripada 

prinsip-prinsip Islam, maka ia dikelompokkan dalam tasawuf syi’i atau 

beraliran falsafi”.
19

  

 

 

1.2. Aliran-aliran Tasawuf dan Kedudukan al-Quran  

 Melihat pada sejarah sufi dan tasawuf, didapati juga adanya proses maju dan 

mundur pada orang sufi dalam soal berpegang teguh dengan al-Quran dan al-Sunnah. Ada 

pada satu fasa daripada perkembangan tasawuf di mana al-Quran dan al-Sunnah telah 

dijadikan sumber utama kefahaman dan amalan orang sufi. Tetapi, apabila sampai pada 

suatu peringkat, orang sufi hanya menjadikan al-Quran sebagai lapik pembungkus 

pandangan falsafah sebahagian mereka.   

 Namun, sesuatu yang pasti adalah, setiap puak daripada sufi telah menjadikan al-

Quran sebagai pegangannya dan berusaha mentafsirkannya. Mereka berpandangan bahawa 

mereka juga mempunyai hak untuk menjadikan kitab suci al-Quran sebagai bukti 

                                                           
18

 Abu „Abd al-„Aziz Idris Mahmud Idris, Mazahir al-Inhirafat al-„Aqa‟idiyyah „Inda al-Sufiyyah wa 

Atharuha al-Sayyi‟ „Ala al-Ummah al-Islamiyyah, (Riyad: Maktabah al-Rusyd, 2005),  1:133. 
19

 Lihat: Rivay, Tasawuf, 53. „Abd al-Rahman „Abd al-Khaliq menyatakan dalam kitabnya al-Fikr al-Sufi fi 

Daw‟ al-Kitab wa al-Sunnah, bahawa hubungan tasawuf dan Syiah bermula semenjak bermulanya 

penggunaan istilah sufi kepada Jabir Ibn Hayyan, Abu Hasyim al-Kufi dan „Abdak al-Sufi. Beliau mendakwa 

bahawa mereka mempunyai hubungan yang rapat dengan Syiah. Daripada merekalah bermulanya tasawuf 

falsafi yang terpengaruh dengan fahaman Syiah. Lihat:  „Abd al-Rahman „Abd al-Khaliq, al-Fikr al-Sufi fi 

Daw‟ al-Kitab wa al-Sunnah, cet. 4, (Kaherah: Dar al-Haramayn li al-Tiba‟ah, 1989), 629-632. 
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kebenaran mazhab keagamaan dan falsafah mereka.
20

 Perkara ini ditegaskan oleh Dr. 

Ahmad al-Syarbasi dalam kitabnya “Qissah al-Tafsir” bahawa semenjak dahulu lagi orang-

orang sufi berusaha mendapatkan sandaran bagi dasar-dasar dan ajaran-ajaran mereka 

melalui nas-nas al-Quran.
21

 

 Memang tidak dapat dinafikan bahawa asas-asas ajaran tasawuf, terutama tasawuf 

„amali  mempunyai sumber yang kuat daripada al-Quran.
22

 Terdapat beberapa ayat yang 

mengajak kepada zuhud dan mujahadah diri guna mencapai kesucian jiwa, seperti ayat 5 

surah al-Fatir, ayat 77 surah al-Nisa‟, ayat 69 surah al-Ankabut, ayat 38-40 surah al-

Nazi‟at. Demikian terdapat ayat-ayat lain yang berkaitan dengan ajaran tasawuf dan amalan 

sufi; seperti surah Ali „Imran ayat 192-194 tentang konsep khawf, surah al-Baqarah ayat 

218 tentang konsep raja‟, dan lain-lain. 

 Oleh sebab itu, Louis Massignon, seorang orientalis Perancis menyatakan bahawa 

benih-benih sebenar bagi tasawuf sudah ada dalam al-Quran. Benih-benih itu cukup untuk 

menjadikan tasawuf tumbuh sendiri, bebas daripada bantuan luar.
23

 Kenyataan ini 

ditegaskan lagi oleh Dr. Ibrahim Madkur dalam bukunya Fi al-Falsafah al-Islamiyyah: 

Manhaj wa Tatbiq bahawa al-Quran telah membantu orang-orang sufi untuk menegakkan 

pandangan-pandangan sufi mereka, sebagaimana ia telah membantu para mutakallimin dan 

ulama fikah dalam menjelaskan pendapat mereka.
24

     

                                                           
20

 Ignaz Goldziher, Mazhab al-Tafsir al-Islami, terj. Dr. „Abd al-Halim al-Najjar, (Beirut: Dar Iqra‟, t.t.), 201 
21

 Dr. Ahmad al-Syarbasi, Qissah al-Tafsir, cet. 2, (Beirut: Dar al-Jil, 1978), 89 
22

 Melihat kepada tasawuf dan perkembangannya, secara asas memang ia adalah murni Islam. Namun, ketika 

zaman ia tumbuh dan berkembang, ia mula dipengaruhi oleh anasir-anasir luar daripada Islam. Kesimpulan 

seperti ini telah dikemukakan oleh beberapa pengkaji sejarah tasawuf. Dr. „Abd al-Rahman al-Badwi adalah 

di antara pengkaji sejarah tasawuf yang berpendapat seperti itu. Lihat: Dr. „Abd al-Rahman al-Badwi, Tarikh 

al-Tasawuf al-Islami Min al-Bidayah Hatta Nihayah al-Qarn al-Thani, cet. 2, (Kuwait: al-Nasyir Wakalah al-

Matbu’at 27 Syari‟ Fahd al-Salim, 1978),  44.   
23

 Ibrahim Ibn Hasan Ibn Salim, Qadiyah al-Ta‟wil fi al-Quran al-Karim Bayn al-Ghullah wa al-Mu‟tadilin, 

cet. 1, (Beirut: Dar Qutaybah, 1993), 252. 
24

 Dr. Ibrahim Madkur, Fi al-Falsafah al-Islamiyyah: Manhaj wa Tatbiq, cet. 2, (Mesir: Dar al-Ma‟arif, t.t.), 

59.  
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Namun, bagaimanakah sebenarnya kedudukan al-Quran di mata puak-puak dan 

aliran-aliran tasawuf yang ada? Berikut sedikit ringkasan tentang kedudukan al-Quran dan 

pentafsirannya di mata tasawuf „amali akhlaqi dan tasawuf falsafi.  

1.2.1. Kedudukan al-Quran di kalangan Tasawuf ‘Amali Akhlaqi atau 

Tasawuf Sunni. 

Bagi mereka, berpegang dengan al-Quran dan al-Sunnah merupakan perkara asas 

dan utama. Tasawuf yang mereka amalkan adalah bentuk aplikasi atau praktikal daripada 

ayat-ayat al-Quran dan al-Sunnah.  Mereka berusaha mendasarkan setiap fikiran dan 

amalan mereka dalam bertasawuf kepada al-Quran dan al-Sunnah. Abu Nasr al-Sarraj al-

Tusi, dalam kitabnya al-Luma‟ melihat bahawa daripada al-Quran dan al-Sunah lah 

generasi pertama sufi mendasarkan pendapat mereka tentang moral dan tingkah laku, 

kerinduan dan kecintaan kepada Ilahi, makrifat, suluk dan latihan-latihan kerohanian 

mereka, yang mereka susun demi terealisasinya tujuan kehidupan sufi mereka.
25

   

Menurut Prof. Dr. Nashruddin Baidan, pentafsiran terhadap al-Quran kurang 

menonjol di kalangan penganut tasawuf „amali. Menurut beliau lagi, ia adalah sesuatu yang 

lumrah, kerana mereka hanya mementingkan pengamalan ajaran. Mereka lebih senang 

mengamalkan ajaran-ajaran yang praktis, seperti memperbanyak ibadah, zikir, membaca al-

Quran, puasa dan ibadah-ibadah lainnya.
26

 Mereka tidak suka berteori-teori, apalagi 

berfalsafah-falsafah. Mereka mentafsirkan al-Quran setakat untuk diamalkan dan 

dipraktikkan. Mereka tidak mahu menerjunkan kefahaman mereka pada konteks yang 

berada di luar perbahasan al-Quran dan al-Sunnah. Cara mereka melihat kepada al-Quran 

dan al-Sunnah telah menyebabkan pentafsiran mereka hanya sekadar yang diperlukan 

                                                           
25

 Abu Nasr al-Sarraj al-Tusi, al-Luma‟, ed. „Abd al-Halim Mahmud dan Taha „Abd al-Baqi Surur, (Mesir: 

Dar al-Kutub al-Hadithah, 1960), 6. 
26

 Prof. Dr. HM. Amin Syukur, MA, Tasawuf dan Krisis, cet. 1, (Yokyakarta: Pustaka Pelajar dan IAIN 

Walisongo Press, 2001), 54.  
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sahaja dan cenderung dangkal, tidak begitu mendalam, menurut Dr. Rosihon Anwar, M.Ag 

dan Dr. Mukhtar Solihin, M.Ag.
27

  

Namun pengkaji tidak berpandangan seperti itu. Menurut pengkaji, ulama-ulama 

daripada tasawuf „amali akhlaqi tidak kalah jika dibandingkan dengan ulama tasawuf 

falsafi. Mereka telah mengambil bahagian yang cukup besar dalam mentafsirkan al-Quran. 

Imam al-Qusyayri dan Imam al-Ghazzali umpamanya, mereka merupakan di antara tokoh 

tasawuf „amali akhlaqi yang telah memberi sumbangan besar dalam pentafsiran al-Quran. 

Ini dapat dibuktikan melalui hasil-hasil karya mereka yang hebat, sebagaimana yang akan 

dibincangkan di akhir perbahasan bab ini.   

 

1.2.2. Kedudukan Al-Quran Pada Pandangan Tasawuf Falsafi.   

Sufi seperti ini melihat kepada al-Quran berdasarkan perspektif teori yang mereka 

yakini dan falsafah yang mereka anuti.
28

 Menurut Ibrahim Ibn Hasan Ibn Salim, penganut 

aliran tasawuf  falsafi  ini berusaha melalui metodologi pentakwilan untuk menundukkan 

ayat-ayat al-Quran supaya maknanya sesuai dengan pandangan falsafahnya atau bersumber 

daripadanya. Di antara mereka ada yang mendakwa bahawa ayat-ayat al-Quran menyokong 

pandangan dan teori-teori yang mereka anggap sebagai suatu kebenaran yang mesti diikuti 

dan keyakinan yang mesti dipercayai dan diamalkan.
29

 

Sudah tentu tidak mudah bagi mereka ini menemukan ayat al-Quran yang betul-

betul sama dengan ajaran sufi mereka atau sesuai dengan teori falsafah yang mereka 

percayai, kerana, al-Quran adalah kitab Allah yang diturunkan dalam bahasa Arab untuk 

petunjuk hidup manusia, bukan untuk mengukuhkan satu teori atau pandangan tertentu. 

Tetapi, sesetengah sufi berusaha juga memaksakan agar ayat-ayat al-Quran itu sesuai 

                                                           
27

 Dr. Rosihon Anwar, Ilmu Tasawuf, cet. 2, (Bandung: CV Pustaka Setia, 2004), 62-63. 
28

 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 2:297.  
29

 Ibrahim Salim, Qadiyah al-Ta‟wil, 296 
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dengan ajaran atau teori-teori mereka. Sudah tentu pemaksaan ini mengakibatkan 

pencabulan terhadap kesucian al-Quran dan pencemaran terhadap pentafsirannya.  

Oleh kerana itu, Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi menyatakan dalam buku 

beliau, al-Tafsir wa al-Mufassirun, bahawa tafsir sufi nazari (falsafi) pada kebiasaannya 

adalah tafsir yang lari daripada maksud al-Quran yang sebenarnya. Nas-nas al-Quran dan 

ayat-ayatnya mempunyai maksud tertentu, sedangkan teori dan perbahasan orang sufi 

mempunyai maksud lain. Bahkan, di antara maksud al-Quran dan maksud teori sufi 

mempunyai pertentangan dan percanggahan yang tidak dapat disatukan. Namun demikian, 

orang sufi nazari (falsafi) masih juga tetap memesongkan al-Quran daripada maksud dan 

tujuannya yang sebenar kepada maksud yang mereka inginkan. Tujuan mereka adalah 

mempromosikan ajaran tasawuf mereka atas nama al-Quran, menegakkan teori dan 

perbahasan falsafah mereka di atas tiket kitab Allah. Oleh itu, orang sufi seperti ini 

sebenarnya sedang berkhidmat untuk falsafah sufi mereka dan tidak berbuat apa-apa untuk 

al-Quran, melainkan melakukan pentakwilan yang justeru mendatangkan keburukan kepada 

agama dan kekufuran terhadap ayat-ayat Allah.
30

   

Rozali Adam menganggap bahawa pentafsiran mereka ini sebagai pentafsiran 

golongan sufi yang ekstrim. Mereka ini sering kali memutarbelitkan makna ayat al-Quran, 

memperkatakan sesuatu yang kabur yang dipenuhi oleh takwil-takwil sesat, mentafsirkan 

al-Quran dengan sesuatu yang Allah tidak turunkan keterangan mengenainya, tidak 

menggunakan ketinggian kaedah bahasa Arab dan terkeluar daripada undang-undang 

Syara‟.
31

 

Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn „Arabi merupakan tokoh utama bagi pentafsiran 

bercorakkan nazari falsafi ini. Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi berkata:  

                                                           
30

 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 2: 302 
31

 Rozali Adam, al-Quran di antara Tafsir dan Israiliyat, cet. 1, (Kuala Lumpur: Percetakan Dewan Bahasa 

dan Pustaka, 1985), 105. 
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“Kita boleh menganggap bahawa al-Ustaz al-Akbar Muhy al-Din Ibn 

„Arabi sebagai guru utama metode tafsir seperti ini. Beliau telah 

menzahirkan apa yang telah disembunyikan oleh orang lain. Kebanyakan 

rakan-rakannya berinteraksi dengan al-Quran dengan metode tasawuf 

nazari ini. Walaupun sebenarnya beliau juga ada mentafsirkan al-Quran 

dengan metode tafsir isyari. Tetapi, pentafsirannya dengan metode nazari 

falsafi ini telah merosak reputasinya sebagai mufasir isyari. Sehingga 

beliau boleh dikategorikan sebagai salah seorang mufasir dengan metode 

isyari, tetapi hanya sahaja beliau bukan tokoh utama dalam metode ini.”
32

   

 

Melihat kepada tulisan-tulisan tafsir yang dinisbahkan kepada al-Syeikh al-Akbar 

Muhy al-Din Ibn „Arabi, didapati bahawa sering kali beliau memaksakan pentafsiran al-

Quran agar sesuai dengan pandangan falsafahnya. Contohnya ketika beliau mentafsirkan 

surah Maryam ayat 57 yang berbunyi: 

          

Maryam 19:57  
Terjemahan: Dan Kami telah mengangkatnya ke tempat yang tinggi. 

 

Menurut  al-Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn „Arabi ketika mentafsirkan ayat di 

atas:  

“Tempat yang paling tinggi adalah tempat beredarnya semua orbit planet 

bumi, iaitu planet matahari. Pada planet matahari inilah roh Idris berada. 

Di bawah planet ini ada tujuh planet lain dan di atas pula ada tujuh planet 

lagi. Sehingga semua berjumlah lima belas planet…”
33

  

 

Kemudian beliau menyebutkan satu persatu planet-planet tersebut. Lalu beliau 

berkata:  

“Planet yang paling tinggi adalah planet punya kita, maksud saya planet 

umat nabi Muhammad. Ini sebagaimana firman Allah pada ayat lain
34

:  

 

                                    

                                                           
32

 Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 2:197 
33

 Al-Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn „Arabi, Fusus  al-Hikam, (Beirut: Dar al-Kitab al-„Arabi, 1946), 1: 26 
34

 Ibid. 
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Muhammad 47: 35 

Terjemahan: Maka janganlah kamu berasa hina dan menyeru kepada 

kedamaian, padahal kamu lebih tinggi dan Allah bersama kamu. Dan Dia 

tidak akan menzalimi amal-amal kamu. 

 

Demikianlah pentafsiran beliau terhadap ayat tersebut. Pentafsiran ini tidak 

mempunyai asas daripada al-Quran dan al-Sunnah. Ia hanya pentafsiran yang datang 

daripada pandangan  al-Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn „Arabi sendiri sesuai dengan 

konsep pemikiran beliau tentang alam dan kedudukan umat Nabi Muhammad.  

Selain itu, beliau juga telah mentafsirkan beberapa ayat al-Quran berdasarkan pada 

fahaman falsafahnya, iaitu falsafah Wahdah al-Wujud. Contohnya ketika beliau 

mentafsirkan surah al-Fajr ayat 29-30 yang berbunyi:  

               

Al-Fajr 89: 29-30 

Terjemahan: Masuklah kamu dalam hamba-hambaKu. Dan masuklah 

kamu dalam syurgaKu. 

 

Maka beliau mentafsirkannya dengan berkata:  

“… Masuklah ke dalam syurgaKu yang merupakan penutupKu. 

SyurgaKu bukan selain engkau. Maka engkau tutup Aku dengan zat 

kemanusianmu. Sehingga Aku tidak dikenali melainkan denganmu. 

Sebagaimana engkau tidak menjadi melainkan denganKu. Maka sesiapa 

yang mengenalimu, nescaya dia akan mengenaliKu. Jika Aku tidak 

dikenali, maka engkau pun tidak akan dikenali. Maka jika engkau masuk 

ke dalam syurgaNya, bermakna engkau telah masuk ke dalam dirimu 

sendiri. Lalu engkau akan kenal dirimu dengan kenal bentuk lain yang 

berbeza dengan kenalnya engkau terhadap diri engkau waktu engkau 

mengenali Tuhanmu. Oleh itu, engkau akan menjadi pemilik bagi dua 

makrifat, iaitu kenalnya engkau denganNya sebagaimana adanya engkau; 

dan kenalnya engkau denganNya, bukan melalui adanya engkau. Maka 

engkau adalah hamba yang melihat Tuhan. Engkau adalah tuhan bagi 

sesiapa yang engkau baginya adalah seorang hamba. Engkau adalah tuhan 

dan engkau adalah hamba bagi sesiapa yang dikenali dalam 

pembicaraan…”
35

 

 

                                                           
35

 Ibn „Arabi, Fusus  al-Hikam, 1:191-913.  
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Ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah berusaha memerangi pentafsiran sufi yang 

seumpama ini, dan mereka hampir berjaya membasmi mereka pada akhir abad ketujuh 

Hijrah, sehingga apa yang tinggal hanya pentafsiran tasawuf sunni. Ini yang dinyatakan 

oleh Abd al-„Azim Ahmad al-„Abbasi dalam bukunya Tarikh al-Tafsir wa al-Mufassirin.
36

  

Pengkaji tidak berapa setuju dengan pandangan  „Abd al-„Azim Ahmad al-„Abbasi 

di atas. Menurut pengkaji, walaupun usaha besar-besaran untuk membasmi pentafsiran sufi 

falsafi dilakukan oleh ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah pada sebelum abad ketujuh 

Hijrah, namun pentafsiran sufi falsafi itu tidak hilang, ia masih ada. Kalaupun gerakannya 

tidak sehebat abad ketiga, keempat, kelima dan keenam Hijrah, tetapi kewujudannya masih 

mempengaruhi segelintir mufasir al-Quran.  

 

1.3. Mengenal Tafsir Sufi secara lebih dekat 

Berdasarkan bacaan pengkaji terhadap kitab-kitab yang membahaskan tafsir sufi, 

terdapat beberapa versi pembahagian tafsir sufi yang boleh dikenali dengan melihat pada 

metodologi pentafsiran mereka. Syeikh al-Zarqani dalam kitabnya Manahil al-„Irfan, 

melihat tafsir sufi itu hanya dalam satu bentuk, iaitu tafsir isyari sahaja.
37

 Mustafa Ibrahim 

al-Musyayni dalam kitabnya Madrasah al-Tafsir fi al-Andalus
38

pula menyamakan tafsir 

sufi isyari dengan tafsir sufi ramzi. Dr. Muhammad Husayn „Ali al-Saghir dalam kitabnya 

al-Mabadi‟ al-„Ammah fi Tafsir al-Quran al-Karim, juga cenderung menyamakan tafsir 

sufi dengan tafsir batini, tafsir isyari, tafsir ramzi, bahkan juga dengan tafsir falsafi atau 

                                                           
36

 Abd al-„Azim Ahmad al-„Abbasi, Tarikh al-Tafsir wa al-Mufassirin, cet. 1, (Kaherah: Dar al-Tiba‟ah al-

Muhammadiyah, 1971), 120.  
37

 Muhammad „Abd al-„Azim al-Zarqani, Manahil al-„Irfan fi „Ulum al-Quran, (Kaherah: Matba‟ah, t.t.), 

2:78-97. 
38

 Mustafa Ibrahim al-Musyayni, Madrasah al-Tafsir fi al-Andalus, cet. 1, (Beirut: Muassasah al-Risalah, 

1987), 639. 
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„irfani.
39

  Manakala Dr. Yusuf Khalif dalam kitabnya Dirasat fi al-Quran wa al-Hadith 

menyatakan bahawa sufi memiliki dua mazhab dalam pentafsiran, iaitu mazhab nazari dan 

mazhab isyari atau faydi.
40

Sedangkan „Abd al-„Azim Ahmad al-„Abbasyi dalam kitabnya 

Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin, berpendapat bahawa tafsir sufi terbahagi pada 

dua macam juga, iaitu tafsir nazari falsafi dan tafsir isyari faydi.
41

 Ibrahim Ibn Hasan Ibn 

Salim dalam kitabnya Qadiyah al-Ta‟wil fi al-Quran al-Karim Bayn al-Ghullah wa al-

Mu‟tadilin telah membahagi tafsir sufi kepada dua macam juga, iaitu tafsir faydi atau isyari 

dan tafsir nazari falsafi. Pembahagiannya itu bertitik tolak daripada terdapatnya dua bentuk 

tasawuf, iaitu tasawuf nazari dan tasawuf „amali.
42

 Sama dengan Ibrahim Ibn Hasan Ibn 

Salim, dengan melihat pada pembahagian tasawuf pada tasawuf tasawuf nazari dan tasawuf 

„amali., Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi telah membahagi tafsir sufi 

kepada dua macam juga, iaitu tafsir sufi nazari dan tafsir sufi faydi atau isyari. Namun di 

akhir perbincangannya tentang tafsir sufi, beliau mengambil pendapat Dr. al-Sayyid Ahmad 

Khalil yang membezakan antara tafsir isyari dan tafsir ramzi.
43

  

Pengkaji mengambil pandangan sendiri dalam melihat perbezaan pendapat tentang 

pembahagian tafsir sufi ini. Menurut pengkaji, jika difahami bahawa tafsir sufi adalah 

pentafsiran yang dilakukan oleh setiap orang sufi terhadap ayat-ayat al-Quran, yang 

termasuk dalamnya pentafsiran sufi yang berasal daripada kalangan Sunni, Mu‟tazilah dan 

                                                           
39

 Dr. Muhammad Husayn „Ali al-Saghir, al-Mabadi‟ al-„Ammah Li Tafsir al-Quran al-Karim: Dirasah 

Muqaranah, (t.tp: al-Muassasah al-Jami‟iyyah Li al-Dirasat wa al-Nasyr wa al-Tauzi‟, t.t.), 107-113. 
40

 Dr. Yusuf Khalif, Dirasat fi al-Quran wa al-Hadith, (Kaherah: Maktabah Gharib, t.t.), 138. 
41

 „Abd al-„Azim Ahmad al-„Abbasyi,  Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin,  (t.tp: Dar al-Tiba‟ah al-

Muhammadiyyah, 1971), 120. 
42

 Ibrahim Salim, Qadiyah al-Ta‟wil, 273-274. 
43

 Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi (1986), Ittijahad al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi‟ al-

„Asyar, cet. 1, (Saudi: Ri’asah Idarat al-Buhuth al-„Ilmiyyah wa al-Ifta‟ wa al-Dakwah wa al-Irsyad fi al-

Mamlakah al-„Arabiyyah al-Su‟udiyyah, 1986), 1:408-409 
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Syiah
44

, sama ada mereka beraliran „amali akhlaqi atau falsafi,  maka metode pentafsiran 

mereka terhadap al-Quran dibezakan sebagai berikut: Mufasir Sufi Falsafi: (1) sebahagian 

mereka mentafsirkan dengan mengguna pakai metode ramzi, (2) segelintir mereka 

terjerumus pada pentafsiran dengan metode batini. Sedangkan mufasir Sufi „Amali: (1) 

sebahagian mereka mentafsirkan al-Quran berdasarkan metode yang diguna pakai 

kebanyakan ulama zahir, tanpa mengguna pakai metode isyari (2) Sebahagian lagi ada yang 

mentafsirkan al-Quran dengan mengguna pakai metode isyari. 

 

1.3.1. Tafsir Sufi Nazari Falsafi  

Pengkaji melihat bahawa tafsir sufi falsafi atau nazari cenderung menggunakan 

metode seperti yang disebutkan di atas dalam mentafsirkan al-Quran, iaitu: tafsir metode 

ramzi dan tafsir metode batini.    

 

1.3.1.1. Tafsir Metode Ramzi  

Dinamakan metode ini sebagai metode ramzi, sebab tafsir ini disampaikan dalam 

bentuk simbol-simbol dan istilah-istilah khas di kalangan sufi, yang sukar difahami bukan 

sahaja oleh pihak yang berada di luar sufi, tetapi juga sukar difahami oleh orang daripada 

kalangan sufi itu sendiri. Al-Taftazani berkata: 

“Orang sufi suka menggunakan kata-kata yang simbolis dalam 

mengungkapkan hakikat-hakikat kesufian mereka, tak lain dan tak bukan 

adalah kerana mereka berusaha mengemukakan pengalaman kejiwaan 

yang amat elok kepada orang lain dengan bahasa indrawi. Maka tiap-tiap 

kalimat hanyalah sebuah simbol sahaja, bukan makna yang 

sesungguhnya.”45 
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 Orientalis Andrew Rippin berpendapat bahawa tafsir sufi berhubung rapat dengan tafsir Syiah. Secara 

umumnya, tafsir sufi itu berasal daripada tafsir Syiah. Lihat:  Andrew Rippin, The Qur‟an and Its 

Interpretative Tradition, (Great Britain: Ashgate Publishing Limited, 2001), 16.  
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Tafsir sufi ini berlandaskan pada wajd, dhawq dan pencapaian maqam sufi, 

terutama ketika telah sampai pada maqam „irfan. Menurut mereka, dengan sampainya 

seorang sufi pada maqam „irfan, maka tertumpahlah kepada sufi itu segala komponen ilmu 

dan rahsia pengetahuan. Bahkan, ada yang mengatakan, kunci beberapa perkara telah 

diserahkan kepadanya, sehingga tiada daun yang jatuh daripada pokok, melainkan dengan 

izin dan ketetapannya. Menurut mereka ini lagi, maqam „irfan ini adalah maqam yang 

paling tinggi, tiada lagi maqam dan kedudukan selepasnya.
46

  

Tafsir sufi seperti ini tidak tunduk pada kaedah atau prinsip tertentu.
47

 Ia mengikut 

pada wajd dan dhawq yang diperoleh oleh sufi itu ketika dia telah sampai pada maqam 

tertentu sebagaimana dijelaskan di atas. Lantaran tiada kaedah dan prinsip dalam 

pentafsiran ini, maka amat susah menentukan penilaian terhadap pentafsiran mereka ini. 

Selain itu, ia telah menyebabkan terjadinya perbezaan, bahkan percanggahan dalam 

pentafsiran mereka, walaupun itu berkaitan dengan satu ayat yang sama.  

Dr. Yusuf Khalif berpendapat bahawa kebiasaan tafsir sufi seperti ini dipengaruhi 

apa yang dikenal dengan istilah syatahat ruhiyyah. Menurutnya, syatahat ini telah 

menyebabkan kata-kata mereka menjadi samar, rumit dan susah difahami, melainkan oleh 

orang-orang yang mempunyai hubung kait dengan mereka dan memiliki pengalaman 

dengan gaya-gaya bahasa mereka.
48

  

Metode ramzi ini amat dipengaruhi oleh anasir falsafah-falsafah tertentu. 

Kebanyakannya  lahir dan berkembang di kalangan pengamal tasawuf falsafi, seperti yang 
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 Fahd al-Rumi, Ittijahad al-Tafsir, 1: 409.  
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 Dr. „Abd al-Wahab „Abd al-Wahab Fayid, Manhaj Ibn „Atiyyah fi Tafsir al-Quran, (Kaherah: al-Hay‟ah al-

„Ammah li Syu‟un al-Matabi‟ al-Amiriyyah, 1973), 318.  
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dinyatakan oleh Prof. Dr. HM. Amin Syukur, MA.
49

 Metode ramzi ini juga digunakan oleh 

orang Yahudi dan Nasrani terhadap nas-nas kitab suci mereka.
50

  

Penggunaan simbol (ramziyyah) dan isyarat merupakan perbezaan utama gerakan 

tasawuf pada abad ketiga dan keempat Hijrah.
51

 Ia banyak ditemukan pada generasi 

tersebut. 

 

1.3.1.2. Metode Batini 

Segelintir sufi, ada yang terjerumus pada metode batini dalam mentafsirkan al-

Quran. Mereka ini berkeyakinan bahawa setiap ayat al-Quran tersembunyi makna batin 

yang merupakan makna yang sebenar yang dimaksudkan oleh ayat itu. Makna itu, tidak 

dibukakan Allah melainkan kepada orang-orang khas di kalangan kaum sufi falsafi 
52

. 

Dengan mendakwa bahawa makna batin itu sebagai makna yang sebenar, bermakna makna 

zahir itu bukan makna yang sebenar. Majoriti ulama dan mufasir menyatakan bantahan 

terhadap metode ini. Mereka berpandangan bahawa ia adalah amat berbahaya, sebab ia 

menafikan makna zahir yang difahami oleh banyak ulama.  

Kecenderungan segelintir sufi pada metode batini dalam mentafsirkan al-Quran 

juga pernah dinyatakan oleh mufasir terkenal Ibn Juzay pada mukadimah tafsirnya:  

“Orang-orang sufi telah berbicara tentang tafsir al-Quran; ada di antara 

mereka yang mentafsirkan al-Quran dengan pentafsiran yang baik dan 

bagus, dengan pandangan hati, mereka mampu sampai pada makna-

makna yang begitu mendalam dan maksud yang sebenar [bagi ayat al-

Quran]; namun ada di antara mereka yang terjerumus dalam batiniyah, 

mereka membawa al-Quran pada makna yang tidak dimaksudkan oleh 

bahasa Arab.”
53

 

                                                           
49

 Amin Syukur, Tasawuf dan Krisis, 54 
50

 Muhammad al-„Abdah, al-Sufiyyah: Nasy‟aha wa Tatawuriha, (Kuwait: Dar al-Arqam, 1997), 40 
51

 Jamal Badwi, al-Musafirun Ila Allah Bila Mata‟, (Mesir: al-Hay‟ah al-Misriyyah al-„Ammah li al-Kitab, 

1997), 108 
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 Al-Fanisan, Ikhtilaf al-Mufassirin, 51. 
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Selain itu mereka berpendapat bahawa pengetahuan yang sebenar lagi meyakinkan 

tidak dapat diraih melainkan dengan melakukan pentakwilan batin yang mendalam serta 

mujahadah diri yang berat. Berhenti pada zahir nas al-Quran adalah satu bentuk terhijabnya 

orang itu daripada sampai kepada mengenali hakikat sesuatu. Ilmu zahir bagi mereka boleh 

dimasuki oleh zan dan keraguan, manakala ilmu batin dapat mengangkat zan dan 

menghilangkan keraguan itu.
54

  

Golongan ini gemar menyerang ulama fiqah, hadis dan mufasir lain sebagai ulama-

ulama rusum (ulama yang faham zahir masalah). Ini seperti yang terdapat di dalam kitab  

al-Futuhat al-Makkiyah yang dinisbahkan kepada al-Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn 

„Arabi:  

“Tiada makhluk Allah yang paling susah dan paling teruk daripada ulama 

rusum yang mengganggu ahl Allah yang mengkhususkan diri berkhidmat 

kepadaNya, arif denganNya melalui jalan anugerah Ilahi sehingga dia 

mengetahui rahsia makhluk-Nya, memahami makna-makna kitabNya dan 

isyarat-isyarat tanda kebesaranNya. Mereka ini bagi ahl Allah itu seperti 

Firaun bagi utusan Allah.
55

  

 

Metode batini ini dapat dijumpai pada tafsir yang pernah dinisbahkan kepada al-

Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn „Arabi
56

, seperti yang disebutkan di atas. Tetapi, menurut 

sebahagian pengkaji, ia sebenarnya bukan tulisan al-Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn al-

„Arabi, sebaliknya adalah tulisan al-Kasyani, salah seorang tokoh tasawuf falsafi. 

Tulisannya itu dikenali sebagai Ta‟wilat al-Kasyani.
57
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 Al-Syeikh Khalid „Abd al-Rahman al-„Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh, cet. 2, (Beirut: Dar al-Nafais, 

1986), 238 
55

 Ibn „Arabi, al-Futuhat al-Makkiyyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyyah Li al-Nasyr wa al-Tawzi‟, 1999), 

279  
56

 Mana‟ al-Qattan, Mabahith fi „Ulum al-Quran, (Riyad: al-Dar al-Sa‟udiyyah li al-Nasyar, t.t.), 308.  
57

 Perkara ini akan dibincangkan lebih lanjut pada perbahasan tentang karya-karya dalam tafsir sufi di akhir 
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1.3.1.3. Pandangan Ulama tentang Tafsir Sufi Falsafi 

Ramai ulama mempertikaikan pentafsiran yang dilakukan oleh sufi. Pengkaji 

melihat penolakan ulama tersebut tertumpu pada tafsir sufi nazari atau falsafi ini, 

terutamanya yang menggunakan metode batini. Al-Zarkasyi menukilkan dalam kitabnya al-

Burhan fi „Ulum al-Quran pendapat sebahagian ulama tentang tafsir sufi dengan berkata:  

“Adapun kata-kata sufi yang mentafsirkan al-Quran, ada yang 

berpendapat bahawa ia bukan tafsir, sebaliknya hanya makna-makna dan 

perasaan-perasaan yang mereka dapati ketika membaca al-Quran.”
58

  

 

Imam al-Nasafi pula melihat pentafsiran sufi yang memalingkan ayat daripada 

makna zahirnya kepada makna-makna yang didakwa oleh ahl batin adalah salah satu 

bentuk ilhad.
59

  

Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi dengan tegas menolak pentafsiran yang 

bercampur aduk dengan teori-teori falsafah ini dengan berkata:  

“Demikian juga, kita tidak dapat menerima pentafsiran berdasarkan pada 

teori-teori falsafah yang mengkaji perkara fizik dan metafizik dan 

pentafsiran yang dilakukan oleh Ibn „Arabi dan rakan-rakannya daripada 

kalangan sufi adalah bentuk tafsiran yang sejenis dengannya.”
60

 

 

Sebelum itu, Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi juga mengulas pentafsiran al-

Syeikh al-Akbar Muhy al-Din Ibn „Arabi yang berlandaskan pada teori Wahdah al-Wujud 

dengan berkata:  

“Kita tidak dapat menerima pentafsiran seumpama ini yang berdiri di atas 

asas teori Wahdah al-Wujud, walau siapapun yang mengatakannya.”
61
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 Imam Badr al-Din Muhammad Ibn „Abd Allah al-Zarkasyi, al-Burhan fi „Ulum al-Quran, (Kaherah: 

Maktabah Dar al-Turath, 1984), 2: 170 
59
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Dr. Faruq Hamadah pula menyatakan dalam bukunya Madkhal Ila „Ulum al-Quran 

wa al-Tafsir, bahawa orang-orang sufi berusaha mentafsirkan al-Quran dengan makna yang 

begitu jauh, yang mana makna itu hanya layak untuk alam roh dan tidak layak untuk alam 

manusia.
62

  

Pentafsiran dengan metode seperti ini boleh dianggap sebagai tafsir bi al-Ra‟y al-

Madhmum, kerana ia menjelaskan ayat-ayat al-Quran dengan menggunakan pemikiran 

yang salah dan teori yang batil, kata Dr. Tahir Mahmud Muhammad Ya‟qub dalam 

bukunya Asbab al-Khata‟ fi al-Tafsir.
63

  

Manakala Syeikh Yusuf al-Qaradawi, seorang ulama kontemporari berkata: 

 “Di antaranya [pentafsiran sufi] ada yang dalam bentuk komentar ke atas 

nas dengan mendatangkan isyarat yang mendalam dan hikmah yang 

tinggi. Dan di antaranya [pentafsiran sufi] ada juga berbentuk 

pentakwilan yang mengada-ada dan melampau, seperti apa yang 

dinyatakan oleh sebahagian mereka, bahawa seluruh al-Quran 

mengandungi isyarat-isyarat batiniyyah, maka yang ini menurut saya 

tidak betul dan tidak dapat diterima.
64

 

 

Demikianlah pandangan ulama tentang tafsir sufi yang beraliran falsafi atau nazari. 

Kebanyakan mereka menolak pentafsiran sufi sama ada yang bercorak ramzi, mahupun 

yang berbentuk batini.  

 

1.3.2. Tafsir Sufi ‘Amali 

Sufi „amali dianggap golongan sufi moderat atau sederhana. Mereka berusaha 

mendaki ke puncak kesempurnaan dalam berhubung dengan Allah dengan menjaga garis-

garis panduan yang telah ditetapkan syarak. Secara umumnya mereka menggunakan dua 

metode dalam mentafsirkan ayat-ayat al-Quran, iaitu: 
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1.3.2.1. Metode Tafsir Zahir 

Sebahagian besar daripada pengamal tasawuf telah mentafsirkan ayat-ayat al-Quran 

mengikut metodologi yang biasa diguna pakai oleh majoriti ulama tafsir iaitu metode tafsir 

bil ma‟thur atau metode tafsir bil ra‟y mahmud. Terdapat beberapa kitab tafsir yang ditulis 

oleh para ulama sufi yang menggunakan metode tafsir biasa ini, tidak menggunakan 

metode isyari atau ramzi atau batini dalam pentafsirannya.
65

 Di antaranya:  

a. Tafsir Marah Labid Li Kasyf Ma‟ani al-Quran al-Majid, atau dikenal juga dengan 

Tafsir al-Munir li Ma‟alim al-Tanzil, karangan Muhammad Nawawi al-Bantani al-

Jawi (wafat 1316).  

b. Umdah al-Tafasir, karangan Muhammad „Abd al-Latif atau Ibn al-Khatib. 

c. Qurrah al-„Ayn Min al-Baydawi wa al-Jalalayn, karangan Yusuf Ibn Isma’il al-

Nabhani (wafat 1350). 

d. Tafsir al-Quran, karangan al-Hasan Muhammad Bujama‟ah al-Ba‟qili (wafat 1368 

H.) 

e. Tafsir al-Quran al-„Azim, karangan „Uthman Ibn Muhammad Syata al-Bakri 

(wafat 1310 H). Ia hanya tafsir al-Quran daripada al-Fatihah hingga surah al-

Mu‟minun.  

f. Al-Waridat al-Ilahiyyah, karangan Muhammad „Abd al-Ghani al-Baytar (wafat 

1328 H) 

g. Nafhat al-Rahman fi Tafsir al-Quran, karangan Abu al-Huda Muhammad Ibn 

Hasan al-Sayyadi (wafat 1328 H) 

h. Tafsir surah al-Baqarah karangan Mahmud al-Rifa’i.  

i. Dan lain-lain.  
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Walaupun kitab-kitab tafsir di atas ditulis oleh orang-orang sufi, tetapi metodologi 

pentafsiran mereka tidak mengikut kaedah yang biasa digunakan oleh tokoh-tokoh sufi 

yang lain. Mereka mengikut kaedah-kaedah yang diterima pakai oleh majoriti ulama tafsir. 

Mereka menjaga kaedah-kaedah yang telah disepakati para ulama.  

 

1.3.2.2. Tafsir Sufi Isyari.  

Metode ini adalah metode yang paling lumrah dikaitkan dengan sufi. Sering 

ditemukan dalam kajian-kajian tentang tafsir sufi, dan mereka maksudkan dengan tafsir sufi 

itu adalah tafsir isyari ini, padahal tafsir isyari hanyalah salah satu daripada beberapa 

metode pentafsiran yang terdapat di kalangan sufi.  

Ada sebahagian ulama yang mengistilahkan tafsir isyari ini dengan tafsir faydi. 

Faydi bermakna pancaran, limpahan atau anugerah. Sebagaimana disentuh sebelum ini, 

istilah faydi ini telah digunakan oleh Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi, „Abd al-„Azim 

Ahmad al-„Abbasyi, Dr. Yusuf Khalif, Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-

Rumi, Ibrahim Ibn Hasan Ibn Salim dan beberapa sarjana pengajian al-Quran lainnya. 

Kebanyakan mereka menyamakan tafsir faydi ini dengan tafsir isyari. Di dalam kajian ini, 

pengkaji akan menggunakan istilah tafsir metode isyari sahaja, kerana istilah ini lebih 

dikenali dan banyak digunakan dalam penulisan-penulisan ulama.  

Menurut bahasa, istilah isyari berasal daripada kata akar bahasa Arab: Asyara – 

Yusyiru – Isyarah, yang bermakna memberi isyarat atau petunjuk.
66

 Secara istilah, isyarah 

bermaksud sesuatu yang sudah tetap dalam sighah
67

, tanpa perlu dijelaskan dengan kata-

kata.
68

 Menurut al-Jahiz dalam kitabnya al-Bayan wa al-Tabyin, terdapat beberapa petunjuk 
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 Prof.Dr. Nasrudin Baidan, Metode Pentafsiran al-Quran, (Yokyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), 54 
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 Sighah adalah susunan ayat dan konteksnya. 
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dalam memahami makna ayat; iaitu (1) Lafaz, (2) Isyarah…. 
69

Menurutnya lagi, lafaz dan 

isyarah merupakan rakan kongsi yang saling membantu dalam menjelaskan makna ayat.
70

 

Kadang-kadang, perkataan isyarah digunakan sebagai lawan bagi kata „ibarah 

(ungkapan kata-kata). Maka, isyarah menurut sufi adalah sesuatu yang tersembunyi yang 

tidak dapat diungkapkan oleh pembicara dengan ungkapan kata-kata biasa, tetapi ia 

diungkapkan dengan kata-kata kiasan, sindiran, bukan dengan bahasa yang jelas.
71

   

Imam al-Qusyayri berpendapat bahawa tafsir dengan metode isyari adalah berbeza 

dengan tafsir biasa dan takwil. Tafsir adalah penjelasan makna al-Quran berdasarkan 

kepada makna-makna yang jelas (sarih), manakala takwil adalah kefahaman terhadap 

makna-makna yang tersembunyi di sebalik makna teks ayat, tetapi bukanlah makna 

isyari.
72

 Menurut beliau, tafsir isyari adalah kias baru terhadap makna zahir atau terhadap 

makna takwil atau daripada kedua-duanya; atau daripada petunjuk sains sekali gus.
73

 

Al-Syeikh Khalid „Abd al-Rahman al-„Ak pula berpendapat bahawa isyarah 

terbahagi kepada dua jenis; (1) Isyarah Hissiyyah, (2) Isyarah Dhihniyyah. Isyarah 

Hissiyyah adalah makna yang terdapat pada isim-isim isyarah
74

. Adapun Isyarah 

Dhihniyah adalah makna yang banyak yang terkandung dalam satu ayat, yang mana 

sekiranya makna itu diungkapkan, maka ia memerlukan pada banyak lafaz atau perkataan. 

Menurut beliau lagi, tafsir isyari berasal daripada Isyarah Dhihniyyah ini.
75

   

Kemudian, berdasarkan pada makna Isyarah Dhihniyyah di atas, Syeikh Khalid 

„Abd al-Rahman al-„Ak berpendapat bahawa Isyarah yang terdapat dalam ayat-ayat al-
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„Abd al-Rahman al-„Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh, 205; al-Jahiz, al-Bayan wa al-Tabyin, cet. 7, 

(Kaherah: Maktabah al-Khaniji, 1998), 1:76 
70

„Abd al-Rahman al-„Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh, 205; al-Jahiz, al-Bayan wa al-Tabyin, 78 
71

 Jamal Badwi, al-Musafirun Ila Allah Bila Mata‟, 109  
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 Ibid, 201-202 
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Quran ada dua macam pula, iaitu Isyarat Khafiyyah dan Isyarat Jaliyyah. Isyarat Khafiyyah 

adalah isyarat-isyarat yang tersembunyi yang hanya diketahui oleh orang bertakwa, soleh 

dan berilmu ketika membaca al-Quran dan ia dalam bentuk mawajid yang mempunyai 

makna-makna tertentu. Isyarat Jaliyyah pula bermaksud, isyarat-isyarat yang terkandung 

dalam ayat-ayat al-Quran yang bersifat kauniyyah, yang mana ia menunjukkan dengan jelas 

pada ilmu-ilmu moden yang baru ditemukan. Ia merupakan salah satu bentuk mukjizat al-

Quran.
76

  Menurut pengkaji, berdasarkan pembahagian Syeikh Khalid „Abd al-Rahman al-

„Ak terhadap Isyarat, dapat difahami bahawa ada dua jenis tafsir isyari, iaitu tafsir isyari 

sufi dan tafsir isyari „ilmi.   

Berbeza dengan Syeikh Khalid „Abd al-Rahman al-„Akk, Dr. Sayyid Ahmad Khalil 

berpendapat bahawa tafsir isyari ada dua macam, iaitu (1) Tafsir Isyari Ma‟nawi, (2) Tafsir 

Isyari Lafzi. Menurut beliau, tafsir Isyari Ma‟nawi adalah tafsir yang berkaitan dengan 

isyarat yang terdapat pada makna am ayat atau surah, yang mana daripada isyarat yang 

terdapat pada makna am itu digali makna lain. Makna lain itu adalah kefahaman yang 

dianugerahkan Allah kepada sesiapa yang dikehendaki daripada hamba-hambanya, tanpa 

menyalahi nas, tanpa mengekang lafaz dan tanpa menzalimi makna yang sebenar. Tafsir 

seumpama inilah yang diperoleh Ibn „Abbas ketika dihadirkan „Umar untuk menjelaskan 

pentafsiran surah al-Nasr dan pentafsiran „Umar  sendiri terhadap Surah al-Maidah ayat 3. 

Makna-makna yang terhasil daripada pentafsiran ini adalah makna batin yang tidak 

menyalahi makna zahir ayat.
77

    

Jika demikian maksud tafsir Isyari Ma‟nawi menurut Dr. Sayyid Ahmad Khalil, 

maka tafsir Isyari Lafzi pula adalah tafsir yang berkaitan dengan isyarat yang terdapat pada 

lafaz tertentu yang ada pada ayat, lalu isyarat lafaz itu dijadikan dalil  untuk menggali 
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makna lain yang difahami melalui konteks umum ayat itu. Melalui metode inilah al-„Iz Ibn 

„Abd al-Salam mentafsirkan surah al-Masad ayat 4. Allah berfirman: 

          

Al-Masad 111: 4 

Terjemahan:  Dan juga isterinya, seorang perempuan pemunggah kayu 

api.  

  

 Menurut beliau, ayat itu mengisyaratkan bahawa pernikahan di antara orang kafir 

adalah sah.
78

 

Kemudian, Imam Al-Tusi menjelaskan makna isyarah dengan berkata:  

“Isyarah merupakan makna batin yang tersembunyi di bawah perkataan-

perkataan yang zahir, yang hanya dapat diketahui oleh ahlinya sahaja.”
79

  

 

Selain pendapat di atas, terdapat beberapa takrif yang dikemukakan ulama untuk 

tafsir isyari. Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi mentakrifkan tafsir isyari sebagai: 

 “Mentakwilkan ayat-ayat al-Quran berbeza dengan apa yang zahir 

daripada ayat-ayat itu, sesuai dengan isyarat-isyarat yang tersembunyi 

yang diketahui oleh para ahli suluk dan makna yang baru itu dapat 

disesuaikan dengan makna zahir yang dikandung oleh ayat itu.”
80

  

 

Kemudian al-Zarqani mentakrifkan tafsir isyari dengan berkata:  

“Takwil al-Quran dengan makna yang bukan zahir, tetapi berdasarkan 

kepada isyarat-isyarat yang tersembunyi yang hanya diketahui oleh ahli 

suluk dan tasawuf, dan perlu diselaraskan antara makna tersembunyi itu 

dengan makna zahirnya.”81 

 

Pengkaji melihat daripada takrif yang dikemukakan Dr. Muhammad Husayn al-

Dhahabi dan al-Zarqani di atas, sepertinya tafsir isyari ini ekslusif untuk orang sufi sahaja. 

Namun, jika diperhatikan pada takrif yang dikemukakan oleh al-Sabuni dan Syeikh Khalid 
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„Abd al-Rahman al-„Ak tentang tafsir isyari, didapati bahawa tafsir isyari bukan hanya 

ekslusif untuk orang sufi, tetapi juga ada pada golongan lain selain sufi yang 

menggunakannya. Lihatlah takrif yang dikemukakan oleh al-Sabuni dan Syeikh Khalid 

„Abd al-Rahman al-„Ak terhadap tafsir isyari berikut ini.  

Al-Sabuni mentakrifkan tafsir isyari dengan berkata:  

“Takwil al-Quran yang berbeza dengan maksud zahir sesuatu lafaz. Ia 

terjadi kerana ada isyarat-isyarat yang sangat rahsia yang hanya mampu 

diketahui oleh ulul „ilm (orang-orang yang berilmu tinggi) dan „arifin 

billah (orang-orang yang arif kepada Allah) yang berasal daripada 

pengamal suluk dan mujahadah diri, iaitu mereka yang hatinya bersih dan 

mendapat sinar terang daripada Allah, sehingga mereka mampu 

menyingkap rahsia-rahsia al-Quran yang mulia.”
82

 

 

Syeikh Khalid „Abd al-Rahman al-„Ak pula mentakrifkan tafsir isyari dalam 

kitabnya Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh dengan berkata:  

Pentakwilan ayat-ayat al-Quran bukan berdasarkan pada maknanya yang 

zahir, namun berdasarkan pada isyarat-isyarat yang tersembunyi yang 

nampak oleh ahli ilmu dan suluk. Pentakwilan itu berdasarkan pada 

penyesuaian antara makna yang tersembunyi itu dengan makna zahirnya 

dan termasuk salah satu makna yang diterima syarak.
83

  

 

Berdasarkan daripada takrif yang dikemukakan oleh al-Sabuni dan Syeikh Khalid 

Abd al-Rahman al-„Ak di atas, jelas menunjukkan bahawa tafsir isyari dapat diketahui oleh 

orang sufi atau orang lain yang pakar dalam bidang ilmu tertentu. Orang sufi mengetahui 

isyarat itu kerana pengamalan suluknya dan orang pakar kerana keilmuannya, sama-sama 

mempunyai keupayaan untuk menggali sesuatu yang tersembunyi dalam ayat-ayat al-Quran 

yang tidak tampak oleh orang-orang lain.     

Daripada takrif-takrif yang dikemukakan oleh ulama-ulama itu, dapat juga difahami 

bahawa ada lima elemen penting yang terdapat dalam pentafsiran sufi secara isyari ini, iaitu 
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(1) elemen pentakwilan, (2) elemen isyarat yang terdapat pada ayat al-Quran, (3) elemen 

makna batin yang tersembunyi di sebalik ayat, (4) diketahui oleh ahli suluk atau „arifin atau 

ahl ilmi, (5) Melalui latihan kejiwaan dan kerohanian.  

 

1.3.2.3. Pandangan Ulama Tentang Tafsir Sufi Isyari. 

Pentafsiran sufi dalam bentuk isyari ini telah mendapat penerimaan positif daripada 

sebahagian ulama, tetapi ramai yang menerimanya secara bersyarat, bahkan ada juga yang 

menolaknya. Adapun ulama yang menerima tafsir sufi, khususnya isyari ini tanpa syarat, 

adalah disebabkan mereka berbaik sangka dengan kaum sufi, mereka beranggapan bahawa 

kaum sufi mempunyai alam rohani tersendiri, seseorang tidak dapat sampai kepada apa 

yang mereka perkatakan melainkan jika seseorang itu termasuk dalam golongan orang yang 

menempuh jalan seperti jalan mereka dan bermujahadah seperti mujahadah mereka. Di 

antara ulama yang berpandangan seperti itu adalah al-„Allamah Ibn Khaldun.
84

  

Namun kebanyakan ulama meletakkan syarat-syarat tertentu bagi tafsir isyari agar 

ia dapat diterima. Mereka meletakkan syarat-syarat tersebut untuk menjaga supaya tidak 

terjadi pencabulan terhadap al-Quran dan penyelewengan terhadap pentafsirannya. Imam 

al-Suyuti menukilkan pendapat Syeikh Taj al-Din Ibn „Ata‟ Allah al-Iskandari yang 

mendukung pentafsiran yang dilakukan oleh kaum sufi. Beliau berkata:  

“Ketahuilah, pentafsiran golongan ini terhadap firman Allah dan sabda 

Rasulullah adalah dengan mendatangkan makna-makna yang sesuai 

dengan bahasa Arab, tidak menolak makna zahirnya, tetapi zahir ayat 

difahami sebagaimana yang dimaksudkan ayat dan ditunjukkan kebiasaan 

bahasa. Kemudian makna batin pada ayat dan hadis itu difahami oleh 

orang yang dibukakan hatinya oleh Allah.”
85
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Imam al-Taftazani merupakan salah seorang ulama yang menerima pentafsiran 

metode isyari juga berkata:  

“Adapun apa yang diperkatakan oleh sebahagian muhaqqiq bahawa nas-

nas difahami berdasarkan pada makna zahirnya, namun demikian terdapat 

di dalamnya isyarat-isyarat yang tersembunyi yang nampak oleh para 

pengamal suluk sufi. Isyarat-isyarat yang mereka nampak itu dapat 

diselaraskan dengan apa yang dimaksudkan oleh zahir nas. Maka 

kemampuan untuk memahami isyarat-isyarat tersebut termasuk dalam 

kategori kesempurnaan iman dan ketinggian makrifatnya.”
86

    

 

Berdasarkan pada kenyataan ulama-ulama di atas, dapat difahami bahawa terdapat 

beberapa syarat yang perlu dipenuhi tafsir isyari agar ia boleh diterima. Sebahagian ulama 

menjelaskan lebih lanjut mengenai syarat penerimaan tafsir isyari ini
87

. Di antara mereka 

itu adalah  Syeikh al-Zarqani. Dalam buku beliau yang bertajuk Manahil al-„Irfan, beliau 

menjelaskan syarat-syarat tersebut.
88

 Menurut beliau, ada lima syarat yang mesti dipenuhi 

mufasir sufi agar pentafsirannya secara isyari itu dapat diterima, iaitu:  

a. Pentafsirannya itu tidak bertentangan dengan makna zahir al-Quran.89 

b. Tidak mendakwa bahawa makna batin itu sahaja yang dimaksudkan oleh 

ayat, serta tidak menafikan makna zahir bagi ayat. 

c. Pentakwilannya tidak terlalu jauh daripada makna asal. 

d. Pentafsirannya itu juga tidak bercanggah dengan hukum syarak atau akal. 

e. Terdapat dalil daripada syarak yang menyokongnya.  
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Prof. Dr. HM. Amin Syukur, MA  menyatakan bahawa apabila syarat-syarat di atas 

diterapkan dalam pentafsiran sufi, maka pentafsirannya termasuk kategori pentafsiran yang 

Mahmud (terpuji) dan sekali gus dapat dijadikan tuntunan dan panduan ummah. 

Sebaliknya, jika pentafsiran sufi itu tidak memenuhi syarat-syarat di atas, maka ia jatuh 

pada pentafsiran yang Madhmum (cacat), ia perlu ditolak, kerana boleh menyesatkan 

ummah.
90

 

Selepas membentangkan syarat-syarat penerimaan tafsir isyari, Syeikh Khalid „Abd 

al-Rahman al-„Ak menyatakan bahawa tafsir isyari yang mengikuti syarat-syarat tersebut, 

jelas berbeza dengan manhaj tafsir sufi nazari falsafi. Tafsir-tafsir sufi nazari falsafi telah 

terkeluar daripada kategori tafsir yang diterima syarak.
91

   

Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi lebih lanjut menjelaskan maksud 

kebolehterimaan tafsir isyari ini dengan berkata:  

“Maksud boleh diterima [tafsir isyari] adalah ia tidak boleh ditolak, tetapi 

tidak pula wajib menerimanya atau mengambilnya. Ia tidak boleh ditolak, 

kerana ia tidak bercanggah dengan makna zahir, tidak melampau dan 

tidak bertentangan dengan dalil-dalil syarak. Sedangkan tidak wajib 

menerimanya atau mengambilnya, kerana ia termasuk kategori al-

Wijdaniyat (hasil perasaan). Al-Wijdaniyat ini tidak berdiri di atas dalil 

dan tidak bersandarkan pada bukti. Ia hanya perkara yang dirasakan oleh 

seorang sufi pada dirinya. Itu adalah rahsia antara dirinya dan Tuhannya. 

Dia sendiri boleh mengambilnya dan beramal mengikutinya, tetapi dia 

tidak boleh memaksakan orang lain untuk menerima dan mengamalkan 

apa yang didapatkannya itu.
92

 

 

 Demikianlah pandangan ulama tentang tafsir sufi yang menggunakan metode isyari 

ini. Pengkaji berpendapat bahawa jika tafsir sufi yang memenuhi syarat-syarat yang 

dikemukakan ulama di atas, ia merupakan salah satu bentuk kefahaman dan penghayatan 

yang mendalam terhadap ayat-ayat al-Quran.  
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1.3.2.4.  Hujah Penerimaan Ulama Terhadap Tafsir Sufi Isyari 

Ulama yang mempraktikkan metode isyari ketika mentafsirkan al-Quran atau ulama 

yang menerimanya sebagai salah satu metode tafsir yang sah, telah mengambil dalil-dalil 

yang bersumber daripada al-Quran dan al-Sunnah sebagai hujah mereka. Di antaranya 

firman Allah s.w.t.:  

                    

Muhammad 47: 24  

Terjemahan: Maka adakah mereka tidak memperhatikan al-Quran atau 

hati mereka terkunci? 

 

Adapun daripada al-Sunnah, mereka merujuk kepada hadis yang diriwayatkan oleh 

Abu Sa‟id al-Khudri yang menyatakan bahawa pada suatu hari Rasulullah s.a.w. 

berkhutbah di hadapan orang ramai. Dalam khutbah itu, beliau bersabda:  

“Sesungguhnya Allah s.w.t. telah menawarkan kepada seorang hamba 

untuk memilih satu di antara dua, iaitu dunia dan apa yang ada di 

sisiNya.” Mendengar khutbah itu, Abu Bakr r.a. menangis. Maka kami 

hairan mengapa syeikh ini menangis hanya kerana mendengar sabda 

Rasulullah s.a.w. tentang seorang hamba yang diberi pilihan; padahal 

Rasulullah adalah hamba yang diberi pilihan itu. Dan Abu Bakr adalah 

orang yang paling alim di antara kami. Lalu Rasulullah s.a.w. bersabda, 

“Sesungguhnya orang yang paling percaya bagiku dalam persahabatan 

dan hartanya adalah Abu Bakr. Jika seandainya aku perlu mengangkat 

seorang sahabat karib selain Tuhanku, nescaya Abu Bakr aku angkat, 

tetapi persaudaraan Islam dan keindahannya.”
93

    

 

Selain itu mereka juga berpegang dengan kefahaman „Umar r.a. yang mendalam 

terhadap firman Allah Ta‟ala dalam surah al-Maidah ayat 3. Allah berfirman:  

                               

Al-Maidah 5: 3 
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Terjemahan: Pada hari ini Aku telah sempurnakan bagi kamu agama 

kamu, dan Aku sempurnakan nikmatKu bagi kamu dan Aku telah redha 

Islam sebagai agama kamu. 

 

Beliau memahami ayat itu sebagai isyarat telah dekatnya ajal Rasulullah s.a.w., 

sebagaimana yang diriwayatkan oleh Ibn Jarir al-Tabari. Ternyata memang selepas lapan 

puluh satu hari daripada turunnya ayat itu, Rasulullah s.a.w. wafat.
94

  

Kemudian mereka juga berhujah dengan pentafsiran Ibn „Abbas r.a. terhadap firman 

Allah: 

                              

                      

Al-Nasr 110:1-3 

Terjemahan: [1] Apabila datang pertolongan Allah dan kemenangan 

(semasa engkau wahai Muhammad berjaya menguasai negeri Makkah), 

[2] Dan engkau melihat manusia masuk dalam agama Allah beramai-

ramai,[3] Maka ucapkanlah tasbih dengan memuji Tuhanmu dan mintalah 

ampun kepadaNya, sesungguhnya Dia amat menerima taubat. 

 

Ketika „Umar Ibn al-Khattab bertanya kepada Ibn „Abbas r.a. tentang tafsir surah 

tersebut, Ibn „Abbas menjawab:  

“[Ayat] itu mengisyaratkan dekatnya ajal Rasulullah s.a.w. yang 

diberitahukan oleh Allah s.w.t. kepadanya… Lalu „Umar berkata: 

“Sungguh aku belum pernah mengetahui sebelum engkau 

mengungkapkannya.”
95

 

 

 Dalil-dalil di atas menunjukkan bahawa golongan tertentu yang menjaga ilmu, iman 

dan amalnya dianugerahkan kemampuan oleh Allah untuk memahami ayat-ayat al-Quran 

dengan mendalam yang mungkin berbeza dengan kefahaman orang lain. Maka jika 
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golongan sufi yang menjaga ilmu, iman dan amal mereka, tidak mustahil memperoleh 

kurnia ilmu kefahaman al-Quran yang mendalam, seperti pentafsiran sufi isyari.    

 

1.3.2.5. Bentuk-Bentuk Tafsir Isyari  

Sesetengah ulama ada menjelaskan bentuk-bentuk tafsir isyari. Antara yang 

memperkatakannya adalah Syeikh Ibn „Asyur. Dalam kitabnya Tafsir al-Tahrir wa al-

Tanwir, beliau telah menggariskan beberapa bentuk tafsir isyari.
96

 Antaranya: (1) 

Pentafsiran dalam bentuk perumpamaan atau tamsil, (2) Pentafsiran dalam bentuk makna 

tersirat, (3) Pentafsiran dalam bentuk pelajaran atau pengajaran ayat.
97

 

Dr. Khalil Rajab Hamdan al-Kubaysi turut menjelaskan dalam bukunya Manahij al-

Mufassirin bahawa tafsir isyari yang mengikuti kaedah yang benar seperti yang telah 

ditetapkan ulama mengambil bentuk-bentuk tertentu. Jika dikumpulkan bentuk-bentuk itu, 

maka ia ada 3 bentuk. Iaitu: (1) Pentafsiran dalam bentuk isyarat yang masih dalam 

cakupan maksud ayat atau mendekati maksudnya. (2) Pentafsiran dalam bentuk isyarat 

yang diperoleh berdasarkan qiyas terhadap hikmah ayat. (3) Pentafsiran dalam bentuk 

perumpamaan atau perbandingan antara makna ayat dan isyarat yang terdapat pada ayat.
98

  

 

1.3.2.6. Perbezaan antara Tafsir Sufi Falsafi atau Nazari dengan Tafsir Sufi 

Isyari 

Berdasarkan penjelasan terhadap tafsir sufi falsafi atau nazari dan tafsir sufi isyari 

yang lepas, difahami bahawa ada dua perbezaan utama antara metodologi pentafsiran sufi 
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itu. Perbezaan ini pernah dinyatakan oleh Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi dalam 

kitabnya al-Tafsir wa al-Mufassirun. Perbezaan itu ialah:  

a. Sebelum mentafsirkan al-Quran, mufasir sufi falsafi atau nazari telah 

meyakini suatu teori ilmiah atau falsafah. Lalu, daripada teori itulah dia 

mentafsirkan ayat-ayat al-Quran. Manakala, mufasir sufi isyari tidak 

demikian. Dia bermula dengan latihan rohani yang bertujuan menggilap hati 

dan jiwanya, kemudian melalui latihan rohani itu dia sampai pada satu 

peringkat di mana dia diberi anugerah dapat melihat isyarat-isyarat tertentu 

pada ayat al-Quran. Sesungguhnya di sebalik ayat-ayat al-Quran tersirat 

makna-makna yang mendalam, yang orang lain tidak mampu melihatnya. 

b. Mufasir sufi falsafi atau nazari menganggap bahawa makna yang mereka 

peroleh daripada pentafsirannya adalah segala-galanya, tiada makna lain 

yang dikandung ayat itu melainkan makna yang diperolehnya itu. Adapun 

mufasir sufi isyari tidak menganggap bahawa makna yang diperolehnya 

adalah segala-galanya. Mereka melihat bahawa ada kemungkinan makna 

lain yang dikandungi ayat selain makna yang mereka dapati. Makna lain itu 

mungkin makna zahir, atau makna batin lain yang diketahui oleh mufasir 

lain yang cuba mendalami ayat tersebut daripada perspektif lain.    

 

1.4. Karakter Umum Tafsir Sufi  

Melihat kepada pentafsiran yang dilakukan oleh orang-orang sufi, maka pengkaji 

menemukan beberapa karakter umum yang menyatukan kepelbagaian pentafsiran mereka 

itu. Di antaranya adalah: 
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1.4.1. Tafsir sufi cenderung mendalami batin bagi ayat-ayat Al-Quran.  

Selain memperhatikan makna zahir bagi ayat-ayat al-Quran, kaum sufi juga 

mengambil berat dengan makna batinnya. Mereka berpandangan bahawa di sebalik lafaz-

lafaz nas al-Quran tersembunyi makna-makna yang amat luas dan kefahaman yang begitu 

mendalam. Mereka juga berpendapat bahawa makna hakiki bagi ayat al-Quran tidak 

berakhir pada makna zahirnya, tetapi perlu melepasi makna zahir menuju makna 

batinnya.
99

  

Mereka berpandangan demikian kerana merujuk kepada riwayat-riwayat yang 

menyatakan bahawa al-Quran mengandungi zahir dan batin. Di antaranya, hadis yang 

diriwayatkan oleh Ibn Hibban dalam Sahihnya: 

 إن للقرآن ظهرا وبطنا وحدا ومطلعا
“Sesungguhnya al-Quran memiliki zahir, batin, had dan tempat 

pendakian.”
100

  

 

Mereka juga merujuk pada hadis yang bersumber daripada al-Hasan yang 

diriwayatkan secara mursal daripada Rasulullah s.a.w.:  

 ظهر وبطن لكل آيت ولكل حرف حد ولكل حد مطلع
“Setiap ayat ada zahir dan batinnya; setiap huruf ada hadnya, dan setiap 

had ada tempat pendakiannya.”
101

  

 

Serta hadis yang diriwayatkan „Abd al-Rahman Ibn „Awf secara marfu‟ yang 

bermaksud:  

 القرآن تحت العرش له بطن وظهر يحاج العباد
“Al-Quran berada di bawah „Arasy, ia memiliki zahir dan batin yang akan 

mendebat hamba-hamba.”
102
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Terdapat banyak pendapat yang menjelaskan tentang makna zahir dan batin ayat-

ayat al-Quran.
103

 Di antara yang berpendapat adalah al-Tahanawi, menurut beliau zahir al-

Quran adalah merujuk kepada pengertian luaran yang jelas yang difahami oleh kalangan 

sarjana ilmu zahir, sedangkan batinnya merujuk kepada rahsia-rahsia dalaman yang 

difahami oleh kalangan ahli sufi yang didedahkan Allah kepada mereka pelbagai rahsia.
104

  

Namun, dari kepelbagaian pendapat itu, Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi telah 

memilih pendapat yang menyatakan bahawa makna zahir al-Quran adalah kefahaman 

terhadap ayat al-Quran berdasarkan kepada bahasa Arab semata; manakala makna batin al-

Quran adalah maksud Allah dan tujuan yang diinginkanNya di sebalik kata-kata dan 

ungkapan-ungkapan disampaikanNya.
105

  

Syeikh al-„Ak dan al-Syirbasi telah memetik kata-kata Nasir al-Din Khasru tentang 

perbandingan antara pentafsiran zahir dan batin: “Pentafsiran zahir bagi nas adalah 

umpama badan bagi akidah; sedangkan pentafsiran batin yang mendalam menempati 

kedudukan roh bagi badan akidah itu. Bagaimana badan boleh hidup, kalau tidak ada 

                                                                                                                                                                                 
102
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roh!”
106

 Oleh itu, pentafsiran secara batin diperlukan untuk melengkapkan pentafsiran 

zahir.  

Antara ulama besar yang mempercayai adanya makna batin bagi ayat-ayat al-Quran 

adalah Imam al-Ghazzali. Beliau pernah mendebat orang yang menolak makna batin bagi 

al-Quran dengan berkata:  

“Orang yang memikirkan bahawa al-Quran tidak ada pengertian lain 

selain daripada tafsiran zahirnya sahaja adalah orang yang mendedahkan 

keterbatasan dirinya sendiri. Dia berada pada pihak yang benar, jika 

dikaitkan dengan dirinya sendiri; tetapi dia tidak benar dalam 

keputusannya itu, jika dia meletakkan orang lain pada kedudukan yang 

sama dengan dirinya.”
107

  

 

Berdasarkan yang demikian, tafsir-tafsir sufi banyak yang membahaskan dan 

menggali makna batin bagi ayat-ayat al-Quran.  

 

1.4.2. Menggunakan pentakwilan dalam menjelaskan makna batin. 

Selain cenderung kepada pencarian makna batin bagi ayat-ayat al-Quran, kaum sufi 

telah menggunakan pentakwilan sebagai asas bagi mereka dalam memahami makna batin 

bagi ayat-ayat al-Quran itu.
108

 Namun apakah yang dimaksudkan dengan takwil oleh orang 

sufi? 

Secara bahasa takwil sebenarnya berasal daripada kata akar “al-Awlu” yang 

bermakna kembali. Dengan asal makna takwil seperti ini, difahami bahawa mentakwil ayat 

al-Quran seolah-olah bermaksud mengembalikan ayat kepada makna-makna yang 

dikandungnya.
109

 Jika makna takwil secara bahasa adalah kembali, maka takwil dapat juga 
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diertikan sebagai kekuatan mengembalikan hakikat sesuatu perkara kepada asalnya, lalu 

difahami sesuai dengan sifat-sifat asalnya daripada mula hingga akhir.  

Ada juga yang berpendapat bahawa takwil berasal daripada kata akar “al-Iyalah” 

yang bermakna siyasah (mengatur), seolah-olah orang yang mentakwil ayat itu telah 

mengatur ayat itu dengan meletakkan maknanya sesuai dengan tempatnya.
110

 

Di kalangan sebahagian  mufasir, takwil mempunyai makna yang sama dengan 

tafsir.
111

 Namun Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi berpendapat bahawa tafsir bermaksud 

menjelaskan perkara-perkara yang mungkin difahami oleh kekuatan akal biasa tanpa 

kesukaran berdasarkan makna kamus dan susunan bahasa Arab, termasuk ilmu nahu, saraf, 

balaghah dan seumpamanya. Manakala takwil pula, jika dihubungkaitkan dengan 

pengertian takwil yang ketiga di atas, maka ia bermaksud, usaha untuk menjelaskan 

perkara-perkara yang diselimuti oleh kepelikan yang tidak dapat diketahui melalui alat-alat 

bahasa yang sedia ada. Walau bagaimanapun, usaha untuk menjelaskan ayat-ayat al-Quran 

melibatkan kedua-dua istilah ini telah dianggap sepadan mengikut sebahagian para ulama. 
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Manakala mengikut ulama yang lain, kedua-duanya berbeza, yakni takwil lebih luas 

daripada tafsir.
112

 

Hafiz Jalal al-Din „Abd al-Rahman al-Suyuti berpendapat bahawa pekerjaan 

mentakwil ini tidak mudah. Ia tidak dapat dilakukan oleh sebarang orang. Ia memerlukan 

orang-orang yang memiliki tingkat kecerdasan yang tinggi yang mana dengan 

kecerdasannya yang tinggi itu, mereka dapat mengetahui takwil suatu perkara, sama ada 

takwil pendapat, perbuatan yang nampak bercanggah dengan adat kebiasaan atau pemikiran 

yang tidak nampak oleh akal kebanyakan orang.
113

 

„Abd al-Qadir al-Zamanah berpendapat bahawa takwil yang dimaksudkan oleh 

orang sufi adalah memalingkan ayat daripada makna zahirnya kepada makna batin, dengan 

anggapan bahawa makna batin itulah yang dimaksudkan ayat.
114

  

Jalaluddin Rakhmat, penulis buku Tafsir Sufi al-Fatihah, menyatakan bahawa 

sering kali tafsir tidak cukup dalam menjelaskan makna-makna yang terkandung dalam al-

Quran, maka diperlukan takwil untuk menggali lebih dalam maknanya itu. Menurutnya 

lagi, berhenti pada tafsir sahaja mungkin akan membawa pada kesesatan atau keraguan. 

Takwil atau menyingkap makna batin tidak dengan sendirinya mengabaikan makna zahir. 

Takwil dilakukan untuk menggali pelbagai dimensi makna al-Quran. Membatasi al-Quran 

hanya pada makna zahir sahaja, akan mendangkalkan samudera al-Quran yang kedalaman 

dan keluasannya tidak terhingga.
115

 

Oleh kerana takwil ini diperlukan, maka ulama telah mengkajinya. Lalu mereka 

mengeluarkan kenyataan bahawa takwil ini terbahagi kepada dua jenis, iaitu takwil munqad 
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dan takwil mustakrah. Takwil munqad adalah pentakwilan yang tidak bercanggah dengan 

logik bahasa dan tidak lari jauh daripada makna asalnya. Takwil yang seumpama ini dapat 

diterima. Takwil inilah yang melahirkan tafsir isyari. Namun apabila terjadi sebaliknya, 

maka ia termasuk dalam takwil mustakrah, yang mana pentakwilannya itu tidak 

berdasarkan logik bahasa, bahkan ia bertentangan dengan syariat yang ada. Biasanya 

pentakwilan ini dimaksudkan untuk menyokong mazhab dan pandangan tertentu.
116

 

Pentakwilan seperti ini yang digunakan oleh sufi falsafi atau nazari dalam mentafsirkan al-

Quran. 

Dengan demikian, orang sufi yang menggunakan takwil dalam pentafsiran adalah 

pelbagai; ada yang bersifat sederhana dengan menjaga logik bahasa Arab dan nilai-nilai 

ajaran Islam. Seperti pentafsiran al-Tustari terhadap firman Allah Ta‟ala:  

               

Al-Baqarah 2: 22 

Terjemahan: Maka jangalah kamu adakan sekutu-sekutu bagi Allah, 

padahal kamu mengetahui. 

 

Ketika mentafsirkannya, beliau berkata:  

“… Janganlah engkau menjadikan sekutu-sekutu bagi Allah.. Maksud 

sekutu-sekutu adalah lawan-lawan. Maka lawan yang paling besar adalah 

nafsu ammarah yang diperturutkan arahan dan larangannya tanpa 

mengikuti petunjuk Allah s.w.t.”
117

  

 

Menurut Imam al-Syatibi, pentakwilan seumpama ini diharuskan, kerana nafsu 

ammarah termasuk di antara keumuman makna sekutu, di mana makna sekutu mencakup 

berhala, syaitan, nafsu dan lain-lain.
118
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„Umar ibn al-Khattab pernah juga mentakwilkan al-Quran, seperti pentakwilan 

beliau terhadap firman Allah s.w.t.:  

                    

Al-Ahqaf 46: 20 

Terjemahan: Kamu telah habiskan nikmat-nikmat kesenangan kamu 

dalam kehidupan dunia kamu, dan kamu telah bersenang-senang 

menikmatinya. 

 

Ayat ini pada asalnya ditujukan kepada orang-orang kafir. Namun demikian, „Umar 

Ibn al-Khattab mentakwilnya dengan memalingkan ayat daripada ditujukan kepada orang-

orang kafir kepada orang-orang beriman yang tergoda dengan kenikmatan dunia sehingga 

beliau berkata kepada mereka, “Mana kamu daripada ayat-ayat ini…”
119

 

Namun di antara pentakwilan mereka ada yang melampau yang tiada sandarannya 

dan tidak juga  ada dalil yang memuaskan. Ini banyak berlaku pada mufasir sufi falsafi atau 

nazari sebagaimana dijelaskan sebelum ini, dan juga pernah berlaku pada Abu „Abd al-

Rahman al-Sulami ketika mentakwilkan huruf muqata‟ah yang terdapat di awal surah al-

Baqarah, iaitu Alif Lam Mim. Kata beliau, ada yang berpendapat bahawa Alif itu adalah alif 

al-Wahdaniyyah (keesaan Allah); Lam adalah Lam al-Lutf (kelembutan Allah); dan Mim 

adalah Mim al-Mulk (kekuasaan Allah). Lalu beliau berkata:  

“Siapa yang mendapatkan Aku di atas hakikat dengan memutuskan segala 

hubungan dan menggugurkan segala tujuan, Aku berlembut dengannya… 

Maka Aku keluarkan dia daripada perhambaan ubudiyyah kepada 

kekuasaan yang paling tinggi, iaitu berhubung dengan Raja segala raja 

tanpa disibukkan oleh kekuasaan sedikitpun…”
120

  

 

Para ulama mempertikaikan pentakwilannya itu, sebab tiada dalil dan sandaran yang 

dapat menguatkan pentakwilannya itu.   
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Justeru itulah, boleh dikatakan bahawa pentakwilan tidak dapat dipisahkan daripada 

orang sufi, kerana ia merupakan salah satu manhaj penting bagi mereka dalam memahami 

nas, terutama mereka yang berasal daripada sufi falsafi atau nazari.  

 

1.4.3. Melihat isyarat-isyarat yang terdapat pada ayat-ayat al-Quran. 

Kaum sufi meyakini adanya ilmu Isyarah, iaitu ilmu tentang rahsia-rahsia yang 

terdapat dalam al-Quran. Mereka melihat pada ayat-ayat al-Quran terdapat isyarat-isyarat 

tertentu yang dapat membantu mereka memahami makna dan rahsia al-Quran. Makanya 

mereka suka mencari isyarat-isyarat yang tersembunyi itu ketika mentafsirkan al-Quran.  

Sebahagian mereka menamakan isyarat-isyarat itu sebagai al-Mustanbatat. Abu 

Nasr al-Sarraj al-Tusi pernah menjelaskan maksud al-Mustanbatat ini dalam kitabnya al-

Luma‟. Menurut beliau, al-Mustanbatat adalah kefahaman yang diperoleh  oleh orang-

orang hakikat dengan menyelaraskan antara zahir dan batin al-Quran dan mengikuti 

Rasulullah s.a.w. sama ada dalam perkara zahir mahupun batin serta mengamalkannya 

secara zahir dan batin juga. Apabila mereka beramal sesuai dengan apa yang mereka 

ketahui, nescaya Allah akan menganugerahkan mereka ilmu yang mereka tidak ketahui, 

ilmu itu adalah ilmu Isyarah. Ia merupakan ilmu warisan amal yang dibukakan Allah s.w.t. 

untuk orang-orang yang berhati suci. Ilmu itu dalam bentuk makna-makna yang tersimpan, 

rahsia-rahsia yang tersembunyi, ilmu-ilmu yang pelik dan hikmah-hikmah yang aneh, sama 

ada berkaitan dengan makna-makna al-Quran ataupun sunnah Rasulullah s.a.w.
121

   

Menurut pengkaji, isyarah atau mustanbatat itu merupakan hasil atau produk 

pentakwilan yang dilakukan oleh mufasir sufi.  
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1.4.4. Melalui proses latihan rohani sebelum mentafsirkan. 

Pentafsiran sufi, terutama yang jenis isyari adalah hasil daripada latihan kerohanian 

yang dilaksanakan oleh seseorang sufi sehingga membolehkan dirinya sampai ke peringkat 

di mana ia boleh menyingkap pelbagai isyarat suci atau pengertian tersembunyi atau 

simbolik yang tersirat di sebalik tirai pelbagai ayat al-Quran yang tertentu.
122

  

Latihan kerohanian itu ada dalam bentuk zikir, wirid, mujahadah dengan puasa dan 

meninggalkan perkara mubah, khalwat, dan lain-lain. Latihan-latihan ini akan 

menghasilkan apa yang mereka namakan sebagai zawq sufi. Zawq ini adalah satu bentuk 

keadaan hati, iaitu hati orang yang memperoleh cahaya makrifat yang dipancarkan Allah 

kepadanya.
123

  

Hati orang yang telah sampai pada peringkat ini ibarat cermin yang bersih dan 

berkilat, sekilas sahaja benda lewat di depannya, cermin tersebut langsung beraksi 

memantulkan gambaran benda tersebut. Begitu jugalah kira-kira yang berlaku pada waktu 

seorang sufi membaca al-Quran; ketika hatinya telah suci, dia akan ternampak perkara-

perkara yang tidak nampak oleh orang lain. Apa yang dia nampak ketika membaca al-

Quran itu diungkapkannya dalam bahasa bersurat atau perkataan. Apa yang mereka tulis 

atau perkatakan ketika membaca atau memahami al-Quran, ialah yang dinamakan dengan 

tafsir isyari .
124

  

Ramai di kalangan sufi menegaskan bahawa kunci untuk dapat memahami al-Quran 

dengan kefahaman yang mendalam adalah beramal dengan al-Quran. Ia adalah latihan yang 

paling efektif untuk itu. Abu Sa‟id al-Kharraz berkata:  

                                                           
122

 Zakaria Stapa, Akhlak dan Tasawuf Islam, cet. 1, (Kuala Lumpur: Berita Publishing Sdn. Bhd, 1995), 83. 
123

 Dhawq ini yang disasarkan sufi dalam latihan kerohanian mereka.  Apabila mereka telah memperoleh 

dhawq ini, maka perasaan mereka berbeza dengan perasaan orang banyak. Ia adalah satu pengalaman jiwa 

yang hanya akan difahami oleh orang pernah memperoleh dan mengalami dhawq sufi juga. Orang yang tidak 

pernah mengalami dhawq sufi ini, tidak akan tahu apa itu dhawq sufi. 
124

 Nasrudin Baidan, Metode Pentafsiran al-Quran, 55 
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“Kefahaman pertama bagi kitab Allah adalah beramal dengannya, kerana 

di dalamnya terkandung ilmu, kefahaman dan istinbat. Dan kefahaman 

pertama adalah melalui mendengar dan menyaksikan dengan saksama 

firman-firman Allah ta‟ala.”
125

 

 

Sesetengah ulama menamakan tokoh-tokoh sufi yang sampai pada peringkat 

kesucian jiwa, ketenangan batin yang mampu menyingkap rahsia-rahsia ayat-ayat Allah ini 

sebagai Ahl al-Dhawq wa al-„Irfan. Imam Ibn Taymiyyah memanggil mereka dengan 

gelaran Ahl al-Makrifah, sedangkan Imam al-Qurtubi menamai mereka dengan Ahl al-

Isyarah.
126

 

 

1.4.5. Mendatangkan intuisi dan mimpi dalam pentafsiran.  

Intuisi adalah hasil daripada proses latihan kerohanian, sebagaimana yang 

disebutkan sebelum ini.
127

 Ia juga dikenali sebagai ilham. Sesetengah ulama 

menyamakannya dengan hadas dan firasah.
128

 Kaum sufi menamakannya sebagai kasyf 

                                                           
125

 „Abd al-Rahman Al-„Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh, 213 
126

 Prof. Dr. „Abd al-Ghafur Mahmud Mustafa Ja‟far, al-Tafsir wa al-Mufassirun Fi Thaubih al-Jadid, cet. 1, 

(Kaherah: Dar al-Salam, 2007), 561.  
127

 Intuisi menurut al-Attas boleh terbahagi kepada dua peringkat: peringkat biasa dan peringkat luar biasa. 

Peringkat biasa adalah intuisi yang dialami oleh manusia pada umumnya. Ia adalah proses perolehan ilmu 

yang datang secara tiba-tiba, secara inspiratif, melalui perenungan dan pencarian bukti-bukti rasional yang 

kemudian melahirkan inspirasi tertentu. Ini yang disebut hadas. Peringkat ini merujuk kepada bahagian 

pertama daripada definisi ilmu menurut al-Attas, iaitu “sampainya jiwa kepada makna”. Dengan kata lain, 

inspirasi intuitif itu adalah usaha yang berasal daripada individu yang bersangkutan. Peringkat luar biasa 

adalah peringkat di atas hadas, iaitu peringkat widjan. Peringkat ini merujuk kepada bahagian kedua daripada 

definisi ilmu menurutnya, iaitu ”sampainya makna kepada jiwa”. Dengan kata lain, ilmu itu memang 

dicurahkan kepada individu, bukan dicari oleh individu itu. Daripada kedua peringkat ini, alat yang digunakan 

untuk memperoleh ilmu berbeza. Peringkat yang pertama menggunakan pancaindera dan penalaran pada 

umumnya. Sedangkan peringkat yang kedua menggunakan spiritual, iaitu kasyf dan dhauq, hudur, syuhud, 

dan ahwal. Menurutnya, ini tidak bermaksud akal dan panca indera tidak digunakan pada peringkat ini, tetapi 

sudah mengalami perubahan daripada yang biasa kepada yang luar biasa, iaitu rasional dirubah kepada 

intelektual dan empirical kepada pengalaman spiritual yang otentik (authentic spiritual experience). Jadi akal 

dan pancaindera masih sah digunapakai. Lihat: Syed Muhammad Naquib al-Attas, The Intuition of Existence, 

(Kuala lumpur: International Institute of Islamic Thought and Civilization, 1990) 
128

 Syeikh Yusuf al-Qaradawi menyatakan bahawa pengarang al-Nihayah fi Gharib al-Hadith wa al-Athar 

berpendapat bahawa ilham, hadas dan firasah sama-sama bermaksud sesuatu yang dicampakkan Allah pada 

diri seseorang tertentu yang dipilih Allah s.w.t. seperti „Umar Ibn al-Khattab. Manakala Imam Ibn al-Qayyim 

berpendapat bahawa hadas lebih khusus dibandingkan ilham. Ilham adalah umum diberikan kepada orang-

orang yang beriman sesuai dengan tingkat keimanan mereka; sedangkan hadas adalah ilham khas diberikan 

untuk orang-orang tertentu di kalangan hamba-hambanya. Dr. Yusuf al-Qaradawi menjelaskan pula perbezaan 

antara ilham dan firasah, ilham adalah umum, kerana ia sering berlaku dan ia diperoleh melalui anugeraha 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



83 
 

atau basirah. Kaum sufi sering berdalil menggunakan intuisi ini, sama ada di dalam atau di 

luar pentafsirannya. Perkara ini telah menjadi isu yang diperdebatkan di kalangan ulama.    

Ramai di kalangan ulama yang mempertikaikan kedudukan intuisi ini dalam 

pentafsiran al-Quran. Mereka mempertikaikannya sebab tidak adanya acuan yang tetap 

yang dapat menentukan kesahihan intuisi. Adalah sukar membezakan antara intuisi yang 

benar-benar datang daripada Allah dan yang bukan datang daripadaNya. Apabila mufasir 

tidak berhati-hati, dia boleh terjerumus dalam pentafsiran yang mengikuti bisikan yang 

datang daripada selain Allah. Jika demikian, maka akan berlaku penyimpangan dalam 

pentafsirannya.  

Al-Nasafi menolak menjadikan ilham sebagai salah satu sumber ilmu pengetahuan. 

Beliau menyatakan dalam kitabnya, al-„Aqa‟id al-Nasafiyyah:  

“Ilham bukan salah satu sebab untuk (dapat) mengetahui kebenaran 

sesuatu, menurut ahl al-Haq.”
129

  

 

Imam Abu Zayd al-Dabusi, salah seorang ulama Hanafi berusaha mengambil jalan 

tengah dengan berpendapat bahawa dalam bab amalan dan ibadah, ilham tidak harus 

diamalkan. Tetapi jika memang sudah tidak ada hujah lain sama sekali yang menjelaskan 

perkara tersebut, maksudnya tidak ada hujah daripada al-Quran, sunnah, ijmak, qiyas, dan 

lain-lain, dan ia bukan dalam perkara yang wajib, sunat, haram dan makruh, tetapi hanya 

dalam perkara mubah (harus), maka diharuskan beramal dengan ilham.
130

 

Dr. Yusuf al-Qaradawi berusaha mencari titik temu di antara pendapat-pendapat 

ulama yang menerima dan menolak intuisi atau ilham sebagai sumber pendalilan dan 

penghujahan. Beliau berkata:  

                                                                                                                                                                                 
sahaja; sedangkan firasah adalah khas, kerana ia jarang berlaku dan ia dapat diperoleh melalui anugeraha atau 

usaha. Lihat: Dr. Yusuf al-Qaradawi, Mawqif al-Islam Min al-Ilham wa al-Kasyf wa al-Ru‟a wa Min al-

Tama‟im wa al-Kahanah wa al-Ruqa, cet. 1, (Kaherah: Maktabah Wahbah, 1994), 16-20.   
129

 Bagi al-Nasafi, sumber ilmu tiga, iaitu panca indera yang sihat, khabar yang benar dan akal.   
130

 Al-Qaradawi, Mawqif al-Islam, 24. 
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“Ulama-ulama sunnah yang rabbani tidak mengingkari bahawa Allah ada 

mencampakkan ke hati seorang hamba daripada hamba-hambanya satu 

cahaya yang dapat menyingkap sebahagian hakikat dan perkara yang 

tersembunyi, membimbingnya kepada kebenaran pada beberapa situasi 

dan kesulitan, tanpa perlu usaha dan pendalilan, tetapi ia dalam bentuk 

ilham dan anugerah daripada Allah Ta‟ala.”
131

 

 

Dr. Yusuf al-Qaradawi menambahkan lagi, bahawa orang yang percaya dengan 

kekuasaan Allah ke atas segala sesuatu dan adanya kekuatan rohani yang hebat pada diri 

manusia, ia akan menerima bahawa kasyf dan ilham tidak mustahil berlaku. Ia adalah kesan 

iman, ibadah dan mujahadah yang mampu melahirkan kekuatan yang dahsyat sebagai 

kurnia dan karamah daripada Allah s.w.t. Kerana Allah berfirman dalam surah Ali „Imran 

ayat 73-74.
132

    

                             

                              

                   

Ali Imran 3: 73-74 

Terjemahan:  [73]Dan (mereka berkata lagi): “Janganlah kamu percaya 

melainkan kepada orang-orang yang mengikut ugama kamu”. Katakanlah 

(wahai Muhammad): “Sesungguhnya petunjuk yang sebenar benarnya 

ialah petunjuk Allah”. (Mereka berkata pula: “Janganlah kamu percaya) 

bahawa akan diberi kepada sesiapa seperti apa yang telah diberikan 

kepada kamu, atau mereka akan dapat mengalahkan hujah kamu di sisi 

Tuhan kamu”. Katakanlah (wahai Muhammad): “Sesungguhnya limpah 

kurnia itu adalah di tangan Allah, diberikanNya kepada sesiapa yang 

dikehendakiNya; dan Allah Maha Luas limpah kurniaNya, lagi Meliputi 

pengetahuanNya.[74]Allah menentukan pemberian rahmatNya itu kepada 

sesiapa yang dikehendakiNya; dan (ingatlah), Allah mempunyai limpah 

kurnia yang besar. 

 

                                                           
131

 Ibid, 28.  
132

 Ibid.  
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Oleh itu, penting adanya tolak ukur atau standart yang jelas dalam mentafsirkan al-

Quran – seperti yang telah disebutkan sebelum ini - sehingga pentafsiran mereka tidak 

tergelincir daripada jalan yang benar.
133

 

 

1.4.6. Menggunakan istilah-istilah khas dalam tasawuf.  

Sufi mempunyai istilah-istilah khas yang menjelaskan nilai-nilai dan ajaran-ajaran 

mereka. Imam al-Qusyayri pernah berkata:  

“Ketahuilah, sebagaimana sedia maklum bahawa setiap ulama dalam 

bidang tertentu mempunyai lafaz-lafaz tertentu yang khas mereka 

gunakan sesama mereka. Lafaz-lafaz tersebut mempunyai makna yang 

berlainan dengan yang difahami orang-orang dalam bidang lain.”
134

   

 

Tujuan sufi menggunakan istilah-istilah itu pada asalnya adalah untuk memudahkan 

kefahaman dan komunikasi sesama mereka. Ini sebagaimana dijelaskan lagi oleh Imam al-

Qusyayri:  

“Lafaz-lafaz yang mereka sepakati penggunaannya itu untuk tujuan-

tujuan tertentu, seperti untuk mendekatkan kefahaman lawan 

bercakapnya, atau untuk memudahkan orang-orang yang sama bidang 

dengan mereka dalam menganalisa makna-maknanya. Maka puak sufi ini 

menggunakan lafaz-lafaz tertentu itu  adalah untuk kegunaan kefahaman 

dalam kalangan mereka sendiri, dan menutupinya daripada orang-orang 

yang tidak sejalan dengan mereka. Untuk itu, mereka menjadikan lafaz-

lafaz itu tidak difahami orang lain sehingga  rahsia-rahsia mereka tidak 

tersebar kepada kalangan orang yang bukan ahlinya.”
135

      

 

Jadi istilah-istilah ini menjadi bahasa komunikasi dan bertulis di kalangan mereka, 

maka memahami istilah-istilah ini merupakan kunci untuk memahami tasawuf dan sufi. 

                                                           
133

 Amin Syukur, Tasawuf dan Krisis, 56 
134

 Al-Taftazani, Madkhal Ila al-Tasawuf al-Islami, 159-160 
135
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Untuk memahami istilah-istilah mereka itu dengan baik diperlukan suhbah (bersahabat) 

dengan mereka.
136

 

  

1.4.7. Menggunakan bahasa samar dan cenderung rumit dan susah difahami.  

Bagi sesama sufi, barangkali istilah-istilah yang mereka gunakan mudah difahami. 

Namun bagi orang-orang di luar sufi, istilah-istilah sufi itu susah difahami. Bahasa mereka 

rumit dan samar-samar.
137

  

Ada beberapa sebab kenapa bahasa sufi jadi demikian. Antaranya adalah kerana 

kata-kata sufi itu merupakan kata-kata yang dinamik.
138

 Ia merupakan gambaran terhadap 

emosi dan pemikiran yang menggelora dalam jiwa mereka.
139

Emosi dan pemikiran yang 

menggelora susah dikawal. Ia lebih dipengaruhi faktor dalaman.  

Selain itu, bahasa sufi rumit dan samar-samar lantaran kecenderungan kaum sufi 

menyembunyikan kefahaman mereka. Salah satu cara mereka menyembunyikannya dengan 

menggunakan bahasa yang samar, bahkan tampak aneh atau pelik. Tidak jarang ia keluar 

daripada landasan yang biasa ditempuh oleh ulama tafsir amnya.
140

  

Stace, seorang orientalis yang menulis buku Mysticism and Philosopy telah 

mengkaji tentang susahnya pengungkapan hakikat-hakikat dengan menggunakan bahasa 

kata-kata, sebagaimana yang berlaku pada bahasa sufi. Stace beranggapan bahawa 

                                                           
136

 Demi memahami istilah-istilah yang digunakan oleh tokoh sufi, lahir kitab-kitab syarahan bagi istilah-

istilah tersebut. Kitab Fusus al-Hikam karangan Syeikh Ibn „Arabi contohnya, mempunyai beberapa kitab 

syarahan, di antaranya: al-Fukuk fi Mustanadat Hikam al-Fusul oleh Syeikh Sadr al-Din Muhammad Ibn 

Ishaq al-Qunawi (w.673H), Jawahir al-Nusus fi Hall Kalimat al-Fusus oleh Syeikh Abd al-Ghani al-Nablusi 

(w.1143H), Matla‟ Khusus al-Kalim fi Ma‟ani Fusus al-Hikam oleh Syeikh Dawud Ibn Mahmud al-Qaysari 

(w.751H), Syarh Fusus al-Hikam oleh Syeikh Muhammad Ibn Salih al-Katib al-Kalibuli (w.855H), dll. Lihat: 

Syeikh Dawud Mahmud al-Qaysari, Matla‟ Khusus al-Kalim fi Ma‟ani Fusus al-Hikam, cet.1, (Lubnan: Dar 

al-Kutub al-„Ilmiyyah, 2012), 4.   
137

 Muhammad al-„Abdah, al-Sufiyyah: Nasya‟atuha wa Tatawuriha, 31 
138

 Sebahagian pengkaji menyatakan bahawa kata-kata orang sufi tidak boleh hanya difahami secara lafzi, 

tetapi mestilah difahami secara mendalam dengan melihat makna-makna yang terkandung di dalamnya. 
139

 Al-Taftazani, Madkhal Ila al-Tasawuf al-Islami, 159-160 
140

 Amin Syukur, Tasawuf dan Krisis, 54 
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kesukaran dalam mengungkapkan hakikat-hakikat tasawuf dengan bahasa kata-kata 

disebabkan kerana bahasa dicetak dalam akal, sedangkan pengalaman sufistik sendiri 

berada di alam lain, iaitu alam keesaan dan bukan alam materi. Sehingga pada saat 

pengalamannya itu selesai, ia ingin memindahkan nilai-nilai yang ditemukannya dalam 

pengalaman tersebut kepada orang lain melalui mekanisma yang diingatnya. Maka 

keluarlah kalimat-kalimat daripada mulutnya, namun akhirnya ia merasa terkejut ketika 

menyandari bahawa apa yang dikatakannya itu amat paradoks. Oleh itu, bahasa dianggap 

tidak mampu mengungkapkan pengalaman-pengalaman sufistik yang telah dirasakan.
141

  

Penggunaan bahasa yang samar dan rumit seperti ini, banyak diungkapkan oleh 

golongan sufi falsafi atau nazari. Ini sebagaimana yang dinyatakan oleh Ibrahim Ibn Hasan 

Ibn Salim dalam bukunya. Kata beliau: 

 “Tafsir sufi nazari falsafi, kami mendapati kebanyakan tokoh-tokoh 

mereka cenderung kepada pentafsiran al-Quran yang samar dan sukar 

difahami serta pentakwilan yang melampau. Sedikit sahaja di antara 

mereka yang menggunakan metode isyari yang jelas, tanpa rumit dan 

melampau.
142

 

 

Menurut al-Taftazani pula, bahasa yang samar dan rumit merupakan salah satu 

karakter umum tasawuf falsafi. Ia merupakan tasawuf yang tidak jelas, mempunyai bahasa-

bahasa tersendiri, dan memahaminya memerlukan jerih payah yang tidak sedikit. Tetapi ia 

tidak dapat dianggap sebagai falsafah sebab ia berlandaskan kepada intuisi; dan ia juga 

tidak dapat dikatakan sebagai tasawuf murni, kerana ia diungkapkan dengan bahasa-bahasa 

falsafah dan mengarah kepada pembentukan aliran pemikiran yang tertumpu pada 

perbahasan tentang wujud atau eksistensi.143    
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 Stace, Mysticism and Philosophy, (London: Mac Millahn, 1961), 227-306  
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 Ibrahim Salim,  Qadiyah al-Ta‟wil, 274 
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1.4.8. Memandang ayat-ayat al-Quran sebagai metafora.  

Bahasa sufi banyak mengandungi metafora dan perumpamaan. Bahasa itu mereka 

bawakan ketika mentafsirkan ayat-ayat al-Quran. Bagi sesetengah orang mungkin tidak 

dapat memahami bahasa-bahasa seumpama ini. Oleh itu, menurut Nordie Achie, 

pendekatan terbaik untuk memahami bahasa sufi ini adalah melalui pentakwilan.
144

  

Ibn „Abidin mengingatkan betapa pentingnya melakukan pentakwilan terhadap 

ungkapan-ungkapan sufi:  

“Sufi meletakkan lafaz-lafaz yang mereka istilahkan [secara khas untuk 

ahlinya], dan mereka menginginkan makna-makna yang berbeza dengan 

makna-makna biasa yang difahami oleh golongan fuqaha. Barang siapa 

yang memahaminya dengan pemahaman biasa [tidak menepati dan 

menuruti pemahaman sufi], nescaya dia menjadi kafir.” Ini bermakna 

setiap ungkapan metaforikal dan ambiguitif yang dilafazkan atau 

termaktub dalam karya klasik tasawuf, harus ditakwil demi mengelakkan 

fitnah.
145

 

 

Bagi orang sufi, air yang disebutkan dalam al-Quran melambangkan petunjuk, lembu 

yang diperintahkan Musa untuk disembelih adalah lambang hawa nafsu, dan seterusnya.
146

 

 

1.4.9. Mempercayai setiap huruf al-Quran mengandungi rahsia. 

Orang-orang sufi juga berpandangan bahawa setiap huruf yang ada dalam al-Quran 

menyimpan banyak makna dan rahsia. Makna dan rahsia itu hanya diberikan kepada 

ahlinya sesuai dengan ketentuan yang telah ditetapkan kepadanya.
147

 Mereka berhujah 

dengan menggunakan firman Allah s.w.t.: 
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 Nordi Achie, Fitnah Sufi: Fatamorgana Tasawuf Fenomena Tarekat, (Kuala Lumpur: Penerbit Universiti 

Malaya, 2012), 85 
145

 Ibid, 86; Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, terj. Khairul Amru Harahap dan Afrizal Lubis, cet. 2, 

(Jakarta: Qisthi Press, 2005), 380-381 
146

 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fatihah, xv.  
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 Yaasin 36: 12 

Terjemahan: Dan (ingatlah) tiap-tiap sesuatu kami catatkan satu persatu 

dalam Kitab (ibu Suratan) yang jelas nyata. 

 

Dan firman Allah s.w.t.:  

                             

Al-Hijr 15: 21 

Terjemahan: Dan tidak ada sesuatupun melainkan pada sisi Kami sahaja 

perbendaharaannya dan Kami tidak menurunkannya melainkan dengan 

menurut kadar dan masa yang tertentu. 

 

Sahl Ibn „Abd Allah, salah seorang sufi pernah berkata:  

“Jika sekiranya seorang hamba diberi seribu kefahaman terhadap satu 

huruf yang ada dalam al-Quran, sebenar itu belum sampai kepada 

penghujung kefahaman yang telah ditetapkan Allah s.w.t. dalam ayat 

kitabNya, kerana ia adalah kalamNya dan sifatNya.” Sebagaimana Allah 

itu tiada penghujung, maka demikian juga kefahaman terhadap kalamNya 

pun tiada penghujungnya.
148

 

 

Mereka juga berhujah dengan hadis yang dilaporkan oleh al-Tabrani, Abu „Yu‟la, 

al-Bazzar dan lain-lain. Ia diriwayatkan oleh Ibn Mas‟ud secara mawquf yang bermaksud:  

“Sesungguhnya tiada huruf yang ada dalam al-Quran melainkan memiliki 

had; dan setiap had ada tempat pendakiannya.”
149

  

 

Mereka juga biasa memetik hadis Rasulullah s.a.w. yang bermaksud:  

“Sesiapa yang beramal dengan apa yang diketahuinya, nescaya Allah 

akan menganugerahkannya ilmu yang tidak mereka ketahui.”
150

 

                                                           
148

„Abd al-Rahman Al-„Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh, 212; al-Syarbasi, Qissah al-Tafsir, 92 
149

 Al-Tabrani dalam al-Mu‟jam al-Kabir secara mawquf, no. 8667; Riwayat Abu Yu‟la secara marfu‟, no. 

5149. Lihat: Al-Suyuti, al-Itqan fi „Ulum al-Quran, 473; Menurut Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi, 

bahawa apa yang dimaksudkan hadis, setiap huruf itu ada hadnya adalah setiap huruf itu mempunyai makna 

terakhir yang diinginkan Allah, atau setiap hukum itu ada ukuran pahala dan balasan yang ditetapkan Allah. 

Dan maksud setiap had itu ada tempat pendakiannya adalah setiap makna dan hukum yang rumit itu akan ada 

jalan untuk mengetahuinya dan mendapatkan maksudnya; pendapat lain menyatakan bahawa setiap pahala 

dan balasan itu akan diperagakan di akhirat ketika pembalasannya. Lihat: Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-

Mufassirun, 2:310  
150

 Hadis ini hanya disebutkan dalam kitab Hilyah al-Awliya‟wa Tabaqat al-Asfiya‟. Lihat: Abu Na‟im 

Ahmad Ibn „Abd Allah Ibn Ahmad Ibn Ishaq Ibn Musa Ibn Mahran al-Asbahani, Hilyah al-Awliya‟ wa 

Tabaqat al-Asfiya‟, (Beirut: Dar al-Kitab al-„Arabi, 1974), 10:15.   
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Demikianlah di antara karakter umum tafsir sufi. Ia dapat ditemukan dalam 

pentafsiran-pentafsiran mereka. 

  

1.5. Karya-Karya Mufasir Dalam Tafsir Sufi
151

 

Sesuai dengan sejarah tafsir secara umum, pada permulaannya, tafsir berada dalam 

bentuk riwayat-riwayat yang berasal daripada Rasulullah, sahabat dan tabi‟in. Maka apabila 

dicari tafsir sufi secara spesifik pada waktu itu memang belum ada. Apa yang ada pada 

waktu itu, sebagaimana dijelaskan sebelum ini, tafsir-tafsir yang cenderung bercorak tafsir 

isyari, seperti yang terdapat pada pentafsiran Ibn „Abbas dan „Umar Ibn al-Khattab. 

Kemudian corak seumpama ditemukan pada karya-karya sufi abad kedua, seperti Imam al-

Hasan al-Basri, Malik Ibn Dinar (w. 130 H), Ibrahim Ibn Adham (w. 161 H), Sufyan al-

Thawri (w. 161 H) dan Dawud al-Ta’i.  

Kemudian muncul Imam al-Harith Ibn Asad al-Muhasibi
152

. Beliau adalah di antara 

tokoh sufi yang mentafsirkan al-Quran. Namun pentafsiran beliau yang sampai kepada kita, 
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 Dr. Fahd Ibn „Abd al-Rahman Ibn Sulayman al-Rumi yang mengkaji para mufasir dan karya-karya 

mereka, telah mendapati bahawa terdapat 5 kategori mufasir ketika berhadapan dengan tafsir sufi isyari dan 

tafsir sufi falsafi atau nazari, iaitu:  

(1) Mufasir yang menolak sama sekali segala bentuk pentafsiran yang berbau sufi isyari. Mereka yang 

dalam kategori ini ramai.  

(2) Mufasir yang berusaha menjaga pentafsirannya berdasarkan metode tafsir zahir, namun demikian 

ada sedikit mentafsirkan ayat al-Quran dengan metod tafsir sufi. Di antaranya tafsir Ghara‟ib al-

Quran wa Ragha‟ib al-Furqan, karangan Imam Nizam al-Din al-Hasan Ibn Muhammad al-

Naysaburi dan Ruh al-Ma‟ani fi Tafsir al-Quran al-„Azim wa al-Sab‟a al-Mathani, karangan Imam 

Syihab al-Din Mahmud al-Alusi al-Baghdadi. Al-Syeikh Khalid „Abd al-Rahman Al-„Ak menilai 

kitab mereka ini sebagai kitab tafsir sufi yang memenuhi syarat-syarat yang telah ditetapkan 

ulama.
151

 Menurutnya lagi, mereka ini telah menggabungkan dalam tafsir mereka metode pentafsiran 

ahli zahir dan ahli batin.
151

 

(3) Mufasir yang majoriti tafsirnya bercorakkan tafsir sufi isyari, namun ia turut menambah sedikit 

pentafsiran zahir. Ini seperti Tafsir al-Quran al-„Azim, karangan Imam Sahl al-Tustari.  

(4) Mufasir yang hanya menggunakan metod isyari dalam pentafsirannya, tidak menyentuh langsung 

tafsir zahir. Ini seperti Haqa‟iq al-Tafsir, karangan Abu „Abd al-Rahman al-Sulami. 

(5) Mufasir yang menghimpun dalam tafsirnya metod sufi isyari dan metod sufi nazari; dan menolak 

sama sekali segala bentuk pentafsiran secara zahir. Ini seperti tafsir yang dinisbahkan kepada Ibn 

„Arabi. Lihat: Fahd al-Rumi, Ittijahad al-Tafsir , 376 
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hanya dalam bentuk pentafsiran beberapa ayat al-Quran yang terpisah-pisah. Ia dapat 

ditemukan dalam kitab-kitab karangan beliau. Prof. Dr. „Abd al-Ghafur Mahmud Mustafa 

Ja‟far menyenaraikan beliau di antara mufasir sufi, atau istilah beliau Ahl al-Dhawq wa al-

„Irfan. Beliau berkata:  

“Kita tidak mengetahui pada diri beliau [Abu al-Harith al-Muhasibi] ada 

syatahat atau sesuatu yang berbau tasawuf falsafi.”
153

 

 

Selepas itu, pada abad ketiga Hijrah lahir Imam al-Tustari (201-273 H). Beliau 

adalah seorang sufi yang warak, bertakwa dan arif dengan Allah. Hasil ceramah-ceramah 

beliau yang berkaitan dengan tafsir al-Quran telah dihimpun dan disusun dalam sebuah 

kitab oleh seorang muridnya yang bernama Abu Bakr Muhammad Ibn Ahmad al-Baladi, 

kemudian dinisbahkannya kepada Imam al-Tustari. Kitab itu dikenal dengan nama: Tafsir 

al-Quran al-„Azim. Kitab ini tidak mentafsirkan al-Quran ayat demi ayat, ia hanya 

mentafsirkan ayat-ayat tertentu yang ada pada setiap surah.
154

 Ia boleh dianggap sebagai 

kitab tafsir sufi tertua yang sampai ke tangan kita.
155

   

Pada abad keempat terdapat Hakim al-Tirmidhi (w.320 H) yang menulis kitab 

Tahsil al-Naza‟ir al-Quran. Beliau menyusunnya berdasarkan pada beberapa istilah yang 

terdapat dalam al-Quran, kemudian dijelaskannya maknanya secara isyari.  

Selain itu, ditemukan juga Syeikh al-Sulami (330-412H) yang merupakan seorang 

guru sufi yang berasal dari Khurasan. Beliau telah mentafsirkan al-Quran mengikut metode 

sufi. Kitab tafsir beliau itu diberi nama: Haqa‟iq al-Tafsir. Kitab ini telah mendapatkan 

banyak kritikan daripada ulama, seperti Imam al-Suyuti, al-Wahidi, al-Dhahabi, al-Subki 

                                                                                                                                                                                 
152
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Fahm al-Quran, Risalah al-Mustarsyidin, dan lain-lain 
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dan Imam Ibn Taymiyah. Imam al-Suyuti dalam kitabnya al-Itqan dan Ibn al-Salah dalam 

fatwanya berkata:  

“Aku mendapati mufasir Imam Abu al-Hasan al-Wahidi berkata: Abu 

„Abd al-Rahman al-Sulami telah menulis satu kitab yang bertajuk 

“Haqa‟iq al-Tafsir”, jika beliau berkeyakinan bahawa yang ditulisnya itu 

adalah tafsir, sesungguhnya ia telah terjerumus dalam kekafiran.”
156

   

 

Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi yang telah membaca kitab itu, mempunyai 

pandangan lain, kata beliau:  

“Aku telah membaca tafsir ini, aku dapati ia mengandungi semua surah 

al-Quran, tetapi ia tidak mentafsirkan semua ayatnya, dia hanya 

mentafsirkan sebahagian ayat dan mengabaikan sebahagian ayat yang 

lain. Dia juga tidak mentafsirkan ayat-ayat itu dengan tafsir zahir, 

tafsirnya hanya dalam satu bentuk, iaitu tafsir isyari atau batin sahaja. 

Apabila beliau hanya menyebutkan tafsir batin sahaja, ini tidak bermakna 

beliau menolak tafsir zahir, kerana beliau telah menegaskan pada 

mukadimah tafsirnya bahawa tujuan beliau menulis kitabnya itu adalah 

untuk menghimpun pentafsiran ahl haqiqah dalam satu kitab yang 

berasingan, sebagaimana banyak dilakukan oleh para mufasir daripada 

ahl zahir.”
157

   

 

Menurut Dr. Mahmud „Abd al-Razzaq al-Ridwani, karya tulis dalam bentuk tafsir 

isyari tidak nampak melainkan pada abad kelima, iaitu dengan munculnya kitab Haqa‟iq 

al-Tafsir karangan al-Sulami di atas dan kitab Lata‟if al-Isyarat karangan Imam al-

Qusyayri.
158

 

Jadi, selepas al-Sulami muncul Imam al-Qusyayri (w.465 H) yang merupakan 

mufasir sufi yang berjaya pada abad kelima Hijrah. Beliau menulis tafsir Lata‟if al-Isyarat 

yang merupakan kitab tafsir sufi tertua yang lengkap sampai kepada kita. Kitab ini telah 

dicetak di Mesir pada tahun 1969M dengan tahqiq oleh Dr Ibrahim Basyuni, kemudian 

dicetak berkali-kali oleh al-Maktabah al-Tawfiqiyyah Kaherah. Kitab Lata‟if al-Isyarat 
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dikira sebagai salah satu kitab sufi terbaik, kerana beliau berusaha secara objektif dan 

berhati-hati mentafsirkan al-Quran. Beliau tidak termasuk dalam golongan yang lebih 

mendahulukan konsep tasawufnya daripada syariat dan tidak juga mendahulukan syariat 

dengan memburukkan hakikat. Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi menganggap kitab 

Lata‟if al-Isyarat ini sebagai ekspresi jujur dan adil daripada tasawuf.
159

 

Abad keenam Hijrah disebut nama Imam Abu Hamid al-Ghazzali (w.505H) telah 

menulis satu kitab tafsir yang luas yang terdiri daripada 40 jilid dengan judul Yaqut al-

Ta‟wil. Namun, sayang kitab ini telah hilang dan tidak ditemukan sampai sekarang. Beliau 

juga menulis Misykat al-Anwar dan Ihya‟ „Ulum al-Din. Di dalam al-Misykat, Imam al-

Ghazzali mentafsirkan dua ayat al-Quran; ayat tentang cahaya (surah al-Nur ayat 35) dan 

ayat tentang kegelapan (surah al-Nur ayat 40). Adapun di dalam al-Ihya‟, beliau telah 

memuat pentafsiran terhadap ayat-ayat al-Quran secara terpisah, berikut satu bab tentang 

tafsir (dan bacaan) al-Quran. Di dalamnya dimuat pula teori umum tentang tafsir sufi.
160

   

Selain Imam Abu Hamid al-Ghazzali, mucul nama sufi lain pada abad keenam ini 

yang telah menulis tafsir. Beliau adalah Ibn Barrajan (w.530H). Tafsir beliau bernama 

Tanbih al-Afham ila Tadabbur Kitab al-Hakim. Ia merupakan tafsir sufi yang 

menitikberatkan pada rahsia huruf-huruf al-Quran dan isyarat-isyarat yang tersembunyi di 

sebaliknya. Beliau tidak mengambil berat perkara nahu dan bahasa sebagaimana ia tidak 

mengambil daripada orang-orang terdahulu. Beliau tidak sempat menyempurnakan 

tafsirnya sampai selesai. Kitab tafsirnya ditemukan bermula dengan surah al-Fatihah dan 

berhenti pada surah al-Kahfi.
161
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Pada abad keenam Hijrah, turut ditemukan tafsir yang kemukakan oleh Imam al-

Syadhili yang berasal daripada keturunan Rasulullah s.a.w. dan mengasaskan tarekat al-

Syadhiliyyah. Tafsirnya mengulas tentang beberapa ayat berkenaan dengan zuhud dan 

peperangan. Tafsirnya menggabungkan antara makna zahir dan isyari yang benar.
162

  

Pada abad ketujuh terkenal Syeikh Ibn „Arabi (w.638H) sebagai tokoh sufi yang 

mentafsirkan al-Quran. Beliau mempunyai ramai pengikut yang amat mengkaguminya 

sehingga mereka menggelarinya sebagai al-Syeikh al-Akbar (guru besar) dan al-„Arif bi 

Allah. Namun, tidak sedikit juga orang yang memusuhinya dan mendakwanya sebagai kafir 

dan zindiq. Tuduhan itu barangkali disebabkan kenyataannya yang mengandungi konsep 

Wahdah al-Wujud dan kata-katanya yang mengelirukan tentang perkara-perkara asas dalam 

akidah Islam. Ada yang menisbahkan satu kitab tafsir kepadanya yang kemudian dikenal 

dengan nama Tafsir Ibn „Arabi. Tetapi, ramai pakar tafsir yang meragui penisbahan itu 

kepada beliau. Sedangkan daripada kitab-kitabnya yang lain, seperti al-Futuhat al-

Makiyyah, Fusus al-Hikam, kitab al-Akhlaq, Majmu‟ al-Rasail al-Ilahiyyah dan Diwan fi 

al-Asy‟ari Sufiyyah, telah difahami oleh pakar tafsir bagaimana metodologinya dalam 

mentafsirkan al-Quran. Mereka berpendapat bahawa metodologi pentafsirannya adalah 

tafsir sufi yang terpengaruh dengan konsep Wahdah al-Wujud. Oleh itu, ramai yang 

mengkategorikan tafsirnya dalam kumpulan tafsir sufi falsafi atau nazari. Dr. Muhammad 

Husayn Al-Dhahabi dan beberapa pakar tafsir yang lain melihat dalam karya-karya Syeikh 

Ibn „Arabi itu terdapat juga tafsir Isyari yang boleh diterima.
163

   

Selain Syeikh Ibn „Arabi, ditemukan pada abad ketujuh Najm al-Din Dayyah 

(w.654H), yang menulis tafsir yang dikenal dengan al-Ta‟wilat al-Najmiyyah.  Kitab ini 

terdiri daripada lima jilid besar. Syeikh Najm al-Din Dayyah tidak sempat mentafsirkan 
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seluruh al-Quran, beliau meninggal sebelum menyempurnakannya. Sehinggalah datang 

„Ala‟ al- Dawlah al- Samnani (659-736H), lalu beliau menyempurnakan pentafsiran Najm 

al-Din Dayyah tersebut. Najm al-Din Dayyah berhenti mentafsirkan al-Quran pada ayat 18 

surah al-Dhariyat, lalu „Ala‟ al-Dawlah al-Samnani menyambungnya sampai akhir surah al-

Nas. Terdapat perbezaan ketara antara pentafsiran Najm al-Din Dayyah dan pentafsiran 

„Ala‟ al-Dawlah al-Samnani. Pentafsiran Najm al-Din Dayyah ada menyentuh tafsir zahir, 

kemudian baru diikuti dengan tafsir Isyari. Penjelasannya tentang tafsir Isyari itu pun 

mudah difahami, kerana ia tidak didasarkan pada teori-teori falsafah tertentu. Manakala, 

pentafsiran yang dilakukan oleh „Ala‟ al-Dawlah tidak menyentuh langsung makna zahir 

ayat al-Quran, dia terus membincangkan tafsir Isyari dengan ungkapan ayat yang tidak 

mudah difahami. Punca susahnya pentafsiran „Ala‟ al-Dawlah adalah kerana pentafsirannya 

itu telah dibina di atas teori-teori falsafah tertentu, berbeza dengan pentafsiran Najm al-Din 

Dayyah.
164

   

Pada abad ketujuh Hijrah, dikenal juga Ruzbihan Baqli al-Syirazi (w.666H), 

menulis tafsir yang berjudul „Ara‟is al-Bayan fi Haqa‟iq al-Quran.
165

 Tafsir makrifat ini 

banyak memuat petikan karya-karya sebelumnya, terutama karya al-Sulami dan karya al-

Qusyayri. Sebagaimana yang dikatakan Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi, kitab ini 

murni menggunakan pendekatan isyari, tidak menyentuh sama sekali tafsir zahir, walaupun 

pengarangnya berpendapat bahawa tafsir zahir harus dilewati terlebih dahulu sebelum 

sampai pada tafsir batin
166

. Kitab ini termasuk dalam kategori tafsir sufi falsafi nazari, 

menurut sebahagian pengkaji.  
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Pada abad kelapan ditemukan al-Kasyani (w.730H) yang menulis tafsir yang 

bertajuk: “Ta‟wilat al-Quran” yang dikenal juga dengan “Ta‟wilat al-Kasyani”. Kitab ini 

mentafsirkan al-Quran dengan metode pentakwilan dan menggunakan istilah-istilah ahli 

tasawuf. Kitab inilah yang telah dinisbahkan kepada Syeikh Ibn „Arabi, padahal ia adalah 

karya al-Kasyani. Syeikh Muhammad „Abduh di antara ulama yang menjelaskan kesilapan 

penisbahan ini, kemudian dipertegas lagi oleh Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi bahawa 

kitab itu adalah hasil karya al-Kasyani, bukan karangan Syeikh Ibn „Arabi. Tafsir Ta‟wilat 

al-Quran mengandungi metode tafsir sufi falsafi nazari dan tafsir sufi isyari sekali gus. Ia 

tidak menjelaskan tafsir zahir sama sekali. Tafsir sufi falsafi nazarinya berdasarkan pada 

mazhab Wahdah al-Wujud; sedangkan tafsir isyarinya, kebanyakannya tidak dapat 

difahami maknanya dan lari daripada maksud sebenar ayat.
167

Oleh kerana banyaknya 

perkara yang tidak difahami, ada di antara ulama yang menuduhnya sebagai sufi batini.  

Kemudian pada abad kesepuluh Hijrah terdapat tafsir al-Fawatih al-Ilahiyyah wa 

al-Mafatih al-Ghaybiyyah yang ditulis oleh al-Nakhjuwani (w.920 H) yang lebih dikenal 

dengan Syeikh „Ulwan atau Baba Ni‟mah Allah. Kitab al-Fawatih al-Ilahiyyah wa al-

Mafatih al-Ghaybiyyah merupakan tafsir lengkap al-Quran dengan metode sufi falsafi 

nazari. Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi berkata tentang tafsir ini:  

“Penulis telah memulai tafsirnya dengan satu mukadimah panjang yang 

menunjukkan penyimpangan manhaj dan pemikiran penulis serta 

terpengaruhnya dia dengan teori Wahdah al-Wujud.
168

   

Selain al-Nakhjuwani, abad kesepuluh memiliki mufasir sufi lain, iaitu al-Kharubi 

(w.963H) yang menulis kitab tafsir Riyad al-Azhar wa Kanz al-Asrar. Al-Kharubi adalah 

seorang sufi, pakar fiqah mazhab Maliki dan mufasir. Pada mukadimah kitabnya, Al-

Kharubi menjelaskan matlamat pentafsirannya, iaitu untuk menghimpun antara syariat dan 

hakikat. Berdasarkan matlamat itu, maka beliau telah mentafsirkan al-Quran metode tafsir 
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zahir dan tafsir sufi sekali gus. Al-Kharubi tidak melulu dalam pentasirannya, beliau sangat 

berhati-hati dan tidak suka menggunakan syatahat sufi dalam menjelaskan makna al-Quran. 

Dalam pentafsiran zahir, Al-Kharubi banyak merujuk kepada Ibn „Atiyyah, al-Zamakhsyari 

dan Ibn al-„Arabi. Menurut Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi, walaupun Al-Kharubi 

ingin pentafsirannya mencakup syariat dan hakikat, namun pada realitinya, beliau lebih 

banyak berbicara tentang syariat; perbincangannya tentang hakikat sedikit dan 

pentafsirannya itu mengambil berat neraca syariat, sehingga tidak ditemukan pada tafsirnya 

pentakwilan yang melampau, apalagi sesuatu yang berkaitan dengan teori-teori falsafah, 

seperti teori Hulul dan Ittihad. Akhirnya, Dr. Muhammad Husayn Al-Dhahabi 

berkesimpulan bahawa kitab ini lebih layak dikategorikan sebagai kitab tafsir bi al-Ra‟y al-

Mahmud, dibandingkan tafsir sufi isyari, kerana isi kandungannya lebih banyak 

mengandungi tafsir zahir.
169

     

Pada abad kesebelas Hijrah dijumpai kitab tafsir Ruh al-Bayan fi Tafsir al-Quran 

karangan Isma’il Haqqi (1063-1137H). Ia merupakan kitab yang mengandungi tafsir zahir 

dan tafsir sufi yang terpengaruh dengan pandangan Ibn „Arabi dan al-Hallaj, sehingga 

didapati dalam kitabnya pentafsiran yang berorientasi pada pemikiran Wahdah al-Wujud.
170

  

Pada abad ini juga, di bumi Nusantara lahir seorang sufi Abdul Rauf ibn Ali al-Fansuri al-

Singkli (1024 H/1615 M - 1105 H/1693 M) atau juga lebih dikenali sebagai Tok Sheikh di 

Kuala yang menulis kitab tafsir Tarjuman al-Mustafid. Ia merupakan kitab terjemahan ayat 

al-Qur'an ke dalam bahasa Melayu berserta dengan tafsirnya.
171

 Tafsir di dalam kitab ini 

adalah tafsir zahir yang banyak sumbernya berasal daripada kitab Tafsir al-Jalalayn dan 

lain-lain.  
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Kemudian pada abad kedua belas, lahir Syeikh Ibn „Ajibah (1161-1224H) dengan 

tafsirnya al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid, yang merupakan tumpuan utama 

kajian ini. Penjelasan tentang tafsir ini akan dibincangkan pada bab-bab berikutnya.  

Pada abad ketiga belas hijrah, bumi Nusantara sekali lagi melahirkan seorang 

mufasir yang mempunyai latar belakang tasawuf, iaitu Syeikh Nawawi al-Bantani al-Jawi 

(1230H/1813M- 1314 H/ 1897 M). Kitab tafsir beliau itu berjudul al-Tafsir al-Munir li al-

Ma‟alim al-Tanzil al-Mufassir „an Wujuh Mahasin al-Ta΄wil musamma Marah Labid li 

Kasyaf Ma‟na al-Qur΄an Majid. Beliau mentafsirkan al-Quran secara zahir juga, 

sebagaimana telah dijelaskan sebelum ini. 

Pada era moden ini, iaitu abad ke14 Hijrah, pengkaji menemukan beberapa usaha 

mentafsirkan al-Quran dengan metode yang ditempuh oleh sufi. Di antaranya, tafsir yang 

ditulis oleh Syeikh Muhy al-Din al-Ta‟mi, seorang Syeikh sufi di Mesir. Kitab tafsir beliau 

bertajuk: Al-Tafsir al-Sufi li al-Quran: al-Musamarat al-Ilahiyyah wa al-Munadamat al-

Aqdasiyyah li Kasyf Ghawamid al-Mutasyabih min al-Ayat al-Quraniyyah.
172

  

Kemudian, Muhammad Ghazi „Arabi menulis kitab yang mengandungi pentafsiran 

al-Quran berdasarkan pada tafsir sufi falsafi. Kitab beliau itu bertajuk al-Tafsir al-Sufi al-

Falsafi li al-Quran al-Karim. Ia terdiri daripada dua jilid, semuanya 1,206 muka surat dan 

telah diterbitkan oleh Dar al-Basya‟ir.
173

 

Pada abad ke14 ini, bumi Nusantara juga mengeluarkan tokoh yang berusaha 

mentafsirkan al-Quran dengan metode sufi, iaitu Jalaluddin Rakhmat
174

 dengan bukunya 

                                                           
172

 Syeikh Muhy al-Din al-Ta‟mi, Al-Tafsir al-Sufi li al-Quran: al-Musamarat al-Ilahiyyah wa al-Munadamat 

al-Aqdasiyyah li Kasyf Ghawamid al-Mutasyabih min al-Ayat al-Quraniyyah, (t.tp: Dar al-Rawdah li al-Nasyr 

wa al-Tawzi‟, t.t.)  
173

 Muhammad Ghazi „Arabi, al-Tafsir al-Sufi al-Falsafi li al-Quran al-Karim., cet. 1, (Damsyiq: Dar al-

Basya‟ir, 2006)  
174

 Jalaluddin Rakhmat dikenal sebagai tokoh Syiah yang kuat mempertahankan mazhab Syiah di Indonesia.  
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“Tafsir Sufi al-Fatihah”
175

 dan Musa Kazhim dengan bukunya “Tafsir Sufi: Mendedahkan 

Masalah Ketuhanan Dalam al-Quran”. Ia merupakan tafsir sufi tematik atau maudhu‟i 

dengan menjadikan masalah ketuhanan sebagai isu perbincangannya.
176

   

Demikianlah beberapa karya tafsir sufi mengikut abad kemunculannya. Selain yang 

di atas, terdapat beberapa karya tulis ulama sufi yang di dalamnya terkandung pentafsiran 

secara isyari, di antaranya:  

a. Bayan al-Sa‟adah fi Maqamat al-„Ibadah, yang ditulis oleh Sultan 

Muhammad Ibn Haydar al-Janabizi177 

b. Asrar al-Quran, yang ditulis oleh al-Sayyid Muhammad Madhi Abu al-

„Aza‟im
178

 

c. Diya‟ al-Akwan fi Tafsir al-Quran, karya Muhammad Sa‟ad al-„Aqad
179

 

d. Taj al-Tafasir, karya Muhammad Uthman al-Mirghani
180

 

 

1.6. Penutup  

Daripada perbincangan di atas, nampak nyata bagaimana kaum sufi telah 

mengambil bahagian dalam pentafsiran al-Quran. Pentafsiran mereka ada yang mengikuti 

metodologi kebanyakan mufasir ummah ini, dan ada yang mengikuti metodologi mereka 

sendiri. Metodologi mereka itu memiliki corak dan karakter tersendiri. Telah banyak karya 

tafsir yang menghimpun pentafsiran-pentafsiran mereka yang berdasarkan pada metodologi 

mereka ini. Sampai ke hari ini, masih terus bermunculan karya-karya tafsir yang mengikuti 

metodologi mereka ini. Maka tidak dapat dinafikan bahawa kemunculan tafsir sufi, telah 

                                                           
175

 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fatihah. 
176

 Musa Kazhim, Tafsir Sufi: Mendedahkan Masalah Ketuhanan Dalam al-Quran, cet. 1, (Jakarta: Penerbit 

Lentera, 2003).    
177

 Fahd al-Rumi, Ijtihad al-Tafsir, 376. 
178

 Ibid.  
179

 Ibid. 
180

 Nasrudin Baidan, Metode Pentafsiran al-Quran, 71.   
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menyemarakkan usaha untuk mendalami al-Quran demi mengeluarkan mutiara-mutiara 

petunjuk daripadanya.   
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BAB DUA: BIOGRAFI SYEIKH IBN 'AJIBAH  

 

2.1. Pendahuluan 

Syeikh Ibn „Ajibah  merupakan seorang tokoh sufi yang melalui kehidupan yang 

menarik untuk dikaji oleh para penuntut ilmu. Perjalanan hidupnya adalah perjalanan hidup 

seorang ulama yang cinta ilmu dan berusaha beramal dengan ilmunya. Banyak pelajaran 

dan pengajaran yang dapat dipetik daripada kisah hidup beliau, terutama bagi mereka yang 

berniat menjadi pewaris para nabi.  

Liku-liku perjalanan hidup beliau itu telah dirakamkannya dalam sebuah karyanya 

yang bertajuk al-Fahrisah
1
. Buku ini beliau tulis sendiri di penghujung hayatnya. Dengan 

demikian, ia adalah buku yang berbentuk autobiografi. Di dalamnya beliau menceritakan 

tentang perjalanan hidupnya yang bermula dari zaman kanak-kanaknya sehingga saat-saat 

akhir kehidupannya. 

Pada bab ini, pengkaji cuba mengetengahkan sebahagian daripada perjalanan hidup 

beliau. Ia bertujuan untuk memberi gambaran yang jelas tentang diri dan personaliti beliau 

yang merupakan salah seorang penulis kitab tafsir sufi. Dengan mengenal diri dan 

personaliti penulis itu akan memudahkan pengkaji untuk memahami hasil pemikirannya. 

Namun sebelum penjelasan tentang perjalanan hidupnya itu, pengkaji akan membincangkan 

terlebih dahulu tentang keadaan semasa beliau hidup, latar belakang keluarga dan 

pendidikan beliau. Selain itu, pada bab ini akan disebutkan juga tentang karya-karya 

peninggalan Syeikh Ibn „Ajibah. 

 

                                                           
1
 Al-Fahrisah adalah perkataan yang berasal dari bahasa Parsi yang dialih bahasa kepada bahasa Arab. Orang-

orang Maghribi dan Andalusia menggunakan dalam harian mereka dengan makna dokumentasi atau program. 

Orang-orang Arab belahan Timur menggunakannya untuk makna autobiografi, iaitu kisah hidup ulama yang 

ditulisnya semasa hidup untuk tujuan kenangan atau catatan sejarah. 
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  2.2. Syeikh Ibn ‘Ajibah dan Keadaan Semasanya 

Syeikh Ibn „Ajibah hidup pada abad ke 12 H atau ke 18 M. Pada era ini umat Islam 

berpecah belah menjadi beberapa kerajaan dan pemerintahan. Pemerintahan terbesar pada 

waktu itu adalah Khilafah Uthmaniyyah yang berpusat di Turki. Sedangkan Maghribi pada 

masa itu berada di bawah pemerintahan al-Aysraf al-„Alawiyah yang didirikan oleh 

Muhammad Ibn Ali pada tahun 1041 H/1631 M
2
.  

Menurut sebahagian sumber Syeikh Ibn „Ajibah dilahirkan pada tahun 1160 H. dan 

ada juga yang menyatakan bahawa beliau dilahirkan pada tahun 1161 H. Kampung 

kelahirannya itu bernama al-Khamis yang terletak antara Bandar Tangeir dan Tetouan.
3
 

Syeikh „Abd Allah Ibn „Abd al-Qadir al-Talidi menyatakan dalam kitabnya al-Mutrib 

bahawa Syeikh Ibn „Ajibah telah dilahirkan di kampung U‟jaibisy yang termasuk dalam 

kabilah Hawz Tetouan.
4
  

Bandar Tangeir dan Tetouan adalah bandar yang terletak di pesisir pantai laut 

Mediterranean yang berbatasan dengan Eropah. Pada abad ke 12 H, bandar Tetouan 

merupakan bandar pertahanan perang yang terkuat di utara Maghribi. Ia berada di bawah 

pentadbiran kerajaan pusat al-Aysraf al-„Alawiyah.  

 

2.2.1. Keadaan Sosial Politik Semasa Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Maghribi pada waktu kelahiran Syeikh Ibn „Ajibah berada dalam suasana yang 

tidak menentu. Huru-hara dan pergaduhan terjadi di mana-mana. Keadaan ini terjadi 

selepas kewafatan Sultan Isma’il pada tahun 1139 H. Keadaan politik Maghribi tidak stabil. 

                                                           
2
 Ahmad al-Usairi, al-Tarikh Islami (Sejarah Islam), terj: H. Samson Rahman MA, cet: 5, (Jakarta: Akbar 

Media Eka Sarana, 2003), 427. 
3
 Ibn „Ajibah,  al-Fahrisah, ed. Abd al-Hamid Saleh Hamdan, cet: 1, (Kaherah: Dar al-Faddi al-Arabi, 1990), 

7. 
4
 Syeikh „Abd Allah Ibn Abd al-Qadir al-Talidi, al-Mutrib Bi Masyahir Awliya‟ al-Maghrib, cet: 3, (Ribat: 

Dar al-Iman, 2000), 220. 
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Ia berpunca daripada perebutan kuasa yang terjadi di kalangan anak-anak sultan. Pada 

waktu yang sama, Maghribi berhadapan dengan serangan musuh dari luar iaitu Kerajaan 

Spanyol Kristian yang berusaha mencari ruang untuk menakluk dan menjajah tanah 

Maghribi.   

Beberapa tahun sebelum kelahiran Syeikh Ibn„Ajibah, perseteruan kuasa dalam 

kerajaan al-Asyraf al- „Alawiyah semakin meruncing, iaitu perseteruan antara Sultan „Abd 

Allah Ibn Isma’il dan saudaranya al-Mustadi‟ Ibn Isma’il (w. 1173 H.).  

Al-Mustadi‟ telah berusaha membalas dendam terhadap Sultan „Abd Allah selepas 

kekalahannya pada tahun 1156 H. Beliau bersembunyi di daerah Ahwaz yang terletak 

sebelah utara Maghribi. Lalu pada tahun 1160 H. beliau mempersiapkan pasukan untuk 

menyerang bandar Tetouan. Kemudian beliau mengepung dan berusaha menekan 

penduduknya supaya berbaiat kepadanya. Tetapi, penduduk Tetouan enggan 

melakukannya, kerana dia terkenal dengan kezaliman dan akhlak yang buruk. Melihat 

keengganan penduduk Tetouan, al-Mustadi‟ marah, lalu memperketat sekatan terhadap 

bandar Tetouan, bahkan dia juga menembakkan meriam ke bandar itu. Namun demikian 

penduduknya masih tetap enggan tunduk dan membaiatnya. Akhirnya, al-Mustadi‟ menjadi 

patah semangat melihat keteguhan penduduk Tetouan, sehingga beliau terpaksa berundur 

dari Bandar Tetouan. 
5
 

Sumber-sumber sejarah bersepakat bahawa Maghribi mula agak stabil selepas 

pelantikan Muhammad Ibn „Abd Allah pada tahun 1171 H sebagai sultan al-Asyraf al-

„Alawiyah. Sultan ini berjaya memadamkan api pemberontakan dan perpecahan dalam 

Maghribi, lalu beliau kembali menghidupkan sunnah jihad yang telah redup kerana 

pertelingkahan dalaman itu. Melalui usaha-usahanya, beberapa bandar Maghribi yang 

                                                           
5
 Muhammad Dawud, Tarikh Tatwan, (Tetouan: Ma‟had Mawla al-Hasan, 1959). 
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dijajah oleh Portugis dan Spanyol berjaya dikuasai semula; tentera-tentera penjajah dihalau 

dari bumi Maghribi.
6
 Pemerintahan Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah berterusan sehingga 

beliau meninggal pada tahun 1204 H.
7
  

Keadaan Maghribi kembali tidak stabil selepas kewafatan Sultan Muhammad Ibn 

„Abd Allah. Beliau digantikan oleh anaknya yang bernama al-Yazid Ibn Muhammad. 

Beliau merupakan seorang mujahid yang gagah berani. Namun beliau telah didengki oleh 

saudaranya sendiri yang bernama Hisyam.  

Selepas dilantik menjadi sultan, al-Yazid Ibn Muhammad terus mengarahkan 

pasukannya ke bandar Tetouan dan memerintahkan mereka supaya menyita harta-harta 

orang Yahudi yang telah berlaku khianat terhadap kerajaan, yang mana mereka telah 

bekerjasama dengan musuh dari Eropah untuk menjatuhkan kerajaan. Selepas itu beliau 

bersiap-siap pula untuk menaklukkan bandar Sabtah yang dikuasai dan dijajah oleh 

Spanyol. Beliau menyeru  masyarakat untuk bangkit berjihad bersama-sama menghalau 

penjajah Eropah. Seruan beliau itu mendapat sambutan hangat daripada masyarakat. 

Hampir semua masyarakat dan kabilah menyokong perjuangannya itu. Antara yang kuat 

menyokong adalah kabilah Anjarah, iaitu kabilah Syeikh Ibn „Ajibah. Maka meletuslah 

peperangan dengan Spanyol pada tahun 1205 H.  

Al-Nasiri, seorang pakar sejarah Maghribi menyatakan dalam bukunya al-Istiqsa  

bahawa peperangan itu hampir sahaja dimenangi oleh Sultan al-Yazid Ibn Muhammad dan 

bandar Sabtah hampir sahaja ditakluki. Namun, tumpuannya menjadi terpecah, disebabkan 

gangguan daripada saudaranya Hisyam, yang tidak senang dengan kejayaannya itu dan 

bangkit menentangnya. Penentangan saudaranya ini berpusat di Marrakesh. Ini telah 

memaksa Sultan al-Yazid Ibn Muhammad berundur dan menarik pasukannya dari bandar 

                                                           
6
 Dr „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi Fi al-Qarnain 18/19 M, cet: 2, (Maghribi: 

Mansyurat Dar al-Afaq al-Jadidah, 1994), 60. 
7
 Ibid, 63-64. 
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Sabtah, kemudian pergi ke Marrakesh untuk memadamkan api pemberontakan yang 

dinyalakan saudaranya sendiri.
8
  

Pada pertempuran tersebut, Sultan al-Yazid Ibn Muhammad telah mengalami 

kecederaan. Kemudian, kecederaannya menjadi parah, sehingga akhirnya beliau meninggal 

dunia. Peristiwa itu berlaku pada tahun 1206 H. Kewafatannya ini telah mendukacitakan 

masyarakat Maghribi pada waktu itu yang cintakan jihad. Mereka tertunggu-tunggu 

penggantinya yang dapat melanjutkan perjuangannya, tetapi penggantinya tidak seperti 

yang mereka harapkan. Beliau telah digantikan oleh saudara kandungnya yang bernama al-

Maula Maslamah.
9
   

Pada waktu pelantikan al-Maula Maslamah sebagai sultan, keadaan politik Maghribi 

tidak dapat diselamatkan lagi. Ia telah terpecah kepada tiga pemerintahan:  

a. Pemerintahan di bawah pimpinan Al-Maula Maslamah yang berpusat di bandar 

Tetouan. 

b. Pemerintahan di bawah pimpinan Hisyam yang berpusat di bandar Marrakesh. 

c. Pemerintahan di bawah Sultan Sulayman yang berpusat di bandar Fes.  

Perpecahan ini telah menimbulkan peperangan antara sesama mereka. Peperangan 

demi peperangan berlaku pada waktu itu. Natijah akhir daripada peperangan tersebut, 

kemenangan diperoleh oleh Sultan Sulayman. Beliau berjaya mengalahkan dua saudaranya, 

iaitu al-Maula Maslamah dan Hisyam. Dengan kemenangan ini, Maghribi kembali bersatu 

di bawah kepimpinan Sultan Sulayman.
10

  

Sultan Sulayman telah memerintah Maghribi daripada tahun 1206 H. sehingga 1236 

H. Sepanjang pemerintahan Sultan Sulayman, Maghribi tidaklah aman dan tenteram seperti 

                                                           
8
 Syeikh Ahmad Ibn Khalid al-Nasiri, al-Istiqsa Li Akhbar al-Maghrib al-Aqsa, jil. 8, (al-Bayda‟: Dar al-

Kitab, 1956), 81-82.  
9
 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi, 66. 

10
 Ibid.  
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zaman pemerintahan ayahnya, iaitu Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah. Pelbagai rintangan 

dan tentangan yang dihadapinya. 

Pada era yang keadaannya seperti inilah tokoh kajian ini, iaitu Syeikh „Ajibah 

hidup, membesar dan berdakwah. Ia adalah era yang penuh dengan pertelingkahan dan 

peperangan.   

 

2.2.2. Keadaan Intelektual dan Keilmuan Semasa Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Kestabilan politik yang berlaku pada zaman pemerintahan Sultan Muhammad Ibn 

„Abd Allah sedikit banyak telah membawa angin perubahan pada landskap keilmuan dan 

intelektual di bandar Tetouan. Pada era ini, muncul tokoh-tokoh yang berusaha 

menegakkan bendera keilmuan dan kecemerlangan dalam bidang pendidikan dan 

pembelajaran. Mereka cuba menghidupkan pengajian ilmu-ilmu fikah dan bahasa. Terdapat 

dua tokoh utama yang berpengaruh dalam perkembangan keilmuan dan kemajuan 

intelektual pada waktu itu, iaitu Syeikh Muhammad Ibn „Abd al-Salam Bannani dari Fes 

dan Syeikh Abu al-„Abbas Ahmad al-Warzazi dari Warzazat.
11

     

Apabila dilihat pada sistem pembelajaran pada waktu itu, ia tertumpu pada sistem 

hafalan dan kajian terhadap kitab-kitab ringkasan yang dikenal dengan Mukhtasar. Pelajar-

pelajar diwajibkan menghafal matan-matan manzumah yang dijadikan sebagai asas 

keilmuan mereka. Apabila mereka telah hafal matan-matan tersebut, baharulah mereka 

mempelajari syarahan kepada matan-matan tersebut. Antara kitab yang masyhur dijadikan 

bahan pelajaran mereka adalah Mukhtasar Khalil. Kedua-dua sistem pembelajaran ini telah 

ditempuh oleh Syeikh Ibn „Ajibah di awal proses pembelajaran dan pendidikannya.
12

       

                                                           
11

 Ibid, 93. 
12

Ibid, 96; Muhammad Dawud, Tarikh Tatwan. 
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Berdasarkan pendapat Dr. „Abd al-Majid al-Saghir, dua sistem ini tidak memberi 

hasil yang memuaskan, kerana ia telah menjadikan pelajar berpandangan jumud dan 

sempit. Mereka tersekat pada kitab-kitab ringkas dan terpaksa menghabiskan masa yang 

lama dalam proses pembelajaran. Padahal untuk membina pelajar yang intelektual, mereka 

perlu mentelaah buku yang banyak dan meluaskan pandangannya dengan membaca buku-

buku yang lebih lengkap perbahasannya. Menurutnya lagi, pada waktu itu buku-buku 

ringkasan ini seolah-olah  telah menjadi kitab suci yang tidak boleh dicabar dan dikritik. Ini 

adalah masalah besar bagi kemajuan keilmuan dan percambahan pemikiran.
13

 Al-„Allamah 

Ibn Khaldun pernah mengkritik sistem ini dengan berkata:  

“Banyaknya buku-buku ringkasan yang ditulis dalam pelbagai bidang 

ilmu telah mendatangkan kelemahan pada sistem pengajaran. Walaupun 

pada asalnya mereka mahu memudahkan pelajar untuk menghafal, namun 

pada akhirnya ia mendatangkan kesusahan kepada mereka.”
14

 

 

Ternyata di sebalik kekurangan, ada kelebihan. Kerana terikat dengan buku-buku 

ringkasan, para ulama di era ini mempunyai kelebihan tersendiri, iaitu mahir  dalam 

menulis syarahan kepada kitab-kitab yang ringkas itu. Tetapi mereka kurang berusaha 

untuk mengembangkan perbahasan-perbahasan kitab itu atau menulis sendiri buku yang 

mempunyai pendekatan yang berbeza, sebagaimana yang telah dilakukan oleh tokoh-tokoh 

pemikiran Islam terawal. Secara tidak langsung sistem yang diamalkan ini telah 

memadamkan cahaya inovasi dan kreativiti di kalangan pelajar.  

Kelemahan sistem ini telah disedari oleh pihak kerajaan yang berkuasa pada waktu 

itu. Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah yang memimpin Maghribi pada waktu itu cuba 

mengambil langkah perubahan dalam sistem pembelajaran. Beliau mengeluarkan keputusan 

yang dikenal sebagai reformasi pendidikan tahun 1203H/1788M. Keputusan ini cuba 

                                                           
13

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi, 97  
14

 Al-„Allamah „Abd al-Rahman Ibn al-Khaldun al-Maghribi, Tarikh al-„Allamah Ibn Khaldun, cet. 2, (Beirut: 

Maktabah al-Madrasah wa Dar al-Kitab al-Lubnani, 1961) 1:678. 
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merombak sistem pembelajaran yang ada dan menentukan bahan-bahan pengajaran yang 

sesuai untuk kemajuan pendidikan. Tetapi reformasi ini tidak berjalan lancar. Ia telah 

menimbulkan penentangan dan kritikan keras di kalangan ulama-ulama fikah waktu itu. 

Antara ulama yang menentang itu adalah Syeikh al-Tawadi Ibn Sawdah, salah seorang guru 

Syeikh Ibn „Ajibah.
15

   

Asas reformasi pendidikan yang dilaungkan oleh Sultan Muhammad Ibn „Abd 

Allah adalah perlunya kembali kepada sistem yang diamalkan oleh salafus soleh terdahulu. 

Mereka adalah orang-orang yang berakhlak mulia dan kitab-kitab yang mereka tulis 

mengandungi penjelasan yang mudah dan terang.  

Jika didalami, maka seruan ini seolah-olah mengajak kepada pembebasan akal dan 

pemikiran daripada rantai kejumudan serta taklid kepada syeikh-syeikh secara membuta tuli 

dan kembali kepada sumber asal Islam, iaitu al-Quran dan al-Sunnah. Namun dari segi lain, 

seruan reformasi pendidikan ini turut melarang pengajaran sebahagian ilmu logik seperti 

ilmu mantiq dan ilmu kalam.  

Adanya larangan pengajaran ilmu mantiq dan ilmu kalam telah menimbulkan 

beberapa tafsiran dan analisa di kalangan pengkaji. Sebahagian mereka berpendapat 

bahawa seruan reformasi ini bukan benar-benar berdasarkan asas intelektual, tetapi 

reformasi yang bersifat sentimen dan  emosional. Dan sebahagian lagi berpendapat bahawa 

kelihatannya reformasi pendidikan ini lebih menjurus kepada perbaikan bahan 

pembelajaran daripada perbaikan sistemnya, dan matlamat Sultan Muhammad Ibn „Abd 

Allah daripada reformasi ini adalah memudahkan proses pembelajaran dengan mengambil 

kitab-kitab yang mempunyai perbahasan yang mudah difahami serta tidak terlalu mendalam 

dalam perkara cabang dan perbezaan. 
16
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Pengkaji melihat bahawa reformasi pendidikan itu merupakan hasil pengaruh 

gerakan pembaharuan yang dilaungkan oleh tokoh-tokoh pembaharuan, seperti Muhammad 

Ibn „Abd al-Wahhab, Jamal al-Din al-Afghani dan Muhammad Abduh yang hangat 

diperdebatkan di negeri-negeri Islam pada waktu itu. Misi gerakan pembaharuan ini 

nampak sama dengan apa yang ingin dilakukan oleh Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah, 

iaitu kembali kepada al-Quran dan al-Sunnah serta beramal dengan amalan salafus soleh.  

Gerakan pembaharuan ini telah menghadapi penentangan di mana-mana. Maka tidak pelik, 

perkara yang serupa berlaku di Maghribi pada waktu itu.
17

  

Oleh itu, kesan daripada penentangan itu jelas pada waktu pelaksanaan sistem 

reformasi pendidikan itu tidak berjalan lancar sebagaimana dijelaskan di atas. Pelbagai 

sebab yang dinyatakan oleh pengkaji, antaranya kerana ia sistem baharu dan berlawanan 

dengan sistem yang sedia ada; sudah tentu sistem baharu susah dilaksanakan. Di samping 

itu, ia juga disebabkan oleh tidak adanya sistem yang memastikan pelaksanaannya atau 

penguatkuasaannya berjalan dengan baik. Tidak adanya sistem pelaksanaan dan 

penguatkuasaan itu disebabkan reformasi ini hanya setakat mengeluarkan keputusan dan 

menetapkan bahan-bahan dan kitab-kitab yang wajib diikuti dalam sistem pembelajaran; 

menyenaraikan buku-buku yang diharamkan, tetapi tidak ada arahan lain yang dapat 

memastikan peraturan itu dijalankan.
18

  

Reformasi pendidikan yang dibawa oleh Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah tidak 

bertahan lama, kerana tidak lama selepas dikeluarkan keputusan itu, beliau meninggal 

dunia, iaitu pada tahun 1204H. Kemudian, tempat beliau digantikan oleh anaknya, 
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sebagaimana dijelaskan sebelum ini. Maka berlakulah apa yang berlaku, sehingga tampuk 

pemerintahan dipegang oleh Sultan Sulayman Ibn „Abd Allah.  

Sultan Sulayman tidak mengikuti kebijaksanaan pendidikan yang dirancang oleh 

Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah. Beliau kembali kepada sistem lama iaitu mempelajari 

buku-buku yang ringkas seperti Mukhtasar Khalil. Bahkan beliau mengeluarkan dana besar 

untuk mengembalikan sistem pendidikan kepada sistem yang lama. Sesetengah pengkaji 

berpendapat bahawa kebijaksanaan Sultan Sulayman ini adalah disebabkan oleh lemahnya 

posisi politiknya pada waktu itu; dia tidak mampu menghadapi tekanan daripada ulama-

ulama fikah yang menentang reformasi pendidikan yang dibawa oleh Sultan Muhammad 

Ibn „Abd Allah.
19

 Barangkali juga, kerana beliau memerlukan sokongan daripada ulama 

untuk menghadapi dan melawan saudara-saudaranya yang hendak mengambil alih tampuk 

pemerintahan pada waktu itu.  

Sistem pendidikan yang berkonsepkan tradisional tersebut berterusan dilaksanakan 

sehingga tahun 1261H dan berakhir dengan kemunculan gerakan salafi pada permulaan 

abad ke 14H.
20

 Gerakan itu telah menyebabkan terjadinya perubahan pada sistem 

pendidikan dan pembelajaran selepas itu.  

Pada sistem pendidikan dan keadaan intelektual seperti itulah Syeikh Ibn „Ajibah 

hidup dan membesar.  Perkara ini terlihat jelas pada sejarah hidup dan latar belakang 

pendidikan yang pernah dilaluinya. 

 

  2.2.3. Keadaan Kehidupan Tasawuf Pada Masa Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Penyebaran tasawuf dan tarekat di Maghribi termasuk lambat, menurut J. Spencer 

Trimingham. Ia disebabkan penguasaan mazhab Maliki dan fatwa kerajaan yang pernah 
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mengecam dan mengharamkan kitab-kitab tasawuf amnya dan kitab Imam al-Ghazzali 

khasnya. Namun pada era pemerintahan Almoravid (1056-1147M) tasawuf mendapat 

perhatian, kemudian tumbuh subur pada era pemerintahan Almohades (1130-1269M).
21

  

Tarekat sufi mula masuk ke bandar Tetouan, tempat kelahiran Syeikh Ibn „Ajibah, pada 

awal abad ke sebelas Hijrah, iaitu sebelum kelahiran Syeikh Ibn„Ajibah. Ketika 

kemunculannya, ia dianggap sesuatu yang asing dan pelik oleh masyarakat Tetouan. Ini 

sebagaimana yang dinyatakan oleh sejarawan Muhammad Dawud:  

“Ketika tarekat sufi datang pada era ini dan era selanjutnya, ia 

membentuk zawiyah- zawiyah, adat kebiasaan dan cara hidup yang khas. 

Oleh penduduk Tetouan, ia dianggap sebagai perkara baharu dalam 

kehidupan Islam dan masyarakat Tetouan pada waktu itu.”
22

 

 

Keadaan ini disebabkan oleh kedudukan bandar Tetouan dan karakter masyarakat 

Tetouan. Dari segi kedudukan, bandar Tetouan terletak di sempadan Maghribi dengan 

Spanyol. Pada waktu itu, kawasan ini merupakan kawasan panas, iaitu kawasan perang 

antara kerajaan Islam Maghribi dengan kerajaan Kristian Spanyol. Maka bandar Tetouan 

sentiasa disibukkan dengan peperangan. Ini telah menyebabkan masyarakat lebih sibuk 

dengan jihad. Waktu mereka lebih banyak habis di medan perang atau di sempadan negeri. 

Situasi sebegini telah membentuk karakter masyarakat Tetouan dengan karakter keras dan 

melawan, serta lebih cenderung pada jihad dan perang.  

Selain itu, masyarakat Tetouan adalah masyarakat yang terdiri daripada para 

muhajir yang berasal dari Andalusia. Mereka meninggalkan Andalusia disebabkan 

perkampungan mereka diserang dan ditakluki oleh Kristian Spanyol. Ketika mereka datang 

ke bandar Tetouan, bersama mereka keinginan untuk kembali ke Andalusia. Oleh itu, 

mereka sentiasa mencari peluang berperang kembali dengan Spanyol. Selain itu, ketika 
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mereka berpindah ke bandar Tetouan, mereka juga membawa bersama mereka budaya-

budaya dan kebiasaan-kebiasaan mereka pada waktu di Andalusia. Banyak yang mereka 

bawa, tetapi mereka tidak membawa bersama mereka sesuatu yang berbentuk tasawuf dan 

tarekat.  

Apabila tarekat sufi membentuk zawiyah dan mengamalkan amalan yang berbeza 

dengan amalan kebanyakan masyarakat, penduduk Tetouan mula melihatnya dengan 

pandangan negatif. Mereka melihat tarekat sufi ini sebagai puak yang ingin memecah belah 

kesatuan dan persatuan masyarakat Tetouan yang cintakan jihad. Bahkan, ada segelintir 

mereka yang berpendapat bahawa tarekat sufi ini adalah puak yang digunakan oleh pihak 

musuh untuk menjauhkan mereka daripada jihad.  

Walau bagaimanapun, ada beberapa golongan yang mengikuti dan mengamalkan 

tasawuf dan tarekat kerana ia dilihat sebagai pembaharuan dalam Islam dan usaha untuk 

memelihara nilai-nilai Islam. Terdapat beberapa zawiyah di bandar Tetouan. Zawiyah 

pertama yang ditubuhkan adalah zawiyah pengikut Syeikh Abu al-Mahasin Yusuf al-Fasi 

al-Fihri yang didirikan pada tahun 1004H. Lantaran zawiyah ini masih baharu di bandar 

Tetouan, maka mereka hanya mengamalkan amalan setakat zikir, wirid dan zahir syariat 

yang sedikit berbeza dengan apa yang diamalkan oleh masyarakat Tetouan.  

Selain zawiyah Syeikh Abu al-Mahasin Yusuf al-Fasi al-Fihri, terdapat zawiyah-

zawiyah yang lain seperti zawiyah al-Fasi dan zawiyah al-Nasiriyyah. Namun, zawiyah- 

zawiyah ini tidak berumur panjang dan ia pupus ditelan zaman.
23

 

Pada era pemerintahan Sultan Muhammad Ibn „Abd Allah, keadaan politik mula 

stabil dan masalah sosial mula berkurangan dibandingkan dengan era pemerintahan 

sebelumnya iaitu pemerintahan Sultan Isma’il. Dengan ketenteraman dan kestabilan ini, 
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muncul kembali di tengah-tengah masyarakat Tetouan, tarekat-tarekat sufi yang memberi 

pengaruh kepada kehidupan beragama dan bermasyarakat pada waktu itu. Era ini adalah era 

sebelum munculnya gerakan dakwah sufi yang dibawa oleh Syeikh Ibn„Ajibah.   

Antara tarekat yang muncul pada era itu adalah: 

a. Tarekat al-Risuniyyah. Ia adalah tarekat yang dianuti golongan bangsawan dan 

keturunan Ahlul Bayt. Pemimpin tarekat ini mempunyai hubungan rapat dengan 

pihak istana sehingga mereka dapat berhubung dengan Sultan Muhammad Ibn „Abd 

Allah dan anaknya, Sultan Sulayman. 

b. Tarekat al-„Isawiyyah. Ia dalah tarekat yang dianuti masyarakat awam yang terdiri 

daripada pelbagai lapis dan latar belakang kehidupan.  

c. Tarekat al-Hamdusyiyyah. Ia merupakan pecahan daripada tarekat al-„Isawiyyah. 

Tarekat-tarekat inilah yang dikenal oleh masyarakat Tetouan khasnya dan Maghribi 

amnya. Sedangkan tarekat yang diamalkan dan disebarkan oleh Syeikh Ibn „Ajibah adalah 

tarekat al-Darqawiyyah. Ia sebagaimana yang dinyatakan oleh Syeikh Ibn „Ajibah adalah 

tarekat yang asing dan baharu pada pandangan masyarakat Tetouan pada waktu itu.
24

 

Dengan demikian, benarlah apa yang dinyatakan pada bahagian pendahuluan kajian 

ini, bahawa tasawuf dari abad 7 Hijrah – 13 Hijrah lebih fokus pada ritual dan formalism 

serta terikat di bawah kawalan tarekat-tarekat tertentu. Tasawuf seperti inilah yang 

berkembang dan beredar pada zaman Syeikh Ibn „Ajibah.  

 

2.3. Latar belakang Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Mengenal latar belakang seorang tokoh adalah amat penting. Ia membantu pengkaji 

untuk memahami selok-belok dan rahsia kejayaannya. Ada beberapa aspek penting yang 
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berkaitan dengan latar belakang tokoh yang perlu diketahui. Antaranya ialah latar belakang 

keluarga dan latar belakang pendidikannya.  

Berikut penjelasan latar belakang kehidupan Syeikh Ibn „Ajibah:  

 

2.3.1. Latar belakang Keluarga 

Syeikh Ibn „Ajibah telah menulis tentang nasab keturunannya dalam kitabnya al-

Fahrisah. Tulis beliau:  

“Adapun keturunan saya, saya adalah „Abd Allah Ahmad Ibn Muhammad 

Ibn al-Mahdi Ibn al-Husayn Ibn Muhammad Ibn „Ajibah al-Hajjuji Ibn 

Sayyidi „Abd Allah Ibn„Ajibah.”
25

  

 

Nasab keturunan beliau ini terus naik sehingga sampai pada Idris al-Akbar.
26

 Justeru 

demikian, Syeikh Ibn „Ajibah berasal dari Alul Bayt yang berpunca daripada al-Hasan, 

cucunda Rasulullah s.a.w. sehingga beliau menisbahkan diri beliau dengan Ahmad Ibn 

„Ajibah al-Hasani.
27

  

Dalam al-Fahrisah, beliau nampak bersungguh-sungguh membuktikan kemuliaan 

nasab beliau ini. Dr. „Abd al-Majid al-Saghir berpendapat bahawa mungkin ada orang yang 

meragukan kesahihan nasab beliau itu sehingga beliau berusaha membuktikannya.
28

  

Antara hujah kesahihan nasab beliau kepada keluarga Rasulullah s.a.w. adalah 

mimpi beliau bertemu Rasulullah s.a.w. yang menegaskan beliau ialah keturunannya. 

Selain itu beliau juga berhujah dengan firasat Syeikh al-„Arabi al-Darqawi yang 

mempunyai kemampuan dapat membezakan antara seorang yang berketurunan nabi atau 

bukan. Demikian juga, keyakinannya semakin kuat selepas Syeikh al-„Arabi al-Darqawi 

                                                           
25

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah, 16. 
26

 Ibid 
27

 „Umar Rida Kahhalah, Mu‟jam al-Muallifin : Tarajum Musannifi al-Kutub al-„Arabiyah, (Beirut: Maktabah 

Dar al-Muthanna dan Dar Ihya’ al-Turath al-„Arabi, t.t.), 2:163  
28

 Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi, 117.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



116 
 

dan Syeikh Muhammad al-Buzaydi menulis surat kepadanya dan dalam surat itu mereka 

menyifatkan beliau sebagai al-Hasani.
29

  

  Di sebalik kesungguhan beliau memastikan  nasab keturunannya itu, beliau 

menyedari bahawa bukan nasab keturunan yang menentukan kedudukan seseorang di sisi 

Allah s.w.t. namun ketakwaanlah yang menentukan. Perkara ini beliau nyatakan selepas 

beliau menceritakan tentang usaha beliau memastikan nasab keturunannya dari Alul Bayt. 

Beliau berkata:  

“Cukuplah bagi seorang manusia ketakwaan sebagai tanda kemuliaan dan 

ketinggian agamanya. Seperti firman Allah s.w.t.: Sesungguhnya orang 

yang paling mulia di kalangan kamu adalah orang yang paling 

bertakwa.”
30

 Dan sebagaimana sabda Rasulullah s.a.w.: “Sesungguhnya 

tiada kelebihan orang Arab ke atas orang bukan Arab dan orang bukan 

Arab ke atas orang Arab; dan tidak pula orang merah ke atas orang hitam; 

dan tidak pula orang hitam ke atas orang merah, melainkan dengan 

ketakwaan.”
31

 

 

Dari segi keluarga, Syeikh Ibn „Ajibah membesar di tengah-tengah keluarga yang 

taat beragama. Bahkan, beliau menyatakan bahawa datuk dan neneknya adalah orang-orang 

istimewa yang diberi karamah oleh Allah s.w.t. Beliau berkata:  

“Nasab kami bersambung sampai kepada Sayyidi al-Husayn al-Hajjuji, 

seorang wali yang soleh, alim dan qutub yang mempunyai banyak 

karamah serta peninggalan-peninggalan yang terpuji.”
32

 

 

Berkenaan dengan nenek beliau, beliau berkata:  

“Adapun nenek kami dari sebelah ayah dan ibu adalah seorang wali yang 

terkenal dengan kasyafnya, iaitu Fatimah anak kepada wali yang soleh 

Sayyidi Ibrahim Ibn „Ajibah. Nenek ini merupakan seorang yang 

mempunyai banyak karamah dan antara orang yang diambil berkat dalam 

berdoa dan minta pertolongan ketika berada di darat dan di laut.”
33
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Ayah Syeikh Ibn „Ajibah adalah seorang lelaki soleh yang pendiam. Tentang 

ayahnya ini beliau bercerita:  

“Ayah saya meninggal dunia pada tahun 1196 H. Beliau ialah seorang 

yang soleh, pendiam dan suka berkhalwat; biasanya duduk bersendirian 

serta sibuk dengan urusannya. Beliau seorang yang warak dengan dunia. 

Pada siang hari beliau bekerja bertani bersama dengan orang-orang lain 

dan pada malam hari beliau membaca al-Quran. Beliau amat menyesal 

kerana tidak menghafal al-Quran pada waktu kecil.”
34

 

 

Tidak lupa Syeikh Ibn „Ajibah bercerita tentang ibunya. Beliau berkata:  

“Adapun ibu kami, Beliau ialah Rahmah Binti Sayyidi Muhammad, iaitu 

anak kepada bapak saudara kami. Ibunya adalah Ruqayyah Binti Mas‟ud 

Ibn„Ajibah.”
35

 

   

Ibunya ini pada waktu hidup merupakan seorang ahli ibadah yang taat dan 

amat takut kepada Allah s.w.t. Beliau suka membaca wirid al-Zaruqiyyah pada 

waktu pagi  dan petang; Tasliyah Ibn Masyisy dan wirid-wirid yang lain. Beliau 

menghabiskan kebanyakan waktunya untuk berzikir dan melakukan kebaikan. Beliau 

ialah seorang yang pemurah, dermawan, santun, kasih dan sayang kepada makhluk.
36

 

Demikianlah latar belakang keluarga Syeikh Ibn„Ajibah; keluarga yang soleh dan 

taat kepada Allah s.w.t. 

 

2.3.2. Perkahwinan dan Zuriat Syeikh Ibn ‘Ajibah  

Sebagai seorang yang alim dengan agama Allah, Syeikh Ibn „Ajibah menyedari 

bahawa perkahwinan adalah perkara yang amat digalakkan dan merupakan sunah para nabi. 

Ketika beliau membincangkan tentang perkahwinan beliau dalam kitab beliau al-Fahrisah, 
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beliau telah menurunkan hadis-hadis dan kata-kata salafus soleh yang menggalakkan 

perkahwinan dan menjelaskan tentang adab-adab dalam perkahwinan.  

Syeikh Ibn „Ajibah telah menjalankan sunah nabi ini dengan baik. Sepanjang hayat, 

beliau pernah berkahwin dengan 5 orang gadis dan seorang janda; cuma seorang meninggal 

dunia dan seorang lagi beliau ceraikan, sehingga yang benar-benar bersama beliau sampai 

ke akhir hayat adalah 4 orang. Isteri-isteri beliau itu adalah:  

a. Isteri pertamanya adalah Rahmah Bint Muhammad Ibn Ahmad al-Ja‟idi. Hasil 

perkahwinan itu, beliau telah dianugerahkan 12 orang anak; 6 lelaki dan 6 

perempuan, dan seorang lagi meninggal sebab keguguran. Namun kebanyakan 

anak-anak beliau ini tidak berumur panjang, 10 orang daripadanya telah meninggal 

dunia sehingga hanya 2 orang anak perempuan yang tinggal daripada 

perkahwinannya dengan isteri pertamanya ini.
37

  

b. Kemudian, beliau berkahwin dengan Fatimah Bint al-Husayn Ibn „Ajibah yang 

merupakan seorang janda. Melalui perkahwinan ini, beliau memperoleh dua orang 

anak, tetapi kedua-duanya mati kerana keguguran. Takdir menentukan, hubungan 

perkahwinan beliau ini tidak dapat bertahan, akhirnya beliau bercerai dengan 

Fatimah Bint al-Husayn Ibn al-„Ajibah ini.
38

  

c. Kemudian beliau berkahwin lagi dengan Mananah Bint Sayyidi „Abd al-Hadi. 

Bersamanya, beliau dianugerahkan seorang anak, namun meninggal kerana 

keguguran juga. Selepas tujuh bulan daripada itu, isteri beliau ini meninggal 

dunia.
39

  

d. Kemudian beliau berkahwin lagi dengan Rahmah Bint al-Faqir al-Sadiq al-

Muqaddam al-Zarrad. Dari isteri ini, beliau dianugerahkan 6 orang anak; 4 lelaki 
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dan 2 perempuan. Daripada 6 orang tersebut, 4 orang meninggal dunia, tinggal 2 

orang sahaja. Mereka adalah Muhammad al-Mahdi yang dilahirkan pada bulan 

Zulhijah tahun 1215 H. dan „Abd al-Salam yang dilahirkan pada akhir Ramadhan 

tahun 1220 H.
40

  

e. Kemudian beliau berkahwin lagi dengan Fatimah Bint al-Faqir al-Salih Sayyidi al-

Hasyimi Kharbaq pada tahun 1215 H. Bersamanya, beliau memperoleh 5 orang 

anak lelaki dan seorang anak perempuan. Namun 5 orang meninggal, sehingga 

tinggal seorang sahaja, iaitu „Abd al-Baqi yang dilahirkan pada bulan Ramadhan 

tahun 1221 H.
41

  

f. Kemudian, beliau juga berkahwin dengan al-Syarifah Mananah Bint al-Sayyid 

Muhammad Ibn Ahmad al-Rahmuni. Bersamanya, beliau dianugerahkan 4 orang 

anak; seorang perempuan dan 3 orang lelaki. Anak lelaki bernama: Muhammad al-

Sadiq yang dilahirkan pada 10 terakhir bulan Ramadhan tahun 1220 H. dan 

Muhammad al-Khadir, kemudian namanya ditukar oleh ibu saudaranya menjadi 

Ahmad al-Syahid yang dilahirkan pada Jamadil Thaniah tahun 1222 H. kemudian 

anak beliau yang bernama „Abd al-Qadir yang dilahirkan pada bulan Safar tahun 

1224 H.
42

  

Beliau berkata dalam kitabnya al-Fahrisah berkenaan dengan isteri-isterinya ini:  

“Jumlah isteri yang bersamaku sekarang 4 orang; 2 orang dari 

kalangan Syarifah (Ahlul Bayt) dan 2 orang lagi dari kalangan orang-

orang biasa. Namun kemuliaan yang hakiki adalah ketakwaan, bukan 

keturunan. Sebagaimana firman Allah yang bermaksud: “Orang yang 

paling mulia di sisi Allah antara kamu adalah orang yang paling 
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bertakwa.”
43

. Dan sabda Rasulullah s.a.w.: “Keluarga Muhammad 

s.a.w. adalah setiap orang yang bertakwa.”
44

  

 

Demikian juga beliau berkata tentang anak-anaknya:  

“Jumlah anak yang dianugerahkan kepada kami pada waktu ini, iaitu 

pada tahun 1224 H. adalah 31 orang. Yang hidup 9 orang.”
45

  

 

Dengan itu, kebanyakan anak-anaknya meninggal di waktu kecil.  

Anak dan keluarga adalah aset Syeikh Ibn „Ajibah. Mereka secara langsung 

dan tidak langsung telah membantu beliau dalam meraih cita-cita dan mewujudkan 

perjuangannya.  

  

2.3.3. Latar belakang Pendidikan 

Dr. „Abd Allah al-Syahatah menyatakan dalam bukunya „Ulum al-Tafsir bahawa 

pentafsiran akan berbeza antara satu mufasir dengan mufasir lain sesuai dengan perbezaan 

keilmuan dan latar belakang pendidikan mufasir itu.
46

 Maka tidak lengkap perbahasan 

tentang tafsir Syeikh Ibn „Ajibah tanpa mengenal latar belakang keilmuan dan 

pendidikannya.  

Pendidikan awal Syeikh Ibn „Ajibah bermula dari rumahnya sendiri, iaitu di bawah 

bimbingan ibu beliau. Ibunya telah mula memprogram pendidikannya semenjak dalam 

kandungannya lagi. Beliau sentiasa berdoa selepas solat dengan doa:  

 الَلَّهُمَّ ارْزقُْنِِْ ذُريِّةًَ صَالِِةًَ 
Terjemahan: Ya Allah, anugerahkanlah daku zuriat yang soleh. 

 

                                                           
43

 Surah al-Hujurat ayat 13. 
44

 Hadis yang disebutkan oleh Imam al-Suyuti dalam al-Jami‟ al-Saghir, al-Tabrani dalam al-Mu‟jam al-

Awsat.  
45

 Ibn„Ajibah, al-Fahrisah,  87. 
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 Dr. „Abd Allah Syahatah , „Ulum al-Tafsir, cet. 1, (Kaherah : Dar al-Syuruq, 2001), 27. 
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Beliau merasakan bahawa doanya ini telah dimakbulkan Allah s.w.t. pada bulan 

Ramadhan. Perkara ini disebutkan Syeikh Ibn „Ajibah dalam Fahrisahnya.
47

   

Berkat doa ibunya itu, beliau tumbuh membesar menjadi seorang anak yang soleh. 

Kesolehan telah nampak semenjak kecil lagi. Antaranya - seperti yang diceritakan  Syeikh 

Ibn „Ajibah - bahawa semasa zaman kanak-kanak beliau, setiap kali datang waktu solat, 

beliau akan berteriak kepada ibunya dan mengatakan kepada ibunya supaya pergi 

mendirikan solat. Beliau akan terus berteriak dan menangis sehinggalah ibunya bangkit 

mendirikan solat.
48

 

Semenjak kecil, ibunya telah mengajarkannya cara berwudhuk, tayamum dan solat. 

Hasilnya sepertimana yang beliau katakan:  

“Semenjak saya mula berakal, saya tidak pernah meninggalkan solat pada 

waktunya sama sekali.”
49

  

 

Semenjak kecil juga, beliau telah terbiasa bangun malam. Awal pagi beliau pergi ke 

masjid, beliau akan melaungkan azan dan duduk sehingga solat subuh. Pada waktu itu 

beliau belum pandai membaca al-Quran lagi.  

Beliau menceritakan bahawa semenjak kecil beliau lebih suka khalwat atau 

bersendirian, daripada bermain-main dengan kanak-kanak lainnya. Kata beliau lagi:  

“Sesungguhnya Allah s.w.t. telah menanamkan ke hatiku cinta ilmu 

semenjak aku kanak-kanak lagi, aku telah membaca kitab Imam al-

Qurtubi sebelum aku khatam al-Quran lagi, walaupun pada waktu itu aku 

tidak tahu tajuk kitab itu, hanya sahaja aku perhatikan kitab itu berbicara 

tentang hukum-hakam solat. Aku membaca kitab itu sambil aku 

mengembala kambing. Waktu itu aku dapat menghafalnya dengan 

banyak.”
50
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Syeikh Ibn „Ajibah telah menghafal al-Quran semenjak kecil. Selain itu beliau juga 

belajar ilmu tajwid dan memperbaiki bacaan al-Qurannya. Antara gurunya dalam bidang al-

Quran adalah datuknya sendiri yang bernama al-Mahdi. Selain itu beliau juga belajar 

kepada:  

2.3.3.1.Sayyid Ahmad al-Talib, seorang muqri‟ hebat pada waktu itu.  

2.3.3.2.Sayyidi „Abd al-Rahman al-Kattami al-Sanhaji, seorang pakar fikah yang 

soleh. 

2.3.3.3.Sayyidi al-„Arabi al-Zawadi, seorang ustaz  yang mendalam ilmunya.  

2.3.3.4.Sayyidi Muhammad Asymal, seorang pakar fikah yang soleh dan 

daripadanya bersambung sanadnya dengan Syeikh al-Samlali.  

Syeikh Ibn „Ajibah adalah seorang yang serius dan bersungguh-sungguh dalam 

menuntut ilmu. Kerana dahagakan ilmu, beliau suka duduk dan berjalan bersama dengan 

orang yang lebih berilmu daripadanya. Cerita beliau dalam Fahrisahnya:  

“Kalau aku pergi ke pasar, aku akan mencari orang yang lebih tua dan 

banyak ilmu daripadaku, lalu aku akan berjalan dengannya. Sambil 

berjalan itu, kami saling mengulang kaji pelajaran dan ilmu-ilmu penting, 

sehinggalah kami masuk pasar.”
51

  

 

Hari-hari beliau diisi dengan belajar. Hari belajarnya dirancang dengan baik. Beliau 

berkata:  

“Pada hari Khamis, aku isi waktuku dengan menulis atau membaca kitab-

kitab matan. Apabila datang waktu cuti, aku tidak melepaskannya begitu 

sahaja, aku akan mengisinya dengan membaca pelbagai kitab ilmu 

pengetahuan.”
52

 

   

Al-Quran adalah kitab kesayangannya. Namun di samping membaca al-Quran, 

beliau juga membaca kitab-kitab lain. Antaranya Muqaddimah al-Ajrumiyyah, Alfiyyah, al-
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Mursyid al-Mu‟in karangan Ibn „Asyir, kitab karangan al-Khazzar, kitab Hirz al-Amani dan 

kitab-kitab lainnya.  

Kecenderungannya kepada ilmu ini turut disokong oleh ibu bapanya. Untuk 

memotivasikannya agar lebih rajin belajar dan menuntut ilmu, ayah beliau suka 

membawanya bertemu ulama-ulama. Syeikh Ibn „Ajibah merakamkan suatu peristiwa yang 

tidak pernah dilupakannya, iaitu peristiwa ayahnya membawa dia berjumpa dengan seorang 

ulama besar pada waktu itu yang bernama Sayyidi Ahmad al-Warzazi. Kata beliau:  

“Di waktu kecil, ayahku pernah membawaku ke bandar Tetouan untuk 

tujuan menziarahi ulama-ulamanya. Namun kami hanya dapat berjumpa 

dengan Syeikh Sayyidi Ahmad al-Warzazi –semoga Allah merahmatinya. 

Aku melihat dia seorang lelaki yang pendek dan lurus serta berjanggut 

nipis.”
53

 

 

 

2.3.4. Syeikh Ibn ‘Ajibah Menuntut Ilmu Zahir 

Pertemuan beliau dengan Syeikh Sayyidi Muhammad al-Susi al-Samlali, ketika 

beliau belajar al-Quran dengan Syeikh Sayyidi Muhammad Asymal di kabilah Bani Mansur 

telah membuka dimensi baru beliau dalam proses menuntut ilmu. Pada waktu itu, umur 

beliau telah mencecah 18 atau 19 tahun.  

Syeikh Sayyidi Muhammad al-Susi al-Samlali adalah seorang ulama fikah yang 

alim dan soleh. Beliau tinggal dan mengajar di al-Qasr al-Kabir. Pada waktu itu beliau 

pergi melawat keluarganya di Anjara, sambil itu beliau singgah di tempat Syeikh Sayyidi 

Asymal. Syeikh Ibn „Ajibah menceritakan detik-detik itu dengan berkata:  

“Beliau singgah di tempat kami dan menunaikan solat Maghrib. Selepas 

itu, aku duduk di hadapannya bertanya dan berbincang tentang pelbagai 

masalah ilmu sehinggalah ke waktu Isyak. Melihat kecenderunganku dan 

kemahiranku dalam ilmu, beliau bertanya kepada orang lain tentang aku. 

Mereka menjawab bahawa aku adalah anak cucu Ibn„Ajibah. Selepas itu 

beliau berkata: “Budak seperti ini tidak sepatutnya dibiarkan di sini”, atau 

kata-kata yang seumpama itu. Lalu beliau mendatangiku dan berkata 
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kepadaku: “Mari kita pergi ke al-Qasr al-Kabir untuk menuntut ilmu, di 

sana ada orang yang lebih muda lagi daripada kamu.” Mendengar ajakan 

itu, aku amat gembira, langsung sahaja aku jawab, “Baik”.
54

 

 

Di al-Qasr al-Kabir beliau belajar dengan Syeikh Sayyidi Muhammad al-Susi al-

Samlali pelbagai bidang ilmu. Selain itu, beliau juga belajar dengan ulama-ulama yang lain, 

antaranya Syeikh Sayyidi Muhammad al-Wuraykili, seorang pakar fikah yang alim dan 

soleh.   

Kerajinan Syeikh Ibn „Ajibah dan kesungguhannya dalam menuntut ilmu amat 

menakjubkan, sampai beliau tidak menghiraukan keadaan dirinya sendiri. Kerana rajinnya, 

beliau menghadiri tujuh majlis ilmu dalam satu hari satu malam. Salah seorang gurunya ada 

yang memanggilnya dengan al-Buhli, yang membawa maksud orang gila, iaitu gila dengan 

ilmu pengetahuan. Selain menuntut ilmu pengetahuan, beliau juga dididik dengan amal 

ibadah. Pada sepertiga terakhir malam, beliau akan bangun untuk menunaikan solat tahajud 

sehingga dekat masuk waktu solat subuh.
55

   

Demikianlah aktiviti hariannya selama berada di al-Qasr al-Kabir. Selepas dua 

tahun  berada di sana, beliau ditimpa demam panas, yang memaksanya untuk pulang 

kampung, meninggalkan majlis-majlis ilmu kesayangannya itu.
56

  

Di kampung, beliau menetap beberapa lama sampai penyakitnya sembuh. Selepas 

sembuh, beliau kembali bersemangat untuk menuntut ilmu. Pada tahun 1180 H. atau 1181 

H. beliau pergi menuntut ilmu ke Bandar Tetouan. Di sana beliau pun menghabiskan 

masanya untuk belajar dan mengkaji ilmu pengetahuan. Sehingga beliau diuji dengan 

kesusahan yang mana bekalannya habis. Namun demikian, beliau menahan dirinya 

daripada meminta kepada orang. Sehingga ibunya tahu, lalu mengirimkan dari kampungnya 
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roti untuk makanannya. Ternyata kemanisan ilmu telah mengubah kesusahan menjadi 

kesenangan, yang berat menjadi ringan.  

Di bandar Tetouan, Syeikh Ibn „Ajibah berguru dengan dua orang ulama besar di 

sana, iaitu:  

2.3.4.1.Sayyidi Ahmad al-Rasya. Dengannya, Syeikh Ibn „Ajibah belajar al-Alfiyah, 

Mukhtasar Khalil, al-Salim fi al-Mantiq karangan al-Akhdari, Mukhtasar al-

Sanusi fi al-Mantiq, al-Sughra wa al-Kubra, al-Muqanna‟ karangan Syeikh 

Abu „Amr al-Dani dan al-Khazrajiyyah karangan Diya‟ al-Din al-Khazraji.   

2.3.4.2.Sayyidi Abd al-Karim Ibn Qurays.
57

 Dengannya, Syeikh Ibn „Ajibah belajar 

tafsir, Sahih  al-Bukhari dan Sahih Muslim, Mukhtasar Khalil, al-Risalah fi 

al-Fiqh al-Maliki karangan Ibn Abi Zayd al-Qayrawani, Tuhfah al-Hukkam 

karangan Ibn „Asim al-Gharnati, Lamiyyah al-Zaqqaq karangan Abu al-

Hasan „Ali al-Tajibi al-Zaqqaq, Ibn Hisyam al-Mahazi, Lamiyyah al-Af‟al, 

al-Mughni, al-Sughra wa al-Kubra, Mukhtasar al-Sanusi, al-Salim fi al-

Mantiq, Talkhis al-Miftah fi al-Bayyan, Mukhtasar al-Subki fi al-Usul, al-

Syifa fi Ta‟rif Huquq al-Mustafa karangan al-Qadi „Iyad.  

Selain itu, beliau juga berguru dengan ulama-ulama lain, seperti:  

2.3.4.3.Sayyidi Muhammad al-Warzazi.
58

 Padanya beliau belajar al-Talkhis, al-

Subki, al-Alfiyyah dan Mukhtasar Khalil.  

                                                           
57

 Beliau ialah seorang imam, khatib yang alim dalam pelbagai bidang ilmu, khususnya pakar dalam bidang 

fikah. Antara keistimewaannya adalah beliau hafal kitab Mukhtasar Khalil. Dia menjadi sumber rujukan 

masyarakat dalam menyelesaikan masalah kehidupan mereka. Fatwanya diminati ramai sehingga pihak 

kerajaan melantiknya secara paksa menjadi qadi Bandar Tetouan. Beliau meninggal dunia di Hijaz pada tahun 

1197 H. Pendapat dan pentafsiran beliau sering dijadikan rujukan Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya.    
58

 Beliau ialah al-„Ammah al-Salih Abu „Abd Allah Muhammad Ibn „Ali al-Warzazi, seorang pakar fikah 

yang arif billah. Sumber sejarah tidak menyebut tarikh kelahiran dan kematiannya. Selain mempelajari kitab-

kitab di atas, Syeikh Ibn „Ajibah telah memperoleh ijazah mutlaqah daripada beliau kitab Talkhis al-Miftah fi 
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2.3.4.4.Sayyidi Muhammad al-„Abbas yang merupakan seorang pakar nahu. 

Daripadanya, beliau belajar Alfiyyah Imam Malik dan Qawa’id Ibn Hisyam.  

2.3.4.5.Sayyidi „Abd al-Salam Ibn Quraysy, seorang qadi terkenal di Bandar 

Tetouan. Syeikh Ibn „Ajibah belajar daripadanya tafsir al-Quran, Syamail al-

Muhammadiyah karangan Imam al-Tirmidhi dan lain-lain.  

2.3.4.6.Sayyidi Muhammad Ghaylan, seorang pakar fikah yang alim lagi soleh.  

2.3.4.7.Sayyidi „Ali Syatir,
59

 seorang ulama terkenal pada waktu itu. Syeikh Ibn 

„Ajibah belajar dengannya Alfiyah Imam Malik, Mukhtasar Khalil, dan lain-

lain.  

2.3.4.8.Sayyidi Muhammad al-Januwi al-Hasani.
60

 Syeikh Ibn „Ajibah belajar 

daripadanya Mukhtasar Khalil, al-Talkhis, Mukhatasar al-Subki, Waraqat 

al-Khitab fi al-Usul, Sahih al-Bukhari, Sahih  al-Muslim, ar-Risalah, Hikam 

Ibn „Ata‟ Allah, Usul al-Tariqah karangan Syeikh Zaruq, al-Nasihah al-

Kafiyah, dan tafsir al-Quran. 

 

Pada tahun 1200 H Syeikh al-Januwi meninggal dunia. Kewafatan beliau ini telah 

menyebabkan Syeikh Ibn „Ajibah berasa amat kehilangan. Kewafatan ini telah mendorong 

beliau berhijrah ke tempat lain untuk menuntut ilmu, iaitu Bandar Fes. Di sana beliau 

berguru kepada:  

                                                           
59

 Beliau ialah Abu al-Hasan „Ali Ibn Ahmad Ibn Syatir al-Hasani (w.1191H). seorang imam yang pakar 

dalam bidang fikah, nahu dan hadis. Beliau mengajar di Bandar Tetouan Sahih al-Bukhari, al-Alfiyah, 

Syama‟il karangan Imam al-Tirmidhi dan Mukhtasar Khalil. Syeikh Ibn „Ajibah menyifatinya sebagai 

seorang guru yang sabar, berdedikasi dan teliti dalam ilmunya, warak dan tawaduk, memakai baju kasar 

meniru cara salafus soleh.   
60

 Beliau ialah Abu „Abd Allah Muhammad Ibn al-Hasan al-Janawi al-Hasani (1135-1200H), seorang imam 

yang alim, zuhud, mendalam dalam bidang ilmu zahir dan ilmu tasawuf sehingga dikenal sebagai arif billah 

yang soleh lagi kuat agama. Beliau digelar Syeikh Ibn „Ajibah sebagai imam yang dedikasi, mufti manusia, 

salah seorang imam Islam, penutup para muhaqqiq dan matahari para mudaqqiq. Syeikh Ibn „Ajibah telah 

mengiringinya sehingga beliau meninggal dunia pada tahun 1200H. 
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2.3.4.9.Sayyidi Muhammad al-Tawali Ibn Sawdah,
61

 seorang ulama pakar dalam 

bidang hadis. Syeikh Ibn „Ajibah belajar daripadanya sahih al-Bukhari dan 

mendapatkan ijazahnya. 

2.3.4.10.Sayyidi Muhammad Bannis.
62

 Daripadanya beliau belajar ilmu faraid dan 

kitab al-Tashil  li Ibn Malik. Beliau juga mengijazahkannya seluruh ilmu 

yang dia peroleh. 

2.3.4.11.Sayyidi Ahmad al-Za‟ri seorang ulama tafsir yang warak lagi zuhud. 

Syeikh Ibn „Ajibah belajar daripadanya tafsir al-Quran. 

2.3.4.12.Sayyidi al-Tayyib Ibn Kayran,
63

 seorang pakar bahasa nahu dan hafiz 

besar. Daripadanya Syeikh Ibn „Ajibah mempelajari kitab al-Talkhis.  

Selain ulama-ulama di atas, Syeikh Ibn „Ajibah telah berguru kepada ramai ulama 

yang ada di Bandar Tetouan, Fes, dan negeri-negeri Maghribi lainnya. Usaha beliau untuk 

menuntut ilmu tidak berhenti sehinggalah akhir hayatnya. Usaha beliau itu telah 

membuahkan hasil yang baik. Ia telah membentuk keilmuan dan kepakaran dalam diri 

Syeikh Ibn„Ajibah. Kepakarannya itu terserlah pada beberapa bidang.  

 

                                                           
61

 Beliau ialah Abu „Abd Allah Muhammad al-Tawad Ibn al-Talib Ibn Sawdah al-Mari (1111-1209H), 

seorang pakar hadis terkenal di zamannya, juga pakar dalam bidang tafsir, fikah, usul, ilmu kalam, mantiq dan 
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Thabitah fi al-Salah al-Fa‟itah, Tali‟ al-Amani „ala Mukhtasar al-Zarqani, dan lain-lain.  
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 Beliau ialah Al-„Alamah Abu „Abd Allah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Banis al-Fasi (1160-1213H), seorang 

hafiz yang alim ensiklopedi pelbagai ilmu dan pengetahuan, sumber rujukan masyarakat  dalam bab fara‟id. 

Beliau telah menghasilkan karya tulis yang hebat, antaranya Bahjah al-Basir fi Syarh Fara‟id Mukhtasar 

Khalil, Lawami‟ Anwar al-Kawkab al-Durri fi Syarh Hamziyyah al-Busayri, Tahsil Ma Li A‟immah al-A‟lam 

fi Masa‟il al-Hiyazah al-Da‟irah Bayn al-Hukkam, dan lain-lain.   
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 Beliau ialah al-Hafidh Abu „Abd Allah al-Tayyib Ibn „Abd al-Majid Ibn Kayran (1172-1227H), seorang 

imam yang pakar dalam bidang ilmu dan dianggap pembawa panji ilmu dan pengetahuan, menguasai ilmu 

riwayah dan dirayah. Beliau mengajar tafsir di Universiti Qayrawiyyin. Beliau mentafsirkan al-Quran dengan 

mendatangkan pelbagai pendapat, lalu membincangkannya dan menjelaskan yang benar dan yang salah 

dengan memberi dalil dan hujah yang kuat. Majlis ilmu beliau turut dihadiri oleh sultan. Antara karya Beliau 

ialah Tafsir al-Quran, tetapi beliau tidak sempat menyelesaikannya. Hasyiah Sahih al-Bukhari, Muslim dan 

al-Nasa‟I, Syarh Alfiyah al-„Iraqi fi „Ilm al-Hadith, Syarh al-Hikam Ibn „Ata‟ Allah al-Iskandari, dan lain-

lain.   

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



128 
 

2.4. Keilmuan Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Siapa yang menanam, dia akan menuai; siapa bersungguh-sungguh, dia akan 

berhasil. Demikian pepatah Arab berkaitan dengan kejayaan. Dengan kata lain, kejayaan 

tidak akan datang bergolek jika tiada usaha. Usaha adalah tangga kejayaan. Ini telah 

dibuktikan oleh Syeikh Ibn „Ajibah. Beliau berjaya menguasai beberapa bidang ilmu dan 

menjadi pakar dalam bidang tertentu adalah berkat usaha dan kerja kerasnya dalam 

menuntut ilmu.  

Jika dilihat kepada proses pembelajaran beliau dan karya yang telah dihasilkan 

Syeikh Ibn „Ajibah, maka didapati beliau merupakan seorang yang pakar dalam bidang-

bidang berikut: 

  

2.4.1. Keilmuan dan Kepakaran Syeikh Ibn ‘Ajibah Dalam Bidang Hadis  

Melihat kepada ilmu-ilmu yang telah dipelajari Syeikh Ibn„Ajibah, bidang hadis 

merupakan antara bidang yang beliau minati. Beliau telah belajar ilmu hadis daripada 

Syeikh Sayyidi Abd al-Karim Ibn Quraysy. Namun demikian, beliau tidak hanya berguru 

dengannya. Beliau telah menambahkan pengetahuan beliau dalam bidang hadis dengan 

mempelajarinya daripada ulama-ulama lain, bahkan beliau mengambil sanad hadis dan 

ijazah daripada mereka. 

Syeikh Ibn „Ajibah telah khatam Sahih al-Bukhari secara Sama‟an dan ijazah 

daripada awal sampai akhirnya melalui gurunya Syeikh Sayyidi al-Tawadi Ibn Sawdah 

yang merupakan seorang ulama fikah dan hadis terkenal di Maghribi pada waktu itu. Sanad 

Sahih al-Bukhari yang dipelajarinya ini bersambung sehingga kepada Imam al-Bukhari dan 

terus kepada Rasulullah s.a.w.
64
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Selain itu, Syeikh Ibn „Ajibah telah mempelajari dua kali Sahih al-Bukhari secara 

Sama‟an daripada guru beliau Syeikh Sayyidi Muhammad Ibn al-Hasan al-Januwi yang 

mana sanad beliau bersambung kepada sanad Syeikh Sayyidi al-Tawadi Ibn Sawdah di 

atas.
65

  

Dengan guru beliau Syeikh Sayyidi „Abd al-Karim Ibn Qurays, yang merupakan 

seorang mufti dan qadi yang luas ilmunya, beliau telah mendengar Sahih al-Bukhari 

berulang-ulang kali, yang lebih daripada tujuh kali khatam.
66

  

Adapun kitab Sahih Muslim, maka Syeikh Ibn „Ajibah juga telah meriwayatkan 

sebahagiannya secara Sama‟an daripada Syeikh Sayyidi al-Tawadi dan sebahagiannya lagi 

beliau riwayatkan secara ijazah. Sanadnya juga bersambung sampai kepada Imam Muslim 

dan terus kepada Rasulullah s.a.w. Selain dengan Syeikh Sayyid al-Tawadi, beliau juga 

mempelajari Sahih Muslim melalui guru beliau Syeikh Sayyidi „Abd al-Karim Ibn Qurays, 

baik secara bacaan mahupun secara kajian mendalam.
67

 

Di akhir hayat Syeikh Ibn „Ajibah, beliau telah menulis hasyiyah hadis yang 

dihimpunkan oleh Imam al-Suyuti. Tulisannya itu bertajuk : Hasyiyyah „Ala al-Jami‟ al-

Saghir li al-Suyuti. Selain itu, beliau juga menulis Arba’un Hadithan fi Usul wa al-Furu‟ 

wa al-Raqa‟iq, al-Anwar al-Sunniyyah fi al-Adhkar al-Nabawiyyah dan al-Ad‟iyyah wa al-

Adhkar al-Mumhiqah li al-Dhunub wa al-Awzar.   

 

2.4.2.  Keilmuan dan Kepakaran Syeikh Ibn ‘Ajibah dalam Bidang Fikah 

Antara ilmu zahir yang diminati lagi oleh Syeikh Ibn „Ajibah adalah ilmu fikah. 

Ilmu fikah beliau pelajari daripada banyak ulama. Dalam kitab al-Fahrisah, beliau telah 
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menyatakan salasilah sanad ilmu fikah yang beliau pelajari. Salasilah beliau itu bersambung 

sampai kepada Rasulullah s.a.w.  

Apabila dijejaki sejarah menuntut ilmu beliau dalam bidang ilmu zahir, didapati 

bahawa beliau telah mempelajari ilmu fikah beraliran mazhab Maliki daripada ramai ulama. 

Beliau belajar Mukhtasar Khalil daripada banyak guru. Antara guru-guru beliau dalam 

bidang fikah adalah Sayyidi „Abd al-Rahman al-Kattami al-Sanhaji, Sayyidi Muhammad 

Asymal, Syeikh Sayyidi Muhammad al-Wuraykili, Sayyidi Muhammad Ghaylan, Sayyidi 

Muhammad al-Januwi al-Hasani dan ulama-ulama lain.  

Tidak dinafikan, pengetahuan beliau tentang fikah telah beliau tuangkan dalam 

karya-karya beliau, seperti: Hasyiyah „Ala Mukhtasar Khalil, Risalah fi al-„Aqa‟id wa al-

Salah, Tashil al-Madkhal li Tanmiyah al-A‟mal al-Salihah „Inda al-Iqbal, bahkan beliau 

telah menulis sejarah tentang tokoh-tokoh fikah, iaitu kitab Azhar al-Bustan fi Tabaqat al-

Ulama‟ wa al-Sulaha‟ wa al-A‟yan.  

 

2.4.3. Keilmuan dan Kepakaran Syeikh Ibn ‘Ajibah dalam bidang Bahasa 

Arab.   

Syeikh Ibn „Ajibah telah mempelajari ilmu bahasa daripada guru-guru yang hebat 

pada ketika itu. Dari awal lagi, nampak beliau telah membaca buku-buku bahasa, seperti 

Muqaddimah al-Ajrumiyyah, Alfiyah, al-Mursyid al-Mu’in, dan lain-lain. Buku-buku ini 

beliau baca dan pelajari sendiri. Menurut pengkaji, ini adalah petanda awal kehebatan dan 

kepakaran beliau dalam bahasa.  

Bakat awal itu telah dikembangkan lagi melalui proses belajar intensif dengan 

ulama-ulama bahasa yang pakar pada waktu itu. Antaranya beliau belajar dengan Syeikh 
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Sayyidi Ahmad al-Rasya, Sayyidi Muhammad al-Warzazi, Sayyidi Muhammad al-„Abbas 

dan Sayyidi al-Tayyib Ibn Kayran. 

Perpaduan bakat dan kesungguhan menuntut ilmu daripada pakar telah melahirkan 

Syeikh Ibn „Ajibah yang pakar dalam bidang bahasa. Kepakarannya dalam bahasa telah 

menampakkan kesan yang jelas pada karya-karya yang dihasilkannya, termasuklah pada 

kitab tafsir beliau al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid. Selain itu, beliau membuat 

suatu pembaharuan dalam bahasa, iaitu menggabungkan teori bahasa dengan teori tasawuf 

sehingga melahirkan satu kitab yang unik, iaitu al-Futuhat al-Qudsiyyah fi Syarh al-

Muqaddimah al-Ajrumiyyah. Ia merupakan kitab bahasa yang diulas dengan menggunakan 

pendekatan dan teori-teori tasawuf.   

 

2.4.4. Keilmuan dan Kepakaran Syeikh Ibn ‘Ajibah Dalam Bidang Tafsir 

Difahami daripada latar belakang pendidikan Syeikh Ibn „Ajibah bahawa beliau 

amat dekat dengan al-Quran. Beliau telah bersama al-Quran daripada semenjak kecil lagi. 

Al-Quranlah ilmu pertama yang dipelajarinya di waktu kecil. Beliau belajar membaca al-

Quran, mengusai tajwid dengan datuknya sendiri. Kemudian, beliau belajar juga dengan 

seorang pakar muqri‟ Sayyid  Ahmad al-Talib sebagaimana yang dijelaskan sebelum ini.  

Keilmuannya dalam bidang tafsir diasah melalui didikan dan pengajaran ulama-

ulama yang pakar dalam bidang al-Quran dan tafsir di eranya itu. Beliau telah diajar oleh 

Syeikh Sayyidi Muhammad Asymal ketika beliau berada di kabilah Bani Mansur. 

Kemudian beliau belajar tafsir dengan Syeikh Sayyidi „Abd al-Salam Ibn al-Qurasyi dan 

Sayyidi Muhammad al-Januwi al-Hasani di Bandar Tetouan, selepas itu beliau pergi ke 

Bandar Fes dan belajar tafsir dengan Syeikh Ahmad Za‟ri, seorang pakar tafsir yang warak 

di sana.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



132 
 

  Proses menuntut ilmu yang panjang itu, terbentuklah kepakaran Syeikh Ibn „Ajibah 

dalam bidang tafsir. Kepakarannya itu terserlah melalui karya-karya beliau dalam bidang 

al-Quran dan Tafsir, seperti Ta‟lif fi al-Qira’at al-„Asyar, Tafsir al-Fatihah (al-Tafsir al-

Mutawassit), Tafsir Mutawwil li al-Fatihah, Tafsir Mukhtasar li al-Fatihah, al-Kasyf wa 

al-Bayan fi Mutasyabih al-Quran, dan kitab tafsir beliau yang dijadikan bahan kajian ini, 

iaitu al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid.   

 

2.5. Transformasi Menjadi Sufi 

Pembacaan dan pengajian Syeikh Ibn „Ajibah terhadap kitab al-Hikam al-„Ataiyyah 

telah menimbulkan revolusi dalam dirinya. Kitab itu banyak merubah sikap dan 

perilakunya. Beliau menjadi lebih cenderung kepada menyendiri dan menjauhkan diri 

daripada manusia. Beliau berkata:  

“Sebab perpindahan aku daripada ilmu kepada amal adalah kerana aku 

mendapatkan satu naskah kitab al-Hikam karangan Ibn „Ata‟ Allah, lalu 

aku menyalinnya, kemudian aku mentelaah syarahannya yang ditulis oleh 

Ibn „Ibad. Apabila aku mentelaahnya, aku berubah menjadi zuhud dengan 

ilmu, aku berpindah kepada beribadah, fokus pada berzikir dan 

berselawat ke atas Rasulullah s.a.w. Kemudian aku menjadi lebih suka 

berkhalwat, bencikan dunia dan penghuninya. Waktu itu, jika ada yang 

datang kepadaku, aku melarikan diri daripadanya.”
68

 

 

Peristiwa itu terjadi antara tahun 1190 H dan tahun 1198 H.
69

 Melihat gejala yang 

lain daripada biasanya pada diri Syeikh Ibn „Ajibah, ayahnya menjadi risau dan khuatir. 

Lalu ayahnya berusaha untuk mengembalikan keadaannya seperti sedia kala, tetapi beliau 

tidak berhasil. Pernah suatu kali, ayahnya menegurnya dan menggalakkannya kembali ke 

medan menuntut ilmu. Syeikh Ibn „Ajibah menjawab teguran ayahnya itu dengan berkata:  

                                                           
68
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“Adapun ilmu yang diperlukan, sudah saya pelajari. Saya bukannya mahu 

menjadi seorang qadi atau mufti. Saya tidak akan menambah apa yang 

sudah saya pelajari ini dan saya tidak akan balik seperti dahulu lagi.” 

Mendengar jawapannya itu, ayahnya hanya mampu berkata: “Semoga 

Allah menolongmu.”
70

 

 

Pengaruh tasawuf amat membekas pada dirinya. Selama tempoh menyendiri dan 

berkhalwat, Syeikh Ibn „Ajibah menghabiskan masanya untuk beribadah. Sesekali beliau 

pergi beribadah di Kubbah Sayyidi Talhah, pada kali lain beliau beribadah di Kubbah 

Sayyidi „Abd Allah al-Fakhar. Di tempat itu beliau mengerjakan solat-solat sunat dan 

membaca al-Quran. Selain itu, beliau tidak berhenti-henti berzikir siang dan malam. 

Perkara seumpama itu, beliau lakukan selama beberapa hari sehingga pada suatu hari beliau 

bermimpi bertemu dengan Sayyidi Talhah. Syeikh Ibn „Ajibah menceritakan tentang 

mimpinya itu:  

“Aku bermimpi bertemu dengan Sayyidi Talhah ketika aku beribadah di 

Kubbahnya. Beliau mendekati aku sehingga janggutnya menyentuh 

mukaku. Lalu dalam hati aku berkata, alangkah baiknya aku minta 

pendapatnya tentang urusan yang ingin aku lakukan. Waktu itu aku 

berazam hendak menjual buku-bukuku dan naik ke bukit Maula „Abd al-

Salam Ibn Masyisy untuk beribadah. Lalu aku berkata kepadanya, 

“Wahai Sayyidi, sesungguhnya aku mahu meninggalkan ilmu dan 

memfokuskan diri untuk beribadah.” Lalu beliau berkata kepadaku, 

“belajarlah !” Lalu aku tanya lagi, “belajar ilmu ?” Beliau menjawab, 

“Ya, pelajarilah ilmu.” Selepas itu, aku kembali menuntut ilmu. 

Hanyasanya ruhku terus rindukan Tuhannya. Hatiku ingin terus bersama 

Allah.”
71

 

 

Selepas mimpi itu, Syeikh Ibn „Ajibah kembali berusaha menekuni dan mendalami 

ilmu. Namun demikian, beliau tidak mampu konsentrasi belajar dengan baik sepertimana 

beliau belajar dahulu. Dalam majlis ilmu, beliau duduk di hadapan Syeikh dengan penuh 

adab, tetapi tiada ilmu yang masuk ke dalam kepalanya. Itu kerana hati dan perhatiannya 
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lebih tertumpu pada zikir dan berselawat yang biasa beliau amalkan sebelum itu. Beliau 

berkata:  

“Aku terus berselawat ke atas Rasulullah s.a.w. seberapa lama, sehingga 

aku hafal kitab Dala’il al-Khairat, kemudian aku mendapati bahawa 

berselawat dengan menggunakan tasbih lebih memberi kekhusyukan, 

maka akupun berselawat menggunakannya sehingga aku dapat berselawat 

dengan banyak sekali.”
72

    

 

Selain berzikir dan berselawat, beliau juga rajin membaca al-Quran. Beliau 

membaca al-Quran di luar dan dalam solat-solatnya. Jika beliau tidak kuat membacanya 

dalam keadaan solat berdiri, beliau akan membacanya dengan solat duduk. Beliau juga 

mempelbagaikan qiraat bacaan al-Qurannya; beliau membacanya dengan qiraat al-Makki 

dan al-Basri, bahkan beliau juga berusaha membaca dengan qiraat Sab‟ah, namun sayang 

beliau tidak mampu. Bukan hanya setakat membaca sahaja, beliau juga mentelaah tafsir-

tafsir untuk memahami maknanya secara lebih mendalam. Beliau menekuni amalan seperti 

itu selama lebih kurang 3 atau 4 tahun.
73

  

Dr. „Abd al-Majid al-Saghir berpendapat bahawa keadaan Syeikh Ibn „Ajibah 

seperti di atas merupakan penyebab kedua yang membawa Syeikh Ibn „Ajibah akhirnya 

terjun secara rasmi ke dalam bidang tasawuf secara praktis. Adapun penyebab pertamanya 

adalah pembawaan zuhud dan kecenderungannya kepada ketaatan, kesungguhan dan 

keikhlasannya dalam beramal yang sudah melekat pada dirinya semenjak awal lagi.
74

  

 

2.6. Pengajaran Syeikh Ibn ‘Ajibah  

Bermimpi bertemu dengan Sayyidi Talhah – sebagaimana yang telah dijelaskan di 

atas – telah mengembalikan Syeikh Ibn „Ajibah kepada landasan lamanya, iaitu menuntut 
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ilmu zahir. Bahkan peristiwa itu turut membawa beliau untuk mengorak langkah baru 

dalam hidup beliau sebagai tenaga pengajar. Beliau mulai mengajar ilmu zahir pada tahun 

1190 H atau 1191 H. Kerana keilmuan dan keikhlasan beliau dalam mengajar, beliau cepat 

dikenal sehingga beliau diminta mengajar di banyak tempat di bandar Tetouan, antaranya di 

Jami‟ al-Qasbah, Jami‟ al-Ja‟idi, masjid al-Saqiyah al-Fawqiyyah, Zawiyah Ibn Nasir, 

Zawiyah Ahansal, Zawiyah Ibn Marzuq, Zawiyah Sayyidi al-Sa‟idi dan tempat-tempat lain 

di Bandar Tetouan.
75

  

Walaupun beliau telah terjun dalam bidang mengajar, namun beliau tidak pernah 

tinggal menghadiri majlis ilmu. Beliau terus belajar dengan Syeikh-Syeikh yang ada di 

Bandar Tetouan. Lantaran kesibukan mengajar, beliau terpaksa menyusun jadualnya 

dengan cermat. Maka, ada di sebahagian tempat, beliau mengajar dahulu sebelum pergi 

menuntut ilmu dan sebahagian lagi beliau lakukan selepas beliau pergi menuntut ilmu.  

Berkat keikhlasan Syeikh Ibn „Ajibah dalam mengajar, ramai yang telah mendapat 

manfaat daripada ilmunya. Beliau berkata dalam buku al-Fahrisah:  

“Maka segala puji bagi Allah, kerana ramai yang mendapat manfaat 

daripada ilmu yang kami ajarkan, bahkan ramai juga yang bertaubat ke 

pangkal jalan berkat usaha kami.”
76

 

 

Namun demikian, beliau tidak menyebutkan nama murid-murid beliau yang 

berjaya. Hanya sahaja beliau ada menceritakan bahawa beliau pernah bermimpi di waktu 

kecil bertemu dengan Syeikh Abu Hasan al-Syadhili, pengasas Tarekat al-Syadhiliyah. 

Dalam mimpinya itu Syeikh Abu Hasan al-Syadhili telah berwasiat kepadanya supaya terus 

belajar. Tulis beliau dalam al-Fahrisah: 

“Lalu Syeikh Abu Hasan al-Syadhili berkata kepadaku, teruslah belajar, 

demi Allah akan ada 40 orang alim yang akan belajar daripada kamu.”
77
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Selepas menceritakan mimpinya itu, beliau berkomentar dengan berkata: 

 “Hanya Allah yang tahu, menurutku 40 orang itu adalah 40 orang yang 

belajar kepadaku dalam bidang ilmu zahir. Sedangkan dalam ilmu batin, 

sesungguhnya jumlah mereka tidak terhitung banyaknya.”
78

    

 

Mengajar ilmu zahir itu dilakukan beberapa tahun lamanya. Sambil mengajar, 

beliau juga belajar dan menulis buku-bukunya. Itulah amalan ulama yang faham akan 

pentingnya ilmu, mengajarkannya dan menyebarkannya. Ilmu yang bermanfaat adalah ilmu 

yang diamalkan, diajarkan dan disebarkan, sehingga manfaatnya lebih luas.   

 

2.7. Pengamalan Tasawuf Secara Rasmi  

Bakat sufi sudah menjalar dalam jiwa Syeikh Ibn „Ajibah sebelum beliau terjun 

secara rasmi ke dalam tasawuf. Orang-orang telah mengenal beliau dengan ketaatan, 

kesungguhan, keikhlasan, zuhud dan waraknya.      

Beliau mulai terpengaruh dengan tasawuf praktis selepas beliau kembali dari 

Bandar Fes. Beliau pergi ke sana untuk menziarahi Syeikh-Syeikh yang beliau pernah 

berguru kepada mereka dalam bidang ilmu zahir sebelumnya. Dalam perjalanan balik itu ke 

kampungnya, beliau menyempatkan diri untuk singgah di perkampungan Bani Zawal untuk 

bertemu dengan Syeikh Maula al-„Arabi
79

 dan Sayyidi Muhammad al-Buzaydi
80

, yang 

merupakan ulama dan tokoh sufi yang berpengaruh pada waktu itu.  
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Apabila sampai di perkampungan Bani Zawal, beliau disambut dengan gembira 

oleh Syeikh Maula al-„Arabi dan Sayyidi  Muhammad al-Buzaydi. Ketika beliau mendekat 

kepada Sayyidi Muhammad al-Buzaydi, beliau berkata kepadanya:  

“Semoga Allah menjadikan engkau seperti al-Junayd yang akan 

mengikuti engkau 10 ribu orang zuhud.”  

 

Kemudian beliau pergi pula kepada Syeikh Maula al-„Arabi, beliau juga berkata 

kepadanya: “Semoga Allah menjadikan engkau seperti al-Jaylani.” Mendengar doa Syeikh 

Maula al-„Arabi itu, Sayyidi Muhammad al-Buzaydi berkata: “Aku telah mendoakannya 

semoga menjadi seperti al-Junayd.” Kemudian Syeikh Maula al-„Arabi berkata: “Semoga 

Allah menghimpun ke dua-dua tokoh itu dalam dirinya – dengan izin Allah.”
81

  

Beliau tinggal di sana selama 3 hari. Kesempatan itu beliau gunakan untuk 

berbincang dan berdiskusi dengan dua orang tokoh sufi itu tentang ilmu dan rahsia-rahsia 

tauhid. Mereka memberikan kepada beliau kitab al-Tajibi untuk ditelaah dan Syarah al-

Ra‟iyyah untuk disalin. Ketika beliau hendak meninggalkan tempat itu, beliau berkata 

kepada Syeikh Maula al-„Arabi, “Saya adalah sahabat-sahabatmu.” Syeikh Maula al-„Arabi 

pun menjawab, “Marhaban bika”.  

Menurut Dr. Abd al-Majid al-Saghir, kenyataan beliau ini menunjukkan kesediaan 

beliau menjadi pengikut tarekat tasawuf mereka. Tetapi pada waktu itu beliau belum 

meminta wirid tarekat daripada mereka, sebagai tanda rasmi beliau menjadi pengikut 

mereka. Syeikh Ibn„Ajibah berpendapat bahawa wirid tidak begitu penting, yang lebih 

                                                                                                                                                                                 
80
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penting adalah Suhbah Syeikh, sebagaimana yang pernah beliau dengar daripada Syeikh 

„Ali al-Jamal, ketika beliau berada di Bandar Fes.
82

  

Doa daripada dua orang tokoh sufi yang mengikuti tarekat al-Darqawiyyah itu telah 

masuk ke dalam hati dan perasaan Syeikh Ibn „Ajibah, seolah-olah ia telah memberi roh 

baru pada diri beliau. Beliau berkata:   

“Ketika aku kembali ke Tetouan, aku merasakan dalam diri ini ada 

kekuatan yang hebat dan semangat yang tinggi.”  

 

Kekuatan itu, tidak hanya beliau yang merasakannya, tetapi ia juga dirasakan oleh 

orang-orang lain yang melihatnya, sehingga mereka mengatakan, “Kedatangannya kali ini 

lain daripada apa yang kita kenali sebelum ini.”
83

  

Menurut Dr. „Abd al-Majid al-Saghir, pada waktu itu tarekat al-Darqawiyyah 

memerlukan seorang tokoh yang kuat dalam bidang syariat dan ikhlas dalam beramal untuk 

mengukuhkan kedudukan mereka. Maka dengan kedatangan Syeikh Ibn „Ajibah yang alim 

dalam bidang syariat merupakan peluang emas bagi mereka untuk menariknya masuk 

dalam barisan mereka.
84

 

  Oleh itu, sekembalinya Syeikh Ibn „Ajibah ke Bandar Tetouan, Syeikh Muhammad 

al-Buzaydi terus mengutus surat kepada Syeikh Ibn „Ajibah. Dalam surat itu, beliau 

menasihatinya supaya mencari seorang Syeikh murabbi yang dapat membimbing beliau 

sampai kepada peringkat al-Wusul. Namun Syeikh Ibn „Ajibah tidak membalasnya, beliau 

hanya mendiamkan diri. Hal ini telah mendorong Syeikh Muhammad al-Buzaydi 

menghantar surat lagi kepadanya, dalam surat itu, beliau berkata:  

“Jika engkau menginginkan kunci-kunci ilmu dan perbendaharaan 

kefahaman, maka datanglah.”
85
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Selain melalui surat, beliau juga  menyuruh pengikut-pengikutnya yang datang ke 

Bandar Tetouan, menyampaikan pesan kepada Syeikh Ibn„Ajibah. Pesan itu mengandungi 

ajakan lagi supaya Syeikh Ibn„Ajibah datang kepadanya.
86

 Sekali lagi, Syeikh Ibn „Ajibah 

tidak dapat memenuhi jemputan Syeikh Muhammad al-Buzaydi itu.  

Dr. „Abd al-Majid al-Saghir menganggap bahawa keadaan ini menunjukkan Syeikh 

Ibn „Ajibah masih berada dalam keadaan ragu dan bingung dalam memutuskan sama ada 

akan masuk tarekat atau tidak. Baginya, memilih masuk tarekat, bermakna memilih jalan 

hidup, ia akan menentukan kesudahannya. Maka beliau perlu pada pemikiran yang matang 

dan pertimbangan yang mendalam sebelum memutuskan pilihannya.
87

   

Justeru Syeikh Ibn „Ajibah masih belum juga datang menghadap, akhirnya Syeikh 

Muhammad al-Buzaydi datang sendiri menemuinya. Sekali lagi, ini menunjukkan betapa 

mereka memerlukan Syeikh Ibn„Ajibah. Syeikh Ibn „Ajibah berkata dalam al-Fahrisah:  

“Maka saya tidak dapat datang (menemuinya), sehingga beliau sendiri 

datang kepadaku, lalu beliau mengajar dan mentalqinkan wirid 

kepadaku.”
88

  

 

Dengan pemberian wirid tersebut, maka rasmilah Syeikh Ibn „Ajibah menjadi 

pengikut tarekat al-Darqawiyyah. Kemudian, apabila selesai sahaja beliau diajar dan 

ditalqinkan wirid, Syeikh Ibn „Ajibah berkata kepada Syeikh Muhammad al-Buzaydi:  

“Saya berada dalam bimbingan engkau, maka engkau buatlah terhadapku 

apa yang engkau inginkan !.”
89

  

 

Kata-kata ini adalah kenyataan yang jelas daripada Syeikh Ibn „Ajibah bahawa 

beliau siap menjadi murid yang baik kepada Syeikh Muhammad al-Buzaydi.  
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Mendengar kata-kata Syeikh Ibn „Ajibah itu, Syeikh Muhammad al-Buzaydi 

menoleh ke arah pengikut-pengikutnya, seraya memuji Syeikh Ibn „Ajibah dan 

menyifatkannya sebagai seorang yang telah menghimpun maqamat tasawuf dalam dirinya.  

Ini bermakna, apabila Syeikh Ibn „Ajibah masuk secara rasmi ke dalam tarekat sufi, beliau 

telah bersedia daripada segi mental dan spritual. Syeikh Ibn „Ajibah telah mengamalkan 

sebelum itu sifat zuhud, warak, sabar, santun, redha, taslim, syafaqah, rahmah, mulia dan 

dermawan. Bahkan, beliau merupakan seorang yang terkenal tawaduk. Semua itu adalah 

maqamat tasawuf yang perlu dilalui oleh setiap salik yang ingin meraih wusul dan Syeikh 

Ibn „Ajibah telah melalui semua itu. Tetapi Syeikh Muhammad al-Buzaydi mengingatkan 

Syeikh Ibn „Ajibah bahawa sifat-sifat mulia yang telah diamalkannya itu baharu setakat 

mengamalkan tasawuf zahir. Beliau berkata kepada Syeikh Ibn„Ajibah:  

“Jika Allah berkehendak, nescaya beliau akan mengenal apa yang 

dinamakan dengan tasawuf batin itu.
90

 

 

Lantaran Syeikh Ibn „Ajibah telah menyatakan kesediaannya menerima apa pun 

arahan daripada Syeikh Muhammad al-Buzaydi maka sudah tentu beliau juga bersedia 

untuk mengamalkan tasawuf batin itu. Oleh itu, ketika Syeikh Muhammad al-Buzaydi 

mengarahkannya itu untuk melalui latihan-latihan tasawuf batin. Beliau dengan taat dan 

patuh berusaha melaksanakannya.  

Latihan pertama yang perlu dilakukan oleh Syeikh Ibn „Ajibah untuk menguasai 

tasawuf batin itu adalah mengamalkan apa yang dinamakan sebagai latihan “Tajarrud 

Tam” atau “Tathir”. Ia merupakan suatu proses perbaikan diri dan tingkah laku dengan cara 

menghapus segala bentuk sikap dan tingkah laku yang menunjukkan kemegahan dan 
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keegoan diri, dengan melepaskan segala benda yang dimiliki. Proses ini berdasarkan 

kepada tiga elemen: Kharq al-„Awa‟id, Iktisab al-Fawa‟id dan Mujahadah diri.
91

 

Tanpa teragak-agak lagi, Syeikh Ibn „Ajibah terus mengamalkan latihan Tajarrud 

Tam dan Tathir itu. Awal-awal beliau menjual tanah kebun, binatang peliharaan dan perahu 

yang dimilikinya. Kemudian, beliau menjual buku-buku yang ia sayangi dan kasihi yang 

telah disimpan selama ini. Wang hasil penjualan itu, beliau berikan kepada Syeikhnya. 

Sehingga tiada lagi benda material yang dia miliki pada waktu itu.  

Kemudian, proses latihan itu tidak berhenti setakat itu. Latihan itu dilanjutkan 

dengan suatu latihan lagi. Pada latihan itu beliau juga perlu melepaskan segala bentuk 

jawatan dan kedudukan yang membuatnya nampak hebat di mata manusia. Melalui proses 

itu, keadaan Syeikh Ibn „Ajibah berubah total. Sebelum ini, beliau dikenal sebagai seorang 

yang alim, dekat dengan pemimpin, dimuliakan oleh semua lapis masyarakat dan tidak 

bergantung dengan sesiapapun. Namun ketika beliau mengamalkan proses Tajarrud dan 

Tathir ini, beliau mesti meninggalkan dan membuang semua itu.  

Penampilan beliau juga berubah; sekarang beliau hanya memakai pakaian yang 

terbuat daripada kain yang kasar, meniru pakaian yang digunakan oleh para pengamal 

tarekat al-Darqawiyyah. Selain itu, beliau menggantungkan di lehernya tasbih besar. 

Dengan keadaan yang jauh berbeza daripada kebiasaannya, Syeikh Ibn „Ajibah masuk ke 

Bandar Tetouan bersama dengan beberapa pengikut tarekat al-Darqawiyyah. Mereka masuk 

pasar dan keramaian sambil berzikir secara kuat dengan kalimah tahlil. Sudah tentu, apa 

yang diamalkan ini menimbulkan keanehan dan perasaan pelik pada masyarakat Tetouan 

waktu itu. Mereka tidak suka dengan apa yang diamalkan oleh Syeikh Ibn „Ajibah dan 

pengikutnya itu.
92
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Tindak balas daripada yang dilakukan Syeikh Ibn „Ajibah dan pengikutnya itu 

adalah penentangan daripada pelbagai kalangan masyarakat Tetouan, bahkan penentangan 

juga muncul daripada sesetengah ahli keluarganya sendiri. Mereka berusaha menekan 

Syeikh Ibn „Ajibah supaya meninggalkan apa yang dilakukannya itu. Namun, Syeikh Ibn 

„Ajibah tidak gentar dengan tekanan dan penentangan itu. Beliau terus dengan amalan dan 

usahanya.  

Dr „Abd al-Majid al-Saghir melihat apa yang berlaku pada Syeikh Ibn „Ajibah 

sebagai satu bentuk revolusi yang mirip dengan revolusi Perancis. Ia mirip, tetapi tidak 

sama. Perbezaannya, revolusi Perancis bermotifkan politik menentang kezaliman, 

sedangkan revolusi Syeikh Ibn „Ajibah bermotifkan sosial menentang kelalaian masyarakat 

dan gejala-gejala sosial.
93

  

Proses Tajarrud dan Tathir belum selesai pada peringkat itu. Syeikh Ibn „Ajibah 

perlu juga mengamalkan latihan yang lebih mencabar keegoan dirinya. Syeikh Muhammad 

al-Buzaydi mengarahkannya lagi supaya beliau membersihkan pasar, membuang sampah 

sarap dan meminta-minta di pinggir jalan, depan masjid dan pintu rumah orang.  

Latihan ini adalah latihan yang amat berat bagi Syeikh Ibn „Ajibah kerana dengan 

latihan ini, beliau akan berhadapan dengan orang-orang yang beliau kenal dahulu, orang 

yang pernah menghormati dan memuliakannya pada ketika dulu. Syeikh Ibn „Ajibah pernah 

beberapa kali berasa ragu dan berat hati untuk mengamalkannya. Namun akhirnya, beliau 

paksakan juga dirinya untuk melalui dan menyelesaikan latihan tersebut. Berkat kesabaran 

dan kesungguhan, beliau berjaya lulus dalam latihan itu.
94

 

Latihan itu benar-benar telah berjaya mendidik Syeikh Ibn „Ajibah menjadi seorang 

yang bersih daripada pengaruh nafsu dan keegoan diri. Latihan itu telah mendidik Syeikh 
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Ibn „Ajibah untuk mampu meruntuhkan tembok keegoan dirinya untuk mencapai tahap 

yang luar biasa. Kejayaan beliau ini amat menakjubkan ramai orang, sehingga mereka 

berkata: “Syeikh Ibn „Ajibah betul-betul ajaib.”
95

 

Al-Kuhan menyifatkan Syeikh Ibn „Ajibah dalam kitabnya Jami‟ al-Karamat al-

„Illiyyah bahawa Beliau ialah seorang mulia, terpandang, qutub wali agung, mata air rahsia 

ahli hakikat, Syeikh tarekat, sandaran ahli zahir dan ahli hakikat, wali agung, ghaus yang 

tersohor dan di antara ahl tamkin.
96

 

 

2.8. Dakwah Syeikh Ibn ‘Ajibah Kepada Tasawuf 

Selepas guru Syeikh Muhammad al-Buzaydi melihat kejayaan Syeikh Ibn „Ajibah 

melepasi setiap proses latihan Tajarrud dan Tathir, serta menguasai tasawuf batin dengan 

baik, akhirnya beliau mengarahkan Syeikh Ibn „Ajibah untuk keluar menyebarkan dakwah 

sufi dan tarekat al-Darqawiyyah ke tengah-tengah masyarakat Maghribi secara amnya. 

Maka dengan ini, Syeikh Ibn „Ajibah telah memperoleh kelayakan untuk menyampaikan 

tasawuf dan dilantik menjadi seorang Syeikh dalam tarekat al-Darqawiyyah. Dengan 

kelayakan itu, Syeikh Ibn „Ajibah boleh bergerak keluar berdakwah. Beliau pergi ke 

kampung-kampung dan bandar-bandar di kawasan utara Maghribi. Dakwah beliau sampai 

ke Bandar Ribat, Sula dan bandar-bandar lain di Maghribi.  

Daripada segi metode dakwah, Syeikh Ibn „Ajibah menggabungkan metode dakwah 

bil hal dan dakwah bil lisan. Selain memberi contoh teladan dan mempraktikkan langsung 

amal-amal tasawuf, beliau juga memberi ceramah nasihat dan peringatan kepada manusia. 
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Dalam proses penyebaran dakwah itu, Syeikh Ibn „Ajibah berjaya menarik ramai pengikut, 

tetapi tidak sedikit juga beliau menghadapi penentangan daripada masyarakat. 

 

2.9. Syeikh Ibn ‘Ajibah Masuk Penjara 

Ketika dakwah Syeikh Ibn „Ajibah mula berkembang luas, muncul golongan yang 

tidak senang dengannya. Golongan yang tidak senang itu berusaha mencari jalan untuk 

menjatuhkannya dan menghalang kemaraan dakwahnya. Antara usaha mereka untuk 

menghalang dakwah Syeikh Ibn „Ajibah adalah melalui fitnah. Ketika mereka tiada bahan 

untuk memfitnah Syeikh Ibn„Ajibah, maka mereka menjadikan saudara Syeikh Ibn „Ajibah 

sebagai objek fitnah mereka. Syeikh „Ajibah melaporkan dalam buku al-Fahrisah tentang 

fitnah itu. Tulis beliau:  

“Ketika jalan telah nampak dan zikrullah telah tersebar di pelosok negeri, 

muncul segolongan orang yang berasal dari negeri Wazan yang dengki 

dengan kami. Maka mereka mencari jalan untuk menzalimi kami, tiada 

maksud mereka itu melainkan untuk memadamkan cahaya Allah, padahal 

Allah ingin menyempurnakan cahayanya itu.”
97

   

 

Fitnah itu bermula dengan tohmahan segelintir orang terhadap saudara Syeikh Ibn 

„Ajibah yang masuk ke rumah salah seorang daripada mereka yang tidak senang dengan 

dakwah Syeikh Ibn „Ajibah. Saudara beliau datang untuk mengajarkan wirid kepada 

wanita-wanita  antaranya adalah isteri lelaki itu, dan pada waktu itu lelaki tersebut sedang 

tidak berada di rumah. Saudara Syeikh Ibn „Ajibah itu tidak masuk sendirian, tetapi 

bersama dengan wanita-wanita lain yang ingin belajar itu. Namun lelaki itu menukar cerita 

dan menuduh saudara Syeikh Ibn „Ajibah itu telah menceroboh masuk ke rumahnya dan 

melakukan perkara yang tidak senonoh dengan isterinya. Perkara itu diperbesar, yang mana 

lelaki itu mengadukan perkara itu kepada pihak berkuasa negeri Wazan. Pihak berkuasa 
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yang mendengar aduan, terus memerintah panglima yang menguasai Bandar Tetouan 

supaya menangkap saudara Syeikh Ibn „Ajibah itu. Panglima itu menangkap saudara 

Syeikh Ibn „Ajibah ketika beliau sedang berada di kabilah Anjarah. Kemudian beliau 

dimasukkan ke dalam penjara.  

Ketika penangkapan itu, Syeikh Ibn „Ajibah sedang tidak bersama dengan 

saudaranya itu. Maka mendengar berita penangkapan itu, Syeikh Ibn „Ajibah terus pergi 

menghadap panglima tersebut dan memintanya supaya membebaskan saudaranya yang 

difitnah itu. Beliau berusaha menjelaskan duduk permasalahan dan kejadian sebenarnya, 

tetapi panglima itu enggan mendengarnya serta mengabaikan permohonan pembebasan 

saudaranya itu. Panglima itu berkata kepada Syeikh Ibn„Ajibah: “Aku tidak ada urusan 

denganmu.” Melihat keengganan panglima tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah dengan tegas 

berkata: “Aku tidak akan meninggalkan saudaraku ini sehingga engkau melepaskannya.” 

Mendengar kata-kata Syeikh Ibn „Ajibah itu, panglima itu marah, lalu menangkapnya pula 

dan memasukkannya ke dalam penjara bersama dengan saudaranya. Bukan hanya setakat 

itu, panglima itu juga menangkap pengikut-pengikut Syeikh Ibn „Ajibah sekali. Sehingga 

penjara pada waktu itu penuh dengan mereka semua. Kerana ramainya mereka dalam 

penjara itu, mereka berzikir bersama-sama, sehingga keadaan penjara itu berubah menjadi 

zawiyah sufi. Aktiviti mereka itu turut mempengaruhi banduan-banduan lain. Syeikh Ibn 

„Ajibah menggambarkan keadaan itu dalam kitabnya al-Fahrisah dengan berkata:  

“Penjara itu telah berubah menjadi zawiyah. Semua berzikir mengingati 

Allah. Pintu penjara menjadi senang dibuka untuk orang-orang yang 

mahu masuk melawat. Penghuni penjara berasa lega selama kami berada 

dalam penjara itu.”
98
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Melihat keadaan penjara seperti itu, panglima yang memasukan mereka ke dalam 

penjara itu menjadi khuatir. Maka dikumpulkannya para ulama dan pemuka negeri untuk 

membincangkan masalah Syeikh Ibn „Ajibah dan saudaranya itu. Hasil perbincangan itu, 

mereka bersetuju mengeluarkan Syeikh Ibn „Ajibah dan pengikutnya jika mereka bersedia 

kembali ke pangkal jalan. Ini menunjukkan bahawa mereka telah memandang negatif 

terhadap Syeikh Ibn „Ajibah dan pengikut-pengikutnya. Mereka telah memandang mereka 

telah tersesat dari pangkal jalan. Oleh itu, mereka berusaha memaksa Syeikh Ibn „Ajibah 

dan pengikut-pengikutnya untuk kembali ke jalan yang benar.  

Sudah tentu Syeikh Ibn „Ajibah keberatan dengan syarat itu. Namun nampaknya 

Syeikh Ibn „Ajibah memahami punca di sebalik tuduhan itu, iaitu mereka tidak faham apa 

yang dibawa dan dilakukannya. Maka untuk menghilangkan kesalah fahaman mereka itu, 

Syeikh Ibn „Ajibah mengajak mereka berdialog dan berdiskusi tentang dirinya dan dakwah 

yang disampaikannya. Melalui dialog dan diskusi tersebut terserlahlah kebaikan dakwah 

Syeikh Ibn „Ajibah dan akhirnya beliau dan pengikut-pengikutnya dibebaskan dan 

dibenarkan mengamalkan aktiviti mereka seperti semula.  

Demikianlah antara dugaan dakwah Syeikh Ibn „Ajibah. Tiada kebaikan tanpa 

cabaran. Tentang dugaan dakwah ini, Syeikh Ibn „Ajibah juga pernah menyebutnya dalam 

kitab tafsir beliau al-Bahr al-Madid selepas menceritakan kisah penangkapan dan 

pembunuhan al-Hallaj dalam pentafsirannya ke atas ayat 13 surah Ibrahim, beliau berkata:  

“…Sesungguhnya perkara ini pernah juga berlaku pada kami di Bandar 

Tetouan di hari-hari [latihan] Tajrid. Beberapa kali kami telah 

diintimidasi, kami dipukul, kami dipenjarakan dan dihalau keluar dari 

zawiyah kami. Dan polis pernah berkata kepada kami: Demi Allah, kami 

akan keluarkan kamu daripada bandar kami dan kami naikkan kamu ke 

atas kapal untuk dibuang ke negeri Nasrani. Lalu aku berkata kepadanya: 

(Kami terima perlakuan itu) dengan penuh kasih dan penghormatan, 

justeru barangkali (dengan cara itu), kami boleh (berdakwah kepada 
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orang Nasrani itu) dengan mengingatkan mereka kepada Allah sehingga 

mereka masuk Islam…” 
99

 

 

Menurut kenyataan dalam kitab al-Bahr al-Madid, beliau telah mengadukan apa 

yang dihadapinya itu kepada gurunya, lalu gurunya telah menasihatkannya supaya bersabar, 

seraya membacakan kepadanya ayat 13 surah Ibrahim tersebut. Berkat nasihat tersebut, 

Syeikh Ibn „Ajibah semakin kuat dan tegar menghadapi dugaan dan ujian yang dilalui 

sepanjang perjuangannya.  

 

2.10. Kewafatan Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Syeikh Ibn „Ajibah meninggal dunia pada tahun 1224 H. akibat wabak taun yang 

melanda negerinya pada waktu itu. Ketika itu beliau sedang berada di kampung gurunya di 

Bandar Ghamarah. Beliau dikebumikan di kaki bukit yang terletak sekitar 20 Km daripada 

Bandar Tangeir. Ramai yang menziarahi kuburan beliau ini untuk mengambil berkat dan 

berdoa. Setiap tarikh 14 bulan September, para pengikut tarekat al-Darqawiyyah al-

„Ajibiyyah mengadakan haul bersempena dengan kewafatan beliau ini. Semoga Allah 

merahmati beliau dan menempatkannya di tempat yang mulia di sisiNya. Amin.  

 

2.11. Karya-Karya Peninggalan Syeikh Ibn Ajibah 

Syeikh Ibn „Ajibah termasuk ulama yang produktif dalam penulisan. Semasa beliau 

hidup, beliau telah berjaya menulis lebih 40 karya yang bermanfaat yang beliau tinggalkan 

untuk ummah ini. Antara karyanya itu, ada yang berkaitan dengan tasawuf dan ada juga 

yang berkaitan bahasa Arab dan ilmu-ilmu keislaman lainnya. Kebanyakannya dalam 

bentuk syarahan ke atas qasidah dan kitab-kitab mukhtasar.  
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Dr. „Abd al-Majid al-Saghir menyatakan bahawa karya-karyanya itu 

kebanyakannya ditulis antara tahun 1196 H  sehingga tahun kewafatannya 1224 H. Maka 

selama 28 tahun itu, beliau tidak berhenti menulis.
100

  

Karya-karya Syeikh Ibn „Ajibah dapat dikategorikan pada dua kategori:  

 

2.11.1. Karya Tulis Syeikh Ibn ‘Ajibah Sebelum Aktif Dalam Tasawuf.  

Karya ini ditulis sebelum tahun 1208 H. Beliau ketika itu menjadi penuntut dan juga 

guru ilmu-ilmu keislaman. Antara karya-karya beliau dalam kategori ini ialah:  

2.11.1.1.  Ta‟lif fi al-Niyat.101 Kitab ini ditulis pada tahun 1196 H.102   

2.11.1.2.  al-Lawa‟ih al-Qudsiyyah fi Syarh al-Wazifah al-Zaruqiyyah.103 Kitab ini 

ditulis pada tahun 1196 H.104  

2.11.1.3.  Syarh Taiyyah al-Syeikh „Ali Ibn Mas‟ud al-Ja‟idi.105 Kitab ini ditulis 

pada tahun 1198 H. Ia terdiri daripada 35 muka surat.106 

2.11.1.4. Taqyid aw Ta‟lif fi al-Ghaybah wa Madh al-„Uzlah.107 Kitab ini ditulis 

pada tahun 1198 H.108 

2.11.1.5. al-Anwar al-Sunniyyah fi Syarh al-Qasidah al-Hamziyyah. Kitab ini 

ditulis pada tahun 1199 H.109  

2.11.1.6.  Ta‟lif fi al-Tawhid wa al-Salah. Kitab ini ditulis pada tahun 1199 H. 

Penulis sejarah Tetouan, Muhammad Dawud telah menemukan kitab ini dan 

menyatakan bahawa kitab ini berukuran kecil yang terdiri daripada 10 muka surat. 

                                                           
100

 Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi, 164.   
101

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah, 38. 
102

 „Abd al-Majid al-Saghir,  Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi , 165. 
103

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
104

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
105

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
106

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
107

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
108

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
109

 Ibid  
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Syeikh Ibn „Ajibah tidak menyebutkannya dalam senarai kitab-kitabnya yang ada 

dalam autobiografinya “al-Fahrisah”.110  

2.11.1.7.  Syarh al-Hizb al-Kabir li al-Syadhili.111 Ia ditulis pada tahun 1200 H. 

Muhammad Dawud menyatakan bahawa ia terdiri daripada 45 muka surat. Dan ada 

pengkaji lain yang menemukan naskah yang lain yang terdiri daripada 145 muka 

surat.112 

2.11.1.8.  Syarh al-Munfarijah li Ibn al-Nahwi.113 Ia ditulis pada tahun 1201 H. 

Muhammad Dawud menyatakan bahawa ia terdiri daripada 40 muka surat.114 

2.11.1.9.  Syarh al-Burdah li al-Busayri.115 Ia ditulis pada tahun 1203 H. 

Muhammad Dawud menyatakan bahawa ia mengandungi 238 muka surat.116  

2.11.1.10.  al-Anwar al-Sunniyyah fi al-Adhkar al-Nabawiyyah.117 Ia ditulis pada 

tahun 1205 H. dan terdiri daripada 35 muka surat.118 

2.11.1.11. Syarh Asma‟ Allah al-Husna.119 Tidak dapat dikesan pada tahun bilakah 

kitab ini ditulis oleh Syeikh Ibn Ajibah, kerana ia antara karya beliau yang hilang 

atau tidak ditemukan sehingga sekarang. Hanya sahaja beliau ada menyebutkannya 

dalam kitabnya al-Farisah dan ia memasukkannya dalam senarai kitab-kitabnya 

yang terawal, sehingga ia dimasukkan dalam kategori kitab yang ditulisnya sebelum 

masuk dalam tasawuf.120 

                                                           
110

Ibid, 165-166 
111

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
112

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi, 166 
113

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
114

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
115

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah.  
116

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
117

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
118

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi.  
119

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
120

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi 
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2.11.1.12. Arba‟un Hadithan fi al-Usul wa al-Furu‟ wa al-Tasawuf.121 Tidak 

ditemukan juga tahun penulisan kitab ini, hanya beliau ada menyebutkan antara 

kitab-kitab yang pertama ditulis dalam kitabnya al-Fahrisah.122  

2.11.1.13. Ta‟lif fi al-Qiraat al-„Asyar.123 Kitab ini juga tanpa tahun penulisan. 

Syeikh Ibn „Ajibah meletakkan urutan penulisannya sebelum kitabnya al-Adhkar al-

Nabawiyyah yang ditulis pada tahun 1205 H. Ini membawa kemungkinan ia ditulis 

pada tahun 1205 H juga atau tahun-tahun sebelumnya.124  

2.11.1.14. Azhar al-Bustan fi Tabaqat al-„Ulama‟ wa al-Sulaha‟ wa al-A‟yan.125 Ia 

juga tanpa tahun penulisannya. Kelihatannya kitab ini tidak berjaya disempurnakan 

oleh Syeikh Ibn„Ajibah, walaupun yang sudah selesai berada dalam ukuran yang 

cukup besar. Dr. „Abd al-Majid al-Saghir menyatakan kemungkinan terkendalanya 

penulisan kitab ini disebabkan kesibukan Syeikh Ibn „Ajibah dalam urusan tasawuf. 

Kitab ini berkaitan dengan perkara-perkara ilmu syariat dan pengenalan terhadap 

ulama-ulama mazhab Maliki.126  

2.11.1.15. Hasyiah „Ala Mukhtasar Khalil.127 Kitab ini tidak dikesan tahun 

penulisannya. Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan sendiri dalam kitabnya al-Fahrisah 

bahawa beliau tidak sempat menyempurnakannya.128  

2.11.1.16. Syarh al-Hisn al-Hasin.129 Ia tanpa tahun penulisan juga. Beliau 

menyebutkannya dalam kitabnya al-Fahrisah bahawa beliau tidak sempat 

menyelesaikannya.130  

                                                           
121

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
122

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
123

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
124

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
125

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
126

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi, 167.  
127

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
128

„Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi . 
129

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
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Jika diamati daripada hasil-hasil karya beliau itu, walaupun beliau belum masuk 

dalam aliran tasawuf praktis, tetapi beliau telah menulis tentang perkara-perkara yang 

bersangkut paut dengan tasawuf. Ini menunjukkan beliau sudah memiliki kecenderungan 

tasawuf sejak awal lagi, hanya sahaja beliau belum terjun secara praktis ke dalamnya. 

 Demikian juga, beliau telah berhenti menulis daripada tahun 1205 H sehingga tahun 

1210 H. Dr. „Abd al-Majid al-Saghir ada menyebutkan beberapa kebarangkalian sebab 

kosongnya beliau daripada menulis. 

  

2.11.2. Karya Syeikh Ibn ‘Ajibah Selepas Terlibat Aktif Dalam Tasawuf.  

Karya ini ditulis selepas tahun 1208 H. sehingga beliau meninggal dunia. Pada 

waktu ini, beliau telah menjadi jurucakap dan pendakwah tarekat al-Darqawiyyah di utara 

Maghribi. Antara karya-karya beliau dalam kategori ini adalah:  

2.11.2.1. Syarh „Ala Tasliyah „Abd al-Salam Ibn Masyisy.131 Kitab ini beliau tulis 

pada tahun 1210 H. Ia merupakan kitab pertama yang beliau tulis selepas beliau 

terjun dalam bidang tasawuf dan setelah beliau dibebaskan dari tahanan penjara.132 

2.11.2.2. Iqaz al-Himam fi Syarh al-Hikam.133 Ia ditulis pada tahun 1211 H. Kitab 

ini terdiri daripada 2 jilid. Ia pernah dicetak di Kaherah pada tahun 1331 H/ 1913 

M. bersamaan dengan kitabnya al-Mabahith al-Asliyah yang akan disebutkan 

nanti. Kemudian dicetak lagi secara bersendirian di Kaherah juga pada tahun 1381 

H/ 1961 M.134  

                                                                                                                                                                                 
130

„Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi.  
131

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
132

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
133

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
134

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi,  168. 
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2.11.2.3. al-Futuhat al-Ilahiyyah fi Syarh al-Mabahith al-Asliyyah.135 Ia ditulis 

pada tahun 1211 H. sebagai syarahan terhadap kitab Adab al-Sufiyyah wa Qawa‟id 

al-Tasawwuf karangan Ibn al-Banna al-Sarqisti. Kitab inilah yang pernah dicetak 

bersamaan dengan kitab Iqaz al-Himam.136  

2.11.2.4.  Syarh Qasidah Haiyyah al-Rifa’i.137 Ia ditulis pada tahun 1213 H.138  

2.11.2.5.  Syarh Qasidah Khamriyyah li Ibn al-Farid.139 Ia ditulis pada tahun 1213 

H.140  

2.11.2.6. Tafsir al-Fatihah (al-Tafsir al-Mutawassit).141 Ia ditulis pada tahun 1213 

H. juga.142  

2.11.2.7. Tafsir Mutawwil li al-Fatihah.143 Syeikh Ibn „Ajibah tidak menyebutkan 

tahun penulisannya, tetapi daripada isi kandungannya difahami bahawa ia ditulis 

selepas Tafsir al-Fatihah (al-Tafsir al-Mutawassit) yang disebutkan sebelum ini. 

Ia terdiri daripada 370 muka surat.144  

2.11.2.8. Tafsir Mukhtasar li al-Fatihah.145 Ia ditulis pada tahun 1219 H. 

Muhammad Dawud menyatakan bahawa ia hanya terdiri daripada 2 muka surat 

sahaja.146 

2.11.2.9.  Syarh Qasidah fi al-Ism li al-Syasytari. Ia ditulis pada tahun 1214 H. Ia 

terdiri daripada 8 mukasurat sahaja.147  

                                                           
135

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
136

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi . 
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 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
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 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi . 
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 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
140

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi . 
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Ibn „Ajibah, al-Fahrisah, 38. 
142

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi . 
143

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
144

 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi . 
145

Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
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„Abd al-Majid al-Saghir,  Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi , 168-169.  
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2.11.2.10. Syarh Qasidah fi al-Mahabbah li al-Syasytari. Ia ditulis pada tahun 

1214 H.148  

2.11.2.11. Syarh Manzumah al-Syeikh Muhammad al-Buzaidi fi al-Suluk. Ia ditulis 

pada tahun 1214 H. Muhammad Dawud menyebutkan bahawa ia mengandungi 40 

muka surat.149  

2.11.2.12. Silk al-Durar fi Dhikr al-Qada‟ wa al-Qadar.150 Ia ditulis pada tahun 

1214 H. Kitab ini ditulis ketika Bandar Tetouan diserang wabak. Nampaknya ia 

adalah karya beliau yang terakhir yang ditulis di Bandar Tetouan sebelum beliau 

menetap di kawasan perkampungan.151 

2.11.2.13. al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid.152 Kitab ini adalah kitab 

yang menjadi tumpuan kajian ini. Dengan izin Allah ia akan dibincangkan pada 

waktu pengenalannya pada bab selanjutnya.  

2.11.2.14. Nu‟ut al-Khamrah al-Azaliyyah fi Hal al-Tajalli wa Ba‟dah.153 Ia ditulis 

pada tahun 1216 H. yang terdiri daripada 8 muka surat.154  

2.11.2.15. Syarh Tasliyyah Ibn al-„Arabi al-Hatimi. Ia ditulis pada tahun 1219 

H.155 

2.11.2.16. Kasyf al-Niqab „An Sirr Lub al-Albab : fi Bayan al-Talasim Allati 

Ihtajabat biha al-Rububiyyah.156 Kitab ini tidak dijelaskan tahun penulisannya. Ia 

terdiri daripada 8 muka surat.157  
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 Ibid. 
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 Ibid. 
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 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah, 39. 
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 „Abd al-Majid al-Saghir, Isykaliyah Islah al-Fikri al-Sufi. 
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2.11.2.17. Syarh Nuniyyah al-Syasytari.158 Ia ditulis pada tahun 1220 H. Kitab 

syarahan ini terdiri daripada 63 mukasurat.159  

2.11.2.18. Mi‟raj al-Tasyawuf ila Haqa‟iq al-Tasawwuf.160 Ia ditulis pada tahun 

1221 H. Kitab ini mengandungi penjelasan terhadap istilah-istilah sufi. Kitab ini 

terdiri daripada 45 muka surat dan membicarakan hampir 100 istilah.161  

2.11.2.19. Syarh Taiyyah al-Buzaidi fi al-Khamrah al-Azaliyyah.162 Ia ditulis pada 

tahun 1221 H. ia terdiri daripada 95 muka surat.163  

2.11.2.20. Syarh Mutawwil li Taiyyah al-Buzaidi. Tiada tahun penulisan kitab ini, 

namun Syeikh Ibn „Ajibah telah menyatakan dalam kitabnya al-Fahrisah bahawa 

ia terdiri daripada 120 atau 125 muka surat.164 

2.11.2.21. Kitab fi al-Ad‟iyyah wa al-Adhkar al-Mumhiqah li al-Dhunub wa al-

Awzar. Ia ditulis pada tahun 1222 H.165  

2.11.2.22. al-Futuhat al-Qudsiyyah fi Syarh al-Muqaddimah al-Ajrumiyyah.166 Ia 

ditulis pada tahun 1223 H. Ia terdiri daripada 219 muka surat. Kitab ini merupakan 

syarahan bagi kitab bahasa Arab al-Ajrumiyyah dalam bidang ilmu Nahu dengan 

menggunakan bahasa sufi.167  

2.11.2.23. al-Fahrisah. Ia selesai disemak pada tahun 1224 H.168  

2.11.2.24. Hasyiyyah „Ala al-Jami‟ al-Saghir li al-Suyuti.169 Ia ditulis pada tahun 

1224 H. Kitab inilah satu-satunya kitab dalam ilmu syariat yang ditulis Syeikh Ibn 
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„Ajibah selepas beliau masuk dalam bidang sufi. Ia terdiri daripada 282 

mukasurat.170  

2.11.2.25. al-Kasyf wa al-Bayan fi Mutasyabih al-Quran. Ia ditemukan tanpa tahun 

penulisannya. Berdasarkan pada penjelasan Muhammad Dawud, ia merupakan 

kitab terakhir yang ditulis Syeikh Ibn„Ajibah. Kesimpulan itu didasarkan pada 

keterangan penyalin manuskrip kitab ini. Oleh sebab itu, kitab ini selesai 

penulisannya.171  

2.11.2.26. Diwan Qasa‟id wa Tausihat.172 Ia merupakan himpunan syair-syair yang 

ditulis Syeikh Ibn„Ajibah.173    

 

Daripada karya-karya Syeikh Ibn „Ajibah di atas, didapati bahawa kebanyakan 

karyanya itu dalam bentuk syarahan bagi kitab-kitab matan yang terdapat di zamannya. Ini 

sesuai dengan sistem pendidikan dan intelektual yang berkembang pada waktu itu, 

sebagaimana yang telah dijelaskan sebelum ini.  

 

2.12. Penutup 

Kehidupan Syeikh Ibn „Ajibah penuh dengan warna-warni yang menggambarkan 

kegigihan dan kesungguhan seorang hamba Allah yang berusaha mencari kedudukan yang 

tinggi di sisiNya. Betapa Maha Bijaksana Allah yang telah menciptakan manusia, lalu 

menentukan jalan hidup setiap daripada mereka. Dia tinggikan darjat sesiapa yang 

dikehendakiNya dan Dia rendahkan sesiapa yang dikehendakiNya.  

                                                                                                                                                                                 
169

 Ibn „Ajibah, al-Fahrisah. 
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Nampak daripada perjalanan hidup Syeikh Ibn „Ajibah, betapa pentingnya peranan 

keluarga membentuk karakter anak. Daripada keluarga solehlah, terbentuk Ibn „Ajibah 

yang soleh. Daripada keluarga yang mengerti nilai ilmulah, tumbuh seorang ulama seperti 

Ibn „Ajibah yang cintakan ilmu. Ilmu Syeikh Ibn „Ajibah telah dicurahkan kepada 

muridnya, para pengikutnya, masyarakatnya dan terus mengalir walaupun beliau telah 

meninggalkan dunia ini melalui karya-karya tulisnya yang masih dimanfaatkan oleh umat 

manusia. Semoga pengkaji dapat mengikuti jejak langkah ulama yang cinta ilmu ini 

sehingga dapat memberi manfaat kepada seramai mungkin umat manusia. Amin.    
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BAB TIGA : TAFSIR AL-BAHR AL-MADID  DAN PENTAFSIRANNYA 

           SECARA ZAHIR  

 

3.1. Pendahuluan 

Nama lengkap bagi tafsir karangan Syeikh Ibn „Ajibah ialah al-Bahr al-Madid fi 

Tafsir al-Quran al-Majid.
1 Ia merupakan kitab tafsir yang menggabungkan antara 

metodologi ahli syariat dan metodologi ahli hakikat atau metodologi tafsir zahir dan 

metodologi tafsir isyari sekali gus.  

Ini sesuai dengan latar belakang keilmuan Syeikh Ibn „Ajibah yang menguasai 

kedua-dua bidang tersebut. Sebagaimana dijelaskan pada perbahasan lepas, Syeikh Ibn 

„Ajibah adalah seorang yang pakar dalam bidang bahasa, hadis, fikah, al-Quran dan tafsir, 

serta kemuncak daripada semua itu, beliau adalah seorang yang pakar dalam bidang 

tasawuf atau ilmu hakikat. Sehingga boleh dikatakan, kitab tafsir beliau al-Bahr al-Madid 

ini umpama bejana yang menampung setiap keilmuan dan kepakarannya itu, sebagaimana 

ia juga merupakan refleksi pemikiran dan kefahamannya terhadap ayat-ayat al-Quran 

khasnya dan Islam amnya. Oleh itu, tidak sempurna kajian ini tanpa membincangkan aspek 

tafsir zahir daripada hasil karya Syeikh Ibn „Ajibah ini.   

Perlu diketahui, kitab tafsir al-Bahr al-Madid yang berada dalam pegangan pengkaji 

sekarang ini terdiri daripada 8 jilid, ia disunting atau ditahqiq oleh „Umar Ahmad al-Rawi 

dan diteliti serta dibandingkan dengan naskah asal oleh „Abd al-Salam al-„Amrani al-

Khalidi al-„Ara‟isyi. Ia kemudian dicetak dan diterbitkan oleh penerbit Dar al-Kitab al-

„Ilmiyyah, Beirut.
2
  

                                                           
1
 Pada perbincangan selanjutnya, pengkaji akan meringkaskan nama kitab tafsir Syeikh Ibn „Ajibah ini 

menjadi: al-Bahr al-Madid sahaja.   
2
 Al-Imam al-„Alamah Abu al-„Abbas Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-Mahdi Ibn „Ajibah al-Hasani, al-Bahr 

al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid, cet. 2, (Beirut: Dar a-Kutub al-„Ilmiyyah, 2005). 
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Menurut Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi, kitab tafsir ini juga pernah dicetak 

dalam bentuk 6 jilid besar di Mesir. Kos percetakan dan penerbitannya itu telah dibiayai 

sepenuhnya oleh Dr. Hasan „Abbas Zaki. Kitab al-Bahr al-Madid cetakan itu telah 

disunting oleh Dr. Ahmad al-Qurasyi, seorang pensyarah di fakulti Usuluddin, Universiti 

al-Azhar.
3
 

Untuk mengenal lebih jauh mengenai karya Syeikh Ibn „Ajibah ini, pengkaji akan 

menjelaskan pada bab ini tentang tafsir al-Bahr al-Madid daripada segi sistematika 

penulisannya dan isi kandungannya, sumber-sumber yang dijadikan Syeikh Ibn „Ajibah 

sebagai bahan pentafsirannya secara zahir dan metodologi pentafsirannya yang ditinjau 

daripada beberapa aspek, seperti aspek penghujahan dan pengambilan dalil, aspek keilmuan 

yang terkandung dalamnya, aspek persembahan fakta dan maklumat, dan lain-lain.  

 

3.7. Al-Quran dan Pentafsirannya Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Syeikh Ibn „Ajibah mengumpamakan al-Quran dengan lautan dalam yang penuh 

dengan mutiara dan permata yang sukar untuk diambil. Ia memerlukan kepakaran dan 

usaha lebih daripada sesiapa yang hendak mengambilnya. Ini beliau nyatakan pada 

mukadimah tafsirnya al-Bahr al-Madid: 

“Kami memuji Engkau, wahai Yang bertajalli kepada hamba-hambaNya 

melalui kalamNya, dengan kemegahan dan kecantikan yang sempurna, 

membuka mulut ulama-ulama pintar supaya mengeluarkan mutiara-

mutiara dan permata-permata [daripada al-Quran], memancarkan hati-

hati mereka dengan pancaran hikmah yang terpacak kukuh di atas asas 

dan bangunannya… Masing-masing mengakui kelemahan dan 

kekurangan [di dalam mengeluarkan mutiara dan permata daripada al-

Quran]. Tetapi sesuai dengan kefahaman dan kemudahan yang dimiliki, 

masing-masing berusaha mengambil sesuatu daripada lautan rahsia dan 

makna [al-Quran]. Ia merupakan lautan yang dalam yang tidak akan 

sampai seseorang pada dasarnya…”
4
     

 

                                                           
3
 Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, (Kaherah: Dar al-Hadith, 2005), 3:396 

4
 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1:15 
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Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, orang yang benar-benar mendalami ilmu zahir dan 

menguasai ilmu batin yang mampu mengambil mutiara-mutiara dan permata-permata al-

Quran tersebut. Beliau berkata:  

“… Tetapi tidak akan ada yang mampu mengharungi bahaya besar ini 

melainkan seorang alim yang hebat, yang mempunyai asas yang kukuh 

dalam ilmu-ilmu zahir dan pemikiran yang jernih dalam menggali 

makna-makna al-Quran yang menakjubkan ini. Oleh demikian itu, 

selepas dia cemerlang dalam ilmu zahir; sama ada dalam ilmu bahasa 

Arab, saraf, bahasa dan sastera, fikah, hadis dan sejarah. Semua itu 

dipelajarinya daripada ulama-ulama pakar. Kemudian dia menyelami 

ilmu tasawuf secara zawq, hal dan maqam, melalui persahabatan dengan 

ahl dhawq yang sampai darjat kamal (sempurna)…”
5
 

 

Oleh itu, beliau menasihatkan sesiapa yang tidak memiliki ilmu-ilmu tersebut, 

supaya tidak berbicara tentang tafsir batin atau tafsir sufi, kerana itu lebih selamat baginya 

dan dapat melindunginya daripada fitnah.
6
 

Menurut beliau lagi, tidak semua orang dapat memahami dan merasakan makna 

batin yang terkandung dalam ayat-ayat al-Quran. Ini disebabkan ahl zahir hanya akan 

faham makna zahir sahaja, sedangkan makna batin hanya difahami oleh ahl batin sahaja. 

Beliau berkata:  

“Ketahuilah, sesungguhnya al-Quran yang agung memiliki [makna] zahir 

bagi ahli zahir dan memiliki [makna] batin bagi ahli batin. Tafsir ahli 

batin tidak dinikmati melainkan oleh ahli batin; orang lain tidak dapat 

memahaminya dan merasakannya.”
7
   

 

Namun, Syeikh Ibn „Ajibah bersetuju bahawa pentafsiran dengan makna batin ini 

tidak boleh menafikan makna zahir. Pentafsiran bagi makna batin ini hendaklah disebutkan 

selepas menjelaskan makna zahirnya.
8
 

                                                           
5
 Ibid, 1:16 

6
Ibid.  

7
 Ibid.  

8
Ibid.  
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Kemudian, Syeikh Ibn „Ajibah menasihatkan orang yang tidak mampu memahami 

rahsia-rahsia yang tersembunyi dalam pentafsiran makna batin itu supaya jangan segera 

mengingkarinya, dan sebaiknya dia menyerahkan maksud dan kefahaman yang sebenarnya 

kepada Allah s.w.t. Ini disebabkan ilmu batin ini melepasi logik dan ilmu-ilmu naqli.
9
   

Oleh demikian itu, Syeikh Ibn „Ajibah bersetuju bahawa pentafsiran al-Quran 

melalui metode sufi dan meyakini bahawa ia ialah salah satu metode yang benar dalam 

memahami makna dan maksud ayat-ayat al-Quran. Namun beliau amat tegas menyatakan 

pentingnya pentafsiran metode ini mengikuti dasar-dasar dalam syariat, menerima 

pentafsiran secara zahir dan menjaga konteks bahasa Arab. Untuk mengukuhkan 

pendiriannya itu, beliau telah mendatangkan dalil-dalil dan hujah-hujah daripada al-

Sunnah.  

Selain itu, beliau juga mengemukakan pendapat-pendapat ulama yang menyokong 

pentafsiran sufi yang diyakininya itu, seperti pendapat „Abd al-Wahhab al-Sya‟rani, Sa‟ad 

al-Din al-Taftazani dan Syeikh Zarruq. Menurut Syeikh Zarruq - seperti yang dinukilkan 

Syeikh Ibn „Ajibah - berkata:  

“Pandangan sufi lebih luas daripada pandangan seorang mufasir, ulama 

fikah dan ulama hadis, kerana mufasir dan ulama fikah hanya memerhati 

hukum-hakam dan makna-makna ayat sahaja; sedangkan seorang sufi 

selain menetapkan hukum-hakam dan makna zahir ayat, dia juga 

berusaha mencari isyarat-isyarat yang terkandung dalam ayat itu. 

Sekiranya sufi itu tidak memerhati makna zahir dan hukum-hakam, maka 

dia bukan seorang sufi, tetapi seorang batini yang terkeluar daripada 

syariat dan tasawuf itu sendiri.
10

  

 

Dengan demikian, Syeikh Ibn „Ajibah tidak bersetuju dengan pentafsiran 

mengikut metode batini, tetapi beliau turut meyakini bahawa ayat al-Quran 

mengandungi makna zahir dan batin. Mungkin sahaja makna batin itu berbeza 

                                                           
9
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 Ibid, 1:18-19 
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dengan makna zahir. Walaupun berbeza, beliau tetap menerima makna zahir dan 

makna batin itu sekali gus. Ini berbeza dengan golongan batini, yang hanya 

menerima makna batin sahaja dan menolak makna zahir langsung, kerana menurut 

mereka makna zahir itu bukan yang dimaksudkan ayat.  

 

3.8. Sistematika penulisan dan isi kandunganTafsir al-Bahr al-Madid 

Tafsir al-Bahr al-Madid merupakan kitab tafsir yang pentafsirannya mencakup 

seluruh surah al-Quran berserta ayat-ayatnya. Ia disusun dengan susunan mashaf biasa yang 

bermula dengan surah al-Fatihah dan berakhir dengan surah al-Nas. Dengan ini, ia telah 

menjadi salah satu kitab tafsir sufi yang terlengkap, kerana kebanyakan tafsir sufi hanya 

mentafsirkan sebahagian daripada al-Quran.  

Berikut ini, pengkaji akan menjelaskan sistematika penulisan atau penyusunan kitab 

tafsir al-Bahr al-Madid, berserta isi kandungan yang terdapat di dalamnya. Penjelasan ini 

bertujuan untuk memperkenalkan secara lebih luas aspek-aspek utama yang menjadi 

tumpuan perhatian Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya.  

 

3.8.1. Mukadimah Tafsir 

Kitab ini dimulai dengan satu mukadimah yang mengandungi perkara-perkara 

berikut:  

3.8.1.1.  Pujian dan sanjungan kepada Allah s.w.t.  

3.8.1.2.  Selawat dan salam ke atas Rasulullah s.a.w. 

3.8.1.3.  Penjelasan tentang keutamaan ilmu tafsir dan syarat-syarat yang perlu 

dipenuhi seorang mufasir yang ingin mentafsirkan al-Quran secara amnya dan 
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mentafsirkannya secara sufi isyari khasnya.
11

 Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, ilmu 

tafsir ialah semulia-mulia ilmu dan sebaik-baik perkara yang dipelajari, difikirkan 

dan difahami. Untuk mempelajari dan memahaminya dengan baik, ia perlu pada 

penguasaan beberapa ilmu asas.
12

  

3.8.1.4.  Penjelasan tentang makna zahir dan batin al-Quran serta pendapat-pendapat 

ulama tentang tafsir sufi dan hujah mereka berkenaan dengan keharusannya. 

3.8.1.5.  Motif yang mendorong penulisan tafsir al-Bahr al-Madid. Syeikh Ibn 

„Ajibah menulis tafsir al-Bahr al-Madid ini ialah atas dorongan gurunya, Syeikh 

Sayyidi Muhammad al-Buzaydi al-Hasani dan Syeikh Mawlaya al-„Arabi al-

Darqawi al-Hasani. Tulis beliau:  

“Guruku Syeikh al-„Arif al-Rabbani Sayyidi Muhammad al-Buzaydi al-

Hasani dan Syeikh al-Qutub al-Jami‟ Syeikh al-Masyayikh Mawlaya al-

„Arabi al-Darqawi al-Hasani telah meminta aku menulis tafsir yang 

menghimpun tafsir ahli zahir dan isyarah ahli batin. Aku pun menyahut 

kehendak mereka dan berusaha menunaikan permintaan mereka itu, 

dengan harapan manfaatnya dapat tersebar luas dan dapat menyenangkan 

hati dan perasaan.”
13

  

   

Jadi, motif asal penulisan tafsir al-Bahr al-Madid  ini ialah untuk memenuhi 

permintaan guru Syeikh Ibn „Ajibah; sedangkan matlamatnya ialah agar ilmu yang 

terdapat dalamnya dapat tersebar luas dan memberi manfaat kepada ramai orang.  

Pengkaji melihat, selain disebabkan motif di atas, Syeikh Ibn „Ajibah menulis kitab 

tafsirnya ini disebabkan bakat dan minatnya yang mendalam dalam bidang al-

Quran. Semenjak kecil lagi beliau sudah bergelumang dengan al-Quran. Beliau 

rajin membaca dan mengkajinya. Beliau belajar dengan ramai guru. Barangkali 

                                                           
11

 Ia akan dijelaskan secara lebih luas pada perbahasan akan datang tentang metodologi tafsir sufi dalam 

pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah.   
12

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1:16 
13

 Ibid, 1:19 
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kerana melihat bakat dan minat beliau yang mendalam inilah, maka guru beliau 

menyarankannya menulis kitab tafsir.  

 

3.8.2. Pendahuluan Tentang Surah 

  Selepas mukadimah tafsir, Syeikh Ibn „Ajibah terus masuk pentafsiran ayat-ayat al-

Quran. Syeikh Ibn „Ajibah tidak seperti kebanyakan mufasir yang lain, yang biasanya 

membincangkan terlebih dahulu tentang isti‟adhah dan maknanya, sebelum memulai 

perbincangan tentang tafsir surah al-Fatihah. Maka selepas Syeikh Ibn „Ajibah 

membentangkan mukadimah tafsirnya, beliau terus masuk perbincangan tentang tafsir 

surah al-Fatihah.  

Pentafsirannya terhadap surah al-Fatihah dan surah-surah al-Quran lainnya, terlebih 

dahulu akan dimulai dengan pendahuluan yang berkaitan dengan surah tersebut. 

Pendahuluan itu terdiri daripada perkara-perkara berikut:  

 

3.8.2.1.  Menjelaskan kedudukan surah dari segi Makki dan Madani.  

 Penjelasan kedudukan surah dari segi Makki dan Madani merupakan perkara 

pertama yang disebutkan Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsirnya. Terkadang beliau hanya 

menjelaskan bahawa surah ini Makki atau Madani tanpa mendatangkan dalil atau 

sumbernya. Ini seperti yang dilakukannya pada waktu mentafsirkan surah al-Fatihah
 14

, 

surah Ali Imran
15

 dan beberapa surah yang lain. Terkadang juga beliau menyebutkan 

dalilnya dalam bentuk riwayat yang menyatakan bahawa surah itu ialah Makki atau 

Madani, ini seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-Baqarah, beliau berkata:  

                                                           
14

 Ibid, 1: 21 
15

 Ibid, 1:287 
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“Sayyidina „Ali Karramallahu wajhahu berkata: Surah yang pertama 

yang diturunkan di Madinah ialah surah al-Baqarah.”
16

   

 

 

 

3.8.2.2.  Menjelaskan nama lain bagi surah-surah tertentu.  

Jika satu surah mempunyai nama lain yang dikenali dalam kalangan ulama dan para 

mufasir, beliau akan menyebutkannya. Ini seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-

Fatihah, Syeikh Ibn „Ajibah telah menyebutkan beberapa nama lain bagi surah al-Fatihah. 

Menurut beliau terdapat sepuluh nama bagi surah al-Fatihah ini, iaitu: al-Fatihah, al-

Wafiyyah, al-Syafiyyah, al-Sab‟u al-Mathani, Umm al-Quran, surah al-Hamd wa al-Syukr, 

surah Ta‟lim al-Mas‟alah, surah al-Salah dan surah asas al-Quran.
17

 Demikian juga, 

ketika beliau mentafsirkan surah Sad, beliau juga menyebutkan nama lain bagi surah Sad 

ini, iaitu surah Dawud.
18

 

 

3.8.2.3.  Menjelaskan jumlah ayat-ayat surah dan perbezaan tentangnya. 

 Jika terdapat perbezaan tentang jumlah ayat yang terdapat dalam satu surah, Syeikh 

Ibn „Ajibah akan menjelaskannya. Umpamanya, ketika hendak membincangkan pentafsiran 

surah al-Nisa‟, Syeikh Ibn „Ajibah menyebutkan perbezaan pendapat antara Imam al-

Tha‟labi dan Imam al-Baydawi tentang jumlah ayat yang terdapat dalam surah ini. Menurut 

Imam al-Tha‟labi, surah al-Nisa‟ terdiri daripada 160 ayat; manakala Imam al-Baydawi 

berpendapat bahawa ia terdiri daripada 175 ayat.
19

 Namun dalam pentafsiran, Syeikh Ibn 

„Ajibah telah menjadikan ayat surah al-Nisa‟ berjumlah 176 ayat, berbeza dengan 

                                                           
16

 Riwayat yang dilaporkan oleh Imam al-Suyuti dalam kitabnya al-Dur al-Manthur fi al-Tafsir bi al-Ma‟thur, 

Lihat: „Abd al-Rahman Ibn Abi Bakr Jalal al-Din al-Suyuti, al-Dur al-Manthur fi al-Tafsir bi al-Ma‟thur, 

(Beirut: Dar al-Fikr, t.t.), 1:46. Lihat: Ibn „Ajibah , al-Bahr al-Madid , 1: 51 
17

 Ibn „Ajibah , al-Bahr al-Madid, 1: 21-22 
18

 Ibid, 6:200 
19

 Ibid, 2:3 
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pandangan Imam al-Tha‟labi dan Imam al-Baydawi.
20

  Kemudian Syeikh Ibn „Ajibah juga 

menjelaskan bahawa terdapat dua pendapat tentang jumlah ayat surah al-Tawbah; ada yang 

berpendapat ayatnya berjumlah 130 ayat dan pendapat lain, ia berjumlah 129 ayat.
21

 

 

3.8.2.4.  Menyebutkan jumlah perkataan yang ada dalam satu surah.  

 Syeikh Ibn „Ajibah mempunyai perhatian khusus tentang jumlah perkataan yang 

terdapat dalam satu surah. Namun tidak semua surah yang beliau sebutkan jumlah 

perkataan yang terdapat dalamnya. Contohnya ketika mentafsirkan surah al-Baqarah, beliau 

menyebutkan terlebih dahulu jumlah perkataan yang terdapat dalamnya di mana 

menurutnya, dalam surah al-Baqarah terdapat 6,121 perkataan.
22

 Begitu juga beliau lakukan 

ketika mentafsirkan surah Ali „Imran, beliau menyatakan bahawa dalamnya terdapat 3,480 

perkataan.
23

 Tetapi sampai pada surah al-An‟am beliau tidak lagi menyebutkan jumlah 

perkataan yang terdapat dalam surah itu.
24

 Beliau juga tidak menyebutkan jumlah perkataan 

yang terdapat pada surah-surah selepasnya, seperti surah al-A‟raf, surah al-Anfal, surah al-

Tawbah, dan surah-surah yang lain. Ini bermakna Syeikh Ibn „Ajibah tidak konsisten 

dengan metode penyebutan jumlah perkataan yang terdapat pada surah-surah al-Quran. 

  

3.8.2.5. Menyebutkan jumlah huruf yang ada dalam satu surah. 

 Pengkaji melihat bahawa penyebutan jumlah huruf ini hanya terdapat dalam 

pentafsiran surah al-Nisa‟ sahaja. Menurut beliau, di dalam surah al-Nisa‟ terdapat 16,030 

                                                           
20

 Ibid, 2:137 
21

 Ibid, 3:51 
22

 Ibid, 1:51 
23

 Ibid, 1:287 
24

 Ibid, 2:234 
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huruf.
25

 Adapun pada surah-surah lain, beliau tidak menyebut langsung tentang jumlah 

huruf ini.  

 

3.8.2.6.  Menjelaskan munasabah surah.  

 Sebelum masuk dalam pentafsiran surah, Syeikh Ibn „Ajibah biasanya akan 

menjelaskan terlebih dahulu tentang hubung kait surah tersebut dengan surah yang 

sebelumnya. Perkara hubung kait surah ini amat ditekankan oleh Syeikh Ibn „Ajibah. 

Hampir semua surah cuba dijelaskannya masalah hubung kaitnya dengan surah yang 

sebelumnya, kecuali hubung kait antara surah al-Baqarah dengan surah al-Fatihah, surah al-

Nisa‟ dengan surah Ali „Imran.
26

  

 Hubung kait antara surah Ali Imran dan surah al-Baqarah menurut beliau, apabila 

ayat terakhir daripada surah al-Baqarah berkaitan doa golongan beriman supaya diberi 

pertolongan dalam menghadapi golongan kafir, maka ayat-ayat pertama dalam surah Ali 

Imran berkaitan golongan kafir yang tidak mahu beriman dengan ayat-ayat Allah s.w.t. 

Oleh itu, Allah berfirman pada ayat keempat surah Ali Imran:  

                         

Ali Imran 3:4 

Terjemahan: Sesungguhnya orang-orang yang ingkar dengan ayat-ayat 

Allah, bagi mereka azab yang dahsyat. Dan Allah Maha Perkasa lagi 

Maha Membalas dendam. 

 

Menurut beliau, seolah-olah ayat-ayat surah Ali Imran ini penyempurna dan 

pelengkap bagi ayat-ayat yang terdapat dalam surah al-Baqarah.
27

 

                                                           
25

 Ibid, 2:3.  
26

 Ibid.  
27

 Ibid, 1:287. 
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3.8.2.7.  Menjelaskan isi kandungan umum surah.  

 Tidak semua surah juga yang dijelaskan oleh Syeikh Ibn „Ajibah tentang isi 

kandungannya sebelum masuk dalam pentafsiran. Antara surah yang dijelaskan isi 

kandungannya ialah surah Ali Imran, surah al-Nisa‟, surah al-Maidah, surah al-An‟am dan 

surah al-A‟raf, dan lain-lain.  

 Umpamanya, ketika mentafsirkan surah Ali „Imran, Syeikh Ibn „Ajibah telah 

menjelaskan isi kandungan umum surah itu. Menurutnya, surah Ali „Imran mengandungi 

tiga hala tuju perbincangan, iaitu: (1) Perbincangan yang ditujukan kepada kaum Nasrani 

yang melampau dalam menyifatkan Nabi Isa a.s. dan keengganan mereka memeluk agama 

Islam. (2) Perbincangan yang ditujukan kepada kaum Yahudi yang enggan mengikuti Nabi 

Muhammad s.a.w. (3) Perbincangan yang ditujukan kepada kaum muslimin yang diuji 

dengan kekalahan pada perang Uhud.
28

  

 Manakala ketika mentafsirkan surah al-Nisa‟, surah ini menurut beliau 

mengandungi perintah supaya menjaga enam perkara, iaitu: harta, nasab keturunan, tubuh 

badan, agama, lisan dan iman. Namun sebelum itu, mereka diperintah terlebih dahulu 

supaya bertakwa kepada Allah s.w.t. kerana ia adalah asas bagi semua itu.
29

   

 

3.8.2.8.  Menjelaskan keutamaan surah jika ada.  

 Tidak semua surah mengandungi penjelasan tentang keutamaan dan kelebihan 

beramal dengannya. Surah al-Baqarah, seperti yang dinyatakan Syeikh Ibn „Ajibah dapat 

menghalang syaitan daripada memasuki rumah selama tiga hari. Ini berdasarkan hadis 

Rasulullah s.a.w. yang bersabda:  

“Setiap sesuatu memiliki puncak, maka puncak al-Quran ialah surah al-

Baqarah. Sesiapa yang membacanya pada waktu siang di rumahnya, 

                                                           
28
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nescaya syaitan tidak akan masuk rumah itu selama tiga hari. Sesiapa 

yang membacanya pada waktu malam di rumahnya, maka syaitan tidak 

akan masuk rumahnya selama tiga malam. Di dalamnya terdapat 

penghulu surah-surah al-Quran, iaitu ayat al-Kursi.”
30

  

 

Demikian juga, beliau menyebut keutamaan surah Yasin sebelum masuk 

pentafsirannya. Di sini, beliau tidak hanya menurunkan satu hadis, bahkan beberapa hadis 

yang menjelaskan tentang keutamaan surah Yasin. Menurut beliau Rasulullah s.a.w. 

bersabda:  

“Yasin dipanggil dengan al-Mu‟immah, yang mana ia akan meliputi 

pembacanya dengan kebaikan dunia dan akhirat; al-Dafi‟ah dan al-

Qadiyyah, kerana ia menolak segala keburukan daripada [pembaca]nya 

dan memenuhi hajatnya.”
31

 

 

Namun kebanyakan riwayat tentang keutamaan surah tersebut tidak dijelaskan 

sanad dan sumber asalnya.
32

 

 

3.8.3. Pentafsiran Secara Zahir  

Sebagaimana dijelaskan, tafsir al-Bahr al-Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah ini 

mengandungi pentafsiran secara zahir dan pentafsiran secara isyari. Oleh itu, selepas 

membuat pendahuluan surah, Syeikh Ibn „Ajibah akan terus masuk perbincangan 

pentafsiran secara zahir bagi ayat-ayat yang terdapat dalam surah. Namun sebelum itu, 

ayat-ayat surah yang hendak dibincangkan itu dibahagikan kepada kelompok-kelompok 

kecil yang terdiri daripada satu ayat, atau 2 ayat, atau 3 ayat, atau 4 ayat, atau lebih, atau 

sebahagian ayat sahaja. Ia bergantung pada kesatuan tema yang terdapat pada ayat-ayat 

tersebut. Berdasarkan pada pembahagian kelompok ayat itu, baharulah Syeikh Ibn „Ajibah 

                                                           
30

 Ibid, 1:51, Hadis itu dikeluarkan oleh Imam al-Tirmidhi dalam perbahasan pahala al-Quran, bab ke2; dan 

al-Darimi dalam perbahasan keutamaan al-Quran, bab ke13.   
31

 Ibid, 6:135.  
32

 Perbincangan tentang kualiti riwayat ini akan dijelaskan lebih lanjut pada bahagian metodologi tafsir bi al-

Ma‟thur pada bab ini.  
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masuk pentafsiran ayat-ayat secara zahir, kemudian diakhiri pentafsiran secara isyari. 

Pentafsirannya secara zahir mencakupi perkara-perkara berikut:  

 

3.8.3.1.  Membincangkan ayat-ayat itu secara lughawi.  

 Perbahasan lughawi ini mencakup aspek nahu, saraf dan balaghah. Syeikh Ibn 

„Ajibah sering menyebut beberapa kemungkinan I‟rab yang terdapat pada satu ayat, asal-

usul perkataan dan perubahan yang berlaku padanya, serta aspek-aspek balaghah yang 

dapat memberi kesan pada makna dan maksud ayat.
33

 Perbahasan ini cukup meluas dalam 

pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah.  

 

3.8.3.2.  Menjelaskan wajah-wajah qiraat.  

 Tidak mudah bagi seorang mufasir  yang mengharungi lautan tafsir tanpa 

mengetahui qiraat. Mengenal ilmu ini bermakna mengenal cara menuturkan dan 

menyampaikan perkataan al-Quran, sama ada qiraat itu yang disepakati atau yang 

dipertikaikan, lalu menjelaskan qari bagi setiap qiraat tersebut.
34

 Syeikh Ibn „Asyur 

berpendapat bahawa seorang mufasir perlu menjelaskan perbezaan yang terdapat pada 

qiraat mutawatirah, kerana biasanya perbezaan itu dapat melengkapkan makna ayat.
35

 

Oleh kerana itulah, Syeikh Ibn „Ajibah telah mengambil berat dengan qiraat al-

Quran dalam tafsirnya. Apabila satu ayat mempunyai beberapa qiraat yang berbeza, maka 

                                                           
33

 Lebih lanjut, perkara tetang i‟rab dan aspek bahasa lain akan dibincangkan dalam perbahasan metodologi 

lughawi dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah. 
34

 Abd al-Fattah al-Qadi, al-Budur al-Zahirah fi al-Qiraat al-„Asyar al-Mutawatirah, cet. 1, (Beirut: Dar al-

Kitab al-„Arabi, 1401H), 7; Ahmad Qusyayri Suhayl, al-Mufassir: Syurutuh, Adabuh, Masadiruh Dirasah 

Ta‟siliyyah, cet. 1, (Riyad: Maktabah al-Rusyd, 2008), 380. Selain itu, ulama terus menggali makna daripada 

setiap huruf yang dibaca oleh seorang qari yang mana makna tersebut tidak terdapat pada qiraat yang lain. 

Maka qiraat ialah hujah ulama fiqah ketika menggali hukum-hakam dan sumber petunjuk mereka untuk 

sampai ke jalan yang lurus. Lihat: Syihab al-Din Ahmad Ibn Muhammad al-Qastalani (1392 H), Lata‟if al-

Isyarat li Funun al-Qiraat, ed. Syeikh „Amir al-Sayyid „Uthman dan Abd al-Sabur Shahin, (Kaherah: Lajnah 

Ihya‟ al-Turath al-Islami, 1392H), 1:171; Suhayl, al-Mufassir, 380. 
35

 Muhammad al-Tahir Ibn „Asyur, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tafsir Ibn „Asyur), cet. 1, (Beirut: Muassasah al-

Tarikh, 2000), 1:55; Suhayl, al-Mufassir, 384 
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beliau akan menjelaskannya, bahkan beliau menjelaskan kesan perbezaan qiraat itu 

terhadap maksud ayat. Umpamanya ketika mentafsirkan surah Saad ayat 2:  

                 

Sad 38: 2 

Terjemahan: (Orang-orang yang mengingkari kerasulanmu – wahai 

Muhammad – tidak berdasarkan kebenaran) bahkan mereka yang kafir 

itu bersifat sombong angkuh dan suka menentang kebenaran. 

 

 Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, ada qiraat lain bagi fi „Izzatin, iaitu fi Ghirratin, yang 

membawa maksud, mereka dalam keadaan lalai terhadap perkara yang wajib mereka 

perhatikan dan mereka juga lalai daripada mengikuti kebenaran.
36

 

  Biasanya, beliau menyebut qari bagi qiraat itu dan kadang-kadang beliau 

mengabaikannya, sehingga terkesan samar-samar dengan menyatakan, “seperti inilah ia 

dibaca.” Ketika beliau mentafsirkan surah Hud ayat 46, 

                                

                   

Hud 11: 46 

Terjemahan: Allah berfirman: “Wahai Nuh! Sesungguhnya anakmu itu 

bukanlah dari keluargamu (kerana ia telah terputus hubungan denganmu 

disebabkan kekufurannya); sesungguhnya bawaannya bukanlah amal 

yang soleh, maka janganlah engkau memohon kepadaKu sesuatu yang 

engkau tidak mempunyai pengetahuan mengenainya. Sebenarnya Aku 

melarangmu dari menjadi orang yang jahil”. 

  

 Beliau telah menyebutkan qiraat lain bagi perkataan „Amalun, yang berbentuk isim 

nakirah. Menurutnya, Imam al-Kisa’i dan Imam Ya‟qub yang merupakan antara imam 

qurra‟, telah membacanya dengan „Amila, dalam bentuk fi‟il madhi.
37

  

  Namun ketika mentafsirkan ayat 271 surah al-Baqarah yang berbunyi:  

                                                           
36

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 6:200 
37

 Ibid, 3:218 
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Al-Baqarah 2: 271 

 

Terjemahan: Kalau kamu zahirkan sedekah-sedekah itu (secara terang), 

maka yang demikian ialah baik (kerana menjadi contoh yang baik). Dan 

kalau pula kamu sembunyikan sedekah-sedekah itu serta kamu berikan 

kepada orang-orang fakir miskin, maka itu ialah baik bagi kamu; dan 

Allah akan menghapuskan dari kamu sebahagian dari kesalahan-

kesalahan kamu. Dan (ingatlah), Allah Maha Mengetahui secara 

mendalam akan apa yang kamu lakukan. 

  

 Syeikh Ibn „Ajibah tidak menyebutkan ulama yang membaca dengan qiraat yang 

beliau sebutkan itu. Menurut beliau, perkataan ni‟imma berasal daripada gabungan 

perkataan ni‟ma dan ma, kerana bertemu dua mim, maka diidghamkan kedua mim itu. 

Kemudian beliau berkata:  

“Ada tiga cara pengucapan perkataan ni‟ma, iaitu (1) Na‟ima, dengan 

fathah huruf nun dan kasrah huruf „ayn. (2) Na‟ma, dengan mematikan 

baris huruf „ayn. (3) Ni‟ma, dengan kasrah huruf nun dan mati huruf 

„aynnya.”
38

  

 

 Selepas itu, beliau menyatakan bahawa siapa yang membaca dengan kasrah huruf 

nun dan „ayn, maka itu berdasarkan pengucapan kasrah huruf „aynnya, tanpa menyebutkan 

siapa yang membaca seperti itu.
39

 

 

3.8.3.3. Menjelaskan sebab turun ayat. 

Mengetahui asbab al-nuzul atau sebab-sebab yang menjadi latar belakang turunnya 

satu ayat atau sekumpulan ayat ialah penting.
40

 Ia membantu seseorang untuk mengetahui 

maksud dan kefahaman ayat yang sebenarnya.
41

 Imam Ibn Taymiyah berkata:  

                                                           
38

 Ibid, 1: 270 
39

 Ibid. 
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“Pengetahuan tentang sebab turun ayat membantu dalam memahami 

ayat. Sesungguhnya pengetahuan mengenai sebab akan mewariskan 

pengetahuan tentang musabab.”
42

   

 

Amat jelas dalam tafsir Ibn „Ajibah, penggunaan asbab nuzul ayat untuk 

menambahkan kefahaman terhadap maksud ayat. Ini berlaku untuk ayat-ayat yang 

mempunyai sebab turunnya. Antara ayat yang beliau jelaskan asbab nuzulnya, surah al-

Hujurat ayat 1-3.  

                               

                          

                         

                           

           

Al-Hujurat 49: 1-3 

Terjemahan: [1]Wahai orang-orang yang beriman! Janganlah kamu 

memandai-mandai (melakukan sesuatu perkara) sebelum (mendapat 

hukum atau kebenaran) Allah dan RasulNya; dan bertakwalah kamu 

kepada Allah; sesungguhnya Allah Maha Mendengar, lagi Maha 

Mengetahui.[2]Wahai orang-orang yang beriman! Janganlah kamu 

mengangkat suara kamu melebihi suara Nabi, dan janganlah kamu 

menyaringkan suara (dengan lantang) semasa bercakap dengannya 

sebagaimana setengah kamu menyaringkan suaranya semasa bercakap 

dengan setengahnya yang lain. (Larangan yang demikian) supaya amal-

amal kamu tidak hapus pahalanya, sedang kamu tidak menyedarinya. 

[3]Sesungguhnya orang-orang yang merendahkan suaranya semasa 

mereka berada di sisi Rasulullah (s.a.w), – merekalah orang-orang yang 

                                                                                                                                                                                 
40

 Ayman Salih Sya‟ban memetik kata-kata Imam al-Syatibi ketika mentahqiq kitab Asbab al-Nuzul karangan 

Imam al-Wahidi. Imam al-Syatibi berkata: “Sesungguhnya mengenal asbab nuzul merupakan kemestian bagi 

sesiapa yang ingin mengetahui al-Quran.” Lihat: Imam Abu al-Hasan „Ali Ibn Ahmad al-Wahidi, Asbab al-

Nuzul, ed. Ayman Salih Sya‟ban, (Kaherah: Dar al-Hadith, 2003), 6.  
41

 Dr. „Abd al-Ilah Huri al-Huri menyatakan bahawa selain untuk membantu kefahaman pada ayat, 

mengetahui sebab turun ayat juga dapat menjelaskan hikmah penurunan ayat tersebut, menolak kekeliruan 

tentang kekhususan ayat atau keumumannya, menerangkan secara lebih tepat kepada siapa ayat itu 

diturunkan, memudahkan hafalan terhadap ayat dan memahami manhaj tarbawi al-Quran, dan lain-lain. Lihat: 

Dr. „Abd al-Ilah Huri al-Huri, Asbab Ikhtilaf al-Mufassirin fi Tafsir Ayat al-Ahkam, cet. 1, (Damsyiq & 

Beirut: Dar al-Nawadir, 2008), 92-96. 
42

 Imam Ibn Taymiyah, Muqaddimah fi Usul al-Tafsir (Pengantar Kepada Usul al-Tafsir), terj. Zulkifli Haji 

Mohd Yusoff & Abdurrahim Yapono, (Selangor: Intel Multimedia and Publication, 2005), 17.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



174 
 

telah dibersihkan Allah hati mereka untuk bertaqwa; mereka beroleh 

keampunan dan pahala yang besar. 

  

Ketika mentafsirkan ayat ini, beliau telah mendatangkan beberapa peristiwa yang 

menjadi latar belakang kepada turunnya tersebut. Menurut beliau, ayat ini dilatar belakangi 

perdebatan yang berlaku antara dua orang sahabat mulia, iaitu Abu Bakr dan „Umar Ibn al-

Khattab pada suatu masa dahulu. Sewaktu mereka berada di hadapan Rasulullah s.a.w. Ia 

berdasarkan riwayat yang disampaikan „Abd Allah Ibn al-Zubayr yang berkata:  

Satu rombongan daripada Bani Tamim datang bertemu Rasulullah s.a.w. 

Ketika itu Abu Bakr berkata: Bagaimana kalau engkau lantik al-Qa‟qa‟ 

Ibn Ma‟bad sebagai amir yang memimpin mereka (Bani Tamim)? „Umar 

pun berkata: Wahai Rasulullah, bagaimana kalau engkau lantik sahaja al-

Aqra‟ Ibn Habis? Mendengar itu, Abu Bakr berkata: Engkau hanya mahu 

berselisih denganku! „Umar pula membantahnya dengan berkata: Aku 

tidak bermaksud berselisih denganmu! Suara mereka menjadi kuat. Maka 

turunlah ayat ini sebagai teguran terhadap sikap mereka itu.
43

  

 

 Kata Syeikh Ibn „Ajibah, berdasarkan sebab turun ayat di atas, maka makna ayat 

ialah: “Janganlah kamu mengemukakan amir-amir itu!
44

  

 Demikian juga ketika beliau menjelaskan ayat-ayat yang berkaitan nikah dan talaq  

dalam surah al-Baqarah, beliau telah mentafsirkan ayat-ayat tersebut dengan mendatangkan 

sebab turunnya. Seperti dalam pentafsiran ayat 232 surah al-Baqarah,  

                        

                                 

                       

Al-Baqarah 2: 232 

Terjemahan: Dan apabila kamu menceraikan isteri-isteri (kamu), lalu 

habis masa idah mereka, maka janganlah kamu (wahai wali-wali nikah) 

menahan mereka daripada berkahwin semula dengan (bekas) suami 

                                                           
43

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 7: 156 
44

 Riwayat itu dikeluarkan al-Bukhari dalam pentafsiran surah yang ke 49, no hadis 4847. Lihat: Ibn „Ajibah, 

al-Bahr al-Madid, 7:156 
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mereka, apabila mereka (lelaki dan perempuan itu) bersetuju sesama 

sendiri dengan cara yang baik (yang dibenarkan oleh Syarak). 

Demikianlah diberi ingatan dan pengajaran dengan itu kepada sesiapa di 

kalangan kamu yang beriman kepada Allah dan hari akhirat. Yang 

demikian ialah lebih baik bagi kamu dan lebih suci. Dan (ingatlah), Allah 

mengetahui (akan apa jua yang baik untuk kamu) sedang kamu tidak 

mengetahuinya. 

  

 Beliau menjelaskan bahawa ayat ini pada asalnya diturunkan berkaitan dengan 

masalah Ma‟qil Ibn Yasar yang menikahkan saudara perempuannya, kemudian selepas 

beberapa lama berlaku perceraian; setelah suaminya mentalaknya, lalu membiarkannya 

begitu sahaja, sehingga habis iddahnya. Kemudian suaminya itu datang semula, berniat 

untuk rujuk dan menikah lagi dengan saudara perempuannya itu, namun Ma‟qil marah, lalu 

menghalang pernikahan itu, seraya berkata:  

“Dia telah meninggalkan saudaraku begitu sahaja ketika  susah dan 

menderita, kemudian dia senang-senang sahaja datang semula, mahu 

menikahinya lagi, demi Allah aku tidak akan membenarkannya 

menikahinya lagi.”
45

  

  

Padahal saudara perempuannya itu sudi untuk rujuk dan menikah semula dengan 

bekas suaminya itu. Maka turun ayat ini menegur sikap dan perbuatan Ma‟qil itu. Dengan 

teguran itu, Ma‟qil telah berusaha merubah sikapnya, dan dia membenarkan saudaranya itu 

menikah semula dengan bekas suaminya itu.
46

  

 

3.8.3.4.  Huraian maksud ayat dari pelbagai aspek.  

 Selain menyebutkan perkara-perkara di atas, Syeikh Ibn „Ajibah meneruskan 

perbincangan yang lebih mendalam tentang maksud ayat, maka beliau menghuraikan lebih 

lanjut maksud Allah s.w.t. yang terkandung dalam ayat, sama ada ia berkaitan dengan 

                                                           
45

 Ibid, 1:230 
46

 Ibid,  
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akidah, hukum hakam fikah, kisah dan pengajaran, masalah akhlak dan perkara lain yang 

mungkin termasuk dalam kandungan ayat.  

 Pada bahagian ini, Syeikh Ibn „Ajibah menampakkan kepiawaiannya dalam ilmu 

tafsir dan bidang-bidang ilmu yang lain. Beliau telah menggabungkan pelbagai metodologi 

pentafsiran yang ada. Ada kalanya beliau menjelaskan maksud ayat dengan menggunakan 

metodologi bi al-Ma‟thur, mentafsirkan ayat berdasarkan ayat al-Quran yang lain, atau 

sunnah Nabi s.a.w. atau pandangan-pandangan sahabat. Kadang-kadang beliau 

menggunakan metodologi bi al-Ra‟y atau ijtihad; beliau mentafsirkan dengan ijtihad, sama 

ada ijtihad itu merupakan hasil ijtihadnya sendiri, atau hasil ijtihad ulama lain.
47

  

 

3.8.4. Pentafsiran Secara Sufi Isyari 

Selepas menghuraikan ayat dari segi tafsir secara zahir, Syeikh Ibn „Ajibah baharu 

masuk kepada pentafsiran ayat secara sufi isyari. Bahagian ini dipisahkan daripada tafsir 

secara zahir dengan tajuknya: al-Isyarah. Nampak jelas bahawa Syeikh Ibn „Ajibah ingin 

membezakan antara pentafsiran secara zahir dan pentafsiran secara isyari.    

Hampir semua kumpulan ayat dijelaskan pentafsirannya secara isyari, namun 

pengkaji mendapati beberapa kumpulan ayat tidak mengandungi penjelasan pentafsirannya 

secara isyari. Ini seperti ketika beliau mentafsirkan ayat basmalah, surah al-Baqarah ayat 

247, 254, dan lain-lain. Tercicirnya pentafsiran isyari pada ayat-ayat tersebut, barangkali 

disebabkan pentafsirannya tersebut sudah terkandung dalam pentafsiran isyari ayat 

sebelumnya atau ayat selepasnya, atau mungkin ia murni disebabkan kealpaan penulis. 

Selain itu, pengkaji mendapati bahawa kadang-kadang pentafsiran secara isyari, telah 

menyelinap masuk dalam pentafsirannya secara zahir. Pentafsiran secara isyari yang 

                                                           
47

 Namun untuk lebih lanjut tentang perkara ini, ia akan dibincangkan selepas ini pada bahagian metodologi 

pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah.  
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sepatutnya berada pada bahagian Isyarah telah ditemukan pada pentafsiran ayat secara 

zahir.   

 Pentafsiran secara isyari yang terdapat dalam tafsir Syeikh Ibn „Ajibah ada yang 

merupakan hasil pentafsiran beliau sendiri, dan ada juga yang berasal daripada pentafsiran 

ulama-ulama sufi lain. Namun, sering kali beliau merujuk kepada pentafsiran ulama-ulama 

sufi, dan beliau ketika itu seolah-olah hanya sekadar pencatat bagi pentafsiran-pentafsiran 

mereka itu, sehingga ungkapan qila wa qala banyak ditemukan dalam pentafsiran isyari 

beliau. 

 Kebanyakan perbincangan dalam pentafsiran isyari ini menjurus pada menjadikan 

ayat-ayat al-Quran sebagai penjelas bagi permasalahan-permasalahan yang berlaku di 

kalangan kaum sufi, atau perungkai kemelut yang berlaku antara sufi dan bukan sufi. 

Selain itu, ia juga mengandungi huraian ayat yang berdasarkan perspektif sufi. Justeru 

ayat-ayat al-Quran cuba diheret oleh Syeikh Ibn „Ajibah untuk masuk ke dalam lingkungan 

kaum sufi, sehingga nampak seolah-olah ayat-ayat al-Quran diturunkan khusus untuk 

orang-orang sufi. Demikian juga, di dalamnya terdapat penjelasan tentang doktrin-doktrin 

yang perlu diikuti para sufi, kefahaman-kefahaman dan teori-teori yang terdapat dalam 

tasawuf yang cuba dikaitkan dengan ayat-ayat al-Quran.  

Perbahasan Syeikh Ibn „Ajibah pada bahagian pentafsiran secara isyari ini, ada 

yang ringkas dan ada juga yang panjang lebar melebihi perbahasan pentafsirannya secara 

zahir. Sehingga menurut pengkaji, memang layaklah kitab al-Bahr al-Madid ini 

dimasukkan dalam kategori tafsir sufi.
48

     

 

 

                                                           
48

 Mengenai metodologi tafsir sufi dan ajaran serta kefahaman sufi yang terdapat dalam tafsir al-Bahr al-

Madid, ia akan dibincangkan pada bab empat daripada kajian ini.  
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3.8.5. Munasabah Ayat.  

  Al-Zarkasyi menyatakan bahawa mengetahui munasabah atau hubung kait antara 

satu ayat dengan ayat yang lain ialah ilmu yang mulia.
49

 Ilmu munasabah merupakan  ilmu 

tentang rahsia kehebatan al-Quran yang tersembunyi di sebalik susunan surah dan ayat-ayat 

al-Quran.
50

 Syeikh Ibn „Ajibah amat peduli dengan munasabah ayat dan surah ini.  

 Perkara terakhir yang dibincangkan dalam tafsir al-Bahr al-Madid ialah penjelasan 

tentang  munasabah ayat dengan ayat selepasnya. Penjelasan tentang hubung kait ayat ini 

disebutkan pada penghujung tafsir ayat, iaitu selepas huraian tafsir isyari bagi ayat atau 

kumpulan ayat. Ini seperti ketika beliau selesai mentafsirkan firman Allah Ta‟ala ayat 108 

surah al-Baqarah dan sebelum masuk perbincangan ayat selepasnya yang berbunyi:  

                          

                         

              

Al-Baqarah 2: 109 

Terjemahan: Banyak di antara Ahli kitab (Yahudi dan Nasrani) suka 

kalaulah kiranya mereka dapat mengembalikan kamu menjadi kafir 

setelah kamu beriman, kerana dengki yang timbul dari diri mereka 

sendiri, sesudah nyata kepada mereka kebenaran (Nabi Muhammad 

s.a.w). Oleh itu, maafkanlah dan biarkanlah oleh kamu (akan mereka), 

sehingga Allah datangkan perintahNya. Sesungguhnya Allah Maha 

Kuasa atas tiap-tiap sesuatu. 

 

Beliau menjelaskan hubung kait ayat ini dengan ayat sebelumnya dengan berkata:  

“Ketika nampak kedengkian kaum Yahudi dan usaha mereka untuk 

menentang Islam, Allah s.w.t. memerintahkan kaum muslimin supaya 

                                                           
49

 Imam Badr al-Din Muhammad Ibn „Abd Allah Ibn Bahadir al-Zarkasyi, al-Burhan fi „Ulum al-Quran, cet. 

1, (Beirut: Dar Ihya‟ al-Kutub al-‟Arabiyyah „Isa al-Babi al-Halabi wa Syuraka‟uh, 1957), 1:35.; Dr. Fadl 

Hasan „Abbas, Muhadarat fi „Ulum al-Quran, cet. 1, (Oman: Dar al-Nafa‟is, 2007), 75.  
50

 Lihat: Imam Jalal al-Din „Abd al-Rahman al-Suyuti, Tanasuq al-Durar fi Tanasub al-Suwar, ed. „Abd al-

Qadir Ahmad „Ata, cet. 1, (Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyyah, 1986), 53.; Imam Burhan al-Din Ibrahim Ibn 

„Umar al-Biqa’i (1995), Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayy wa al-Suwar, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 

1995), 1:6.; Fadl „Abbas, Muhadarat fi „Ulum al-Quran.  
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memaafkan dan membiarkan mereka sampai suatu waktu, yang mana 

Allah mengizinkan mereka untuk memerangi kaum Yahudi itu.”
51

 

 

Pada ayat yang lain, beliau menjelaskan hubung kait antara ayat dengan format 

yang berbeza sedikit, iaitu dengan berkata: “Kemudian, ....” Ini seperti ketika beliau selesai 

mentafsirkan firman Allah ayat 113 surah al-Baqarah dan sebelum masuk perbincangan 

ayat 114 surah al-Baqarah yang berbunyi:  

                                  

                             

      

Al-Baqarah 2: 114 

Terjemahan: Dan siapakah yang lebih zalim daripada orang-orang yang 

menyekat dan menghalangi dari menggunakan masjid-masjid Allah 

untuk (sembahyang dan) menyebut nama Allah di dalamnya, dan ia 

berusaha pula untuk meruntuhkan masjid-masjid itu? Orang-orang yang 

demikian, tidak sepatunya masuk ke dalam masjid-masjid itu melainkan 

dengan rasa penuh hormat dan takut kepada Allah (bukan secara yang 

mereka lakukan itu). Mereka (dengan perbuatan itu) akan beroleh 

kehinaan di dunia, dan di akhirat kelak mereka mendapat azab seksa 

yang amat besar. 

 

Beliau menyatakan hubung kait ayat itu dengan berkata:  

“Kemudian Allah s.w.t. mencela kaum Nasrani atas perbuatan mereka 

melarang manusia masuk ke Baitul Maqdis, menyakiti orang yang solat 

di sana, dan melemparinya dengan kotoran, sedang mereka juga 

menyangka bahawa hanya mereka yang benar. Ini pandangan Ibnu 

Abbas. Atau [Allah mencela] kaum Quraisy yang melarang kaum 

muslimin mengerjakan solat di sana (Masjidil Haram) dan menghalangi 

Rasulullah s.a.w. agar tidak dapat sampai ke sana. Ini pula pendapat Ibnu 

Zayd. Yang benar ialah, Allah s.w.t. mencela keduanya.”
52
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52
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Demikianlah antara contoh penjelasan Syeikh Ibn „Ajibah terhadap hubung kait 

antara ayat-ayat al-Quran. Hampir semua kumpulan ayat yang ditafsirkan, beliau jelaskan 

hubung kaitnya dengan yang ayat yang selepasnya.  

 

3.9. Sumber Pentafsiran Syeikh Ibn ‘Ajibah Secara Zahir  

Mengetahui sumber asal pentafsiran seorang mufasir ialah penting. Sebab sumber 

pentafsiran itu umpama  batu-bata bagi sebuah bangunan. Dengan batu-bata, sebuah 

bangunan dapat berdiri tegak dan tersergam indah. Demikian juga dengan sumber-sumber 

yang dijadikan bahan pentafsiran oleh seorang mufasir, ia telah membantu lahirnya karya 

mufasir tersebut. 

Selain itu, mengkaji sumber pentafsiran seorang mufasir dapat membantu pengkaji 

mengenal manhaj atau metodologi mufasir itu dengan lebih baik. Ia juga dapat membantu 

mengetahui sampai mana usaha serta sumbangan yang telah dilakukan mufasir tersebut 

terhadap perkembangan dan kemajuan tafsir al-Quran.
53

  

Perbezaan sumber pentafsiran ialah antara faktor yang menyebabkan perbezaan 

pentafsiran dan nilai-nilai yang disampaikan seorang mufasir. Ini sebagaimana yang 

dinyatakan Syeikh Muhammad Abu Zuhrah yang berkata:  

“Sesungguhnya metodologi dalam pentafsiran berbeza-beza mengikut 

kepada perbezaan sumber-sumber yang digunakan mufasir dalam 

penulisan tafsirnya.”
54

 

 

Oleh itu, pada perbahasan berikut, pengkaji akan menjelaskan tentang sumber-

sumber pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah dalam kitab tafsir beliau al-Bahr al-Madid. Namun 

sebelum itu, perlu diberitahu terlebih dahulu bahawa sumber pentafsiran Syeikh Ibn 
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 Suhayl, al-Mufassir, 355; „Ali Muhammad al-Zubayri, Ibn Juzay wa Manhajuh fi al-Tafsir, cet. 1, 

(Damsyiq: Dar al-Qalam, 1987), 267 
54

 Syeikh Muhammad Abu Zuhrah, al-Mu‟jizah al-Kubra ( al-Quran), (Kaherah: Dar al-Fikr, 1390H), 584; 
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„Ajibah terbahagi pada  dua kategori; pertama sumber pentafsirannya secara zahir, dan 

kedua sumber pentafsirannya secara isyari. Biasanya sumber pentafsirannya secara zahir 

berbeza dengan sumber pentafsirannya secara isyari, hanya sahaja kadang-kadang pengkaji 

mendapati ada beberapa sumber pentafsirannya secara zahir ada pada bahagian 

pentafsirannya secara isyari, atau sebaliknya.
55

 Pada bab ini, pengkaji akan 

membincangkan sumber pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara zahir sahaja dahulu, adapun 

sumber pentafsirannya secara isyari akan dibincangkan pada bab selanjutnya.  

Jika diperhatikan sumber pentafsirannya secara zahir, secara umumnya, Syeikh Ibn 

„Ajibah sering merujuk pada ulama qiraat, ulama bahasa, ulama fikah dan ulama tafsir yang 

sebelumnya. Dalam menjelaskan sumber rujukan itu, kadang-kadang Syeikh Ibn „Ajibah 

menyebut nama ulama sahaja, kadang-kadang bersama kitabnya sekali, dan kadang-kadang 

beliau menyebut nama kitabnya sahaja.  

Berikut sebahagian daripada ulama-ulama yang dijadikan sumber rujukan oleh 

Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya:  

 

3.9.1. Al-Uqlisyi.  

Beliau ialah Ahmad Ibn Qasim Ibn „Isa al-Lakhmi al-Uqlisyi al-Andalusi, 

kunyahnya Abu al-„Abbas. Beliau lahir pada tahun 363 H. dan tinggal di Cordoba, lalu 

mengembara ke timur, kemudian menetap dan meninggal dunia di Taytalah. Beliau 
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 Perlu ditegaskan di sini terlebih dahulu bahawa pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah terhadap ayat-ayat al-Quran 

telah merujuk kepada riwayat-riwayat yang berasal daripada Rasulullah s.a.w., para sahabat dan tabi‟in. 

Namun demikian, beliau juga banyak merujuk pendapat dan pandangan ulama-ulama sebelumnya, terutama 

ulama dalam bidang tafsir dan tasawuf. Di sini pengkaji tidak membincangkan sumber rujukan Syeikh Ibn 

„Ajibah yang berbentuk riwayat-riwayat daripada Rasulullah s.a.w., para sahabat dan tabi‟in tersebut, kerana 

ia akan dibincangkan secara bersendirian pada perbahasan tentang metodologi bi al-Ma‟thur dalam tafsir 

Syeikh Ibn „Ajibah. Di sini pengkaji hanya akan fokus pada sumber rujukan pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah 

yang berasal daripada ulama-ulama sebelumnya daripada kalangan mufasir dan bukan mufasir.   
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merupakan seorang mufasir dan pakar qiraat. Kitab tafsir beliau bertajuk Tafsir al-Ulum wa 

al-Ma‟ani al-Mustawda‟ah fi al-Sab‟ al-Mathani.
56

  

Syeikh Ibn „Ajibah telah menyebut pendapat-pendapat al-Uqlisyi dalam beberapa 

pentafsirannya. Antaranya ketika menjelaskan asal usul perkataan Allah pada waktu beliau 

mentafsirkan ayat basmalah dalam surah al-Fatihah. Menurut al-Uqlisyi, walaupun kata 

nama Allah tidak memiliki akar kata, namun ia telah menjadi dalil bagi kebesaran zat Allah 

itu sendiri, tanpa perlu memperhatikan kepada sifat-sifatnya.
57

 

 

3.9.2. Al-Tha’labi.  

Nama lengkap beliau ialah Ahmad Ibn Muhammad Ibn Ibrahim al-Tha‟labi, 

kunyahnya Abu Ishaq. Beliau merupakan seorang mufasir dan pakar qiraat yang berasal 

dari Naysabur dan bermazhab Sya’fi‟i. Kitab tafsir beliau bertajuk al-Kaysf wa al-Bayan fi 

Tafsir al-Quran, yang dikenali juga dengan Tafsir al-Tha‟labi.
58

 Beliau meninggal dunia 

pada tahun 427 H.  

Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi memasukkan kitab tafsir al-Tha‟labi dalam 

kategori tafsir bi al-Ma‟thur. Beliau mendapatinya telah memberi penjelasan yang panjang 

lebar dalam tafsirnya itu  aspek-aspek berkaitan dengan bahasa, fikah, riwayat dan kisah. 

Riwayat dan kisah berkaitan Isra‟ilyyat disebutkan tanpa menerangkan kesahihannya.
59

 

Manna‟ al-Qattan pula memasukan tafsir al-Tha‟labi dalam kategori tafsir ikhbari, iaitu 

kitab tafsir yang banyak mengeluarkan kisah dan berita tentang orang-orang terdahulu. 
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 Beliau juga memiliki kitab yang bertajuk al-Azhariyyah yang merupakan tafsir bagi surah al-Fatihah.  
57

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1:25 
58

 Khayr al-Din al-Zirikli, al-A‟lam, cet. 4, (Beirut: Dar „Ilm li al-Malayin, 1979), 1:212. Beliau juga seorang 

pakar dalam  bidang sejarah. Antara kitabnya dalam sejarah ialah „Ara‟is al-Majalis dan Qasas al-Anbiya‟.  
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Beliau juga berpendapat bahawa al-Tha‟labi telah mengeluarkan riwayat-riwayat dalam 

tafsirnya tanpa melakukan penapisan.
60

   

Tafsir al-Tha‟labi inilah salah satu sumber utama pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah 

dalam kitab al-Bahr al-Madid. Beliau banyak merujuk kepada al-Tha‟labi dan 

menyebutkan pentafsirannya, pendapatnya dan riwayat-riwayat yang berasal daripadanya. 

Sering kali Syeikh Ibn „Ajibah menukilkan riwayat daripada Rasulullah atau sahabat atau 

tabi‟in, tetapi beliau tidak menyebut sanad dan perawi riwayat tersebut, beliau hanya 

menjelaskan bahawa ia telah disebutkan oleh al-Tha‟labi dalam tafsirnya.  

Untuk menjelaskan bahawa sesuatu pentafsiran berasal daripada al-Tha‟labi, Syeikh 

Ibn „Ajibah suka mengguna lafaz seperti: Qalahu al-Tha‟labi, Dhazakarahu al-Tha‟labi, 

Naqala al-Tha‟labi dan beberapa lafaz lain, yang mana hampir 59 kali beliau merujuk 

kepada Imam al-Tha‟labi dalam pentafsirannya. 

Kebanyakan pendapat Imam al-Tha‟labi disebutkan Syeikh Ibn „Ajibah untuk 

menghuraikan pentafsiran secara zahir, namun ada kalanya juga beliau menyebutkan 

pendapat Imam al-Tha‟labi untuk pentafsirannya yang bersifat isyari. Ini seperti ketika 

beliau menjelaskan maksud huruf Muqata‟ah yang terdapat pada permulaan surah al-

Baqarah. Syeikh Ibn „Ajibah berkata:  

“Di sisi ahli al-Isyarah, al-Haq Jalla Jalaluh berfirman: Alif: Esakan 

sirrmu kepadaKu sebagaimana esanya alif daripada huruf-huruf lain. 

Lam: lembutkan anggota badanmu untuk beribadah kepadaKu. Mim: 

Dirikanlah bersamaKu dengan menghapus rusummu dan sifatmu, 

nescaya Aku hiasi dirimu dengan keintiman yang suci dan kedekatan 

kepadaKu.”
61
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Selepas menyebut pentafsiran di atas, beliau menyatakan bahawa pentafsiran itu 

telah dinyatakan oleh al-Tha‟labi. Padahal pentafsiran seumpama itu termasuk dalam 

kategori pentafsiran sufi isyari.   

 

3.9.3. Al-Wahidi.  

Beliau ialah „Ali Ibn Ahmad Ibn Muhammad Ibn „Ali Ibn Matuwayh
62

 al-Wahidi 

al-Naysaburi al-Syafi‟i, kunyahnya Abu al-Hasan. Tiada sumber yang menjelaskan tentang 

tarikh lahirnya, namun semua sepakat bahawa beliau meninggal dunia pada tahun 468 H. 

Beliau ialah seorang mufasir dan pakar sastera yang bermazhab Syafi‟i dalam bab fikah dan 

Asy‟ari dalam bab akidah. Beliau menulis kitab tafsir al-Quran yang bertajuk: kitab Al-

Basit fi al-Tafsir, kitab al-Wasit fi al-Tafsir dan kitab al-Wajiz fi al-Tafsir. Ia merupakan 

kitab tafsir yang cenderung pada pentafsiran secara Lughawi bagi ayat-ayat al-Quran. 

Ramai di kalangan ulama dan mufasir yang mengambil manfaat daripada kitab-kitab tafsir 

beliau ini. Namun ada juga yang mengkritik kitab-kitab tafsir beliau itu, kerana di dalam 

terdapat riwayat-riwayat yang da‟if dan mawdu‟.   

Syeikh Ibn „Ajibah suka merujuk kepada Imam al-Wahidi dalam menjelaskan 

makna perkataan ayat, atau makna ringkas ayat, atau aspek bahasa ayat. Ini seperti ketika 

beliau mentafsirkan ayat 80 surah al-An‟am, Allah berfirman: 

                              

                             

Al-An‟am 6: 80 

Terjemahan: Dan dia dibantah oleh kaumnya, dia pun berkata: “Patutkah 

kamu membantahku mengenai Allah, padahal sesungguhnya Ia telah 

memberi hidayah petunjuk kepadaku? Dan aku pula tidak takut (akan 

sebarang bahaya dari) apa yang kamu sekutukan dengan Allah, kecuali 

Tuhanku menghendaki sesuatu dari bahaya itu. (Sesungguhnya) 
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pengetahuan Tuhanku meliputi tiap-tiap sesuatu, tidakkah kamu mahu 

(insaf) mengambil pelajaran?. 

 

Syeikh Ibn „Ajibah telah mengeluarkan pendapat Imam al-Wahidi setelah 

mengemukakan pendapat-pendapat ulama lain. Menurutnya Imam Ibn Juzay berpendapat 

bahawa pengecualian pada ayat 80 itu ialah istithana‟ munqati‟; sedangkan Imam al-

Baydawi berpendapat, ia ialah istithna‟ muttasil sehingga makna ayat itu ialah: “Dalam 

keadaan apa pun juga, aku tidak takut pada berhala-berhala yang kamu sekutukan itu, 

kecualilah jika Tuhanku hendak menimpakan sesuatu keburukan kepadaku melalui berhala-

berhala kamu itu sebagai istidraj dan fitnah bagi kamu.” Kemudian beliau mendatangkan 

pendapat Imam al-Wahidi tentang maksud ayat tersebut. Menurutnya, Imam al-Wahidi 

telah berkata: “Aku tidak takut melainkan kehendak Tuhanku yang hendak menyeksa 

aku.”
63

   

Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk pada Imam al-Wahidi pada 13 tempat dalam 

tafsirnya. 

  

3.9.4. Al-Ghazzali.  

Nama sebenar beliau ialah Muhammad Abu Hamid Ibn Muhammad Ahmad al-

Ghazzali. Beliau dilahirkan pada tahun 450 H. di satu kampung berhampiran kota Tus 

dalam wilayah Khurasan di utara Iran. Bapanya seorang pembuat pakaian dari benang bulu 

ghazzal dan menjualnya di kota Tus. Oleh itu, beliau digelar al-Ghazzali.
64

 Beliau 

merupakan seorang yang memiliki pengetahuan luas dalam pelbagai bidang. Tulisan beliau 

meliputi bidang-bidang, seperti ilmu akidah, falsafah, usul fikah, fikah, tasawuf, 
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 Ahmad Ibn Mustafa, Miftah al-Sa‟adah wa Misbah al-Siyadah, (Hydarabad: Matba‟ah Da‟rah al-Ma’arif 
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kemasyarakatan, politik dan lain-lain.
65

 Beliau telah mengembara ke Naysabur, kemudian 

ke Baghdad, Hijaz, negeri Syam dan Mesir. Kemudian beliau kembali ke kampung 

halamannya di kota Tus dan meninggal dunia di sana pada tahun 505 H.
66

  

Syeikh Ibn „Ajibah turut merujuk kepada pendapat Imam al-Ghazzali dalam 

pentafsirannya secara zahir dan juga dalam pentafsirannya secara isyari. Lebih kurang 36 

kali beliau mengambil pendapat Imam al-Gazzali dalam pentafsirannya, dan kadang-

kadang beliau menyebutkan sekali buku Imam al-Ghazzali yang dijadikannya sumber 

rujukannya, seperti kitab Ihya‟ „Ulum al-Din, „Aqidah Ahl al-Sunnah, al-Arba‟in, Misykat 

al-Anwar, al-Jawahir dan lain-lain.  

Ini sepertimana ketika beliau mentafsirkan surah Saba‟ ayat 3 yang bermaksud:  

                                       

                              

         

Saba 34: 3 

Terjemahan: Dan orang-orang yang kafir berkata: “Hari kiamat itu tidak 

akan datang kepada kami”. Katakanlah (wahai Muhammad): “Bahkan 

(tetap datang). Demi Tuhanku yang mengetahui segala perkara yang 

ghaib, hari kiamat itu sesungguhnya akan datang kepada kamu”. Tiada 

tersembunyi dari pengetahuanNya barang seberat debu yang ada di langit 

atau di bumi, dan tidak ada yang lebih kecil dari itu atau yang lebih besar 

melainkan semuanya tertulis di dalam Kitab yang terang nyata. 

 

Menurut beliau, Imam al-Ghazzali telah berkata dalam kitabnya „Aqidah Ahl al-

Sunah: 

“Sesungguhnya Allah Ta‟ala Maha Mengetahui segala maklumat, Maha 

Meliputi dengan apa yang berlaku; dari dasar bumi sehinggalah ke langit 

yang paling tinggi, tiada terluput daripada pengetahuanNya segala yang 

ada di bumi dan di langit walaupun sebesar zarah. Dia mengetahui 

pergerakan semut hitam, walaupun ia berada di atas batu hitam di malam 
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yang gelap gelita. Dia juga mengetahui pergerakan atom di angkasa luas. 

Dia mengetahui juga segala rahsia dan yang disembunyikan”.
67

 

 

Berdasarkan pemeriksaan pengkaji, Syeikh Ibn „Ajibah merujuk pada Imam al-

Ghazzali untuk menjelaskan akidah, rahsia ibadah dan diri manusia.  

 

3.9.5. Ibn ‘Atiyyah  

Beliau ialah „Abd al-Haq Ibn Ghalib Ibn „Abd al-Rahman Ibn „Atiyyah al-Muharibi, 

kunyahnya ialah Abu Muhammad. Beliau merupakan seorang ulama yang pakar dalam 

bidang tafsir, hadis, fikah, bahasa dan sasterawan yang menulis syair-syair yang berasal 

dari Muharib Qays, Gharnatah, Andalusia. Beliau lahir pada tahun 481 H dan meninggal 

dunia pada tahun 542 H.
68

 Kitab tafsir beliau bertajuk al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-

Kitab al-„Aziz.
69

 Ramai ulama memuji kitab tafsir beliau ini sehingga Dr. Muhammad 

Husayn al-Dhahabi berkata:  

“Sebenarnya, Ibn „Atiyyah telah membuat yang terbaik dan inovasi 

dalam tafsirnya ini sehingga ia dikenal di mana-mana. Ia menjadi bukti 

kepakarannya dalam bahasa Arab dan aspek-aspek keilmuan yang 

lain.”
70

  

 

Kitab tafsir beliau termasuk dalam kategori tafsir bi al-Ma‟thur, yang mana beliau 

telah mentafsirkan ayat-ayat al-Quran dengan mendatangkan pelbagai riwayat, dan riwayat 

ini dipilih dengan teliti dan ketat. Selain itu, beliau juga mendatangkan qiraat dan syair-

syair Arab untuk menerangkan aspek bahasa ayat. 
71
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 Bertepatan dengan 1088 M – 1148 M. Ada yang menyatakan bahawa beliau meninggal dunia pada tahun 
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Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk kepada Ibn „Atiyyah dalam pentafsirannya hampir 

200 kali. Pentafsirannya itu ada yang berkaitan dengan penjelasan aspek bahasa ayat, 

seperti pentafsirannya terhadap ayat 115 surah al-Baqarah:  

                                 

Al-Baqarah 2: 115 

Terjemahan: Dan Allah jualah yang memiliki timur dan barat, maka ke 

mana sahaja kamu arahkan diri (ke kiblat untuk mengadap Allah) maka 

di situlah arah yang diredhai Allah; sesungguhnya Allah Maha Luas 

(rahmatNya dan limpah kurniaNya), lagi sentiasa Mengetahui. 

 

Selepas menjelaskan pendapatnya tentang i‟rab ayat dan makna perkataan Walla 

dan Thamma, beliau berkata: Wajhu di sini bermakna arah, seperti anda katakan: Safartu fi 

wajhi kadha. Ertinya, saya pergi ke arah ini. Kemudian beliau berkata: Qalahu Ibn 

„Atiyyah. (Ia telah dinyatakan oleh Ibn „Atiyyah.)
72

  

Kadang-kadang pendapat Ibn „Atiyyah didatangkan oleh Syeikh Ibn „Ajibah untuk 

menerangkan suatu fakta sejarah, seperti pentafsiran beliau terhadap surah al-Baqarah ayat 

204-205. Allah berfirman:   

                         

                               

            

Al-Baqarah 2:204-205 

Terjemahan: [204]Dan di antara manusia ada orang yang tutur katanya 

mengenai hal kehidupan dunia, menyebabkan engkau tertarik hati 

(mendengarnya), dan ia (bersumpah dengan mengatakan bahawa) Allah 

menjadi saksi atas apa yang ada dalam hatinya, padahal ia ialah orang 

yang amat keras permusuhannya (kepadamu).[205]Kemudian apabila ia 

pergi (dengan mendapat hajatnya), berusahalah ia di bumi, untuk 

melakukan bencana padanya, dan membinasakan tanaman-tanaman dan 

keturunan (binatang ternak dan manusia; sedang Allah tidak suka kepada 

bencana kerosakan. 
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Menurut Ibn „Ajibah, ayat tersebut turun berkaitan dengan al-Akhnas Ibn Syurayq 

al-Thaqafi dan Suhayb Ibn Sanan al-Rumi. Al-Akhnas merupakan seorang yang 

berpenampilan menarik dan pandai berkata-kata. Beliau pernah menyatakan keislamannya 

dan wala‟ atau janji setianya kepada nabi s.a.w. Kemudian dia murtad. Pada suatu hari dia 

melewati kawasan perkebunan orang Ansar, lalu membakarnya dan membunuh haiwan 

peliharaan yang terdapat di sana.  

Selepas menjelaskan fakta di atas, Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan pendapat Ibn 

„Atiyyah yang berkata: “Tiada bukti yang menyokong keislamannya (Akhnas).” Selepas 

kenyataan itu, Syeikh Ibn „Ajibah mengatakan bahawa pengarang kitab al-Qamus 

menyebut al-Akhnas di antara para sahabat. Barangkali dia bertaubat semula dan kembali 

masuk Islam.
73

   

Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan pendapat Ibn „Atiyyah bukan hanya sekadar 

untuk menguatkan pendapatnya, tetapi kadang-kadang juga mengkritik pendapatnya. Ini 

seperti ketika mentafsirkan firman Allah dalam surah al-Nisa‟ ayat 29.  

                            

                          

Al-Nisa‟ 4: 29 

Terjemahan: [29]Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu 

makan (gunakan) harta-harta kamu sesama kamu dengan jalan yang salah 

(tipu, judi dan sebagainya), kecuali dengan jalan perniagaan yang 

dilakukan secara suka sama suka di antara kamu, dan janganlah kamu 

berbunuh-bunuhan sesama sendiri. Sesungguhnya Allah sentiasa 

Mengasihani kamu. 

 

Menurut Ibn „Atiyyah, para mufasir telah bersepakat bahawa ayat tersebut khusus 

berkaitan dengan larangan membunuh manusia, tetapi Syeikh Ibn „Ajibah tidak bersetuju 
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dengan pengkhususan tersebut.  Menurutnya, itu tidak benar, ayat itu juga berkaitan dengan 

larangan membunuh diri sendiri.
74

  

Demikianlah antara cara Syeikh Ibn „Ajibah merujuk pada Syeikh Ibn „Atiyyah 

dalam pentafsirannya.    

 

3.9.6. Fakhr al-Din al-Razi.  

Nama lengkap beliau ialah Muhammad Ibn „Umar Ibn al-Hasan Ibn al-Husayn Ibn 

„Ali al-Taymi al-Bakri al-Razi. Beliau dilahirkan di Rayy pada tahun 543 H dan meninggal 

dunia di Harrah pada tahun 606 H. Beliau merupakan seorang pakar tafsir yang alim dalam 

pelbagai bidang ilmu, sama ada ilmu agama mahupun ilmu sains.
75

 Kitab tafsir beliau 

dikenal dengan Al-Tafsir Al- Kabir atau Mafatih al-Ghayb. Pentafsiran beliau terhadap 

ayat-ayat al-Quran dalam kitab tafsir itu cenderung pada tafsir bi al-Ra‟y sebagaimana yang 

dinyatakan oleh kebanyakan ulama.
76

 Secara umumnya, kitab tafsir Fakhr al-Din al-Razi 

lebih patut dikatakan sebagai ensiklopedia bagi pelbagai bidang ilmu, kata sebahagian 

ulama lagi.
77

 

Syeikh Ibn „Ajibah merujuk kepada Imam Fakhr al-Din al-Razi pada beberapa 

tempat. Itu berkaitan dengan alam, masalah iblis dan manusia, serta rahsia balaghah ayat. 

Ini seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-Fatihah berkaitan dengan perkataan “al-

„Alamin” yang bermaksud alam semesta. Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa 

sebahagian ulama berpandangan bahawa Allah s.w.t. telah menciptakan 18,000 alam; 
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separuhnya ada di daratan dan separuhnya lagi ada di lautan. Kemudian beliau memetik 

pendapat Imam Fakhr al-Din al-Razi yang berkata:  

“Diriwayatkan bahawa jumlah manusia ialah 1/10 jumlah jin; jumlah 

manusia dan jin ialah 1/10 jumlah haiwan yang terdapat di daratan; 

jumlah manusia, jin dan haiwan daratan ialah 1/10 burung; jumlah 

manusia, jin, haiwan daratan dan burung ialah 1/10 haiwan lautan. Jika 

digabungkan semua itu, maka ia ialah 1/10 malaikat yang ditugaskan 

menjaga manusia dan bumi. Jumlah semua itu dan malaikat bumi ialah 

1/10 malaikat yang berada di langit dunia…..”
78

    

 

Syeikh Ibn „Ajibah juga ada menyebutkan tentang pengingkaran Imam Fakhr al-Din 

al-Razi terhadap konsep Tajalli yang diyakini oleh sebahagian sufi. Menurut Syeikh Ibn 

„Ajibah, Syeikh Ibn al-„Arabi al-Hatami pernah mengutus surat kepada Imam Fakh al-Din 

al-Razi mempersoalkan pengingkarannya terhadap konsep Tajalli. Dalam surat itu, beliau 

berkata:  

“Mari aku perkenalkan engkau kepada Allah hari ini,  sebelum Dia 

bertajalli kepadamu di hari kiamat. Engkau telah mengingkarinya 

sebagaimana orang lain mengingkarinya.”
79

 

 

Syeikh Ibn „Ajibah di antara sufi yang mempercayai konsep Tajalli. Tetapi daripada 

penjelasan di atas, perbezaannya dengan Imam Fakhr Din al-Razi dalam isu Tajalli tidak 

menghalangnya daripada mengambil pandangan Imam Fakhr Din al-Razi yang benar 

menurutnya. Dengan erti kata Syeikh Ibn „Ajibah telah mengambil daripada Imam Fakhr 

al-Din al-Razi apa yang boleh menyokong pentafsirannya dan meninggalkan mana yang 

tidak sesuai dengan pandangannya. 
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3.9.7. Al-Baydawi.  

Nama lengkap al-Baydawi ialah „Abd Allah Ibn „Umar Ibn „Ali Ibn Muhammad Ibn 

„Ali al-Syirazi Nasir al-Din al-Baydawi, kunyahnya Abu Sa‟id dan Abu al-Khayr. Beliau 

dilahirkan di Bandar Bayda‟, Syiraz, Iran. Beliau merupakan seorang qadhi, mufasir dan 

alim besar dalam pelbagai bidang ilmu. Kitab tafsir beliau bertajuk Anwar al-Tanzil wa 

Asrar al-Ta‟wil.
80

 Menurut Syeikh Muhammad al-Fadil Ibn „Asyur, tafsir al-Baydawi 

merupakan kombinasi manhaj al-Kasyaf karangan al-Zamakhsyari dan Mafatih al-Ghayb 

karangan Imam Fakhr al-Din al-Razi.
81

 Menurutnya lagi, kitab tafsir al-Baydawi tidak 

selamat daripada kritikan ulama, kerana dia tidak berhati-hati dalam menurunkan hadis-

hadis dalam pentafsirannya. Syeikh al-Syihab al-Khufaji telah mengomentarinya dan 

menyatakan bahawa antara hadis-hadis yang diturunkan al-Baydawi itu ada yang bertaraf 

mawdu‟, terutama hadis-hadis tentang keutamaan surah.
82

 Beliau meninggal dunia pada 

tahun 685 H. di Tibriz.
83

  

Imam al-Baydawi dan tafsirnya termasuk sumber rujukan yang utama dalam 

pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah. Kerapkali Syeikh Ibn „Ajibah merujuk kepada Imam al-

Baydawi dalam pentafsiran secara zahir. Contohnya, ketika menjelaskan tafsir ayat 256 

surah al-Baqarah, firman Allah Ta‟ala:  

                              

                             

Al-Baqarah 2: 256 
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 Selain itu, beliau juga menulis kitab Tawali‟ al-Anwar dalam bidang ilmu tauhid, Minhaj al-Wusul Ila „Ilm 
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wa Ta‟arifiha, al-Ghayah al-Qaswa fi Dirayah al-Fatwa dalam fiqah Syafi‟i. Lihat: Khayr al-Din al-Zirikli, 

al-A‟lam, 4:110  
81
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Terjemahan: Tidak ada paksaan dalam ugama (Islam), kerana 

sesungguhnya telah nyata kebenaran (Islam) dari kesesatan (kufur). Oleh 

itu, sesiapa yang tidak percayakan Taghut, dan ia pula beriman kepada 

Allah, maka sesungguhnya ia telah berpegang kepada simpulan (tali 

ugama) yang teguh yang tidak akan putus. Dan (ingatlah), Allah Maha 

Mendengar, lagi Maha Mengetahui. 

 

Beliau telah menukilkan pendapat Imam al-Baydawi yang berkata:  

“al-Ikrah pada hakikatnnya ialah memaksa orang lain melakukan sesuatu 

yang dia tidak melihat kebaikan padanya. Tetapi Allah s.w.t. telah 

berfirman: “Sungguh telah jelas antara petunjuk dan kesesatan.” Ertinya, 

iman dan kekafiran berbeza dengan jelasnya melalui tanda-tanda yang 

nyata. Bukti-bukti telah menunjukkan bahawa iman ialah petunjuk yang 

dapat menyampaikan kepada kebahagiaan yang abadi; sedangkan 

kekafiran ialah kesesatan yang membawa kepada kesengsaraan yang 

tidak berpenghujung. Ketika seorang yang berakal nampak yang 

demikian itu, maka dia akan segera memilih keimanan kerana ia berharap 

dapat memperoleh kebahagiaan dan keselamatan. Sehingga ia tidak perlu 

pada paksaan.”
84

   

 

Lebih empat ratus kali beliau menyebut Imam al-Baydawi dan merujuk padanya 

dalam pentafsirannya. Ini menunjukkan kebergantungan dan terpengaruhnya Syeikh Ibn 

„Ajibah dengan tafsir al-Baydawi dalam pentafsirannya. 

 

3.9.8. Ibn Juzay.  

Nama lengkap beliau ialah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Muhammad Ibn „Abd Allah 

Ibn Yahya Ibn „Abd al-Rahman Ibn Yusuf Ibn Juzay al-Kalbi.
85

 Beliau lahir pada tahun 

693 H di Bandar Gharnatah, Andalusia. Beliau mati syahid pada 741 H. dalam perang 

Tarif,
86

 iaitu perang antara tentera Islam Andalusia melawan Kristian Spanyol. Daripada 

kitab-kitab
87

 karangannya, difahami bahawa beliau ialah seorang pakar fikah dan usul 
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 Al-Zubayri, Ibn Juzay wa Manhajuh fi al-Tafsir, 2:139. 
86

 Ibid, 169 
87
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fikah, serta pakar tafsir. Kitab tafsir beliau bertajuk al-Tashil li „Ulum al-Tanzil. Kitab tafsir 

beliau itu merupakan salah satu kitab tafsir bi al-Ra‟y yang di dalamnya terkandung 

perbincangan tentang sufi dan tasawuf. Menurut „Ali Muhammad al-Zubayri, konsep 

tasawuf yang diperkatakan oleh Ibn Juzay, kebanyakannya ialah konsep tasawuf yang baik 

dan dapat diterima.
88

 Manakala Dr. Mani‟ „Abd al-Halim Mahmud memuji gaya bahasa 

yang digunakan oleh Ibn Juzay dalam pentafsirannya, iaitu bahasa yang mudah dan ringkas 

serta fokus pada permasalahan.
89

 

Pentafsiran Ibn Juzay ini ialah antara yang kerap dirujuk oleh Syeikh Ibn „Ajibah 

dalam pentafsirannya. Ketika mentafsir alhamdalah surah al-Fatihah umpamanya, beliau 

mengeluarkan pendapat Ibn Juzay berkaitan dengan makna Rabb. Menurut Ibn Juzay, Rabb 

mempunyai empat makna: tuhan, tuan, raja dan pembawa kebaikan. Semua makna itu 

boleh digunakan untuk Rabb al-„Alamin, namun makna yang paling sesuai ialah makna 

tuhan, kerana ia khas untuk Allah s.w.t.
90

  

Ketika mentafsirkan ayat 5 surah al-Fatihah, Syeikh Ibn „Ajibah lagi-lagi 

mendatangkan pendapat Ibn Juzay tentang ayat itu. Firman Allah:  

             

Al-Fatihah 1: 5 

Terjemahan: Engkaulah sahaja (Ya Allah) Yang Kami sembah, dan 

kepada Engkaulah sahaja kami memohon pertolongan. 

 

Ibn Juzay mentafsirkan ayat itu dengan berkata: 

“Maknanya, kami meminta pertolongan engkau dalam ibadah dan segala 

urusan kami. Ini merupakan dalil kekeliruan pendapat golongan 

Qadariyah dan Jabariyah.
91
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Selain menjadikan Ibn Juzay sebagai sumber rujukan Syeikh Ibn „Ajibah dalam 

pentafsirannya secara zahir, kadang-kadang beliau juga dijadikan sumber rujukannya dalam 

pentafsiran secara isyari. Ini seperti ketika membincangkan pembahagian tauhid di 

kalangan sufi pada tiga macam, iaitu tauhid „ammah, tauhid khassah dan tauhid yang tidak 

menyaksikan melainkan Allah. Selepas menjelaskan pembahagian tersebut, Syeikh Ibn 

„Ajibah berkata: “Ibn Juzay telah membicarakan sebahagiannya secara ringkas.”
92

  

Demikianlah, lebih 179 kali Syeikh Ibn „Ajibah mengambil pendapat Ibn Juzay 

sebagai bahan pentafsirannya, sama ada pentafsiran secara zahir atau pun pentafsirannya 

secara isyari.  

 

3.9.9. Al-Tha’alabi  

Beliau ialah „Abd al-Rahman Ibn Muhammad Ibn Makhluf al-Tha‟alabi al-Jaza‟iri 

al-Maghribi al-Maliki, kunyahnya Abu Zayd. Beliau ialah seorang imam yang alim, 

beramal dengan ilmunya, zuhud, warak dan wali yang Arif billah. Selain itu, beliau 

merupakan seorang pakar tafsir dan ilmu-ilmu yang lain serta menulis banyak kitab.
93

 

Antara kitabnya  ialah tafsir al-Jawahir al-Hisan fi Tafsir al-Quran. Kitab tafsir beliau 

merupakan gabungan kitab-kitab tafsir sebelumnya, seperti tafsir Ibn „Atiyyah, tafsir al-

Tabari, Mulakhas al-Tabari karangan Abu „Abd Allah Muhammad al-Lakhmi, tafsir Abu 

Hayan, dan kitab-kitab lain. Menurut Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi, secara umumnya 

kitab tafsir al-Tha‟alabi ialah kitab tafsir yang bermanfaat dan menghimpun sari pati kitab-
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kitab yang berfaedah. Tidak terdapat dalamnya catatan yang susah difahami atau penjelasan 

yang panjang meleret.
94

  

Syeikh Ibn „Ajibah telah mendatangkan pendapat-pendapat Imam al-Tha‟alabi pada 

pentafsirannya untuk menjelaskan aspek bahasa, maksud ungkapan yang terdapat pada 

ayat, iktibar daripada ayat, pendapat-pendapat ulama tentang ayat tersebut dan penjelasan 

tentang isu yang terdapat pada ayat.  

Ini seperti pentafsiran beliau terhadap firman Allah dalam surah al-Nur ayat 43 yang 

berkaitan dengan perkataan al-Jibal pada ayat tersebut.  

                                

                        

                         

Al-Nur 24: 43 

Terjemahan: [43]Tidakkah engkau melihat bahawasanya Allah 

mengarahkan awan bergerak perlahan-lahan, kemudian Dia 

mengumpulkan kelompok-kelompoknya, kemudian Dia menjadikannya 

tebal berlapis-lapis? Selepas itu engkau melihat hujan turun dari celah-

celahnya. Dan Allah pula menurunkan hujan batu dari langit, dari 

gunung-ganang (awan) yang ada padanya; lalu Ia menimpakan hujan 

batu itu kepada sesiapa yang dikehendakiNya, dan menjauhkannya dari 

sesiapa yang dikehendakiNya. Sinaran kilat yang terpancar dari awan 

yang demikian keadaannya, hampir-hampir menyambar dan 

menghilangkan pandangan. 

 

Menurut beliau, Ibn „Atiyyah berpendapat bahawa al-Jibal yang terdapat pada ayat 

tersebut bermaksud gunung yang sebenarnya (secara hakikat), tetapi ada yang berpendapat 

bahawa ia bermaksud gunung secara majazi, maksudnya banyak. Selepas menyatakan 

pendapat Ibn „Atiyyah tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan pendapat Imam al-

Tha‟alabi yang berkata: “Menggunakan makna hakikat pada perkataan itu lebih tepat, 

kecuali jika ada sebab yang menghalangnya.”  
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Kemudian Syeikh Ibn „Ajibah berkata bahawa tiada sebab yang menghalang 

penggunaan makna hakikat pada ayat tersebut. Oleh itu, maksud ayat secara hakikat ialah: 

Allah telah mencipta gunung ais (yang sejuk) di langit.
95

 

Itulah antara contoh pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah yang merujuk pada Imam al-

Tha‟alabi. 

 

3.9.10. Ulama-Ulama Lain.  

Selain mereka yang di atas, Syeikh Ibn „Ajibah turut mengambil sumber rujukan 

pentafsiran daripada pendapat ulama-ulama lain, seperti Imam Ibn Hajar
96

, Syeikh Abu al-

„Abbas al-Mursi
97

, Syeikh Ibn Abi Jamrah
98

, Imam Ja‟far al-Sadiq
99

, al-Tabari
100

, Ibn al-
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 Ibn „Ajibah,  al-Bahr al-Madid,  5:86 
96

 Beliau ialah Imam al-„Allamah al-Hafidh Syihab al-Din Abul Fadhl Ahmad Ibn „Ali Ibn Muhammad Ibn 
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Tamyiz al-Sahabah, Tahdhib al-Tahdhib, al-Durar al-Kaminah, Taghliq al-Ta‟liq, Inba‟ al-Ghumr bi Anba‟ 

al-Umr dan lain-lain.  
97

 Beliau ialah al-Imam Syihab al-Din Abu al-„Abbas Ibn Ahmad Ibn „Umar Al-Ansari Al-Mursi (616H-

686H).  
98

 Beliau ialah Abu Muhammad „Abd Allah Saad Ibn Abi Jamrah al-Azdi al-Andalusi (w.699H). 
99

 Ja'far Ibn Muhammad Ibn „Ali Ibn Husayn Ibn „Ali Ibn Abi Talib (83H-148H).  
100

 Beliau ialah bapa para mufasir, nama beliau: Abu Ja‟far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari (225H.-310H.). 

Tafsir beliau bertajuk Jami‟ al-Bayan „An Ta‟wil al-Quran merupakan salah satu kitab tafsir tertua dalam 

bentuk tafsir bi al-Ma‟thur.    
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„Arabi
101

, Ibn „Arafah
102

, Abu al-Su‟ud
103

, al-Suyuti
104

, al-Farra‟
105

, al-Nasafi
106

, al-

Zamakhsyari
107

, al-Baghawi
108

, dan lain-lain. 

Dengan sumber rujukan yang pelbagai seperti di atas, Syeikh Ibn „Ajibah telah 

memperkaya pentafsirannya dan kadang-kadang membincangkan pelbagai isu yang 

berkaitan dengan ayat secara meluas.  

 

3.10. Metodologi Pentafsiran Secara Zahir Tafsir al-Bahr al-Madid 

Perlu dijelaskan terlebih dahulu di sini bahawa pengkaji melihat adanya 4 kategori 

pembahagian tafsir di kalangan ulama, iaitu:  

Pertama: Pembahagian tafsir berdasarkan pada sumber penghujahan pentafsiran, 

maka ia terbahagi pada: (a) Tafsir Bi al-Ma‟thur (Riwayat atau Sanad)
109

, (b) Tafsir Bi al-

Ra‟y (akal atau logik),
110

 (c) Tafsir Isyari (intuisi atau ilham)
111

. Pembahagian seperti ini 

yang lumrah ditemukan dalam kitab-kitab usul tafsir dan manahij al-Mufassirin. 

                                                           
101

 Beliau ialah Abu Bakr  Muḥammad Ibn „Abd Allāh Ibn al-„Arabī al-Maʿāfirī al-Isybīlī. (w.543H). Kitab 

tafsir beliau dikenal dengan Ahkam al-Quran. 
102

 Beliau ialah Syeikh Abu „Abd Allah Muhammad Ibn „Arafah al-Warghami (w.803 H.)  
103

 Beliau ialah Syeikh al-Islam Abu al-Su‟ud Muhammad Ibn Muhammad Ibn Mustafa al-„Imari al-Hanafi 

(l.898 H - w. 982 H.) tafsir beliau: Irsyad al-„Aql al-Salim Ila Mazaya al-Kitab al-„Azim.   
104

 Beliau ialah al-Hafidh „Abd al-Rahman Ibn al-Kamal Abi Bakr Ibn Muhammad Ibn Sabiq al-Din Ibn al-

Fakhr „Uthman Ibn Nazir al-Din al-Hamam al-Khudayri al-Suyuti (849H-911H). Antara karyanya: Al-Itqān fi 

„Ulum Al-Qur‟an, Tafsir al-Jalalayn, Tafsir al-Dur al-Manthur fi al-Tafsir bi al-Ma‟thur, dan lain-lain.  
105

 Beliau ialah Abu Zakaria al-Farra‟ Ibn Ziyad Ibn Aqta‟. Beliau mengarang tafsir yang bertajuk: Ma‟ani al-

Quran. Tafsirnya cenderung pada perbahasan nahu, qiraat, asbab nuzul dan keindahan ungkapan al-Quran dan 

maknanya. Lihat: Mani‟ „Abd al-Halim Mahmud, Manhaj al-Mufassirin, 39. 
106

 Beliau ialah Hafidh al-Din Abu al-Barakat „Abd Allah Ibn Ahmad Ibn Mahmud al-Nasafi (461H-537H), 

seorang yang pakar dalam bidang tafsir, fiqah, usul fiqah dan ilmu kalam. Tafsirnya bertajuk: Madarik al-

Tanzil wa Haqa‟iq al-Ta‟wil.  
107

 Beliau ialah al-Qasim Jar Allah Mahmud Ibn „Umar al-Zamakhsyari al-Khawarizmi (467H-538H.), 

seorang mazhab Hanafi dan beraliran muktazilah dalam bab akidah. Kitab tafsirnya dikenal dengan al-Kasyaf.  
108

 Beliau ialah Imam al-Hafidh Abu Muhammad Ibn Husin Ibn Mas‟ud Ibn Muhammad Ibn al-Farra‟ al-

Baghawi al-Syafi‟i (436H-510H), seorang pakar hadis dan tafsir. Kitab tafsir beliau bertajuk Ma‟alim al-

Tanzil.  
109

 Tafsir Metodologi bi al-Ma‟thur ialah corak pentafsiran al-Quran yang banyak menggunakan riwayat atau 

athar dalam pentafsiran.  
110

 Tafsir Metodologi bi al-Ra‟y ialah corak pentafsiran al-Quran yang cenderung menggunakan ijtihad atau 

akal dalam menjelaskan makna dan maksud ayat al-Quran.  
111

 Tafsir Metodologi Isyari ialah corak pentafsiran al-Quran yang cenderung menggunakan isyarat-isyarat 

yang terdapat dalam ayat al-Quran, yang terkadang ia tidak bergantung pada riwayat ataupun akal, tetapi 
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Dr. Salah „Abd al-Fattah al-Khalidi menjelaskan bahawa terdapat pembahagian lain 

bagi tafsir, iaitu pembahagian berdasarkan pada sistematika penulisan, persembahan fakta 

dan maklumat serta pengolahannya, maka ia terbahagi pada empat macam: (a) Tafsir 

Ijmali,
112

 (b) Tafsir Tahlili,
113

 (c) Tafsir Muqarin (perbandingan)
114

, (d). Tafsir Mawdu’i 

(tematik).
115

  

Ketiga: Pembahagian tafsir berdasarkan mazhab atau aliran mufasir, maka ia 

terbahagi pada Tafsir Sunni, Tafsir Syi‟i dan Tafsir Mu‟tazili. Ia merupakan tiga mazhab 

utama yang terdapat dalam sejarah pemikiran Islam dan pentafsiran al-Quran.  

Keempat: Pembahagian tafsir berdasarkan pada kandungan keilmuan yang dominan 

dikemukakan oleh mufasir dalam tafsirnya, maka ia terbahagi kepada: (a) Tafsir Lughawi 

(ilmu bahasa), (b) Tafsir Kalami atau mutakallimin (ilmu kalam), (c) Tafsir Fiqhi (ilmu 

fikah), (d) Tafsir Sufi (ilmu tasawuf), (e) Tafsir Adabi (ilmu sastera), (f) Tafsir Ijtima’i 

(ilmu sosial), (g)Tafsir „Ilmi Kawni (ilmu sains alam), (h) Tafsir Tarikhi atau Ikhbari (ilmu 

sejarah dan sirah), dan mungkin tafsir seumpama ini akan terus bertambah dan 

                                                                                                                                                                                 
berdasarkan pada intuisi atau ilham yang diperoleh oleh mufasir itu sewaktu atau selepas melakukan latihan 

kerohanian (terutama tafsir isyari sufi).   
112

 Tafsir Ijmali ini mentafsirkan al-Quran dengan al-Quran dengan singkat dan global, tanpa huraian panjang 

lebar. Al-Syirbasyi mentakrifkan tafsir ijmali ini sebagai cara mentafsirkan al-Quran dengan mengetengahkan 

beberapa persoalan, maksud dan tujuan yang menjadi kandungan ayat al-Quran. Lihat: Drs. Badri 

Khaerumam. M.Ag, Sejarah Perkembangan Tafsir al-Quran, cet. 1, (Bandung: CV. Pustaka Setia, 2004), 98-

99; Dr. Salah „Abd al-Fattah al-Khalidi, al-Tafsir al-Mawdu’i Bayn al-Nazariyyah wa al-Tatbiq, cet. 2, 

(Oman: Dar al-Nafa‟is, 2008), 31. 
113

 Tafsir Tahlili ialah metode pentafsiran yang berusaha menerangkan erti ayat-ayat al-Quran dengan 

perbagai aspeknya, berdasarkan urutan ayat dan surah dalam al-Quran dengan menonjolkan pengertian dan 

kandungan lafaz-lafaznya, hubung kait antara ayat-ayatnya, sebab turun ayat, hadis-hadis Nabi Muhammad 

s.a.w. yang ada kaitan dengan ayat-ayat yang ditafsirkan itu, serta pendapat-pendapat sahabat, tabi‟in dan 

ulama-ulama lain. Lihat: Badri Khaerumam, Sejarah Perkembangan Tafsir al-Quran, 94; Dr. Salah „Abd al-

Fattah al-Khalidi menjelaskan bahawa tafsir tahlili pentafsirannya ialah panjang lebar, terperinci dan meliputi 

pelbagai topik, perbahasan dan permasalahan. Maka dalamnya ada perbincangan tentang akidah, bahasa, 

nahu, balaghah, riwayat, kisah, qiraat, hukum-hakam dan khilafiatnya. Lihat: Al-Khalidi, al-Tafsir al-

Mawdu’i.  
114

 Tafsir Muqarin ialah pentafsiran dengan cara membuat perbandingan, sama ada yang dibandingkan itu 

ayat-ayat yang nampak berbeza secara zahirnya, atau ayat al-Quran dengan hadis Nabi untuk mencari makna 

yang akan ditafsirkan, atau membandingkan antara pendapat-pendapat ulama. Lihat: Badri Khaerumam, 

Sejarah Perkembangan Tafsir al-Quran, 99; Al-Khalidi, al-Tafsir al-Mawdu’I,  32 
115

 Tafsir Mawdu’i ialah mentafsirkan al-Quran berdasarkan tema-tema tertentu yang dikandungi oleh ayat-

ayat al-Quran.  
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berkembang, sesuai dengan perkembangan dan kemajuan ilmu pengetahuan, serta 

kehadiran pakar-pakar dalam bidang ilmu itu yang cuba mentafsirkan al-Quran berdasarkan 

keilmuan mereka.    

Berdasarkan pembahagian tafsir di atas, maka pengkaji melihat kitab tafsir al-Bahr 

al-Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah mengandungi beberapa bentuk pentafsiran
116

, 

antaranya ialah: 

 

3.10.1. Metode Tafsir Bi al-Ma’thur 

Menurut Ibn Taymiyah, tafsir metodologi bi al-Ma‟thur ialah suatu keterangan dan 

penjelasan tentang ayat-ayat al-Quran melalui ayat al-Quran sendiri atau melalui sesuatu 

yang diriwayatkan daripada Rasulullah, sahabat, dan tabi‟in.
117

 Metodologi pentafsiran ini 

telah diambil berat oleh Syeikh Ibn „Ajibah ketika mentafsirkan ayat-ayat al-Quran. Maka 

beliau ada mentafsirkan ayat-ayat al-Quran bersandarkan kepada ayat al-Quran yang lain, 

atau riwayat-riwayat yang berasal daripada hadis-hadis Rasulullah s.a.w. atau daripada 

perkataan para sahabat atau pendapat para tabi‟in. Berikut penjelasannya berikut contoh 

yang dapat membuktikan bahawa Syeikh Ibn „Ajibah telah menggunakan metodologi bi al-

Ma‟thur dalam pentafsirannya:    

 

3.10.1.1. Tafsir al-Quran dengan al-Quran 

Ulama telah bersepakat bahawa Al-Quran merupakan sumber utama bagi 

pentafsiran al-Quran itu sendiri. Al-Quran ialah rujukan asas dalam memahami makna-

makna yang terkandung dalam al-Quran, kerana Allah penjelas pertama dan utama bagi al-

                                                           
116

 Pada bab ini, pengkaji hanya menjelaskan metodologi tafsir zahir yang dikandungi oleh tafsir al-Bahr al-

Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah ini. Adapun penjelasan tentang metodologi tafsir sufi isyari, maka ia akan 

dibincangkan pada berikut daripada kajian ini.   
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Quran, Dia lebih tahu tentang firman-firmanNya dan maksud-maksud yang tersembunyi 

dalam firmanNya itu.
118

  

Berdasarkan pemerhatian pengkaji, Syeikh Ibn „Ajibah tidak terlalu mengambil 

berat dengan pentafsiran al-Quran dengan al-Quran ini. Mungkin ini disebabkan beliau 

telah banyak menggunakan metodologi tafsir bi al-Ra‟y yang banyak menyentuh penjelasan 

tentang aspek lughawi sehingga aspek tafsir al-Quran dengan al-Quran kurang mendapat 

perhatiannya. Namun demikian, ada juga beberapa ayat yang ditafsirkan dengan 

mendatangkan ayat al-Quran yang lain. Seperti ketika Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan ayat 

100 surah al-Maidah, firman Allah: 

                                 

             

Al-Maidah 5:100 

Terjemahan: Katakanlah (wahai Muhammad): “Tidak sama yang buruk 

dengan yang baik, walaupun banyaknya yang buruk itu menarik hatimu. 

Oleh itu bertaqwalah kepada Allah wahai orang-orang yang berakal 

fikiran, supaya kamu berjaya.” 

 

Pada ayat itu Allah s.w.t. menjelaskan bahawa tidak sama antara yang baik dan 

yang buruk; ikutilah yang baik dan jauhilah yang buruk, walaupun yang buruk itu yang 

nampak dominan. Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, Allah s.w.t. menilai sesuatu dari segi 

kualiti, bukan kuantiti, dan biasanya memang yang buruk itu lebih banyak, dan yang baik 

itu sedikit. Kenyataan beliau itu dikuatkan dengan mendatangkan ayat al-Quran:  

                           

            

Sad 38: 24 

Terjemahan: Dan sesungguhnya kebanyakan dari orang-orang yang 

bergaul dan berhubungan (dalam berbagai-bagai lapangan hidup), 
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setengahnya berlaku zalim kepada setengahnya yang lain, kecuali orang-

orang yang beriman dan beramal soleh; sedang mereka amatlah sedikit. 

 

Jadi, berdasarkan ayat di atas, golongan yang sedikit ialah golongan orang beriman 

dan beramal soleh. Namun walaupun jumlah mereka sedikit, mereka ialah golongan yang 

terbaik yang perlu diikuti. Selain itu, beliau juga berhujah dengan firman Allah Ta‟ala:  

                           

Saba 34: 13 

Terjemahan: “Beramallah kamu wahai keluarga Daud untuk bersyukur!” 

Dan sememangnya sedikit sekali di antara hamba-hambaKu yang 

bersyukur. 

 

Ayat di atas menjelaskan bahawa golongan sedikit yang terbaik itu ialah orang yang 

bersyukur.  

Di sini nampak, Syeikh Ibn „Ajibah tidak mengabaikan pentafsiran al-Quran dengan 

al-Quran dalam menjelaskan makna ayat. Namun sekali lagi, ia bukan metodologi yang 

utama dalam pentafsirannya, ia didatangkan sekali sekala untuk menyokong pentafsirannya 

ke atas ayat-ayat tertentu sahaja. 

 

3.10.1.2. Tafsir al-Quran dengan al-Sunnah  

Pentafsiran ayat dengan menggunakan sunah Rasulullah s.a.w. cukup diambil berat 

oleh Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsirnya. Ini turut diakui oleh Dr. Muhammad Husayn al-

Dhahabi yang berkata:  

“Pergantungan Ibn „Ajibah pada al-Sunnah yang mulia ketika 

mentafsirkan al-Quran nampak jelas dalam kitab [tafsir]nya.”
119
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Namun, kualiti riwayat yang disebutkan tidak dijelaskan sehingga terkadang 

riwayat-riwayat yang didatangkannya dalam kitab tafsirnya itu dipertikaikan oleh ulama. 

Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi ialah antara ulama yang berkomentar tentang kualiti 

riwayat dalam tafsir Syeikh Ibn „Ajibah ini. Beliau berkata:  

“Orang yang mengikuti hadis-hadis dan athar-athar yang didatangkan 

oleh Ibn „Ajibah (dalam tafsirnya) akan nampak bahawa beliau tidak 

konsisten – pada kebiasaannya – dalam mentakhrij hadis-hadisnya atau 

menisbahkannya kepada sumber-sumbernya. Sering sekali beliau 

mencantumkan hadis dalam konten ayat tanpa menyatakan bahawa ia 

ialah hadis.”
120

  

 

Tidak dinafikan bahawa terdapat riwayat-riwayat sahih yang didatangkan Syeikh 

Ibn „Ajibah ketika mentafsirkan sebahagian ayat al-Quran, sama ada pentafsirannya itu 

secara zahir ataupun secara isyari. Antara riwayat sahih itu ada yang dijelaskan sumber 

pengambilan, seperti daripada al-Bukhari, Muslim, dan kitab-kitab sahih lainya. Tetapi 

beliau sering kali tidak menjelaskan sumber pengambilan riwayat tersebut. Ini seperti 

ketika beliau mentafsirkan ayat 87 surah al-Baqarah:  

                                

                             

                    

Al-Baqarah 2: 87 

Terjemahan: Dan sesungguhnya Kami telah memberikan kepada Nabi 

Musa Kitab Taurat, dan Kami iringi kemudian daripadanya dengan 

beberapa orang Rasul, dan Kami berikan kepada Nabi Isa Ibni Maryam 

beberapa mukjizat serta Kami teguhkan kebenarannya dengan Ruhul-

Qudus (Jibril). Maka patutkah, tiap-tiap kali datang kepada kamu seorang 

Rasul membawa sesuatu (kebenaran) yang tidak disukai oleh hawa nafsu 

kamu, kamu (dengan) sombong takbur (menolaknya), sehingga 

sebahagian dari Rasul-rasul itu kamu dustakan, dan sebahagian yang lain 

pula kamu membunuhnya? 
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Maka selepas beliau membincangkan pentafsiran ayat secara zahir, kemudian 

masuk pentafsiran isyari. Pada waktu membincangkan pentafsiran secara isyari tersebut, 

beliau telah mendatang hadis Rasulullah s.a.w. yang diriwayatkan oleh perawi hadis-hadis 

sahih, iaitu Imam al-Bukhari dan Muslim. Sabda beliau yang bermaksud:  

“Kamu pasti akan mengikuti sunnah orang-orang sebelum kamu 

sejengkal demi sejengkal dan sehasta demi sehasta, bahkan bila mereka 

masuk ke lubang biawak kamu pun akan masuk ke dalamnya.” Para 

sahabat bertanya: “Siapa wahai Rasulullah? Yahudi dan Nasrani?” 

Rasulullah menjawab: “Ya, siapa lagi?”
121

  

 

Menurut Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi, sering kali juga Syeikh Ibn „Ajibah 

menurunkan hadis-hadis da‟if dalam pentafsirannya, bahkan ada juga yang sampai pada 

darjat hadis mawdu‟.
122

  Sudah tentu, ini mencacatkan kualiti pentafsiran beliau. Ini seperti 

ketika beliau mentafsirkan ayat 187 surah al-Baqarah, firman Allah Ta‟ala:  

                           

Al-Baqarah 2: 187 

Terjemahan: Dihalalkan bagi kamu, pada malam hari puasa, bercampur 

(bersetubuh) dengan isteri-isteri kamu. 

 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, ayat di atas telah membatalkan perkara yang haram 

pada awal Islam, iaitu jimak dengan isteri pada malam bulan Ramadan. Menurutnya lagi, 

jimak disyariatkan Allah bukan hanya untuk melepas nafsu syahwat, tetapi ia juga 

mempunyai tujuan ibadah, yang mana pelakunya dapat pahala apabila melakukannya 

kerana Allah, kerana dengan sebab jimak itu, dia boleh melahirkan zuriat yang soleh dan 

solehah. Untuk mengukuhkan pentafsirannya itu, beliau mendatangkan hadis tentang 3 

amalan yang tidak terputus pahalanya walaupun seseorang itu telah meninggal dunia, yang 

mana antaranya ialah anak soleh yang mendoakan. Kemudian dia menyambungnya dengan 
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 Al-Bukhari dalam  hadis-hadis para Nabi bab 50, Muslim dalam al-„Ilmu hadis no.6. lihat: Ibn „Ajibah, al-

Bahr al-Madid, 1:108 
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mendatangkan hadis panjang yang berasal daripada Aisyah r.a. Hadis ini dikenal dengan 

hadis kisah al-Hawla‟, seorang wanita Ansar.
123

 Hadis ini tiada sumber yang sahih yang 

menyatakan bahawa ia berasal daripada Rasulullah s.a.w. Di sini, Syeikh Ibn „Ajibah hanya 

menjelaskan bahawa ia bersumber daripada al-Tha‟labi.
124

 Imam Ibn al-Jawzi menyatakan 

bahawa hadis al-Hawla‟ itu ialah antara hadis mawdu‟ yang berasal daripada Ghanjar 

penulis sejarah Bukhara.
125

      

Selain hadis al-Hawla‟ di atas, Syeikh Ibn „Ajibah juga berhujah dengan beberapa 

hadis lain yang dikira mawdu‟ oleh ulama-ulama hadis, seperti Imam al-Jawzi. Antaranya 

lagi ialah hadis tentang keutamaan kacang adas. Hadis tersebut diriwayatkan daripada „Ali 

k.w. yang menyatakan bahawa Rasulullah s.a.w. telah bersabda:  

“Hendaklah kamu (makan) kacang adas, sesungguhnya ia ialah kacang 

yang penuh berkat lagi suci, sesungguhnya ia melembutkan hati dan 

memperbanyak air mata. Sesungguhnya ia telah diberkati oleh tujuh 

puluh orang nabi, nabi yang terakhirnya ialah nabi Isa putera 

Maryam.”
126

 

 

Hadis ini dikategorikan mawdu‟ oleh Imam Ibn al-Jawzi.  

Seperti itu juga, terdapat dalam pentafsiran beliau yang menyebut riwayat yang 

tidak bersumberkan kepada kitab-kitab hadis, tetapi hanya bersumberkan kepada kitab-

kitab tafsir terdahulu seperti tafsir Al-Baydawi, seperti yang dijelaskan sebelum ini. 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah ketika mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 143, Allah 

berfirman:  
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Al-Baqarah 2: 143 

Terjemahan: Dan demikianlah (sebagaimana Kami telah memimpin 

kamu ke jalan yang lurus), Kami jadikan kamu (wahai umat Muhammad) 

satu umat yang pilihan lagi adil, supaya kamu layak menjadi orang yang 

memberi keterangan kepada umat manusia (tentang yang benar dan yang 

salah) dan Rasulullah (Muhammad) pula akan menjadi orang yang 

menerangkan kebenaran perbuatan kamu. (Sebenarnya kiblat kamu ialah 

Kaabah) dan tiadalah Kami jadikan kiblat yang engkau menghadapnya 

dahulu itu (wahai Muhammad), melainkan untuk menjadi ujian bagi 

melahirkan pengetahuan Kami tentang siapakah yang benar-benar 

mengikut Rasul serta membenarkannya dan siapa pula yang berpaling 

tadah (berbalik kepada kekufurannya) dan sesungguhnya (soal peralihan 

arah kiblat) itu ialah amat berat (untuk diterima) kecuali kepada orang-

orang yang telah diberikan Allah petunjuk hidayah dan Allah tidak akan 

menghilangkan (bukti) iman kamu. Sesungguhnya Allah Amat melimpah 

belas kasihan dan rahmatNya kepada orang-orang (yang beriman). 

 

Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa al-Baydawi telah berkata:  

“Diriwayatkan bahawa seluruh umat pada hari kiamat mengingkari 

penyampaian risalah para nabi. Maka Allah meminta kepada mereka 

untuk mendatangkan bukti penyampaian risalah, padahal Allah Maha 

mengetahui akan mereka. Hal yang demikian itu dilakukanNya untuk 

menegakkan hujah atas orang-orang yang ingkar. Maka didatangkanlah 

umat Nabi Muhammad saw, lalu mereka bersaksi. Seluruh umat berkata: 

Dari mana kamu tahu? Umat Nabi Muhammad saw menjawab: Kami 

mengetahui hal itu daripada Allah melalui kitabNya yang berbicara 

melalui lisan nabiNya yang benar. Kemudian didatangkanlah Nabi 

Muhammad saw, dan ditanya tentang keadaan umatnya. Beliau pun naik 

saksi bahawa mereka itu ialah adil.”
127

 

 

Selain Imam al-Baydawi, Syeikh Ibn „Ajibah juga suka merujuk periwatannya 

kepada Imam al-Ghazzali, al-Tha‟labi, dan ulama-ulama lain, padahal mereka itu bukan 

sumber utama dalam periwayatan hadis. Ketika mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 95-95, 

beliau telah menyatakan bahawa dikatakan dalam kitab Al-Ihya`:  
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“Rasulullah s.a.w. menyeru kaum Yahudi untuk mengharap kematian, 

lalu beliau memberitahu mereka bahawa mereka tidak akan 

mengharapkannya, maka terhalanglah antara mereka dan ucapan itu 

(bahawa mereka memiliki tempat khusus di sisi Allah).”
128

  

  

Daripada penjelasan di atas, difahami bahawa Syeikh Ibn „Ajibah telah 

mentafsirkan al-Quran dengan menjadikan sunah atau hadis Nabi s.a.w. sebagai 

sumber penghujahannya, hanya sahaja beliau tidak menjaga kualiti hadis yang 

dimasukkannya dalam pentafsirannya.
129

   

 

3.10.1.3. Tafsir al-Quran dengan pendapat sahabat dan tabi’in 

Sebagaimana Syeikh Ibn „Ajibah banyak menggunakan sunnah dalam 

pentafsirannya, beliau juga banyak mengambil pendapat sahabat dan tabi‟in cukup dalam 

pentafsirannya. Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi telah memberi pengakuan terhadap 

pentafsiran beliau dengan menggunakan pendapat sahabat dan tabi‟in ini. Dr. Muhammad 

Husayn al-Dhahabi berkata dalam kitabnya al-Tafsir wa al-Mufassirun:  

“Demikian juga, pentafsirannya penuh dengan pendapat para sahabat dan 

tabi‟in. Berbagai-bagai riwayat yang berasal daripada sahabat yang 

mentafsirkan satu perkataan atau satu ayat.”
130

  

 

Namun sekali lagi Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi mengkritiknya, kerana 

ketika Syeikh Ibn „Ajibah selesai menyebutkan pendapat-pendapat sahabat dan tabi‟in 

tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah tidak melakukan tarjih terhadap pendapat-pendapat tersebut. 

Beliau hanya sekadar menyebutkan pendapat-pendapat tersebut, kemudian diam atau terus 
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masuk perbincangan lain. Dengan sikapnya itu, difahami bahawa seolah-olah beliau 

menyetujui perkataan atau ayat yang dibincangkan itu mengandungi makna-makna yang 

dikemukakan oleh sahabat atau tabi‟in tersebut.
131

    

Contohnya seperti ketika beliau menjelaskan tafsir surah al-Fatihah ayat 5, Syeikh 

Ibn „Ajibah berpendapat bahawa didahulukan objek (maf‟ul bih) pada ayat di atas bertujuan 

untuk membesarkan Allah dan ia perlu diperhatikan dengan serius, selain itu ia bertujuan 

untuk hasr, maksudnya ibadah dan permintaan pertolongan itu hanya khusus untuk Allah 

s.w.t. sahaja. Kemudian untuk menguatkan pandangannya itu, Syeikh Ibn „Ajibah telah 

mendatangkan pendapat sahabat nabi Ibn „Abbas tentang ayat itu, yang berkata: “Kami 

menyembah engkau dan kami tidak akan menyembah yang lain bersamaMu.”
132

 

Perkara yang sama, beliau lakukan ketika mentafsirkan firman Allah dalam Surah 

al-Baqarah ayat 201. Firman Allah Ta‟ala:  

                                 

    

Al-Baqarah 2: 201  

Terjemahan: Dan di antara mereka pula ada yang (berdoa dengan) 

berkata: “Wahai Tuhan kami, berilah kami kebaikan di dunia dan 

kebaikan di akhirat, dan peliharalah kami dari azab neraka”. 

 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, ayat di atas menjelaskan niat dan matlamat seseorang 

dalam melaksanakan haji dan perkara-perkara lain.  Antara mereka ada yang melakukannya 

setakat untuk mendapatkan habuan dunia semata, dan ada juga yang melakukannya untuk 

memperoleh kebaikan dunia dan kemuliaan akhirat. Kemudian, beliau mentafsirkan 

kebaikan (hasanah) di dunia itu dengan perkara-perkara seperti ma‟rifat, kesihatan, harta 

halal, isteri yang baik dan segala jenis kebaikan. Sedangkan kebaikan (hasanah) akhirat 
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ialah seperti melihat Allah, bidadari, istana-istana dan segala macam kenikmatan yang akan 

diperoleh orang-orang beriman. Kemudian, beliau menambahkan pentafsirannya dengan 

mendatangkan kata-kata sahabat nabi dan seorang tabi‟in. Menurut beliau, Imam „Ali k.w.  

berpendapat bahawa kebaikan di dunia (al-Hasanah fi al-Dunya) ialah isteri yang solehah; 

dan kebaikan akhirat (al-Hasanah fi al-Akhirah) ialah bidadari; manakala seksa 

neraka(„Azab al-Nar) ialah isteri yang jahat.
133

 Demikian juga beliau mendatangkan 

pendapat Imam al-Hasan al-Basri yang termasuk salah seorang tabi‟in yang menyatakan 

bahawa kebaikan di dunia (al-Hasanah fi al-Dunya) ialah ilmu dan ibadah; dan kebaikan 

akhirat (Hasanah fi Akhirah) ialah surga.
134

 Dari pentafsirannya itu difahami bahawa 

pendapat sahabat dan tabi‟in tersebut telah dijadikan dalil dan hujah bagi pentafsirannya 

terhadap ayat al-Quran.  

 

3.10.1.4.  Tafsir al-Quran Dengan Isra’iliyyat. 

Isra‟iliyyat merupakan cerita yang dikisahkan yang bersumber daripada Isra‟ili. 

Isra‟ili ialah bangsa bagi orang-orang Yahudi dan Nasrani. Sebahagian ulama tafsir dan 

hadis ada yang memperluas maksud Isra‟iliyyat ini sehingga ia mencakup segala cerita 

yang dimasukkan oleh musuh-musuh Islam, baik yang datang daripada Yahudi, Nasrani 

atau pun daripada sumber-sumber yang lainnya.
135

 Ia mula masuk dalam pentafsiran 

semenjak zaman sahabat lagi, dan meluas pada zaman tabi‟in. Tetapi sahabat amat hati-hati 

dalam meriwayatkan isra‟iliyyat ini, mereka menjaga batas-batas yang telah ditetapkan oleh 

Rasulullah s.a.w.
136
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Isra‟iliyyat memberi kesan negatif terhadap pentafsiran al-Quran, kerana 

sebahagiannya telah jauh menyimpang daripada apa yang telah ditetapkan oleh Rasulullah 

s.a.w. dan apa yang dilakukan para sahabat. Antaranya ialah cerita rekaan dan khayalan
137

 

yang amat jauh daripada nilai-nilai Islam.    

Tafsir al-Bahr al-Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah ini tidak selamat daripada 

isra‟iliyyat. Dr. Muhammad Husayn al-Dhahabi berkata:  

“Ibn „Ajibah banyak menyebut dalam tafsirnya isra‟iliyyat tanpa saringan 

dan penjelasan lanjut tentangnya.”
138

 

 

Antara pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah yang mengandungi isra‟iliyyat ialah 

pentafsiran beliau terhadap ayat 2 surah al-Fatihah. Pentafsiran itu beliau serap daripada 

pentafsiran Fakhr al-Din al-Razi tentang makna „Alamin pada ayat tersebut. Pengkaji 

pernah menyebutnya sebelum ini pada perbincangan tentang sumber-sumber pentafsiran 

Syeikh Ibn „Ajibah.  

Selain itu, Syeikh Ibn „Ajibah juga mengeluarkan satu riwayat yang berasal 

daripada Wahab Ibn Munabbih, yang merupakan seorang tabi‟in yang banyak 

meriwayatkan kisah-kisah tentang umat-umat terdahulu dan isra‟iliyyat. Beliau berkata:  

“Tonggak arasy ada 366; antara satu tonggak dan tonggak lain terdapat 

6000 gurun padang pasir. Pada setiap padang pasir terdapat 60,000 alam. 

Setiap alam itu terdapat makhluk yang jumlahnya sama dengan bilangan 

manusia dan jin.”
139
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Syeikh Ibn „Ajibah tidak memberi sebarang penjelasan tentang riwayat tersebut, 

seolah-olah beliau menerima isi kandungan riwayat tersebut sebagai pentafsir bagi 

perkataan „Alamin yang terdapat pada ayat.  

Riwayat-riwayat Isra‟iliyat ini juga banyak ditemukan dalam pentafsiran beliau 

berkaitan dengan nabi Ya‟qub,Yusuf dan saudaranya. Ini Nampak jelas pada pentafsiran 

surah Yusuf. Demikian juga, pada kisah nabi Musa dan nabi Harun, nabi Dawud dan nabi 

Sulaiman, kisah Harut dan Marut, dan lain-lain.  

 

3.10.2. MetodeTafsir Bi al-Ra’y 

Tafsir bi al-Ra‟y ialah mentafsirkan al-Quran dengan ijtihad.
140

 Ijtihad itu 

bersandarkan pada ilmu-ilmu asas yang diperlukan oleh seorang mufasir.
141

 Tafsir bi al- 

Ra‟y yang berdasarkan pada ilmu-ilmu asas tersebut dinamakan sebagai tafsir bi al-Ra‟y 

Mamduh. Yang mana, mufasir mengemukakan pendapatnya itu setelah dia menguasai 

bahasa Arab dan asalib mereka berkomunikasi, sehingga dengan penguasaan itu dia 

mampu menggali makna dan menjelaskan maksud yang terkandung dalam perkataan atau 

susunan ayat-ayat al-Quran. Barangkali untuk memperoleh makna tersebut, dia perlu 

merujuk pada syair Arab Jahiliyah, sebab turun ayat, kedudukan ayat dari segi nasikh dan 

mansukh dan perkara-perkara lain yang dapat membantunya untuk mudah faham makna 

ayat tersebut. Selepas menguasai dan memahami dengan baik perkara-perkara tersebut, dia 

menggunakan anugerah akal yang diberi Allah kepadanya untuk mendapatkan makna dan 

maksud yang lebih tepat bagi ayat. Makna dan maksud ayat al-Quran yang diperoleh 

melalui penggunaan akal inilah yang dinamakan sebagai tafsir bi al-Ra‟y. Pentafsiran 
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seperti ini dianggap sebagai pelengkap dan penyempurna makna yang terkandung dalam 

ayat al-Quran.    

Namun, jika ijtihad itu tidak bersandarkan pada perkara-perkara di atas, tetapi ia 

hanya luahan fikiran yang bersumber daripada hawa nafsu, sehingga ia bertentangan 

dengan al-Quran dan al-Sunnah serta ajaran Islam yang muktamad, maka ia dikategorikan 

sebagai tafsir bi al-Ra‟y Madhmum (tercela). Pentafsiran yang seumpama ini ditolak dan 

tidak dapat dijadikan pegangan.    

 Jika demikian maksud tafsir bi al-Ra‟y dan pembahagiannya, maka berdasarkan 

pemerhatian pengkaji, kitab tafsir al-Bahr al-Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah ini 

mengandungi metodologi tafsir bi al-Ra‟y ini. Syeikh Ibn „Ajibah telah menggunakan 

kepakarannya dalam bahasa Arab untuk menjelaskan makna perkataan ayat-ayat al-Quran 

dan maksud yang terkandung dalam ayat secara keseluruhan. Lalu penguasaannya terhadap 

ilmu-ilmu keislaman lain, juga telah digunakannya untuk berijtihad bagi menjelaskan 

aspek-aspek lain dalam al-Quran, seperti hukum-hakam fikah, maksud tersirat daripada 

ayat tersebut, bahkan juga nampak pada pentafsiran beliau secara sufi isyari.  

 Ijtihad atau pendapat beliau sendiri, biasanya dinyatakan dalam pentafsiran beliau 

dengan ungkapan: “Qultu” maksudnya: Saya berpendapat:…”. Ungkapan ini 

dinyatakannya sebagai pendirian dan pendapat beliau terhadap beberapa pentafsiran ayat al-

Quran atau respon beliau terhadap beberapa pendapat yang dikemukakan oleh ulama-ulama 

tentang makna ayat tersebut atau tentang isu yang berkaitan dengan ayat tersebut. Ijtihad 

beliau itu ada yang berkaitan dengan masalah lughawi ayat, makna perkataan ayat, maksud 

ayat secara zahir dan maksud ayat secara isyari.  

Ini dapat dilihat di banyak bahagian pada pentafsirannya. Sebagai contoh, ketika 

beliau mentafsirkan firman Allah Ta‟ala:  
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Al-Isra‟ 17: 23 

Terjemahan: Dan Tuhanmu telah perintahkan, supaya engkau tidak 

menyembah melainkan kepadaNya semata-mata, dan hendaklah engkau 

berbuat baik kepada ibu bapa.  

  

Beliau menjelaskan makna perkataan ( ًَقَض) pada ayat itu dengan berkata:  

“Saya berpendapat: Qada di sini bermakna menghukum, mewajibkan dan 

memerintahkan, bukan bermakna menetapkan, kerana kalau maknanya 

menetapkan, tentu tidak ada yang menyembah selain Allah.”
142

 

  

 Demikian ketika beliau mentafsirkan firman Allah Ta‟ala:  

                                    

 

Al-Isra‟ 17: 31 

Terjemahan: Dan janganlah kamu membunuh anak-anak kamu kerana 

takutkan kepapaan; Kamilah yang memberi rezeki kepada mereka dan 

kepada kamu. Sesungguhnya perbuatan membunuh mereka ialah satu 

kesalahan yang besar. 

 

Beliau telah mengi‟rabkan perkataan ( خَشْيَت) itu dengan berkata:  

“Saya berpendapat, Khasyyah ialah Maf‟ul Min Ajlih, kerana khasyyah 

ialah perkara hati, berbeza dengan Imlaq, maka ia ialah perkara hissi 

(sesuatu yang fizikal yang dapat diindera). Dan ia pernah dijarkan 

dengan huruf (jar) min pada ayat lain yang terdapat dalam surah al-

An‟am”
143

 

 

 Menurut pencarian pengkaji, Syeikh Ibn „Ajibah telah menyatakan pendapatnya 

sendiri secara jelas dengan ungkapan Qultu sebanyak 1358 kali. Ini menunjukkan bahawa 

pentafsiran beliau bukan hanya setakat nukilan riwayat-riwayat dan pendapat-pendapat 

ulama, tetapi juga hasil pandangan dan kefahamannya sendiri.  
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3.10.3. Metode Tafsir Lughawi 

Pentafsiran dengan metodologi lughawi ialah menjelaskan al-Qur‟an al-Karim 

melalui interpretasi semiotik dan  semantik yang meliputi etimologis, morfologis, leksikal, 

gramatikal dan retorikal. Seseorang yang ingin menafsirkan al-Qur‟an dengan pendekatan 

bahasa mesti mengetahui bahasa yang digunakan al-Qur‟an iaitu bahasa Arab dengan 

segala selok-beloknya, sama ada yang berkaitan dengan nahu, balaghah dan sasteranya. 

Dengan mengetahui bahasa al-Qur‟an, seorang mufasir akan mudah untuk mengetahui 

makna dan susunan kalimat-kalimat al-Qur‟an sehingga akan mampu mengungkap makna 

di balik kalimat tersebut.  

Aspek lughawi al-Quran inilah antara perkara yang amat diambil berat oleh Syeikh 

Ibn „Ajibah. Syeikh Ibn „Ajibah telah mengisi bahagian awal daripada pentafsirannya 

dengan menjelaskan aspek nahu, saraf dan balaghah ayat-ayat tertentu. Namun tidak semua 

ayat yang dijelaskan aspek bahasanya. Beliau hanya menjelaskan mana-mana ayat yang 

memerlukan penjelasan lebih dari segi aspek bahasanya, kerana ia boleh menambah 

kefahaman tentang ayat itu. 

Adapun aspek bahasa yang dibincangkan Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya 

ialah sebagai berikut: 

    

3.10.3.1.  Menjelaskan aspek Nahu al-Quran.  

Perbahasan I‟rab merupakan bahagian perbincangan ilmu nahu. I‟rab menempati 

kedudukan yang penting dalam pentafsiran al-Quran, karena dengan I‟rab ini seseorang 

akan terselamat dari lahn, mengetahui hukum-hakum lafaz, memahami makna yang 

kadang-kadang berbeza karena perbezaan harkat. 
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Syeikh Ibn „Ajibah tidak menjelaskan I‟rab seluruh ayat al-Quran. Beliau hanya 

menjelaskan bahagian-bahagian dianggap perlu, kerana ia menentukan makna ayat tersebut 

atau menambah kefahaman terhadapnya sebagaimana dijelaskan di atas. Penjelasan 

I‟rabnya mencakup:  

a. I‟rab Lafzi, iaitu penjelasan kedudukan satu perkataan dalam satu ayat.  

Ketika mentafsirkan ayat 124 surah al-Baqarah, firman Allah :  

                                

                

Al-Baqarah 2: 124 

Terjemahan: Dan (ingatlah), ketika Nabi Ibrahim diuji oleh Tuhannya 

dengan beberapa Kalimah (suruhan dan larangan), maka Nabi Ibrahim 

pun menyempurnakannya. (Setelah itu) Allah berfirman: “Sesungguhnya 

Aku melantikmu menjadi Imam (Pemimpin ikutan) bagi umat manusia”. 

Nabi Ibrahim pun memohon dengan berkata: “(Ya Tuhanku!) Jadikanlah 

juga (apalah jua kiranya) dari keturunanku (pemimpin-pemimpin 

ikutan)”. Allah berfirman: “(Permohonanmu diterima, tetapi) janjiKu ini 

tidak akan didapati oleh orang-orang yang zalim.” 

 

Syeikh Ibn „Ajibah telah menjelaskan I‟rab ayat “Ibtala Ibrahima Rabbuhu” 

menurut beliau Ibrahim pada ayat ini menempati kedudukan I‟rab: maf‟ul bih dan fa‟ilnya 

ialah Rabbuhu. Kemudian beliau menjelaskan kenapa didahulukan maf‟ul bih daripada 

fa‟ilnya. Menurut beliau, itu ialah untuk menarik perhatian dan supaya damir atau kata 

ganti nama yang ada pada Rabbahu itu kembali kepada sesuatu yang terdapat 

selepasnya.
144

 

b. I‟rab Jumlah, iaitu penjelasan kedudukan satu ayat dalam satu rangkaian ayat. 

Seperti ketika mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 123. Firman Allah Ta‟ala : 
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Al-Baqarah 2: 123 

Terjemahan: Dan peliharalah diri kamu dari (huru-hara) hari kiamat 

(yang padanya) seseorang tidak dapat mengganti atau melepaskan orang 

lain sedikitpun, dan tidak akan diterima daripadanya sebarang tebusan, 

dan tidak akan memberi manfaat kepadanya sebarang syafaat; dan orang-

orang yang salah itu tidak akan ditolong (dari azab sengsara). 

 

Di sini beliau hanya menjelaskan kedudukan I‟rab jumlah La Tajzi, iaitu 

berkedudukan sebagai na‟at (sifat) bagi perkataan Yawm yang terdapat sebelum jumlah 

Tajzi. Namun pada jumlah La Tajzi  tidak terdapat A‟id yang semestinya ada pada 

setiap ayat berfungsi sebagai na‟at. Maka untuk menjelaskan keharusan jumlah na‟at 

tanpa a‟id yang kembali kepada man‟ut, beliau telah mengambil pendapat al-Muradi 

sebagai hujahnya. Al-Muradi berkata :  

“Apabila suatu ayat menjadi na‟at bagi isim zaman, maka harus 

dihazafkan a‟idnya.”
145

 

 

 

3.10.3.2.  Membincangkan aspek Sarf al-Quran.  

Tidak terlepas dalam perbahasan lughawi dalam tafsir al-Bahr al-Madid  

perbahasan sarf, iaitu perkara yang berkaitan dengan akar kata dan perubahan yang berlaku 

pada suatu perkataan. Seperti perkataan “Idturra” yang terdapat pada ayat 173 surah al-

Baqarah.  

                                  

                      

Al-Baqarah 2: 173 

Terjemahan: Sesungguhnya Allah hanya mengharamkan kepada kamu 

memakan bangkai, dan darah, dan daging babi, dan binatang-binatang 

yang disembelih tidak kerana Allah maka sesiapa terpaksa (memakannya 
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kerana darurat) sedang ia tidak mengingininya dan tidak pula melampaui 

batas (pada kadar benda yang dimakan itu), maka tidaklah ia berdosa. 

Sesungguhnya Allah Maha Pengampun, lagi Maha Mengasihani. 

 

Menurut beliau, asal perkataan “Idturra” ialah “Idturira” yang berwazankan 

“ifta‟ala”. Kata akarnya ialah Darara. Kemudian ditukar huruf ta menjadi huruf ta, kerana 

kedekatan makhrajnya. Kemudian berlaku idgham pada perkataan itu, iaitu memasukan 

huruf ra pertama pada huruf ra yang kedua.
146

  

 

3.10.3.3.  Menjelaskan makna perkataan (mufradat). 

Perkataan-perkataan yang dianggap penting akan dijelaskan maknanya secara 

bahasa oleh Syeikh Ibn „Ajibah. Perkara yang dijelaskan itu bukan hanya kata isim dan fi‟il, 

tetapi juga bentuk harf yang terdapat pada ayat-ayat tertentu. Seperti ketika mentafsirkan 

surah al-Baqarah ayat 120. Firman Allah Ta‟ala :  

                           

                                    

      

Al-Baqarah 2: 120 

Terjemahan: Orang-orang Yahudi dan Nasrani tidak sekali-kali akan 

bersetuju atau suka kepadamu (wahai Muhammad) sehingga engkau 

menurut ugama mereka (yang telah terpesong itu). Katakanlah (kepada 

mereka): “Sesungguhnya petunjuk Allah (ugama Islam itulah petunjuk 

yang benar”. Dan demi sesungguhnya jika engkau menurut kehendak 

hawa nafsu mereka sesudah datangnya (wahyu yang memberi) 

pengetahuan kepadamu (tentang kebenaran), maka tiadalah engkau akan 

peroleh dari Allah (sesuatupun) yang dapat mengawal dan memberi 

pertolongan kepada mu. 

 

Dalam ayat itu terkandung perkataan Millah. Justeru memahami makna perkataan 

ini ialah penting, maka Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan maknanya. Menurut beliau Millah 
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bermakna syariat. Dan syariat itu ialah apa yang telah Allah syariatkan melalui lisan para 

nabi dan rasulNya. Dan beliau juga menjelaskan makna „Hawa”. Ia ialah pandangan yang 

dipengaruhi oleh syahwat.
147

 

Adapun bentuk fi‟il yang dijelaskan maknanya ialah fi‟il “Sari‟u” yang terdapat 

pada surah Ali „Imran ayat 133. Firman Allah Ta‟ala :  

                          

         

Ali Imran 3: 133 

Terjemahan: Dan segeralah kamu kepada (mengerjakan amal-amal yang 

baik untuk mendapat) keampunan dari Tuhan kamu, dan (mendapat) 

Syurga yang bidangnya seluas segala langit dan bumi, yang disediakan 

bagi orang-orang yang bertakwa; 

 

Menurut beliau, ia bermakna “Badiru” iaitu bersegeralah !.
148

 

Sering kali Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan huruf-huruf penting yang 

mempengaruhi makna ayat al-Quran. Seperti huruf “aw” yang terdapat pada ayat 74 surah 

al-Baqarah.  

                     

Al-Baqarah 2: 74 

Terjemahan: Kemudian sesudah itu, hati kamu juga menjadi keras seperti 

batu, bahkan lebih keras lagi. 

 

Menurut beliau, “Aw” mempunyai 3 kemungkinan maknanya; (1) Li al-Idrab, (2) 

bermakna “wa”, (3) Li al-Tanwi‟.
149
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3.10.3.4.  Mendatangkan syair ketika menjelaskan makna.  

Syair mempunyai peranan penting dalam menerangkan makna asal perkataan dalam 

ayat al-Quran. Ketika Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan makna perkataan qaswah yang 

terdapat pada surah al-Baqarah ayat 74, firman Allah :  

                     

Al-Baqarah 2: 74 

Terjemahan: Kemudian sesudah itu, hati kamu juga menjadi keras seperti 

batu, bahkan lebih keras lagi. 

 

Beliau telah mendatangkan bait syair sebagai penjelasnya. Menurut beliau, qaswah 

bermakna keras dan kering. Ini seperti yang dinyatakan seorang penyair:  

والِبَلُ في الجبََل القاسِي لوُ أثرُ  ...وَلاَ أرَى أثراً للِذكِّرِ في جَسدِي   

Terjemahan:  

Aku tidak melihat kesan zikir pada jasadku…  

padahal ikatan tali pada bukit kering ada kesannya.
150

  

 

Ketika menjelaskan makna sabar pada waktu mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 

45, Syeikh Ibn „Ajibah kembali mendatang bait syair yang berbunyi:  

رُ كالصْبِر مُرٌ في مذَاقتَِو   لَكِنْ عَواقِبُو أحلَى مِن العسلِ  ...والصَّب ْ

Terjemahan:  

Sabar demi kesabaran ialah pahit rasanya… 

tetapi akhirnya ialah lebih manis daripada madu.
151

  

 

Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan bait-bait syair bukan hanya untuk menjelaskan 

makna perkataan secara bahasa, bahkan beliau juga mendatangkan syair untuk 

menjelaskan maksud umum bagi ayat. Ini seperti ketika beliau menjelaskan maksud ayat: 
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Ali Imran 3: 18 

Terjemahan: Allah menerangkan (kepada sekalian makhlukNya dengan 

dalil-dalil dan bukti), bahawasanya tiada Tuhan (yang berhak disembah) 

melainkan Dia, Yang sentiasa mentadbirkan (seluruh alam) dengan 

keadilan, dan malaikat-malaikat serta orang-orang yang berilmu 

(mengakui dan menegaskan juga yang demikian); tiada Tuhan (yang 

berhak disembah) melainkan Dia; Yang Maha Kuasa, lagi Maha 

Bijaksana. 

 

Beliau mentafsirkan ayat tersebut dengan berkata: “Ertinya, Dia menjelaskan 

keesaanNya dengan mendatangkan dalil-dalil yang menunjukkan keesaanNya dan 

menurunkan ayat-ayat yang menuturkan keesaanNya, atau dengan pengaturanNya yang 

begitu menakjubkan, pembuatanNya yang amat teliti dan urusan-urusanNya yang sangat 

tersusun. Mengenai itu, ada seorang penyair berkata:  

 أم كيف يََْحَدُه الجاحدُ؟! ...يََ عَجَباً كيف يُ عْصَى الإلوُ 
 وتسكينةٍ أبداً شاىدُ  ...ولِله في كل تحريكةٍ 

 تَدُلُّ على أنَّو واحِدُ  ...وفي كُلِّ شَيءٍ لو آيةٌ 
 Terjemahan:  

Alangkah hairan! Bagaimana tuhan diderhakai || atau bagaimana 

seseorang mengingkarinya.  

Padahal pada setiap pergerakan || dan ketenangan sentiasa ada saksi bagi 

Allah. 

Pada setiap sesuatu ada tanda kebesaranNya || yang menunjukkan bahawa 

Dia ialah esa.
152

 

 

Bait-bait syair juga sering ditemukan pada pentafsiran beliau secara isyari, namun 

syair-syair yang terdapat dalam pentafsiran secara isyari itu ialah syair-syair yang 

mengandungi nilai-nilai sufi. 

  

                                                           
152

 Ibid, 1:299 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



221 
 

3.10.3.5.  Menjelaskan aspek balaghah ayat.  

 Antara aspek yang menjadi kelebihan bagi al-Quran ialah balaghahnya. Ia 

mengandungi nilai balaghah yang tinggi yang menakjubkan orang-orang Arab semasa ia 

diturunkan, lebih-lebih selepas ia diturunkan. Aspek ini merupakan aspek yang sering 

dikemukakan oleh Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya. Beliau menjelaskan nilai-nilai 

balaghah yang terdapat pada ayat dan kesannya terhadap makna atau maksud ayat. 

Sebagai contoh, ketika beliau mentafsirkan ayat 5 surah al-Fatihah, beliau berkata:  

“Saya berpendapat: Iyyaka ialah maf‟ul bih (objek) bagi kata perbuatan 

Na‟budu. Maka didahulukan (maf‟ul bih daripada fi‟il) ialah untuk 

menyatakan kebesarannya dan kepentingannya serta menunjukkan hasr 

(kekhususan)….”
153

 

  

Kemudian beliau menambah lagi dengan berkata:  

“Iyyaka ialah maf‟ul bagi Nasta‟in. dan didahulukan juga maf‟ul daripada 

fi‟il ialah untuk pengkhususan dan kepentingannya–sebagaimana 

terdahulu pada Iyyaka Na‟budu. Dan diulang (penyebutan) dhamir dan 

Dia tidak berfirman dengan: Iyyaka Na‟budu wa Nasta‟in, ialah kerana 

pengulangan itu lebih kuat menjelaskan pergantungan pada Allah, lebih 

mantap dan terpuji untuk menyatakan keterikatan diri dengan Allah dan 

menghadapNya…”
154

 

 

 Selanjutnya, beliau menjelaskan lebih dalam mengenai nilai-nilai balaghah yang 

ada pada ayat tersebut dan kesannya terhadap maknanya. Sudah tentu, ini menunjukkan 

kepiawaiannya dalam ilmu balaghah khasnya dan bahasa Arab amnya.  

     

3.10.3.6.  Menyebut khilafiah bahasa Arab dan aliran-alirannya.  

  Semakin nampak kecenderungan lughawi dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah, 

ketika mana beliau turut menyentuh masalah khilafiah atau perbezaan pendapat yang 
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terjadi di kalangan ulama bahasa dan di kalangan aliran-aliran bahasa Arab tentang aspek 

bahasa yang terdapat pada ayat.  

Ini seperti ketika beliau mentafsirkan firman Allah ayat 197 surah al-Baqarah, 

Allah berfirman:  

          

Terjemahan: (Masa untuk mengerjakan ibadat) Haji itu ialah beberapa 

bulan yang termaklum. 

 

Menurut beliau, I‟rab al-Hajj ialah mubtada‟ dan Asyhur ialah khabarnya. 

Kemudian beliau menjelaskan perbezaan yang berlaku antara dua aliran besar bahasa Arab, 

iaitu aliran Kufiyyin dan aliran Basriyyin, berkenaan dengan apabila kata keterangan masa 

menempati kedudukan khabar bagi isim ma‟na. Jelas Syeikh Ibn „Ajibah, menurut aliran 

Kufiyyin, apabila makna kata keterangan masa tersebut  meliputi semua masa tersebut, 

seperti semua bulan; atau kebanyakan daripada masa itu, seperti kebanyakan bulan, maka 

kata keterangan masa itu wajib dirafa‟kan. Manakala aliran Basriyyin mensyaratkan 

bolehnya dirafa‟kan kata keterangan masa ialah jika ia dalam bentuk nakirah.
155

  

Ini juga seperti pentafsiran beliau terhadap surah al-Baqarah ayat 123, sebagaimana 

yang telah dibincangkan di atas. Yang mana pada perbahasan I‟rabnya, beliau telah 

berhujah dengan pendapat salah seorang pakar bahasa Arab, iaitu al-Muradi
156

.  

Penjelasan aspek lughawi dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah seperti di atas, 

menunjukkan luasnya perbincangan aspek bahasa dalam kitab tafsir al-Bahr al-Madid, 

karangan Syeikh Ibn „Ajibah ini. Sudah tentu, ia membuktikan  kepakaran Syeikh Ibn 

„Ajibah dalam bahasa Arab, sebagaimana yang telah dijelaskan pada bab sebelum ini. 

                                                           
155

 Ibid, 1:199 
156

 Beliau ialah Abu Muhammad Badr al-Din Hasan Ibn Qasim Ibn „Abd Allah Ibn „Ali al-Muradi al-Misri al-

Maliki (w. 749 H.) Beliau merupakan seorang sasterawan, pakar bahasa Arab dan tafsir al-Quran. Antara 

karya beliau ialah: I‟rab al-Quran, Syarh al-Syatibiyyah fi al-Qiraat, Syarh Alfiyah Imam Malik dan Tafsir al-

Quran.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



223 
 

3.10.4. Metode Fiqhi Dalam Tafsir al-Bahr al-Madid 

Perlu juga disentuh di sini tentang metodologi Syeikh Ibn „Ajibah dalam 

mentafsirkan ayat-ayat hukum. Sebab Syeikh Ibn „Ajibah telah mentafsirkan seluruh ayat 

al-Quran, sudah tentu beliau turut mentafsirkan ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum-

hakam. Maka di sini pengkaji akan menjelaskan secara ringkas tentang metodologi fiqhi 

beliau dalam tafsir al-Bahr al-Madid.  

Syeikh Ibn „Ajibah telah membincangkan ayat-ayat yang berkaitan hukum-hakam 

secara ringkas dengan merujuk kepada fikah mazhab Maliki kebiasaannya. Namun 

terkadang juga beliau turut menyebutkan pendapat daripada mazhab-mazhab lain, seperti 

mazhab Hanafi, Syafi‟i, Hambali, dan lain-lain. 

Ini seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 185 yang berkaitan 

dengan puasa di bulan Ramadhan. Di akhir ayat itu, Allah berfirman: 

                   

Al-Baqarah 2: 185 

Terjemahan: Supaya kamu membesarkan Allah sebagaimana yang Dia 

hidayahkan kepada kamu. 

 

Kata beliau:  

“Allah telah memerintahkan kamu berpuasa, maka besarkan Allah ketika 

kamu telah selesai menyempurnakannya.”  

 

Selepas itu beliau menjelaskan bahawa waktu takbir menurut mazhab Maliki ialah 

bermula daripada keluar dari rumah menuju musolla selepas terbitnya matahari sehingga 

imam bangun mengimami solat „Idil Fitri.
157

 

Beliau terkadang mengungkapkan pendirian mazhabnya dengan ungkapan “mazhab 

kami”, seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-Qassas ayat 27. Allah berfirman:  
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Al-Qassas 28: 27 

Terjemahan: Bapa perempuan itu berkata (kepada Musa): “Aku hendak 

mengahwinkanmu dengan salah seorang dari dua anak perempuanku ini, 

dengan syarat bahawa engkau bekerja denganku selama delapan tahun; 

dalam pada itu, jika engkau genapkan menjadi sepuluh tahun, maka yang 

demikian itu ialah dari kerelaanmu sendiri. Dan (ingatlah) aku tidak 

bertujuan hendak menyusahkanmu; engkau akan dapati aku Insya-Allah, 

dari orang-orang yang baik layanannya”. 

 

Ayat ini membincangkan tentang kisah Nabi Syu‟aib a.s. yang menikahkan anak 

perempuannya dengan Nabi Musa a.s. dengan maharnya beliau bekerja dengan Nabi 

Syu‟aib a.s. sebagai penggembala kambing. Kemudian Syeikh Ibn „Ajibah berkata:  

“Mahar seperti itu diharuskan oleh syariat kita, tetapi tidak sesuai dengan 

mazhab kita.”
158

 

 

Pada pentafsiran ayat basmalah, Syeikh Ibn „Ajibah menunjukkan kelapangan dada 

dalam membincangkan masalah khilaf dalam bab fikah yang berkaitan dengan ayat. Pada 

pentafsiran ayat tersebut beliau telah menjelaskan pendapat mazhab-mazhab tentang 

kedudukan ayat basmalah, adakah ia termasuk surah al-Fatihah atau bukan. Namun tetap 

sahaja beliau lebih mendahulukan pendapat mazhab Maliki dibandingkan pendapat yang 

mazhab yang lain. Beliau mengemukakan pendapat Imam Malik yang menyatakan bahawa 

basmalah bukan bahagian daripada surah al-Fatihah dan bukan pula bahagian surah-surah 

lain, ia hanya bahagian bagi surah al-Naml. Kemudian beliau menjelaskan pendapat Imam 

al-Syafi‟i dan Ibn „Abbas tentangnya. Imam al-Syafi‟i berpendapat bahawa ia termasuk 

bahagian surah al-Fatihah, tidak bahagian surah-surah yang lain. Pendapat Ibn „Abbas pula, 
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ia ialah bahagian setiap surah yang ada dalam al-Quran. Selepas menjelaskan pendapat-

pendapat tersebut, beliau mengemukakan hujah masing-masing serta implikasinya terhadap 

masalah fikah lainnya. Dalam mengemukakan hujah, hujah Imam Malik jugalah yang awal 

disebutkan oleh Syeikh Ibn „Ajibah.
159

 Menurut pengkaji, ini menujukkan bahawa 

kecenderungan Syeikh Ibn „Ajibah terhadap mazhab Maliki dalam masalah fikah, tidak 

menyebabkannya fanatik dengannya, lalu menafikan mazhab-mazhab yang lain. Tetapi 

beliau menerima perbezaan itu sebagai bahagian yang tidak dapat dipisahkan daripada 

hukum Islam.     

Terkadang beliau juga menyebutkan prinsip-prinsip Usul Fikah ketika 

membincangkan ayat-ayat hukum. Ketika menjelaskan tafsir ayat tentang riba pada surah 

al-Baqarah ayat 275-277 umpamanya, beliau menyatakan bahawa pengamal riba pada 

waktu turun ayat ini menyangka bahawa sama sahaja antara tambahan harga yang 

didapatkan melalui untung pada waktu jual beli dengan tambahan harga yang didapatkan 

melalui denda kerana terlambat membayar hutang. Menurut beliau itu ialah qiyas fasid atau 

perbandingan yang tidak betul. Oleh kerana itu, Allah s.w.t. membantahnya dengan 

berfirman :  

                                      

Al-Baqarah 2: 275 

Terjemahan: “Demikian itu, kerana mereka berkata: Hanya sahaja jual 

beli itu seperti riba. Dan Allah menghalalkan jual beli dan 

mengharamkan riba.” 

 

Kemudian beliau menyatakan bahawa jika ada lagi yang menyamakan antara riba 

dengan jual beli, maka ia bercanggah dengan firman Allah Ta‟ala. Kemudian beliau 

mengukuhkan pendapatnya dengan menyebutkan kaedah usul fikah yang berkata :  
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 دٌ اسِ فَ  صِّ النَّ  دِ وْ جُ وُ  عَ مَ  اسُ يَ القِ 

Terjemahan: Qiyas bersamaan dengan adanya nas ialah fasid (rosak).
160

  

 

Demikianlah nampak keluasan ilmunya dalam bab hukum-hakam fikah. Bagi 

pengkaji, ini tidaklah pelik, sebab beliau cukup mendalami ilmu fikah pada waktu muda 

beliau, sebagaimana telah dijelaskan sebelum ini dalam bab biografi dan keilmuan Syeikh 

Ibn „Ajibah. 

 

3.10.5. Tafsir Metod Tahlili Dalam Tafsir al-Bahr al-Madid 

 Apabila dilihat pada cara persembahan pentafsiran, sistematika penulisan dan 

pengolahan data serta maklumat dalam kitab tafsir al-Bahr al-Madid  karangan Syeikh Ibn 

„Ajibah ini, maka ia termasuk dalam kategori tafsir Tahlili. Ini dapat dibuktikan, yang mana 

beliau telah menjelaskan makna dan maksud ayat-ayat Al-Qur‟an dengan menghuraikan 

pelbagai aspek yang berkaitan dengannya, sebagaimana yang telah dijelaskan di atas.  

Beliau telah menjelaskan makna perkataan, konotasi kalimatnya, latar belakang 

turunnya ayat, hubung kait ayat dengan ayat lain sama ada dengan ayat yang sebelum 

mahupun sesudahnya (munasabah), dan tidak ketinggalan beliau turut menyebutkan 

pendapat-pendapat yang telah dikemukakan berkenaan dengan tafsiran ayat-ayat tersebut, 

baik yang disampaikan oleh Nabi s.a.w., sahabat, para tabi‟in mahupun mufasir dan ulama 

lainnya.   

Selain itu beliau juga menjelaskan erti yang dikehendaki ayat, sasaran yang dituju 

ayat dan kandungan ayat, ia mencakup unsur-unsur I‟jaz, balaghah, dan keindahan susunan 

kalimat. Kemudian beliau turut menjelaskan apa yang dapat diambil dari ayat dari segi 

hukum-hakam fikah, norma-norma akhlak dan lainnya. 
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3.11. Penutup  

Syeikh Ibn „Ajibah telah berusaha mentafsirkan al-Quran secara zahir dengan baik. 

Beliau telah menggunakan kunci-kunci yang diperlukan untuk membuka khazanah al-

Quran. Beliau gunakan ilmu bahasa, ilmu hadis, ilmu fikah, usul fikah, ilmu sejarah untuk 

menjelaskan makna dan maksud ayat-ayat al-Quran. Hanya sahaja beliau tidak begitu 

berhati-hati dalam menaqalkan riwayat-riwayat pada pentafsirannya, sehingga perlu 

diingatkan kepada pembaca kitab tafsirnya al-Bahr al-Madid supaya berhati-hati ketika 

membacanya, sebab banyak ditemukan antara riwayat-riwayatnya yang da‟if dan mawdu’, 

bahkan terdapat juga riwayat-riwayat yang bersifat isra‟iliyat.   

Selain itu, pengkaji melihat bahawa sumber rujukan pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah 

secara zahir kebanyakannya ialah ulama-ulama yang berasal dari barat negeri Islam, iaitu 

Andalusia, Maghrib, Algeria dan Tunisia, seperti al-Uqlisyi, Ibn „Atiyyah, Ibn Juzay,  al-

Tha‟alabi, dan lain-lain. Barangkali kerana sumber inilah yang banyak dan mudah 

didapatinya pada  masa itu.  

Di sini, Syeikh Ibn „Ajibah telah memanfaatkan sumber-sumber rujukannya itu 

untuk melengkapkan pentafsirannya secara zahir, walaupun kebanyakan pentafsirannya 

dalam bentuk nukilan daripada sumber-sumbernya itu dan ulama-ulama lain, tetapi beliau 

telah berusaha menampakkan kepakarannya dalam mengolah bahan-bahan yang berasal 

dari pelbagai sumber-sumber tersebut untuk menjadi sebuah kitab tafsir yang lengkap, 

sebagaimana beliau juga berusaha mengemukakan pandangannya sendiri sebagai seorang 

mufasir yang mempuyai pendirian dan pendapat tersendiri. 

Demikianlah bentuk pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah terhadap ayat-ayat al-Quran 

secara zahir. Ia banyak mengikut jejak langkah mufasir-mufasir sebelumnya, namun ia 

mempunyai keistimewaannya tersendiri. 
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BAB EMPAT: TAFSIR SUFI DAN PEMIKIRAN TASAWUF SYEIKH  

 IBN ‘AJIBAH DALAM TAFSIR AL-BAHR AL-MADID 

 

 

4.1. Pendahuluan  

 

Mentafsirkan ayat-ayat al-Quran berdasarkan perspektif sufi merupakan bahagian 

yang khas dalam Tafsir al-Bahr al-Madid. Bahagian inilah yang menjadi titik pembeza di 

antara kitab ini dengan kitab-kitab tafsir zahir yang lain. Jika kitab-kitab tafsir zahir lain 

berhenti setakat makna zahir bagi ayat-ayat al-Quran, tetapi Syeikh Ibn „Ajibah masuk 

lebih dalam untuk sampai pada makna batin bagi ayat-ayat tersebut, sebagaimana yang 

beliau dakwa. Ini sesuai dengan kefahaman yang diyakini oleh kaum sufi, bahawa makna 

al-Quran tidak berhenti setakat makna zahirnya, tetapi ia perlu melepasinya, masuk lebih 

dalam sehingga sampai kepada makna batin.
1
  

Pada bab ini, pengkaji akan menjelaskan sumber-sumber rujukan pentafsiran sufi 

Syeikh Ibn „Ajibah, ia bertujuan untuk mengenal pasti hubungan pentafsirannya dengan 

pentafsiran ulama-ulama sufi sebelumnya, dan untuk mengetahui sejauh mana kesan dan 

pengaruh ulama-ulama tersebut ke atas pentafsirannya dan pandangannya tentang tasawuf. 

Kemudian, perbahasan diteruskan dengan perbincangan tentang bentuk atau metodologi 

isyari yang diguna pakai oleh Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsiran ayat-ayat al-Quran.  

Selepas itu, pengkaji akan menyorot pandangan beliau tentang isu-isu penting dalam sufi 

dan tasawuf, untuk mengetahui secara lebih mendalam idea-idea tasawuf yang cuba 

diketengahkannya dalam tafsirnya al-Bahr al-Madid ini.  

                                                           
1
 Abd al-Rahman Al-„Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa‟iduh, 210 
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Perlu pengkaji akui dari awal, bahawa luas dan dalamnya perbincangan mengenai 

sufi dan tasawuf menyebabkan banyak perkara yang tidak disebutkan dalam kajian ini, 

walaupun sebenarnya ia penting. Namun pengkaji berharap kajian ini tetap bermanfaat.  

 

4.2. Sumber Pentafsiran Secara Sufi Isyari dalam al-Bahr al-Madid:  

Secara umumnya, tiada penjelasan tegas daripada sumber-sumber rujukan sufi dan 

tasawuf yang menjelaskan sumber mereka dalam mentafsirkan al-Quran. Namun 

sebagaimana yang telah dijelaskan sebelum ini, sufi seperti kumpulan-kumpulan lain 

berintima‟ kepada Islam, telah mengambil sumber ilmunya daripada al-Quran dan al-

Sunnah seperti puak-puak Islam lainnya.
2
 Menurut Sadiq Salim Sadiq, selain meyakini dua 

sumber asal itu, mereka juga meyakini adanya sumber ilmu lain, iaitu Kasyaf, Dhawq dan 

Wajd.
3
 Sumber inilah yang membezakan mufasir sufi dari mufasir lainnya. Kasyaf, dhawq 

dan wajd
4
 mempengaruhi pentafsirannya terhadap ayat-ayat al-Quran sehingga melahirkan 

perspektif baharu tentang ayat yang ditafsirkan. 

Perbincangan pro dan kontra tentang Kasyaf, Dhawq dan Wajd telah disebutkan 

pada bab 1 lepas ketika membincangkan tentang karakter tafsir sufi.      

Apabila melihat pada kitab tafsir al-Bahr al-Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah, 

didapati ketika menjelaskan tafsir ayat secara isyari, Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk 

pentafsirannya kepada pelbagai sumber. Antaranya ada yang bersumber pada yang ma‟thur, 

dan kebanyakan beliau merujuk kepada pendapat ulama-ulama sufi yang muktabar.    

                                                           
2
 Ignaz Goldziher, Mazhab al-Tafsir al-Islami, terj. Dr. „Abd al-Halim al-Najjar, (Beirut: Dar Iqra‟, t.t.), 201; 

Abu „Abd al-„Aziz Idris Mahmud Idris, Mazahir al-Inhirafat al-„Aqa‟idiyyah „Inda al-Sufiyyah wa Atharuha 

al-Sayyi‟ „Ala al-Ummah al-Islamiyyah, (Riyad: Maktabah al-Rusyd, 2005),  1:133. 
3
 Sadiq Salim Sadiq, al-Masadir al-„Ammah li al-Talaqqi „Inda al-Sufiyyah: „Ardan wa Naqdan, (Riyad: 

Maktabah al-Rusd, 1994), 183; Dr. Yusuf al-Qaradawi, Mawqif al-Islam Min al-Ilham wa al-Kasyf wa al-

Ru‟a wa Min al-Tama‟im wa al-Kahanah wa al-Ruqa, cet. 1, (Kaherah: Maktabah Wahbah, 1994), 16-20.   
4
 Perbezaan Kasyaf, Dhawq dan Wajd ialah: Kasyaf dalah pembukaan terhadap al-Haq melalui mata dan hati. 

Dhawq adalah pembukaan terhadap al-Haq melalui hati sahaja ketika berlakunya tajalli ketuhanan. Manakala 

Wajd pula adalah pembukaan melalui pendengaran, seperti mendengar suara-suara tertentu. Lihat: Sadiq 

Salim Sadiq, al-Masadir al-„Ammah li al-Talaqqin „Inda al-Sufiyyah, 268.   
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4.2.1 al-Ma’thur daripada al-Quran, al-Sunnah, sahabat dan tabi’in.  

Pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi isyari tidak meninggalkan aspek al-

Ma‟thur. Beliau telah merujuk kepada ayat-ayat al-Quran, al-Sunnah dan pendapat sahabat 

dan tabi‟in
5
.  

Namun aspek al-Ma‟thur pada pentafsiran sufi isyari Syeikh Ibn „Ajibah tidak 

dominan. Tidak tampak jelas penghujahan beliau merujuk kepada al-Quran, sunnah dan 

pendapat sahabat.  Beliau hanya menyebutkannya pada bahagian tertentu sahaja daripada 

pentafsirannya.
6
 

 

4.2.2. Mimpi  

Selain daripada sumber yang al-Ma‟thur, beberapa kali pengkaji mendapati bahawa 

Syeikh Ibn „Ajibah mengukuhkan pentafsiran sufinya dengan perkara-perkara yang 

bersumber daripada mimpi.  

Pada era kenabian, salah satu cara wahyu diturunkan kepada Rasulullah s.a.w. 

adalah dalam bentuk mimpi yang benar. Ia merupakan pengantar kepada wahyu yang 

disampaikan oleh Jibril a.s. kepada Rasulullah s.a.w
7
. Mimpi benar yang berlaku pada nabi 

adalah hujah. Sedangkan mimpi yang berlaku pada seseorang yang bukan nabi, ia tidak 

sama, ia tidak dapat dijadikan hujah. Ini sebagaimana dinyatakan oleh Dr. Adnan 

                                                           
5
 Antara sahabat dan tabi‟in yang menjadi sumber pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi isyari adalah 

Abu Bakr al-Siddiq (w. 634 M.), „Ali Ibn Abi Talib (w.661 M), Sufyan al-Thawri (w. 778 M.), al-Hasan al-

Basri (w.728 M), dan lain-lain 
6
 Sadiq Salim Sadiq mendakwa bahawa ramai dari kalangan sufi telah meninggalkan penghujahan dengan al-

Quran dan al-Sunnah, mereka lebih cenderung berpegang pada kasyaf, dhawq dan wajd. Lihat: Sadiq Salim 

Sadiq, al-Masadir al-„Ammah li al-Talaqqi „Inda al-Sufiyyah, 5. Menurut pengkaji, pandangan terlalu 

berlebihan. Kalangan sufi tetap merujuk kepada al-Quran dan al-Sunnah, hanya sahaja cara mereka berbeza 

dengan kumpulan Islam yang lain. Lihat: Fawzi Muhammad Abu Zayd, al-Sufiyyah fi al-Quran wa al-

Sunnah, (Kaherah: Dar al-Iman wa Hayah, 2008), 61.  
7
 Al-Quran ada menyebutkan mimpi-mimpi yang dialami oleh beberapa Rasul. Di antara mimpi itu ada yang 

mengandungi tuntutan untuk melakukan sesuatu atau isyarat untuk peristiwa yang akan terjadi di masa akan 

dating. Namun al-Quran bukanlah kitab mimpi, kerana jika demikian manusia akan pelbagai dalam 

mentafsirkannya sesuai dengan hawa nafsu mereka. Lihat: Muhammad Ali Qutb, Dalil al-Hayran fi Tafsir al-

Ahkam (Tafsir Mimpi Dalam Pandangan Islam), terj: Bahruddin Fannani, cet. 1, (Surabaya: Risalah Gusti, 

1999), 1-2.   
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Muhammad Zarzur dalam kitab beliau „Ulum al-Quran: Madkhal Ila Tafsir al-Quran wa 

Bayan I‟jazih.
8
  

Antara pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah yang mendatangkan mimpi untuk 

menjelaskan ayat al-Quran secara isyari adalah pada waktu mentafsirkan surah al-Ra‟d ayat 

38-39 yang berbunyi:  

                                  

                         

       

Al-Ra‟d 13: 38-39 

Terjemahan: [38] Dan demi sesungguhnya! Kami telah mengutus Rasul-

rasul sebelummu, dan Kami jadikan untuk mereka isteri-isteri dan zuriat 

keturunan. Dan tiadalah sebarang kuasa bagi seseorang Rasul untuk 

mendatangkan sesuatu mukjizat melainkan dengan izin Allah. Tiap-tiap 

satu tempoh dan waktu ada baginya perkara dan hukum yang telah 

ditentukan oleh “Suratan Azali”.[39] Allah menghapuskan apa jua yang 

dikehendakiNya dan Ia juga menetapkan apa jua yang dikehendakinya. 

Dan (ingatlah) pada sisiNya ada “Ibu segala suratan”. 

 

Imam al-Alusi mentafsirkan ayat ini dengan menyebutkan riwayat dari al-Kalbi 

bahawa orang Yahudi menghina Nabi Muhammad s.a.w. kerana kahwin ramai. Mereka 

berkata: Kami lihat lelaki ini [Nabi s.a.w] tiada kerja kecuali perempuan dan menikah. 

Kalau memang dia seorang nabi sebagaimana yang dia dakwa, sudah tentu dia lebih sibuk 

dengan urusan kenabian daripada urusan perempuan.” Lalu turun ayat di atas sebagai 

bantahan terhadap apa yang mereka nyatakan, yang mana perkahwinan tidak bercanggah 

dengan kenabian. Ramai di kalangan nabi sebelum Nabi Muhammad s.a.w yang berkahwin, 

                                                           
8
 Dr Adnan Muhammad Zarzur, Madkhal Ila Tafsir al-Quran wa Bayan I‟jazih, cet. 1, (Beirut: al-Maktab al-

Islami, 1981), 60. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



233 
 

bahkan ada yang berkahwin dengan perempuan yang lebih ramai daripada Nabi 

Muhammad s.a.w. seperti Nabi Daud a.s. dan Nabi Sulaiman a.s.
9
 

Syeikh Ibn „Ajibah telah mentafsirkan ayat tersebut dengan fokus membincangkan 

tentang galakan para sufi untuk berkahwin dan memiliki zuriat. Menurutnya perkahwinan 

dan memiliki zuriat tidak mencacatkan kedudukan kesufian seseorang. Justeru ia dapat 

meningkatkan kedudukannya di mata Allah, dengan syarat ia dilakukan selepas seorang 

salik mencapai darjat tamkin dan diizinkan oleh mursyidnya. Kenyataan beliau ini 

dikukuhkan dengan mendatangkan pelbagai riwayat daripada Rasulullah s.a.w., dan sahabat 

r.a. Kemudian, selepas itu beliau mendatangkan kisah mimpi yang dialami seseorang yang 

melihat dalam mimpinya itu seorang sufi yang bernama Basyar al-Hafi yang meninggal 

dalam keadaan masih bujang. Lelaki itu bertanya kepada Basyar al-Hafi: Apa yang telah 

dilakukan Tuhanmu kepadamu? Basyar al-Hafi menjawab:  

“Aku telah diangkat ke tempatku di syurga, maka Aku boleh melihat 

kedudukan para nabi, tetapi aku tidak boleh mencapai kedudukan orang-

orang yang berkeluarga.”
10

  

 

Dalam riwayat lain, beliau menjawab dengan berkata: “Tuhanku telah berkata 

kepadaku, Aku tidak suka engkau menghadapKu sedangkan engkau bujang.” Kemudian, 

lelaki itu bertanya lagi: Apa yang berlaku dengan Abu Nasir al-Tamar? Basyar menjawab: 

“Ia telah diangkat 70 kali lebih tinggi di atasku disebabkan kesabarannya menghadapi 

karenah anak-anaknya dan keluarganya.”
11

  

Berdasarkan mimpi tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah ingin menegaskan pentingnya 

seorang sufi berkahwin dan mempunyai zuriat. Selain mimpi di atas, Syeikh Ibn „Ajibah 

                                                           
9
 Syihab al-Din Mahmud  Syukri  Ibn „Abd Allah al-Husayni al-Alusi, Ruh al-Ma‟ani fi Tafsir al-Quran al-

Karim wa al-Sab‟ al-Mathani, cet. 1, (Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyyah, 1415 H), 9: 293   
10

 Al-Imam al-„Alamah Abu al-„Abbas Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-Mahdi Ibn „Ajibah al-Hasani, al-Bahr 

al-Madid fi Tafsir al-Quran al-Majid, cet. 2, (Beirut: Dar a-Kutub al-„Ilmiyyah, 2005), 3:349 
11

 Ibid. 
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juga mendatangkan mimpi-mimpi lain untuk menambahkan kekuatan pendapatnya, seperti 

mimpi yang berlaku pada al-Junayd, Qubaysah Ibn Sufyan al-Thawri, Syu‟bah dan 

Mus‟ir
12

, Imam Abu al-Hasan al-Syadhili
13

 dan lain-lain. 

Mimpi-mimpi tersebut hanya dijadikan penambah kefahaman tentang ayat, bukan 

dijadikan sebagai asas utama pentafsirannya.  

 

4.2.3. Kasyaf   

Syeikh Ibn „Ajibah menyakini penghujahan melalui kasyaf. Kasyaf ialah 

mengetahui secara wujud atau penyaksian akan makna-makna ghaib dan perkara-perkara 

yang tersembunyi di belakang hijab.
14

 Dengan kasyaf ini seorang sufi mengetahui makna 

hakiki bagi suatu perkara.
15

 

Syeikh Ibn „Ajibah tidak dijumpai secara jelas mentafsirkan ayat al-Quran melalui 

proses kasyaf, akan tetapi ditemukan bahawa beliau menyebutkan kefahaman sufi tentang 

suatu perkara, yang mana dasar kefahaman itu tidak berdasarkan dalil aqli atau naqli, akan 

tetapi berdasarkan pada kasyaf.  

Menurut beliau, kasyaf itu diperoleh oleh orang-orang yang termasuk dalam 

golongan khawas dan khawas khawas. Mereka adalah golongan yang telah mencapai darjat 

kamal dalam suluk dan sampai pada tauhid khawas dan khawas khawas dalam bab tauhid. 

Perkara ini sering beliau nyatakan dalam pentafsirannya. Antaranya ketika mentafsirkan 

firman Allah s.w.t. dalam surah al-Baqarah ayat 163-164.  

                                                           
12

 Ibid, 6:245  
13

 Ibid, 8:174  
14

 „Ali Ibn Muhammad al-Jurjani, al-Ta‟rifat, (Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyyah, 1995) 
15

 Mengenai penghujahan menggunakan kasyaf ini telah dibincangkan pada bab satu. Lihat pada bab 1, muka 

surat 83-85 
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Al-Baqarah 2: 163-164 

Terjemahan: [163]Dan Tuhan kamu ialah Tuhan yang Maha Esa; tiada 

Tuhan (Yang berhak disembah) selain dari Allah, yang Maha Pemurah, 

lagi Maha Mengasihani.[164]Sesungguhnya pada kejadian langit dan 

bumi; dan (pada) pertukaran malam dan siang; dan (pada) kapal-kapal 

yang belayar di laut dengan membawa benda-benda yang bermanfaat 

kepada manusia; demikian juga (pada) air hujan yang Allah turunkan dari 

langit lalu Allah hidupkan dengannya tumbuh-tumbuhan di bumi sesudah 

matinya, serta Ia biakkan padanya dari berbagai-bagai jenis binatang; 

demikian juga (pada) peredaran angin dan awan yang tunduk (kepada 

kuasa Allah) terapung-apung Antara langit dengan bumi; sesungguhnya 

(pada semuanya itu) ada tanda-tanda (yang membuktikan keesaan Allah 

kekuasaanNya, kebijaksanaanNya, dan keluasan rahmatNya) bagi kaum 

yang (mahu) menggunakan akal fikiran. 

 

Imam Ibn Kathir menyatakan bahawa melalui ayat di atas Allah s.w.t. memberitahu 

keesaanNya dalam ketuhanan. Dia tidak mempunyai sekutu dan tandingan. Dia adalah 

Allah yang maha esa, tempat bergantung, tiada tuhan melainkan Dia. Dia adalah maha 

pemurah lagi maha penyayang.
16

  

Ketika mentafsirkan ayat tersebut secara sufi isyari, Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan 

bahawa ayat di atas  mengandungi penjelasan tentang tauhid. Menurutnya tauhid itu 

terbahagi pada tiga, iaitu tauhid awam, tauhid khawas dan tauhid khawas khawas.
17

 Tauhid 

awam mengambil kefahamannya tentang tauhid berdasarkan dalil daripada al-Quran atau 

al-Sunnah, tetapi jika seseorang itu telah sampai pada tauhid khawas dan khawas khawas, 

                                                           
16

 Al-Hafiz „Imad al-Din Abu al-Fida‟ Isma’il Ibn Kathir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir al-Quran al-„Azim, 

cet. 8, (Beirut: Muassasah al-Kutub al-Thaqafiyyah, 2003), 1: 264.  
17

 Penjelasan tentang tauhid ini akan dibahaskan lebih lanjut  pada perbincangan tentang pandangan-

pandangan tasawuf Syeikh Ibn „Ajibah nanti.  
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maka kefahaman tauhidnya tidak bergantung pada pendalilan atau penghujahan, tetapi 

berdasarkan kepada kasyaf dengan penyaksian dan penampakan langsung.  

 

4.2.4. Pendapat Ulama 

Sumber pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi isyari berasal daripada 

pandangan ulama-ulama sufi yang awal seperti Abu Yazid al-Bustami, Dhu al-Nun al-

Misri, al-Junayd, atau generasi yang terkemudian seperti al-Hallaj, al-Qusyayri, al-

Ghazzali, Ibn al-Farid, al-Syusytari, dan ada juga pendapat daripada kalangan ulama yang 

semasa dengannya atau berdekatan dengan masanya, seperti gurunya Sayyidi al-Buzaydi 

dan guru kepada gurunya Sayyidi „Abd al-Rahman al-Fasi.  

Demikian juga, pengkaji menemukannya merujuk kepada ulama bukan sufi, seperti 

Ibn Rusyd. Adapun ulama-ulama sufi yang dijadikannya sumber rujukan itu, ada di antara 

mereka yang dilabel oleh sebahagian ulama sebagai tokoh-tokoh sufi falsafi yang 

kontroversi, yang membawa masuk ke dalam tasawuf fahaman-fahaman falsafah 

bercanggah dengan Islam.  

Pada perbahasan berikut ini, pengkaji akan menjelaskan di antara tokoh-tokoh 

penting yang menjadi sumber rujukan pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi isyari. 

Mereka adalah: 

 

4.2.4.1.Abu Yazid al-Bustami.  

Nama lengkap beliau adalah Abu Yazid Ibn „Isa Ibn Syurusan al-Bustami. Beliau 

dilahirkan pada tahun 200 H di Bustam, kawasan timur laut Parsi. Di Bustam ini pula 
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beliau meninggal dunia pada tahun 261 H.
18

 Beliau merupakan seorang sufi yang terkenal 

pada abad ketiga Hijrah yang melahirkan konsep-konsep tasawuf yang  kontroversi, iaitu 

konsep Fana‟ dan Baqa‟ serta Ittihad.
19

 

Syeikh Ibn „Ajibah turut mengambil kisah-kisah yang berkaitan dengan Abu Yazid 

al-Bustami untuk menjelaskan makna isyari yang terdapat dalam ayat-ayat tertentu. Ini 

seperti ketika beliau mentafsirkan secara isyari ayat 60 surah al-Tawbah. Ayat ini 

sebenarnya menjelaskan tentang golongan yang berhak menerima zakat. Maka pada ayat ini 

Allah telah mengkhususkan gologan fakir, miskin dan selanjutnya sebagai penerima zakat, 

bukan golongan yang lain.
20

  

Syeikh Ibn „Ajibah  menjelaskan beberapa pendapat ulama sufi tentang makna faqr 

yang ada pada ayat di atas, kemudian beliau berkata:  

“Ada satu riwayat yang berasal daripada Abu Yazid al-Bustami yang 

berkata: Aku pernah diperjalankan dengan rohku, maka aku melihat diriku 

berdiri di antara kekuasaan Allah. Lalu, aku mendengar seseorang berkata: 

Wahai Abu Yazid, kalau engkau ingin dekat dengan Kami, maka datanglah 

kepada Kami dengan apa yang tidak Kami miliki. Maka aku bertanya, 

Wahai Tuhanku apakah yang tidak Engkau miliki, sedangkan khazanah 

langit dan bumi adalah milikMu? Lalu aku mendengar: Wahai Abu Yazid, 

kami tidak memiliki kehinaan dan kefakiran. Maka sesiapa yang datang 

kepada kami dengannya, nescaya dia telah sampai [kepada Kami].”
21

  

  

Selain itu, beliau juga pernah memetik kata-kata Abu Yazid al-Bustami yang 

berkata:  

“Sesungguhnya Allah memiliki minuman, yang dipanggil sebagai 

minuman mahabbah (cinta). Dia menyimpannya untuk orang terpilih di 

kalangan hambanya. Apabila mereka meminumnya, mereka jadi mabuk. 

Apabila mereka mabuk, mereka hilang kesedaran, apabila mereka hilang 

                                                           
18

 Fariduddin al-Attar, Muslim Saints and Mystics, terj. A.J Arberry, (London: Routledge and Kegan Paul, 

1979), 100; Drs. Asmaran As, M.A., Pengantar Studi Tasawuf, cet. 1, (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 

1994), 288   
19

 Ibid, 289 
20

 Abu Barakat „Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Mahmud Hafiz al-Din al-Nasafi, Tafsir al-Nasafi (Madarik 

al-Tanzil wa Haqa‟iq al-Ta‟wil, (Beirut: Dar al-Qalam al-Tayyib, 1998), 1: 688. 
21

 Ibn Ajibah, al-Bahr al-Madid, 3:60 
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kesedaran, mereka akan terbang, apabila mereka terbang, mereka akan 

sampai, apabila mereka telah sampai, mereka akan berhubung. Mereka itu 

berada di tempat yang benar di sisi Penguasa yang Maha Mulia. 

  

 Itulah antara contoh bagaimana Syeikh Ibn „Ajibah merujuk pada Abu Yazid al-

Bustami dalam pentafsirannya. 

 

4.2.4.2.Abu al-Husayn al-Nuri.  

Beliau merupakan salah seorang tokoh sufi angkatan kedua. Nama sebenarnya 

adalah Ahmad Ibn Muhammad Ibn „Abd al-Samad al-Nuri
22

. Beliau dikenali juga dengan 

Ibn al-Baghawi. Al-Nuri pernah berkhidmat dengan al-Sari al-Saqati (w.253 H), 

Muhammad Ibn „Ali al-Qassab (w. 360 H.) dan Ahmad Ibn Abi al-Hawari. Beliau pernah 

berjumpa dengan Dhu al-Nun al-Misri dan termasuk dari kalangan rakan al-Junayd. Beliau 

meninggal dunia sebelum al-Junayd, iaitu pada tahun 285 H/286 H.
23

  

Ketika Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 26
24

 secara isyari, 

beliau telah mendatangkan pendapat Syeikh Abu Hasan al-Nuri yang berkata:  

“Penghambaan adalah jauhar yang dinampakkan oleh ketuhanan.” Maka 

ada yang bertanya kepadanya: Apakah kedudukan tempat-tempat dan 

makhluk-makhluk yang nampak ini? Beliau pun menjawab: “Ia merupakan 

tanda kemuliaan Yang Maha Zahir dan tanda kekuasaan Yang Maha 

Memaksa. Semua makhluk nampak keranaNya dan berasal daripadaNya. 

Makhluk-makhluk itu tidak bercantum denganNya dan tidak pula terpisah 

daripadaNya. Dia kosong daripada segala sesuatu; sedangkan segala 

sesuatu tidak dapat kosong daripadaNya, kerana makhluk-makhluk itu 

memerlukanNya; sedangkan Dia tidak memerlukan mereka.”
25

 

 

                                                           
22

 Beliau dipanggil dengan al-Nuri, sebab beliau memancarkan cahaya ketika berbicara. 
23

 Mawlana „Abd al-Rahman Jami, Nafahat al-Uns Min Hadarat al-Quds (Ensiklopedia Tokoh Sufi), terj. 

Kamran Asad Irsyady dan  Mata Nasrullah, cet. 1, (Yokyakarta: Penerbit Beranda, 2007), 142.  
24

 Menurut Syeikh Wahbah al-Zuhaili ayat di atas menjelaskan bahawa Allah s.w.t. tidak akan meninggalkan  

membuat suatu perumpamaan kerana kecil atau besarnya benda yang dijadikan perumpamaan . Dia tidak 

malu menmbuat perumpamaan dengan lalat, walaupun ia hina. Sebab objektif perumpamaan itu bukan pada 

benda yang diumpamakan, tetapi pada kemampuan mencipta benda yang diumpamakan itu dan membuat 

sesuatu yang belum pernah ada. Lihat: Dr. Wahbah Mustafa al-Zuhaili, Tafsir al-Munir fi al-„Aqidah wa al-

Syariah wa al-Manhaj, (Damsyiq: Dar al-Fikr al-Mu‟asir,1418H), 1: 110  
25

 Ibn Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1: 470. 
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Tidak selalu Syeikh Ibn „Ajibah menukilkan perkataan Abu al-Hasan al-Nuri dalam 

pentafsirannya, namun demikian pemikiran dan kefahaman sufinya dapat ditemukan dalam 

pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah.  

 

4.2.4.3.Al-Junayd  

Beliau adalah penghulu kaum sufi yang lahir dan membesar di Baghdad. Nama 

lengkap beliau adalah al-Junayd Ibn Muhammad al-Baghdadi dengan kunyahnya Abu al-

Qasim. Beliau merupakan sahabat dan murid kepada al-Sari al-Saqati, al-Harith al-

Muhasibi dan Muhammad Ibn „Ali al-Qassab. Banyak tokoh sufi yang mempunyai 

pertalian dengannya, seperti Abu Sa’id al-Kharraz, al-Nawawi, al-Syibli, dan lain-lain. 

Beliau meninggal dunia pada tahun 297 H.
26

   

Al-Junayd merupakan salah seorang sumber pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah yang 

sering dijadikan sumber rujukan. Setakat ini, pengkaji menemukan 66 kali, Syeikh Ibn 

„Ajibah menyebut pendapat al-Junayd atau kisah yang berkaitannya. Contoh paling dekat 

adalah pada perbincangan surah al-Fatihah, Syeikh Ibn „Ajibah telah mendatangkan kisah 

Imam al-Junayd dengan seorang lelaki. Firman Allah Ta‟ala: 

              

Al-Fatihah 1: 2 

Terjemahan: Segala puji tertentu bagi Allah, Tuhan yang memelihara dan 

mentadbirkan sekalian alam. 

 

Menurut beliau, ada seorang lelaki menyebut Alhamdulillah tanpa Rabbil Alamin di 

hadapan Imam al-Junayd, maka beliau menegurnya dengan berkata: “Sempurnakanlah 

wahai saudaraku!” Namun lelaki itu balik bertanya: “Apakah nilai al-Alamin (sekalian 

alam) ini sehingga mesti disebut bersamaan Alhamdulillah?” Maka Imam al-Junayd 
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 Mawlana „Abd al-Rahman Jami, Nafahat al-Uns, 145-146. 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



240 
 

menjawab: “Sebutlah Alhamdulillah sehingga sempurna ayat itu. Sesungguhnya jika 

sesuatu yang baharu disertakan dengan yang qadim; maka yang baharu itu akan musnah 

dan yang kekal adalah yang qadim.”
27

 

 

4.2.4.4.Al-Hallaj  

Nama lengkap al-Hallaj adalah Abu al-Mughith al-Husayn Ibn al-Mansur al-

Baydawi al-Hallaj yang lahir pada 244 H dan mati disalib pada tahun 309 H. Beliau dituduh 

berfahaman Nur Muhammadi, Wahdah al-Muhib bi al-Mahbub, Hulul, Ittihad dan Wahdah 

al-Adyan
28

. Beliau meninggalkan sejumlah karya. Menurut penulis Kasyf al-Mahjub, al-

Hujwiri menyatakan bahawa dia pernah melihat karya al-Hallaj sebanyak 50 karya. 

Karyanya yang terkenal adalah Tawasin. Karyanya ini adalah dalam bentuk prosa lirik yang 

mengandungi perbincangan tentang kewalian dengan ungkapan simbolis, samar dan tidak 

mudah difahami.
29

   

Syeikh Ibn „Ajibah tidak luput daripada mengambil bait-bait syair yang 

diungkapkan oleh al-Hallaj. Seperti ketika beliau mentafsirkan secara isyari ayat 54 surah 

al-Baqarah. Firman Allah Ta‟ala: 

                            

                             

      

Al-Baqarah 2: 54 

Terjemahan: Dan (kenangkanlah) ketika Nabi Musa berkata kepada 

kaumnya: “Wahai kaumku! Sesungguhnya kamu telah menganiaya diri 

kamu sendiri dengan sebab kamu menyembah patung anak lembu itu, 

maka bertaubatlah kamu kepada Allah yang menjadikan kamu; iaitu 

                                                           
27

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1:32 
28

 Taha „Abd al-Baqi Surur, al-Husayn Mansur al-Hallaj: Syahid al-Tasawuf al-Islami, (Kaherah: Dar 

Nahdah Misr, t.t.), 27.   
29

 Prof. Dr. Azyumardi Azra, Ensiklopedi Tasawuf, cet. 1, (Bandung: Penerbit Angkasa, 2008), 1:432-435 
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bunuhlah diri kamu. Justeru yang demikian itu lebih baik bagi kamu di sisi 

Allah yang menjadikan kamu, supaya Allah menerima taubat kamu itu. 

Sesungguhnya Dia lah Yang Maha Pengampun (Penerima taubat), lagi 

Maha Mengasihani”. 

   

Menurut beliau, perintah bertaubat kepada kaum Musa a.s. turut ditujukan kepada 

penyembah hawa nafsu yang tenggelam dalam kesenangan dunia. Cara bertaubatnya adalah 

membunuh nafsu dengan melawannya. Apabila dia sudah bertaubat dengan melawan nafsu 

itu, pada waktu itulah dia akan menyaksikan kebesaran Allah. Sedangkan apabila dia masih 

dikuasai oleh nafsu, maka jangan harap, dia dapat masuk dalam hadratNya dan 

menyaksikan kebesaranNya. Maka untuk mengukuhkan pandangannya itu, beliau telah 

mendatangkan bait syair yang dinyatakan oleh al-Hallaj.  

 إلاَّ لعِِلْمِي بَأنَّ الوصْلَ يُُْيِيهَا ...النفسَ للأسقامِ تُ تْلِفُها  أسُْلِملََْ 

Terjemahan: Aku tidak menyerahkan diriku pada penyakit-penyakit yang 

akan membinasakan diriku. Kecuali jika aku tahu bahawa wusul dapat 

menghidupkan diriku.  

 

Selain bait itu, beliau juga mendatangkan beberapa bait lain yang berasal daripada 

al-Hallaj.
30

  

 

4.2.4.5.Al-Harith al-Muhasibi  

Beliau merupakan ulama besar di kalangan Syeikh-syeikh sufi dan senior mereka, 

kerana beliau termasuk angkatan sufi pertama. Beliau dikurniakan ilmu-ilmu zahir dan 

ilmu-ilmu usul, muamalat dan isyarat. Beliau memiliki banyak kitab karangan. Nama 

sebenar beliau adalah al-Harith Ibn Asad al-Muhasibi dengan kunyahnya Abu „Abd Allah. 

Beliau berasal dari Kuffah dan meninggal dunia di Baghdad pada tahun 342 H.
31
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Ketika mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 165, Syeikh Ibn „Ajibah telah 

menukilkan pandangan Imam al-Harith al-Muhasibi tentang makna hubb (cinta) kepada 

Allah. Firman Allah Ta‟ala: 

                             

    

Al-Baqarah 2: 165 

Terjemahan: (Walaupun demikian), ada juga di antara manusia yang 

mengambil selain dari Allah (untuk menjadi) sekutu-sekutu (Allah), 

mereka mencintainya, (memuja dan mentaatinya) sebagaimana mereka 

mencintai Allah; sedang orang-orang yang beriman itu lebih cinta (taat) 

kepada Allah.  

 

Menurut Imam al-Harith al-Muhasibi, cinta kepada Allah adalah kecenderungan 

total terhadap Allah yang dicintai dan mengutamakannya dibandingkan diri sendiri, bahkan 

(lebih utama daripada) roh sendiri, serta berusaha mengikuti perintahNya dalam nyata atau 

rahsia, kemudian diiringi dengan perasaan berasa sentiasa kurang dalam mencintaiNya.
32

  

 

4.2.4.6. Imam al-Qusyayri  

Nama lengkap beliau adalah Abu al-Qasim „Abd al-Karim Ibn Hawazin Ibn „Abd 

al-Malik Ibn Talhah al-Qusyayri. Beliau lahir di Ustuwa, Iran pada tahun 376 H dan 

meninggal dunia di Naisabur, pada Ahad pagi tanggal 16 Rabi‟ul Akhir tahun 465 H/1073 

M. Ketika itu beliau berumur 87 tahun. Jenazah beliau dikebumikan di sisi makam  

gurunya, Syeikh Abu „Ali al-Daqaq (w. 405 H).  

Imam al-Qusyayri sebagaimana dikatakan oleh al-Subki adalah seorang ulama yang 

menguasai pelbagai bidang ilmu, termasuk akidah, al-Quran dan tafsirnya, fikah dan usul 
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fikah, bahasa, sastera dan budaya.
33

 Kerana itu beliau juga disebut seorang sasterawan 

sekali gus penulis.
34

   

Ketika mentafsirkan surah al-Fatihah ayat 5 umpamanya, Syeikh Ibn „Ajibah telah 

mengambil pandangan Imam al-Qusyayri berkaitan tafsir isyarinya. Pada ayat itu, Allah 

berfirman:  

             

Al-Fatihah 1: 5 

Terjemahan: Engkaulah sahaja (Ya Allah) Yang Kami sembah, dan kepada 

Engkaulah sahaja kami memohon pertolongan. 

 

Menurut beliau, ungkapan Iyyaka Na‟budu merupakan ungkapan bagi orang-orang 

yang beramal lillah, iaitu orang-orang yang mukhlisin (ikhlas) dan ungkapan Iyyaka 

Nasta‟in merupakan ungkapan orang-orang yang beramal billah, iaitu orang-orang yang 

muwahhidin (orang-orang yang mengesakan Allah). Beramal lillah akan mendatangkan 

balasan pahala; manakala beramal billah akan mendatangkan qurbah (kedekatan dengan 

Allah). Beramal lillah akan merealisasikan hakikat ibadah; dan beramal billah akan 

memperbetulkan hakikat iradah (kehendak). Beramal lillah merupakan sifat setiap orang 

yang beribadah; dan beramal billah merupakan sifat setiap orang yang ada qasad. Beramal 

                                                           
33

 Beliau telah menulis hampir 30 kitab, antaranya : Ahkam al-Syar‟i, Adab al-Sufiyah, Al-Arba‟un fi al-

Hadith, Istifadah al-Muradat, Balaghah al-Maqasid fi al-Tasawuf, Al-Tahbir fi Tadhkir, Tartib al-Suluk, fi 

Tariq Allah Ta‟ala, Al-Tawhid al-Nabawi, Al-Taysir fi „Ilmi al-Tafsir, Al-Jawahir, Hayat al-Arwah dan al-

Dalil ila Tariq al-Salah, Diwan al-Syi‟ri, Al-Dhikr wa al-Dhakir, Al-Risalah al-Qusyairiyah fi „Ilmi al-

Tasawuf, Sirat al-Masyayikh, Syarâh Asma‟ al-Husna, Syikuyat Ahl al-Sunnah bi Hikayat ma Nalahun min 

al-Mihnah, Uyun al-Ajwibah fi Usul al-Asilah, Lataif al-Isyarat, Al-Fusul fi al-Usul, Al-Luma‟ fi al-I‟tiqad, 

Majalis Abi Ali al-Hasan al-Daqaq, Al-Mi‟raj, Al-Munajah, Manthur al-Khitab fi Syuhub al-Albab, Nasikh 

al-Hadits wa Mansukhuh, Nahw al-Qulub al-Shaghir, Nahw al-Qulub al-Kabir, Nukatu Uli al-Nuha. 
34

 Beberapa pandangan yang dikemukakan oleh al-Qusyayri berkaitan dengan tasawuf antara lain adalah: 

pertama, menolak terhadap para sufi syatahi, yang mengucapkan ungkapan-ungkapan yang memberi kesan 

terjadinya penyatuan antara sifat-sifat ketuhanan dengan sifat-sifat kemanusiaan. Kedua, mengemukakan 

ketidaksetujuan terhadap para sufi pada masanya yang mempunyai kegemaran untuk mempergunakan 

pakaian-pakaian orang-orang miskin, tetapi perilakunya bertolak belakang dengan pakaian yang mereka 

kenakan. Pendapat al-Qusyayri memberikan gambaran bahawa tasawuf pada masanya dianggap telah 

menyimpang dari perkembangannya yang pertama, baik dari segi akidah, mahupun dari segi moral dan 

tingkah laku. Al-Qusyayri ingin mengembalikan arah tasawuf pada doktrin ahli al-sunnah wa al-jamaah, iaitu 

dengan mengikuti para sufi Sunni pada abad ketiga dan keempat Hijrah. Usaha yang dilakukannya merupakan 

pembuka jalan bagi al-Ghazzali yang mempunyai hubungan dengan aliran yang sama iaitu al-Asy‟ariyah. 
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lillah adalah melaksanakan hukum-hakam zahir; beramal billah adalah memperbaiki 

masalah dalaman diri.
35

  

Pandangan dan pendapat Imam al-Qusyayri amat digemari oleh Syeikh Ibn „Ajibah, 

sehingga lebih kurang 558 kali beliau menyebutnya. 

   

4.2.4.7. Syeikh‘Abd al-Qadir al-Jaylani  

Syeikh „Abd al-Qadir al-Jaylani adalah seorang alim di Baghdad yang lahir pada 

tahun 490/471 H di kota Jailan atau disebut juga Kailan. Justeru, di akhir nama beliau 

digandingkan dengan perkataan Al-Jaylani atau al-Kaylani atau juga al-Jili sebagai nisbah. 

Pada usia yang masih muda beliau telah merantau ke Baghdad dan meninggalkan tanah 

kelahirannya. Di sana, beliau belajar dengan beberapa orang ulama seperti Ibn Aqil, Abu 

Khattat, Abu al-Husayn al-Farra' dan juga Abu Sa'ad al-Mukharrimi sehingga berhasil 

menguasai ilmu-ilmu usul dan juga perbezaan-perbezaan pendapat para ulama. Beliau 

adalah seorang Imam bermazhab Hambali dan menjadi guru besar mazhab ini pada masa 

hidup beliau. Beliau adalah seorang alim yang berakidah ahli sunnah mengikuti jalan 

salafus soleh. Beliau dikenal memiliki banyak karamah. Beliau wafat pada hari Sabtu 

malam, setelah maghrib, pada tanggal 9 Rabi'ul Akhir tahun 561 H di daerah Bab Azaj. 

Ketika mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 58 secara isyari, Syeikh Ibn „Ajibah 

mendatangkan kata-kata yang diungkapkan oleh Syeikh „Abd al-Qadir al-Jaylani setelah 

menyebutkan beberapa pendapat ulama  lain. Ungkapan Syeikh „Abd al-Qadir al-Jaylani itu 

bermaksud:  

“Aku pergi ke semua pintu, lalu aku dapati semuanya penuh sesak dengan 

ramai orang. Lalu aku pergi ke pintu kehinaan dan kefakiran, aku dapati ia 

kosong. Lalu aku masuk melaluinya. Lalu aku berkata: Marilah masuk 

melalui pintu ini!”
36
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Kata-kata Syeikh „Abd al-Qadir al-Jaylani ini turut disebutkan Syeikh Ibn „Ajibah 

ketika mentafsirkan surah al-Furqan ayat 22.
37

  

Kadang-kadang kata-kata Syeikh „Abd al-Qadir itu dinyatakan dalam bentuk bait 

syair. Ini seperti ketika beliau mentafsirkan ayat 28 surah al-Dhariyat. Allah berfirman:  

                       

Al-Dhariyat 51: 28 

Terjemahan: (Setelah dilihatnya mereka tidak menjamah makanan itu), 

maka ia merasa takut dari keadaan mereka. (Melihat kecemasannya), 

mereka berkata: “Janganlah engkau takut (wahai Ibrahim)”. Lalu mereka 

memberikan berita gembira kepadanya, bahawa ia akan beroleh seorang 

anak yang berpengetahuan. 

 

Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan ayat tersebut dengan berkata:  

“… Sesungguhnya pertembungan dengan al-Tajalli amat mengejutkan 

orang-orang berakal, kecuali orang yang ditetapkan [pendiriannya] oleh 

Allah. Mereka berkata : Jangan takut!, maksudnya: jangan jadi penakut. 

Kerana sir ini tidak akan didapatkan melainkan oleh orang yang berani. Ini 

sebagaimana yang dinyatakan Syeikh al-Jaylani:  

 

كَ حَزْماً لا  قَارعُ  ...أمَْرُىا  يَهُىلكَُ وإِيََّ
ُ

جَاعُ الم  فَمَا نََلََاَ إلا الشُّ

Terjemahan:  

Dan hendaklah engkau mempunyai tekad, nescaya urusannya tidak 

menakutkanmu. Maka ia tidak akan diraih melainkan oleh seorang 

pemberani yang tidak gentar.
38

   

 

4.2.4.8. Ibn al-Farid  

Beliau merupakan penyair sufi yang banyak melantunkan syair-syair cinta Ilahi. 

Ramai pengkaji menyatakan bahawa beliau adalah salah seorang penerus ajaran tasawuf 

Wahdah al-Syuhud dan Wahdah al-Adyan. Nama lengkapnya adalah Abu Hafs atau Abu al-
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Qasim „Umar Ibn Abi al-Hasan „Ali Ibn Mursyid Ibn „Ali.
39

 Beliau dilahirkan di Kaherah 

pada tahun 576 H dan meninggal dunia pada tahun 632 H.
40

 

  Syeikh Ibn „Ajibah telah menjadikan syair-syair beliau sebagai penjelas konsep-

konsep tasawuf yang dikemukakannya. Antaranya ketika beliau mentafsirkan surah al-

Baqarah ayat 51. Firman Allah:  

                                  

Al-Baqarah 2: 51 

Terjemahan: Dan (kenangkanlah) ketika kami berjanji kepada Nabi Musa 

(untuk memberi Taurat kepadanya sesudah ia bersiap selama) empat puluh 

malam. Kemudian, setelah ia pergi, kamu menyembah (patung) anak 

lembu, dan kamu sebenarnya orang-orang yang zalim (terhadap diri 

sendiri).  

 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, para Syeikh dan wali terdahulu suka meniru jalan 

yang ditempuh Nabi Musa a.s. yang menggunakan 40 hari/malam sebagai tempoh mereka 

bersendirian untuk mendekatkan diri dan bermunajat kepada Allah. Lalu beliau 

mendatangkan bait syair yang diungkapkan Ibn al-Farid sebagai penyokong pandangannya 

itu. Kata Ibn al-Farid:  

 كُلِّي  بعَْضِيَ مذ صارَ  ...زَمَاني  مُىسًَوصِرْتُ 
Terjemahan:  

Aku telah menjadi Musa di zamanku. Semenjak sebahagianku menjadi 

keseluruhanku  

 

Beliau juga berkata:  

تَجَلِّي ...صارتْ جِبالَِ دكّاً 
ُ

بَةِ الم  مِنْ ىَي ْ
Terjemahan:  

Gunung-ganangku pun bergoncang. Kerana takut kehebatan Yang Maha 

Nyata. 
41
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Beliau dipanggil dengan sebutan Ibn al-Farid, kerana ayahnya seorang pakar hukum yang telah biasa 
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Syeikh Ibn „Ajibah pernah mensyarahkan bait-bait syair Ibn al-Farid ini. 

Syarahannya itu bertajuk Syarh Qasidah Khamriyyah li Ibn al-Farid sebagaimana telah 

disebutkan pada bab lepas. Oleh itu, Syeikh Ibn „Ajibah amat memahami syair-syair Ibn 

al-Farid ini. Sudah tentu kefahamannya itu akan mempengaruhi pemikirannya, selanjutnya 

beliau tuangkan dalam karya-karya beliau. Antaranya dalam kitab tafsir beliau ini.  

 

4.2.4.9. Syeikh Abu al-Hasan al-Syadhili  

Nama beliau adalah „Ali Ibn „Abd Allah Ibn „Abd al Jabbar. Kalau dijelujuri 

nasabnya, maka akan sampai pada Hasan Ibn Ali Ibn Abi Talib dan putera Fatimah al-

Zahra‟, puteri Nabi s.a.w. Syeikh Abu al-Hasan dilahirkan di negara Maghribi atau Moroko 

pada tahun 593 H di desa yang bernama Ghimarah di dekat kota Sabtah (dekat kota Tanjah 

sekarang). Beliau meninggal dunia di Humaithara, Mesir pada tahun 656 H.   

Syeikh Ibn „Ajibah banyak merujuk kepada pendapat-pendapat Imam Abu Hasan 

al-Syadhili dalam mentafsirkan ayat secara isyari. Contohnya, ketika beliau 

membincangkan tafsir isyari bagi ayat 108 surah al-Baqarah, firman Allah Ta‟ala:  

                         

                 

Al-Baqarah 2: 108 

Terjemahan: Adakah kamu pula hendak meminta dari Rasul kamu 

sebagaimana diminta dari Nabi Musa (oleh kaumnya) dahulu? Dan sesiapa 

yang menukar iman dengan mengambil kekufuran, maka sesungguhnya ia 

telah sesat dari jalan yang lurus. 

 

Beliau menyatakan bahawa syarat seorang wali Allah itu bukanlah terletak pada 

nampaknya karamah pada dirinya, tetapi terletak pada kesempurnaan istiqamahnya dalam 
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menjalankan agama Allah; sebagaimana ia juga tidak bergantung pada kemampuannya 

memberi hidayah manusia, kerana hidayah itu adalah hak milik Allah, para nabi pun tidak 

mampu memberi hidayah manusia, apatah lagi seorang wali. Lalu Syeikh Ibn „Ajibah 

mendatangkan pendapat Imam Abu Hasan al-Syadhili bahawa yang diperlukan seorang 

wali Allah adalah dua karamah; iaitu karamah iman dan karamah beramal dengan 

mengikuti sunnah Rasulullah s.a.w. serta menghindarkan diri daripada perkara dusta dan 

penipuan.
42

 

Hampir 50 kali Syeikh Ibn „Ajibah merujuk kepada Imam Abu Hasan al-Syadhili. 

Beliau dipanggil oleh Syeikh Ibn „Ajibah ada kalanya dengan Syeikh al-Syadhili sahaja, 

atau Syeikh al-Masyayikh dan ada kalanya dengan Syeikh al-Masyayikh al-Qutub Abu 

Hasan al-Syadhili.  

 

4.2.4.10.  Al-Syusytari 

Nama lengkap al-Syustari adalah „Ali Ibn „Abd Allah al-Namiri al-Susytari, 

kunyahnya Abu al-Hasan. Beliau dilahirkan di Syustar di Andalusia pada tahun 610 H. 

Beliau merupakan seorang sufi yang suka berpindah-randah dan diikuti oleh ramai 

pengikutnya. Beliau meninggal dunia pada tahun 668 H. dekat Dumyat. Antara karya tulis 

beliau adalah al-„Urwah al-Wuthqa (penjelasan tentang perkara wajib dan sunnah yang 

perlu dilakukan oleh seorang muslim), al-Maqalid al-Wujudiyyah fi Asrar al-Sufiyyah, dan 

Diwan al-Syi‟ir.
43

.  

Syeikh Ibn „Ajibah suka memetik bait-bait syair beliau untuk menyokong 

penjelasannya tentang konsep-konsep sufi yang dikemukakannya dalam tafsirnya. 

Antaranya ialah ketika mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 115, Allah berfirman:  
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Al-Baqarah 2: 115 

Terjemahan: Dan Allah jualah yang memiliki timur dan barat, maka ke 

mana sahaja kamu arahkan diri (ke kiblat untuk menghadap Allah) maka di 

situlah arah yang diredhai Allah; sesungguhnya Allah Maha Luas 

(rahmatNya dan limpah kurniaNya), lagi sentiasa Mengetahui. 

 

Beliau mengemukakan konsep segala yang ada di alam ini berdiri di atas cahaya 

sifat-sifat Allah dan diselubungi oleh keesaan zatNya sehingga tiada yang nampak oleh 

seorang yang makrifat melainkan cahaya dan keesaan zat Allah s.w.t. Syeikh Ibn „Ajibah 

memperkuatkan konsep ini dengan mendatangkan bait-bait syair sufi, Antaranya bait syair 

yang dikemukakan oleh al-Syusytari:  

 في بيضٍ وسُودْ  ظهرَ وقدْ  ...مََْبوبي قدْ عَمَّ الوجودْ 
Terjemahan:  

Kekasihku telah meliputi segala wujud. Ia nyata pada putih dan hitam.
44

 

 

Terpengaruhnya Syeikh Ibn „Ajibah dengan bait-bait syair al-Syusytari tidak asing 

lagi bagi pengkaji, kerana beliau telah mendalami syair-syairnya itu dan mensyarahkannya. 

Ini dapat dilihat melalui hasil karya Syeikh Ibn „Ajibah yang telah dibincangkan pada bab 

lepas. Yang mana beliau telah menulis: Syarh Qasidah fi al-Ism li al-Syusytari, Syarh 

Qasidah fi al-Mahabbah li al-Syusytari dan Syarh Nuniyyah al-Syusytari. Syeikh Ibn 

„Ajibah telah merujuk pada al-Syusytari dalam pentafsirannya sebanyak 27 kali, sama ada 

pada bait-bait syairnya atau pada kitabnya seperti al-Maqalid. 

   

4.2.4.11. Ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandari. 

Nama lengkapnya adalah Imam Taj al-Din Abu Fadl Ahmad Ibn Muhammad Ibn 

„Abd al-Karim Ibn „Abd al-Rahman Ibn „Abd Allah Ibn Ahmad Ibn „Isa Ibn al-Husayn Ibn 
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„Ata‟ Allah al-Judhami al-Maliki al-Iskandari. Beliau dilahirkan di badar Iskandariah, 

Mesir, pada pertengahan abad ketujuh Hijrah dan meninggal dunia pada tahun 709 Hijrah. 

Beliau berguru langsung dengan Abu al-„Abbas al-Mursi. Pada waktu gurunya masih 

hidup, beliau telah menulis kitabnya yang pertama yang bertajuk al-Hikam.
45

 Kitab ini amat 

masyhur dan telah diulas oleh ramai ulama, Antaranya adalah Syeikh Ibn „Ajibah sendiri. 

Syarahan beliau itu yang diberi nama Iqaz al-Himam fi Syarh al-Hikam.  

 Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk kepada Ibn „Ata‟ Allah al-Iskandari dalam banyak 

pentafsirannya. Kadang-kadang beliau menyebut pendapat Ibn „Ata‟ Allah al-Iskandari 

secara umum tanpa menyebut ayat Ibn „Ata‟ Allah al-Iskandari dalam al-Hikam dan 

kadang-kadang beliau menyebut pendapatnya berserta ayatnya dalam al-Hikam. Ini seperti 

ketika beliau mentafsirkan firman Allah Ta‟ala dalam surah al-Fatihah ayat 6.  

              

Al-Fatihah 1: 6 

Terjemahan: [6] Tunjukkanlah kami jalan yang lurus. 

  

 Pada pentafsiran ini beliau telah mencampurkan pentafsiran secara zahir dan 

secara isyari sekali. Menurut beliau:  

“Ihdina, bermaksud: Bimbinglah kami ke jalan yang lurus yang 

menyampaikan kami ke hadrat Yang Maha Nikmat. Jalan yang lurus 

adalah berjalan di atas syariat Nabi Muhammad secara zahir dan bersih 

daripada upaya dan kekuatan secara batin. Atau anda boleh berkata: “Ia 

adalah zahirmu syariat; dan batinmu hakikat, zahirmu ubudiyah 

(perhambaan); batinmu hurriyyah (merdeka); pada zahirmu ada al-Farq 

dan pada batinmu disaksikan al-Jam‟.
46

  

 

Selepas itu beliau memetik kata-kata Ibn „Ata‟ Allah al-Iskandari dalam al-Hikam:  

ََ تَ مَ    َ لاً ثِ تَ مُْ  رِ اىِ الظَّ  يفِ   جَعَلَ  ََ يْ لَ المنَِّة عَ  مَ ظَ عْ أَ  دْ قَ ، ف َ  هِ رِ هْ قَ ماً لِ لِ سْ تَ سْ مُ  نِ اطِ بَ الْ  فيْ وَ  هِ رِ مْ لِ
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 Terjemahan: “Bila Dia menjadikanmu pada zahir patuh menunaikan 

perintahNya dan pada batin[mu] berserah pada keperkasaanNya, maka 

sungguh Dia telah memberimu anugerah yang agung.”
47

  

  

 Syeikh Ibn „Ajibah telah mengambil pendapat Ibn „Ata’ Allah al-Iskandari 

atau menyebut kata-katanya dalam pentafsirannya sebanyak 314 kali. Ini 

menunjukkan betapa beliau amat terpengaruh dengan pandangan dan pendapat Ibn 

„Ata Allah al-Iskandari.   

 

4.2.4.12. ‘Abd al-Rahman al-Fasi 

Beliau adalah „Abd al-Rahman Ibn „Abd al-Qadir Ibn „Ali al-Fasi, kunyahnya 

adalah Abu Zayd. Beliau berasal dari negeri Fes, Maghribi. Beliau merupakan seorang 

yang pakar dalam fikah dan alim dalam pelbagai bidang ilmu lain, sehingga sejarawan Ibn 

Zaydan
48

 memberi kepadanya gelaran “Suyuti” pada zamannya. Beliau telah mengarang 

lebih 70 kitab dan menyusun bait-bait syair yang banyak.
49

 Beliau dilahirkan pada tahun 

1040 H. dan meninggal dunia pada tahun 1096 H.  

Sering Syeikh Ibn „Ajibah merujuk kepada „Abd al-Rahman al-Fasi dalam 

pentafsirannya secara isyari. Beliau menganggap „Abd al-Rahman al-Fasi ini sebagai guru 

kepada guru-gurunya. Kadang-kadang pendapatnya disebutkan Syeikh Ibn „Ajibah berserta 

dengan menyebut nama kitabnya yang bertajuk al-Hasyiah. Ini seperti pentafsiran Syeikh 

Ibn „Ajibah terhadap ayat 17-18 Surah al-Nisa‟ yang berkaitan dengan masalah taubat. 

Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa taubat orang awam tidak sama dengan taubat orang 
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khawas. Allah menangguhkan hukuman ke atas orang awam jika terlambat bertaubat, 

sebagai galakan kepada mereka supaya kembali kepadaNya; manakala orang khawas akan 

terus kena hukuman jika menangguhkan taubatnya, ini sesuai dengan dekat hubungannya 

dengan Allah Ta‟ala. Selepas menjelaskan perkara itu, beliau mengambil pendapat „Abd al-

Rahman al-Fasi dengan berkata:  

“Guru kepada guru-guru kami, Sayyidi „Abd al-Rahman al-Fasi 

menyatakan dalam kitabnya al-Hasyiah, “Innama al-Tawbah „ala Allah.” 

Bermaksud, Memberi hidayah selepas tersilap adalah tanggungjawab Allah 

semata, kerana hanya Dia yang boleh membersihkan seseorang dengan 

kemulianNya yang melimpah ruah dan kasih sayangnya yang mendahului 

kemarahanNya. Ini sebagaimana firmanNya yang bermaksud: “Tuhan 

kamu telah menetapkan rahmat ke atas diriNya.” Dan Dia mengingatkan 

bahawa mereka telah melakukan dosa secara terpaksa, kemudian diberiNya 

mereka petunjuk dan kesempatan untuk bertaubat, semua itu untuk 

mentarbiyah mereka dan mengajar mereka supaya mengenaliNya secara 

bertahap-tahap. Dan Allah maha mengetahui lagi maha bijaksana.”
50

  

  

 Selain pentafsiran di atas, Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk kepadanya lebih 

kurang 30 kali. 

 

4.2.4.13. Al-Wartajibi. 

Al-Wartajibi adalah seorang tokoh yang sering dijadikan sumber rujukan oleh 

Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya secara isyari. Namun tidak dikenali, siapakah al-

Wartajibi ini. Pengkaji cuba mencari tahu tentang siapa al-Wartajibi ini dalam kitab-kitab 

Tarajum ulama-ulama Islam secara amnya dan sufi khasnya, tetapi tidak ditemukan setakat 

ini penjelasan tentangnya. Kesukaran yang seumpama turut dialami oleh pentahqiq tafsir 

al-Bahr al-Madid, „Umar Ahmad al-Rawi. Pada waktu sampai pada nama al-Wartajibi, 

beliau berkata:  
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“Saya tidak menemukan tarjumahnya, selepas mencarinya.”
51

 

 

Walaupun tidak ditemukan tarjumahnya, tetapi melihat pada tafsir al-Bahr al-

Madid, didapati sering sekali Syeikh Ibn „Ajibah menyebut nama al-Wartajibi ini, iaitu 

sebanyak 249 kali, ini bermakna ia adalah seorang sufi yang begitu dikenali atau digemari 

oleh Syeikh Ibn „Ajibah. Pada bahagian-bahagian tertentu daripada ayat yang dinyatakan 

oleh Syeikh Ibn „Ajibah, difahami bahawa al-Wartajibi adalah seorang sufi yang berbicara 

tentang tafsir dan memiliki satu kitab tafsir yang bercorak sufi isyari. Ini seperti yang 

dinyatakan oleh Syeikh Ibn „Ajibah ketika mentafsirkan secara isyari firman Allah surah al-

Nisa‟ ayat 163.  

                                 

                        

             

Al-Nisa‟ 4: 163 

Terjemahan: Sungguhnya Kami telah memberikan wahyu kepadamu 

(wahai Muhammad), sebagaimana Kami telah memberikan wahyu kepada 

Nabi Nuh, dan Nabi-nabi yang diutus kemudian daripadanya; dan Kami 

juga telah memberikan wahyu kepada Nabi Ibrahim, dan Nabi Ismail, dan 

Nabi Ishak, dan Nabi Yaakub, serta Nabi-nabi keturunannya, dan Nabi Isa, 

dan Nabi Ayub, dan Nabi Yunus, dan Nabi Harun, dan Nabi Sulaiman; dan 

juga Kami telah memberikan kepada Nabi Daud: Kitab Zabur. 

 

Menurut beliau, ulama umat Nabi Muhammad seperti nabi-nabi umat sebelumnya, 

maka mereka sama-sama berkongsi wahyu daripada Allah tetapi dalam bentuk ilham, 

mereka berkata-kata dengan Allah ketika mengalami musyahadah, dan mereka mendengar 

daripada Allah al-Haq sebagaimana mereka boleh bertutur. Mereka mendengar firman 

Allah itu; kadang-kadang dengan melalui perantara, kadang-kadang tanpa perantara. 
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Namun semua itu – sebagaimana dakwaan beliau – hanya diketahui oleh orang-orang yang 

dikenal sebagai ahli al-dhawq daripada kalangan sufi. Sesiapa yang tidak sampai pada 

maqam mereka, maka itu seperti orang dikatakan seorang penyair:  

“Jika kamu tidak pernah melihat bulan, maka serahkan sahaja pada orang 

yang pernah melihatnya dengan mata kepala mereka sendiri.”
52

  

 

Kemudian beliau berkata:  

عًا سَْ  وِ يْ طِ عْ ي ُ  اءِ يَ لِ وْ الَْ وَ  اءِ يَ بِ نْ الَْ  نَ دًا مِ حَ أَ  وُ مَ لاَ كَ   عَ مِ يُسْ  نْ أَ  ادَ رَ ا أَ ذَ  إِ الَ عَ ت َ  اللَ  ن  إِ وَ    بِ تَِ رْ وَ  الْ في وَ 
 .وُ مَ لاَ كَ   وِ بِ  عُ مَ سْ يَ ، ف َ  وِ اعِ سَْ أَ  نْ مِ 

Terjemahan: “Dalam [kitab] al-Wartajibi: Dan sesungguhnya apabila Allah 

Ta‟ala ingin memperdengarkan firmanNya kepada seseorang daripada 

kalangan para nabi dan wali, Dia memberinya salah satu daripada 

pendengaranNya itu (kepadanya), maka dia boleh mendengar firmanNya 

dengannya (pendengaran itu).”
53

   

 

Ungkapan (dalam) pada ayat Syeikh Ibn „Ajibah itu mengisyaratkan bahawa ia ada 

dalam kitab al-Wartajibi. Tetapi beliau tidak pernah menyebut tentang nama kitab al-

Wartajibi itu.  

Pendapat-pendapat al-Warjibi dipetik oleh Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya 

adalah untuk menjelaskan konsep-konsep tasawuf yang menurutnya terdapat dalam ayat 

tersebut. 

4.2.4.14. Ulama-Ulama Lain 

Selain ulama-ulama di atas, Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk dalam pentafsirannya 

secara isyari kepada ulama-ulama sufi lain. Antaranya, guru beliau sendiri Syeikh al-

Buzaydi, al-Hasan al-Basri, Ibn al-„Arabi al-Hatami, Dhu al-Nun, al-Sahruwardi, Ibn 

Sab‟in, al-Harawi,  al-Sya‟rani, al-Jili, Abu al-„Abbas al-Mursi, Ibn al-Banna, Ibrahim Ibn 

Adham, al-Suri al-Saqati, al-Tustari, Muhammad al-Randi al-Syadhili, al-Tajibi, Sayyidi 
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„Ali al-Imrani, al-Busayri, Syeikh Abu „Abd Allah al-Qurasy, al-Siqli, al-Syabli, al-

Khawwas, al-„Urji, Abu Hafs al-Naysaburi, Abu Sulaiman al-Darani, Ibn Masyisy, al-

Qasyani, Zarruq, dan lain-lain. Bahkan Syeikh Ibn „Ajibah juga mengambil pandangan 

daripada kalangan ulama yang bukan sufi yang pendapatnya menyokong kedudukan sufi, 

seperti Ibn Rusyd.  

Kadang-kadang Syeikh Ibn „Ajibah telah menyebut pandangan atau pendapat sufi, 

tetapi beliau tidak menyebut nama sufi tersebut, beliau hanya menyatakan: “Sebahagian 

arifin telah berkata:…, sebahagian sufi telah berkata:…, atau sebahagian orang bijak 

berkata:…, ahli al-Ma‟rifat telah berkata:..” 

 Daripada sumber pentafsiran isyari Syeikh Ibn „Ajibah difahami bahawa beliau 

telah menghimpunkan pandangan-pandangan sufi yang berasal daripada pelbagai latar 

belakang mazhab dan aliran, tidak kira sufi „amali dan sufi falsafi, semua digaul menjadi 

satu, sehingga melahirkan kitab tafsir sufi yang bertajuk al-Bahr al-Madid ini.  

 Terpengaruhnya Syeikh Ibn „Ajibah dengan pandangan sufi daripada dua aliran sufi 

tersebut amat kelihatan pada pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara isyari. Dengan izin 

Allah, ia akan lebih dijelaskan pada perbahasan berikut daripada kajian ini.  

 

4.3.  Metodologi Pentafsiran Sufi Isyari Dalam Tafsir al-Bahr al-Madid 

Sesuatu yang patut diberi pujian ke atas kitab al-Bahr al-Madid, karangan Syeikh 

Ibn „Ajibah ini adalah penggunaan bahasa sufinya mudah difahami dan tidak berbelit-belit. 

Ini amat berbeza dengan kebanyakan tafsir-tafsir sufi yang lainnya yang cenderung pada 

penggunaan bahasa simbol atau istilah-istilah khas yang sukar difahami. Selain itu, banyak 

manfaat yang dapat diambil daripada pentafsirannya yang berguna untuk pendidikan jiwa 
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dan pembinaan rohani, terutama bagi mereka yang mendalami bidang tasawuf dan 

menempuh jalan sufi.  

Walaupun demikian, melihat pada pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi isyari 

dan menganalisisnya secara lebih mendalam, pengkaji mendapati, ada dua kategori 

pentafsirannya, iaitu pentafsiran sufi isyari maqbul dan pentafsiran sufi isyari mahzur. 

Pentafsiran sufi isyari maqbul  adalah pentafsiran beliau terhadap ayat-ayat al-Quran yang 

sesuai dengan syarat-syarat yang telah ditetapkan ulama,
54

 dan mengandungi kefahaman 

sufi yang boleh diterima dari segi syarak. Pentafsiran inilah yang banyak manfaatnya. Ia 

merupakan salah satu bentuk penyempurna bagi pentafsiran-pentafsiran yang sedia ada dan 

bukti kedalaman serta keluasan kandungan al-Quran.  

Manakala pentafsiran sufi isyari mahzur adalah pentafsiran beliau terhadap ayat-

ayat al-Quran yang perlu berhati-hati ketika memahaminya, kerana ia nampak bercanggah 

dengan zahir ayat atau lari jauh daripada makna ayat yang asal atau pentakwilan yang tidak 

disokong oleh dalil syarak. Jika tidak difahami secara mendalam, ia boleh mendatangkan 

kesalahfaman dan kekeliruan.
55

   

Berikut penjelasan tentang bentuk metodologi pentafsiran isyari itu, sebagaimana 

yang terdapat dalam kitab al-Bahr al-Madid.     

 

4.3.1. Pentafsiran Isyari Maqbul  

Sebagaimana yang dijelaskan pada perbahasan tentang tafsir sufi pada bab satu 

daripada kajian ini, bahawa jika pentafsiran isyari itu maqbul, maka ia mengambil salah 
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satu daripada enam bentuk pentafsiran sufi isyari, Iaitu: (1) Pentafsiran secara tamsil atau 

perumpamaan, (2) Pentafsiran dengan mengambil makna tersirat, (3) Pentafsiran secara 

i‟tibar atau mengambil pelajaran.
56

 (4) Pentafsiran yang termasuk dalam maksud ayat 

secara umum atau mendekati maksudnya. (5) Pentafsiran yang termasuk dalam kategori 

qiyas terhadap hikmah nas atau perbandingan antara makna ayat dan isyarat.
57

 (6) 

Pentafsiran dalam bentuk penjelasan bagi lafaz ayat yang mengandungi nilai-nilai sufi. 

Pengkaji melihat bahawa enam bentuk pentafsiran sufi isyari dapat ditemukan 

dalam kitab tafsir al-Bahr al-Madid karangan Syeikh Ibn „Ajibah ini. Iaitu:  

 

4.3.1.1.  Pentafsiran secara tamsil atau perumpamaan  

Tamsil dan perumpamaan merupakan salah satu aspek penting dalam Balaghah al-

Quran. Ia merupakan salah satu cara menjelaskan suatu perkara dengan bahasa yang 

tinggi.
58

 

Perkara-perkara yang bersifat hissi yang disebutkan pada ayat-ayat al-Quran, sering 

kali dijadikan objek tamsil atau perumpamaan bagi menjelaskan konsep-konsep sufi yang 

difahami dan diyakini oleh Syeikh Ibn „Ajibah.
59

 Kadang-kadang perumpamaan itu diambil 

daripada ayat itu dalam bentuk isti‟arah.
60

 Ini seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-

Rahman ayat 3-10 yang berbunyi: 

                                                           
56

 Siti Nora‟ Aeshah Binti Zakaria (2012), Metodologi Tafsir Ishari Dalam Kitab Tafsir al-Tustari, (tesis 

sarjana, Universiti Malaya, Kuala Lumpur, 2012), 43-45 
57

 Dr. Khalil Rajab Hamdan al-Kubaysi, Manahij al-Mufassirin, cet. 2, (Sana‟a: Markaz Ibadi li al-Dirasat wa 

al-Nasyr, 2001), 138-139.  
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 Lihat perbincangan tentang tamsil dan perumpamaan dalam al-Quran: Dr. „Adnan Muhammad Zarzur, 

„Ulum al-Quran: Madkhal Ila Tafsir al-Quran wa Bayan I‟jazih, (Beirut: al-Maktab al-Islami, 1981) dan 

Syu‟aib Ibn Ahmad Ibn Muhammad al-Ghazzali, Mabahith al-Tasybih wa al-Tamthil fi Tafsir al-Tahrir wa 

al-Tanwir li Ibn „Asyur, (Tesis Doktor Falsafah, Universiti Umm al-Qura, Mekah, 1424-1425H).  
59

 Penggunaan perumpamaan dan tamsil dalam mentafsirkan ayat al-Quran turut amalkan ramai mufasir, 

termasuk di antaranya Imam al-Syafi’i, seperti yang dinyatakan oleh Muhib al-Din „Abd al-Subhan, Manhaj 

al-Imam al-Syafi’i fi Tafsir Ayat al-Ahkam, (Tesis sarjana, Universiti Umm al-Qura, Mekah, 1407H), 452.  
60
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Al-Rahman 55:3-10 

Terjemahan: [3]Dia lah yang telah menciptakan manusia; [4]Dia lah yang 

telah membolehkan manusia (bertutur) memberi dan menerima 

kenyataan.[5]Matahari dan bulan beredar dengan peraturan dan hitungan 

yang tertentu;[6]Dan tumbuh-tumbuhan yang melata serta pohon-pohon 

kayu-kayan, masing-masing tunduk menurut peraturanNya.[7]Dan langit 

dijadikannya (bumbung) tinggi, serta Ia mengadakan undang-undang dan 

peraturan neraca keadilan,[8]Supaya kamu tidak melampaui batas dalam 

menjalankan keadilan;[9]Dan betulkanlah cara menimbang itu dengan adil, 

serta janganlah kamu mengurangi barang yang ditimbang.[10]Dan bumi 

pula dijadikannya rata untuk kegunaan manusia dan makhluk-makhlukNya 

yang lain: 

 

Ayat di atas merupakan bahagian daripada surah al-Rahman. Ia dinamakan sebagai 

surah al-Rahman, kerana ia menetapkan dan menegaskan sifat al-Rahman atau maha 

pemurah Allah s.w.t.
61
  Pada surah ini Allah mengira satu demi satu nikmat-nikmat 

kurnianNya kepada manusia.
62

 

Syeikh Ibn „Ajibah melihat ayat-ayat di atas secara isyari, beliau menyatakan 

bahawa manusia adalah salah satu bentuk penzahiran diri Allah s.w.t. Pada pandangannya, 

ketika Allah mencipta manusia, Dia telah menzahirkannya daripada rahsia kelembutanNya, 

pada waktu itu secara fizikalnya manusia tidak mengenalNya, kemudian dengan kasih dan 

sayangNya, Dia mengajarkan manusia al-Bayan, iaitu jalan-jalan untuk mengenalNya, iaitu 

                                                                                                                                                                                 
itu. Isti‟arah ini pada asalnya adalah tasybih atau perumpamaan, namun kerana sebab-sebab tertentu maka 

salah satu rukun tasybihnya dibuang. Maka ia ada dua macam: Isti‟arah Tasrihiyyah dan Isti‟arah 

Makniyyah. Isti‟arah Tasrihiyyah adalah tasybih yang dibuang musyabbahnya dan ditinggalkan musyabbah 

bihnya. Isti‟arah Makniyyah pula adalah tasybih yang dibuang musyabbah bihnya, lalu sebagai gantinya 

didatangkan salah satu sifat yang ada pada musyabbah bih itu. 
61

 Syeikh Muhammad al-Tahir Ibn „Asyur, al-Tahrir wa al-Tanwir, (Tunis: Dar al-Sahnun Li al-Nasyr wa al-

Tawzi‟, 1997), 27: 228.  
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dengan cara menganugerahkannya akal fikiran yang dapat membezakan antara yang hak 

dan yang batil, lalu diletakkanNya pada diri manusia itu tanda-tanda kebesaranNya, yang 

mana jika manusia itu memperhatikannya dengan baik, nescaya dia akan mengenalNya. 

Kemudian Allah mengutus seorang rasul atau pembimbing yang dapat menunjukkannya 

dan menganjarkannya rahsia-rahsia ketuhanan dan adab-adab penghambaan. Utusan itu 

sentiasa mengambil berat dengannya sehingga bulan tauhidnya menjadi terang benderang 

dan matahari makrifatnya bersinar. Perkara itulah yang diisyaratkan oleh Allah s.w.t. 

melalui firmanNya:  

              

Al-Rahman 55: 5 

Terjemahan: [5]Matahari dan bulan beredar dengan peraturan dan hitungan 

yang tertentu;
63

 

 

Jadi menurut beliau, matahari adalah perumpamaan bagi sinar makrifat dan bulan 

adalah perumpamaan bagi cahaya tauhid.  

Kemudian pada pentafsiran ayat-ayat selepasnya, Syeikh Ibn „Ajibah 

mengumpamakan al-Najm dengan akal tabi’i yang bercahaya dan al-Syajaru dengan pokok 

pemikiran I‟tibari. Menurut beliau, akal tabi’i dan pemikiran I‟tibari itu akan menjadi 

tunduk, kemudian sirna dan lenyap, apabila muncul sinar matahari makrifat. Menurut 

beliau lagi, ketika itu cahaya akal wahbi (anugerah) dan pemikiran istibsari (mata hati) 

akan menyelimuti semua segala sesuatu, kerana cahayanya bersumber daripada cahaya akal 

teragung, iaitu limpahan cahaya Allah yang bersifat awwal (Yang Paling Awal). Cahaya itu 

terpancar daripada lautan al-Jabarut dan langit roh. Ia akan mengangkat segala kotoran 
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alam asybah (alam zahir). Maka pada waktu itulah, manusia itu akan menyaksikan rahsia-

rahsia zat ketuhanan dan cahaya-cahaya sifatNya.
64

  

Demikianlah salah satu cara Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan ayat-ayat al-Quran 

secara isyari, perkara hissi seperti bulan, matahari dan bintang sebagai simbol atau 

perumpamaan bagi nilai-nilai tasawuf yang diyakininya.   

 

4.3.1.2.  Pentafsiran secara makna tersirat. 

Syeikh Ibn „Ajibah suka menggali makna-makna tersirat yang terdapat pada ayat-

ayat al-Quran. Makna tersirat itu ditemukannya dari susunan ayat yang ditafsirkan. Ini 

seperti ketika beliau mentafsirkan secara isyari firman Allah Ta‟ala surah Ali Imran ayat 

192. 

                             

                             

Ali Imran 3 : 192 

Terjemahan: (Iaitu) orang-orang yang menyebut dan mengingati Allah 

semasa mereka berdiri dan duduk dan semasa mereka berbaring mengiring, 

dan mereka pula memikirkan tentang kejadian langit dan bumi (sambil 

berkata): “Wahai Tuhan kami! Tidaklah Engkau menjadikan benda-benda 

ini dengan sia-sia, Maha Suci Engkau, maka peliharalah kami dari azab 

neraka. 

 

Pada susunan ayat tersebut telah didahulukan zikir ke atas fikir. Syeikh Ibn „Ajibah 

mengambil makna tersirat daripada susunan tersebut dengan berkata:  

“Allah al-Haq telah mendahulukan zikir ke atas fikir untuk (menjelaskan) 

tertib perjalanan. Maka demikian juga, pada permulaan seorang murid 

diarah untuk berzikir secara lisan sehingga ia melimpah pada seluruh 

anggotanya, lalu hendaklah dia berpindah pada zikir hati, kemudian 

selepas itu, zikir roh yang merupakan fikir, kemudian selepas itu zikir sirr, 
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iaitu syuhud dan „ayan (penyaksian dan penampakan), maka pada ketika 

ini lisan jadi bisu dan manusia hilang, ghaib dalam cahaya penampakan.”
65

   

 

Seperti itulah Syeikh Ibn „Ajibah menggali makna tersirat daripada ayat untuk 

menjelaskan pentafsiran ayat secara isyari. Pentafsirannya ini menjelaskan konsep tasawuf 

yang diyakininya. Di sini, beliau cuba mengaitkan pentafsirannya dengan konsep 

Musyahadah dan „Ayan serta fana dan baqa.  

 

4.3.1.3.  Pentafsiran secara i’tibar atau mengambil pelajaran  

Kadang-kadang Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan ayat al-Quran secara isyari dalam 

bentuk I‟tibar difahaminya daripada ayat tersebut. I‟tibar itu dikhususkannya untuk orang-

orang yang berada dalam tarekat sufi. Ini seperti ketika mentafsirkan firman Allah dalam 

surah Ali „Imran ayat 21:  

                           

                       

Ali Imran 3: 21 

Terjemahan: Sesungguhnya orang-orang yang kufur ingkar akan ayat-ayat 

keterangan Allah dan membunuh Nabi-nabi dengan jalan yang tidak benar, 

serta membunuh orang-orang yang menyeru manusia supaya berlaku adil 

maka sampaikanlah berita yang menggembirakan mereka, dengan azab 

seksa yang tidak terperi sakitnya.  

 

Menurut beliau, pada ayat tersebut terdapat motivasi untuk para murid (pengikut 

tasawuf) dan arahan kepada mereka supaya bersabar dan berserah terhadap penyiksaan 

orang-orang zalim kepada mereka. Demikian juga pada ayat tersebut terdapat peringatan 

kepada orang-orang suka menyakiti dan mengingkari kekhususan para muqarrabin, iaitu 
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kekhususan para nabi, para wali dan ulama-ulama pewaris nabi. Maka sesiapa yang cuba  

menyakiti mereka, maka baginya azab yang amat pedih.
66

  

Oleh itu, nampak dari pentafsirannya itu, bahawa adanya sejenis pelajaran dan 

pengajaran yang diambil dari kefahaman umum ayat tersebut. Yang mana secara zahir, ayat 

tersebut berkaitan dengan para nabi. Namun peristiwa yang berlaku pada para nabi tersebut, 

juga akan berlaku pada para murid. Maka hendaklah para murid mengambil I‟tibar 

daripada ayat tersebut, dengan bersabar dengan pelbagai cabaran atau ujian yang mungkin 

dihadapinya dalam proses menjadi sufi yang sebenar, sepertimana bersabarnya para nabi 

dan rasul dalam menghadapi penyiksaan dan penolakan kaumnya ketika menyampaikan 

dakwah dan risalah Tuhan kepada mereka. 

 

4.3.1.4.  Pentafsiran yang termasuk dalam maksud ayat secara umum atau 

mendekati maksudnya 

Ayat al-Quran kadang-kadang mengandungi makna khas dan makna am, atau 

makna yang dekat dan makna yang jauh. Bagi mufasir sufi, makna khas adalah tafsir zahir 

dan makna am adalah tafsir batin. Demikian juga dengan makna dekat adalah tafsir zahir 

dan makna jauh adalah tafsir batin. Maka pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi isyari, 

kadang-kadang mengandungi makna am bagi ayat atau makna yang jauh tersebut. Ini 

seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 45 yang berbunyi:  

                               

              

Al-Baqarah 2 : 45 

Terjemahan: [45]Dan mintalah pertolongan (kepada Allah) dengan jalan 

sabar dan mengerjakan sembahyang; dan sesungguhnya sembahyang itu 

amatlah berat kecuali kepada orang-orang yang khusyuk;[46](Iaitu) 
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mereka yang percaya dengan yakin bahawa mereka akan menemui Tuhan 

mereka, dan bahawa mereka akan kembali kepadaNya. 

 

Ayat tersebut menyuruh manusia supaya menjadikan kesabaran dan solat sebagai 

wasilah untuk meringankan beban kehidupan mereka. Tetapi Syeikh Ibn „Ajibah 

mentafsirkan ayat tersebut secara isyari dengan mendatangkan makna yang jauh bagi 

perkataan sabar, iaitu puasa. Beliau berkata: Atau: “Dan mintalah pertolongan” dengan 

puasa “dan solat”, maka sesungguhnya pada puasa terdapat menjadi penghancur syahwat 

dan penyuci jiwa. Apabila jiwa telah disucikan dari perkara-perkara yang rendah, maka dia 

akan diisi oleh berbagai macam fadilat, seperti tawaduk, adil, khusyuk dan sebagainya. 

Sedangkan pada solat terdapat berbagai macam ibadah jiwa dan badan, seperti taharah, 

menutup aurat, menghadap Kaabah, berdiam untuk ibadah, menampakkan kekhusyukan 

dengan anggota badan, mengikhlaskan niat dengan hati, melawan gangguan syaitan, 

bermunajat kepada Allah, membaca al-Quran dan menahan diri daripada tayyibayn (makan 

dan jimak). “Sesungguhnya yang demikian itu sungguh berat”, yakni berat bagi nafsu, 

kerana sentiasa berulang setiap hari, dan pelaksanaannya pada waktu nyenyak tidur. 

“Kecuali bagi orang-orang yang khusyuk”, yang merasakan manisnya solat di hati mereka, 

yang dapat bermunajat dengan Tuhan mereka, sehingga solat itu menjadi sesuatu yang 

menyenangkan hatinya.
67

 

Iaitu orang-orang yang yakin “Bahawa mereka akan bertemu dengan Tuhan 

mereka”, lalu mereka memperoleh kenikmatan memandang wajahNya yang mulia, dan 

yakin juga bahawa mereka akan kembali kepada Tuhan mereka dengan adanya kebangkitan 

dan pengumpulan di padang mahsyar untuk mendapat balasan atau hukuman.
68
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4.3.1.5.  Pentafsiran yang termasuk dalam kategori kias terhadap hikmah nas 

atau perbandingan antara makna ayat dan isyarat 

Syeikh Ibn „Ajibah pernah menyebut salah satu kaedah tafsir sufi isyarinya dengan 

berkata:  

“Setiap kecaman yang ditujukan kepada orang yang mengingkari 

keimanan dan orang-orang yang beriman, merupakan kecaman terhadap 

orang yang mengingkari jalan maqam Ihsan dan orang-orang yang berada 

dalam maqam ihsan. Setiap ancaman yang ditujukan kepada orang-orang 

kafir, maka ia juga ancaman yang ditujukan kepada orang yang 

meninggalkan suluk dalam maqam Ihsan. Hanya sahaja, azab untuk orang-

orang kafir adalah dalam bentuk azab fizikal; manakala azab untuk orang 

yang terhijab adalah azab maknawi dalam hati.”
69

 

  

 Difahami daripada kata-katanya itu, bahawa beliau mengiaskan keadaan orang yang 

menentang sufi dan tasawuf dengan orang yang menentang orang beriman. Oleh itu, sering 

ditemukan dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah bentuk tafsir sufi isyari seperti ini, yang 

mana beliau mengiaskan atau membandingkan  keadaan golongan yang dimaksudkan oleh 

ayat secara zahir dengan keadaan golongan yang terdapat dalam sufi dan tasawuf. Ini 

seperti ketika beliau mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 6-7 yang berbunyi:  

                                 

                             

Al-Baqarah 2: 6-7 

Terjemahan: [6]Sesungguhnya orang-orang kafir (yang tidak akan 

beriman), sama sahaja kepada mereka: sama ada engkau beri amaran 

kepadanya atau engkau tidak beri amaran, mereka tidak akan 

beriman.[7](Dengan sebab keingkaran mereka), Allah mematerikan atas 

hati mereka serta pendengaran mereka, dan pada penglihatan mereka ada 

penutupnya; dan bagi mereka pula disediakan azab seksa yang amat besar. 
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Ayat tersebut membincangkan secara zahir tentang orang-orang kafir. Namun 

Syeikh Ibn „Ajibah mengiaskan orang-orang kafir itu dengan orang-orang yang 

mengingkari jalan sufi. Kata beliau:  

“Sesungguhnya orang-orang yang mengingkari adanya (golongan) khas 

dan menentang ahli Musyahadah ketuhanan yang termasuk golongan 

(yang memperoleh) tarbiyah kenabian, tidak akan mendatangkan manfaat 

kepada mereka nasihat dan peringatan yang diberikan kepada mereka…”
70

  

 

Kias atau perbandingan berlaku jika ada persamaan Antara dua perkara yang 

dibincangkan itu. Persamaan itu ada yang nampak secara zahir dan ada yang nampak 

tersembunyi atau samar-samar. Pada kesempatan lain, Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan 

ayat al-Quran secara isyari dengan bentuk ini pada ayat yang berkaitan dengan perintah 

menulis hutang piutang dalam surah al-Baqarah ayat 282-283 yang berbunyi:  

                                    

                                

                         

Al-Baqarah 2: 282 

Terjemahan: [282]Wahai orang-orang yang beriman! Apabila kamu 

menjalankan sesuatu urusan dengan hutang piutang yang diberi tempoh 

hingga ke suatu masa yang tertentu maka hendaklah kamu menulis (hutang 

dan masa bayarannya) itu dan hendaklah seorang penulis antara kamu 

menulisnya dengan adil (benar) dan janganlah seseorang penulis enggan 

menulis sebagaimana Allah telah mengajarkannya. Oleh itu, hendaklah ia 

menulis dan hendaklah orang yang berhutang itu merencanakan (isi surat 

hutang itu dengan jelas). Dan hendaklah ia bertakwa kepada Allah 

Tuhannya, dan janganlah ia mengurangkan sesuatu pun dari hutang itu…”

  

  

 Secara zahirnya, ayat di atas menjelaskan tentang perkara yang berhubungan 

dengan hutang-piutang dalam urusan duniawi. Namun Syeikh Ibn „Ajibah telah 

mengambil ayat tersebut dan mengiaskan masalah hutang-piutang yang terdapat 
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dalamnya dengan masalah anugerah ilmu yang diberikan Allah kepada seorang 

salik. Beliau berkata:  

“Sepertimana Allah memerintah supaya menulis hutang-piutang [urusan] 

duniawi dan mengambil berat dengannya, Dia juga memerintah supaya 

menulis ilmu-ilmu laduni, ilham-ilham suci dan memperhatikannya, 

bahkan ia lebih utama [untuk diperhatikan], kerana buahnya berterusan dan 

hasilnya berkekalan. Sesungguhnya hikmah yang datang ke hati dari alam 

kudus itu besar seperti gunung, maka jika anda mengabaikannya dan tidak 

segera menulisnya, [ketika anda kembali cuba mengingatnya], ia akan 

kembali [ke ingatan anda] seperti [sebesar] unta, lalu jika anda tunda lagi 

menulisnya, maka ia akan kembali [ke ingatan anda] seolah-olah [ia hanya 

sebesar] burung, kemudian seolah-olah ia sebesar telur, kemudian ia boleh 

terhapus daripada hati, [sehingga anda tidak ingat langsung padanya].”
71

 

  

 Demikianlah beliau mengiaskan keadaan ilmu yang tidak ditulis dengan hutang 

yang tidak ditulis, yang mana ia akan sama-sama dilupakan sedikit demi sedikit, sehingga 

ilmu yang banyak akan menjadi sedikit jika tidak ditulis, sepertimana hutang yang tidak 

ditulis, lama kelamaan ia dianggap sedikit oleh orang yang berhutang, bahkan mungkin 

pada suatu masa orang yang berhutang itu berasa tidak ada hutang sama sekali, lalu dia 

mengingkarinya. Jadi titik persamaan antara hutang dan ilmu adalah sama-sama mudah 

dilupakan, jika tidak ditulis.  

   

3.4.1.6. Pentafsiran dalam bentuk penjelasan bagi lafaz ayat yang 

mengandungi nilai-nilai sufi.  

Jika dalam satu ayat terdapat satu lafaz, dan lafaz tersebut mengandungi nilai 

kefahaman tasawuf, maka pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara isyari bagi ayat itu adalah 

menjelaskan makna lafaz tersebut dari perspektif tasawuf dengan mendatangkan pelbagai 

pendapat tokoh sufi berkenaan dengannya. Ini seperti ketika beliau mentafsirkan firman 

Allah ayat 60 surah al-Tawbah.  

                                                           
71

 Ibid, 1:281 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



267 
 

                                     

                             

Al-Tawbah  9: 60 

Terjemahan: Sesungguhnya sedekah-sedekah (zakat) itu hanyalah untuk 

orang-orang fakir, dan orang-orang miskin, dan amil-amil yang 

mengurusnya, dan orang-orang mualaf yang dijinakkan hatinya, dan untuk 

hamba-hamba yang hendak memerdekakan dirinya, dan orang-orang yang 

berhutang, dan untuk (dibelanjakan pada) jalan Allah, dan orang-orang 

musafir (yang keputusan) dalam perjalanan. (Ketetapan hukum yang 

demikian itu ialah) sebagai satu ketetapan (yang datangnya) dari Allah. 

Dan (ingatlah) Allah Maha Mengetahui, lagi Maha Bijaksana. 

 

Secara zahir ayat di atas berbicara tentang asnaf penerima zakat. Namun secara 

isyari, Syeikh Ibn „Ajibah menerangkan tentang makna fakir dan miskin berdasarkan 

perspektif sufi dan tasawuf. Menurut beliau anugerah Allah dan limpahanNya adalah untuk 

orang-orang fakir dan miskin. Mereka adalah orang-orang yang tidak mengharap pada 

makhluk dan merasa tenang ketika berada di hadrat Tuhan sambil menyaksikanNya. 

Selepas itu, beliau memetik kata-kata „Ata‟ Allah al-Iskandari dalam al-Hikam tentang 

fakir dan miskin. Kemudian dilanjutkan dengan huraian pendapat tokoh-tokoh sufi tentang 

makna fakir berdasarkan perspektif sufi, seperti pendapat al-Harawi, al-Syibli, Ibn Sab‟in, 

al-Qusyayri dan al-Suhrawardi.
72

 Penjelasan tentang makna faqir dan miskin ini amat 

panjang lebar. Barangkali disebabkan fakir dan miskin adalah sifat yang berkaitan rapat 

dengan kaum sufi dan tasawuf.      

 

4.3.2. Pentafsiran Sufi Isyari Mahdhur.  

Pentafsiran seperti ini adalah salah satu bentuk ghuluw atau melampau dalam 

pentafsiran. Pentafsiran seperti ini biasa ditutup oleh Syeikh Ibn „Ajibah dengan 

menyatakan bahawa ia adalah pentafsiran yang hanya difahami oleh golongan khas 
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daripada kalangan sufi. Pengkaji melihat penyimpangan itu berlaku dalam pentafsiran 

Syeikh Ibn „Ajibah disebabkan oleh beberapa sebab, iaitu: 

 

4.3.2.1. Bertentangan dengan makna zahir al-Quran. 

Iaitu mentafsirkan ayat dengan pentafsiran yang bertentangan langsung dengan 

maksud ayat yang sebenarnya. Terdapat dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara isyari 

yang berbeza langsung dengan yang dimaksudkan ayat secara zahir; zahir ayat mencela, 

tetapi Syeikh Ibn „Ajibah justeru mentafsirkan sebaliknya, iaitu memujinya. Ini seperti 

ketika beliau mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 55-56 yang berbunyi: 

                             

                          

Al-Baqarah 2: 55-56 

Terjemahan: [55]Dan (kenangkanlah) ketika kamu berkata: “Wahai Musa! 

Kami tidak akan beriman kepadamu sehingga kami dapat melihat Allah 

dengan terang (dengan mata kepala kami)”. Maka kerana itu kamu 

disambar petir, sedang kamu semua melihatnya.[56]Kemudian kami 

bangkitkan kamu sesudah kamu mati (atau pengsan dari sambaran petir 

itu), supaya kamu bersyukur. 

 

Secara zahir, ayat itu mencela perbuatan Bani Israil yang tidak mahu beriman 

kepada Nabi Musa a.s. Mereka telah meletak syarat keimanan mereka jika mereka dapat 

melihat Allah secara nyata. Perbuatan mereka telah mendatangkan kemurkaan Allah 

kepada mereka, yang mana mereka telah disambar petir. Permintaan mereka itu adalah 

sesuatu yang tidak beradab. Namun ketika mentafsirkannya secara isyari, Syeikh Ibn 

„Ajibah menjelaskan bahawa permintaan orang-orang Bani Israil itu adalah suatu bentuk 

kesempurnaan roh yang baik. Beliau berkata:  
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“Antara tanda roh yang baik adalah ia rindu bertemu (Tuhannya), berusaha 

untuk melihat dan menatapNya. Kesempurnaan tasdiq dan keyakinan tidak 

akan diperoleh kecuali selepas penyaksian dan tatapan…”
73

  

 

Kenyataan di atas, jelas bertentangan dengan makna zahir bagi ayat di atas. 

Demikian juga yang berlaku pada waktu Syeikh Ibn „Ajibah mentafsirkan surah al-Jathiyah 

ayat 23 yang berbunyi:  

                              

                            

Al-Jathiyah 45: 23 

Terjemahan: [23]Dengan yang demikian, bagaimana fikiranmu (wahai 

Muhammad) terhadap orang yang menjadikan hawa nafsunya: tuhan yang 

dipatuhinya, dan dia pula disesatkan oleh Allah kerana diketahuiNya 

(bahawa dia tetap kufur ingkar), dan dimeteraikan pula atas 

pendengarannya dan hatinya, serta diadakan lapisan penutup atas 

penglihatannya? Maka siapakah lagi yang dapat memberi hidayah petunjuk 

kepadanya sesudah Allah (menjadikan dia berkeadaan demikian)? Oleh itu, 

mengapa kamu (wahai orang-orang yang ingkar) tidak ingat dan insaf? 

 

Secara zahir ayat tersebut mencela sesiapa yang menjadikan hawa nafsunya sebagai 

tuhannya, dia lebih mengutamakannya, membesar-besarkannya dan mengagung-

agungkannya, sehingga semua yang dilakukannya adalah mengikut kehendak hawa 

nafsunya. Demikian jugalah yang ditafsirkan Syeikh Ibn „Ajibah secara zahir ke atas ayat di 

atas, bahkan pada awal perbahasannya tentang tafsir sufi isyari bagi ayat tersebut, beliau 

telah menjelaskan dengan baik makna hawa nafsu dan mudaratnya terhadap salik sufi. 

Namun di akhir pentafsirannya, beliau menjelaskan bahawa ada isyarat lain bagi ayat 

tersebut. Isyarat tersebut didapatkannya daripada sebahagian gurunya yang menyatakan 

bahawa ayat tersebut justeru mengandungi pujian, bukan celaan. Beliau mentafsirkan hawa 

nafsu itu dengan Allah s.w.t. Maka ayat tersebut bermaksud:  
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“Adakah engkau melihat orang yang menjadikan tuhannya adalah 

hawanya, iaitu Allah yang merupakan kekasihnya dan tempat ia 

melampiaskan hasrat dan keinginannya. Tiada yang diinginkannya 

daripada selainNya. Maka Allah menyesatkannya dalam lautan kasih 

sayangNya. Ia mengenaliNya. Ditutup oleh Allah pendengarannya dan 

penglihatannya, sehingga tiada yang dicintainya melainkan Allah sahaja, 

tiada yang ia dengar melainkan daripadaNya sahaja. Allah letakkan 

penutup pada penglihatannya sehingga tiada yang nampak baginya 

melainkan Allah sahaja. Ia merupakan hidayah Allah yang terbesar yang 

hanya dianugerahkan Allah s.w.t. kepada sesiapa yang dikehendaki.”
74

 

  

 Demikianlah antara pentafsirannya terhadap ayat di atas yang jelas bertentangan 

dengan zahir ayat. Perkara ini turut diakui oleh Syeikh Ibn „Ajibah, tetapi beliau berhelah 

dan memberi alasan bahawa pentafsiran itu adalah antara rahsia-rahsia al-Quran yang 

hanya diketahui oleh ahli batin. Bagi mereka yang bukan daripada golongan tersebut, lebih 

baik diam dan menerima sahaja. Yang demikian itu lebih selamat bagi mereka.  

 

4.3.2.2. Pentakwilannya jauh dari makna asal. 

Selain itu, pengkaji melihat bahawa banyak pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara 

isyari mengandungi penjelasan konsep tasawuf yang diyakininya. Kadang-kadang hubung 

kait ayat tersebut dengan pentafsirannya secara isyari itu amat jauh, barangkali hanya ada 

sedikit pertalian dengannya, tetapi Syeikh Ibn „Ajibah memaksakan juga agar ayat itu 

ditafsirkan seperti yang dikehendakinya. Ayat itu telah dihuraikan secara panjang lebar 

mengikut perspektif tasawufnya. Jelas ini salah satu bentuk penyimpangan terhadap ayat al-

Quran. 

Ini sepertimana ketika beliau mentafsirkan surah al-Fatihah ayat 5 yang berbunyi: 

             

Al-Fatihah 1: 5 
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Terjemahan: [5] Engkaulah sahaja (Ya Allah) Yang Kami sembah, dan 

kepada Engkaulah sahaja kami memohon pertolongan. 

 

Beliau telah menjadikan ayat tersebut sebagai asas bagi menjelaskan konsep Tajalli 

yang beliau yakini. Menurut beliau, ketika Allah bertajalli daripada alam jabarut ke alam 

malakut, lalu memuji diriNya dengan diriNya sendiri (?), Dia bertajalli juga dan turun 

daripada alam malakut ke alam mulk dengan kekuasaanNya dan kebijaksanaanNya, untuk 

menzahirkan kesan asma‟Nya dan sifatNya. Maka Dia menzahirkan ubudiyah dan 

menyembunyikan rububiyyah; Dia menzahirkan kebijaksanaan dan menyembunyikan 

kekuasaan. Lalu Dia menjadikan alam hikmah (zahir) bercakap dengan alam qudrah (roh), 

maka alam qudrah tunduk kepadanya, menyembah dan meminta pertolongan dan hidayah 

kepadanya, serta menjaga diri daripada jalan kesesatan dan kehinaan.
75

   

Konsep tajalli ini adalah salah satu konsep yang ada dalam tasawuf. Amat jauh 

pertalian ayat di atas dengan konsep tasawuf yang dihuraikan Syeikh Ibn „Ajibah pada 

pentafsirannya itu. Ini hanyalah satu contoh daripada beberapa pentafsiran Syeikh Ibn 

„Ajibah terhadap ayat al-Quran yang pentafsirannya itu penuh dengan penjelasan konsep-

konsep sufi yang difahaminya.  

 

4.3.2.3. Pentafsiran yang tiada dalil syarak yang menyokongnya.  

Syeikh Ibn „Ajibah seperti kebanyakan mufasir sufi lainnya, suka mentakwil huruf-

huruf muqatta‟ah yang terdapat pada awal surah al-Quran. Syeikh Ibn „Ajibah telah 

mentafsirkan huruf-huruf muqatta‟ah itu dengan berbagai makna yang jauh yang tidak 

dapat diketahui kebenarannya.  
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Antara pentafsiran yang tidak dapat diterima adalah pentafsirannya yang hanya 

berdasarkan pada pandangan falsafah tertentu yang tidak mempunyai hubungan dengan 

Islam. Ini seperti pentafsiran dengan mendatangkan konsep al-Fana‟ dan al-Baqa‟.
76

 Sering 

beliau mengemukakan kefahaman al-Fana’ dan al-Baqa‟ ini dalam pentafsirannya, padahal 

tiada dalil syar‟i yang dapat menguatkan kedudukan kefahaman ini. 

 

4.4. Pemikiran Tasawuf Syeikh Ibn ‘Ajibah dalam al-Bahr al-Madid 

Banyak perkara yang dijelaskan Syeikh Ibn „Ajibah dalam kitab tafsirnya ini. 

Hampir semua isu yang berbangkit dalam tasawuf, ada dibincangkannya. Oleh itu, salah 

seorang muhaqqiq al-Bahr al-Madid, Ahmad „Abd Allah al-Qurasyi Ruslan menyatakan 

dalam mukadimah tahqiqnya: “Secara amnya, kita sedang berada di hadapan satu 

ensiklopedia tafsir sufi al-Quran yang besar dan berharga.” 

Sudah tentu, pengkaji di sini tidak akan menjelaskan semua isu yang dibangkitkan 

oleh Syeikh Ibn „Ajibah dalam karyanya itu. Pengkaji hanya mengambil beberapa perkara 

penting yang dapat menjelaskan kedudukan pemikiran Syeikh Ibn „Ajibah dalam bidang 

tasawuf. 

 

4.4.1. Tasawuf Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Syeikh Ibn „Ajibah berpandangan bahawa ilmu tasawuf adalah semulia-mulia 

ilmu
77

 dan orang yang mempelajarinya serta beramal dengannya adalah sebaik-baik 

                                                           
76

 Konsep al-Fana‟ dan al-Baqa‟ adalah hasil permainan lafaz yang ditemukan oleh sufi ketika mendalami 

ayat-ayat al-Quran. Mereka kembangkan jadi konsep khas menurut kefahaman mereka. Lihat: Suyuti, al-Itqan 

fi „Ulum al-Quran, 1916; Dr. Musa Syahin Lasyin, al-Ala‟i al-Hisan fi „Ulum al-Quran, (Kaherah: Dar al-

Syuruq, 2002), 341; Ibn „Aqilah al-Makki, al-Ziyadah wa al-Ihsan fi „Ulum al-Quran, („Imarat: Jami‟ah al-

Syariqah, 2006), 7: 445 
77

 Syeikh Ibn Taymiyah turut mengakui bahawa tasawuf adalah semulia-mulia ilmu, kerana ia berkaitan 

dengan mengenal Allah dan mencintainya. Lihat: Dr.Muhammad Harbi, Ibn Taymiyah wa Mawqifuh min 

Ahammi al-Firaq wa al-Diyanat fi „Asrih, Beirut:‟Alam al-Kutub, 1987), 178.   

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



273 
 

manusia.
78

 Sering sekali beliau memuji golongan sufi dan tasawuf dalam pentafsirannya. 

Ini seperti ketika beliau mentafsirkan firman Allah dalam surah Ali „Imran ayat 110 yang 

berbunyi: 

                               

                                

        

Ali Imran 3: 110 

Terjemahan: [110]Kamu (wahai umat Muhammad) adalah sebaik-baik 

umat yang dilahirkan bagi (faedah) umat manusia, (kerana) kamu 

menyuruh berbuat segala perkara yang baik dan melarang daripada segala 

perkara yang salah (buruk dan keji), serta kamu pula beriman kepada Allah 

(dengan sebenar-benar iman). Dan kalaulah Ahli Kitab (Yahudi dan 

Nasrani) itu beriman (sebagaimana yang semestinya), tentulah (iman) itu 

menjadi baik bagi mereka. (Tetapi) antara mereka ada yang beriman dan 

kebanyakan mereka: orang-orang yang fasik. 

  

Beliau menyatakan bahawa orang-orang sufi adalah sebaik-baik umat yang 

dilahirkan untuk manusia, kerana mereka mengajak kepada al-Jam‟ dengan Allah dan al-

Ghaybah daripada selainNya
79

; mereka mencegah daripada segala sesuatu yang dapat 

menjauhkan hamba daripada Allah dan memisahkannya daripada Tuhannya; mereka 

beriman dengan iman syuhud dan „ayan
80

 kepada Allah dan yakin dengan setiap yang 

dijanjikanNya. Ia merupakan bentuk realisasi maqam ihsan dalam Islam.
81
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Demi menegaskan kemuliaan sufi dan tasawuf, beliau suka memetik bait-bait syair 

yang berbunyi:  

 عِلمٌ ليس يَ عْرفِوُُ ... إلاَّ أَخْو فِطْنَةِ بِِلِقِّ معروفُ  التصوفِ عِلْمُ 
 مَنْ ليس يَشْهدهُ ... وكيفَ يَشْهَدُ ضوءَ الشمس مكفوفُ  يبُْصِرهُ وليسَ 

Terjemahan:  

Ilmu tasawuf adalah ilmu yang tidak diketahui || melainkan oleh orang 

mempunyai kecerdasan dan dikenal dengan kebenaran.  

Dan tidak akan dapat memahaminya, orang yang tidak  memahaminya. || 

Dan bagaimana boleh menyaksikan cahaya matahari, kalau orang itu 

buta.
82

  

 

Beliau juga mengambil pendapat al-Siqli yang berkata:  

“Setiap yang mempercayai ilmu ini, maka dia termasuk orang khas. Setiap 

yang memahaminya, maka dia termasuk orang khas khassah. Dan setiap 

yang mengungkapkannya dan berbicara tentang ilmu tasawuf ini, maka dia 

umpama bintang yang tidak tergapai dan lautan yang tidak akan kering.”
83

 

 

Tasawuf menjadi ilmu yang mulia, sebab ia membahaskan tentang Zat Allah Yang 

Maha Tinggi. Perbahasannya itu adalah perbahasan makrifat, yang menggunakan 

pendekatan dalil, atau pendekatan Musyahadah wa „Ayan (penyaksian dan pandangan).
84

  

Selain zat Allah Ta‟ala, tasawuf juga membahaskan bahagian penting pada diri 

manusia, iaitu masalah jiwa, hati dan roh manusia. Perbahasan itu bertujuan untuk 

mengetahui bagaimana cara mendidiknya dan membersihkannya sehingga mudah 

berhubung dengan Zat Allah ta‟ala.
85
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Selain itu, bagi Syeikh Ibn „Ajibah, tasawuf juga membahaskan perkara penting 

dalam kehidupan manusia, iaitu masalah adab, akhlak, atau etika. Beliau memetik kata-kata 

Abu Hafs al-Haddad yang berkata: 

“Tasawuf itu, semuanya adalah adab. Setiap waktu ada adabnya. Setiap hal 

ada adabnya. Setiap maqam ada adabnya. Sesiapa yang sentiasa menjaga 

adab, nescaya dia akan sampai peringkat lelaki sebenar. Sesiapa yang tidak 

beradab, maka [sebenarnya] dia telah berada jauh dari tempat yang dia 

sangka dia telah berada dekatnya, dan dia ditolak daripada tempat yang dia 

harapkan dia akan sampai padanya.”
86

 

 

Menurut beliau, Imam al-Hasan al-Basri
87

 merupakan orang yang menzahirkan ilmu 

tasawuf. Beliau berkata:  

“Menurut pendapat saya, al-Hasan al-Basri adalah orang yang 

menzahirkan ilmu tasawuf, dia telah membincangkannya dan 

menghuraikannya dengan baik.”
88

 

 

Walau bagaimanapun, pada bahagian lain daripada kitab tafsirnya, iaitu ketika 

mentafsirkan surah al-Ra‟d ayat 8-10, beliau juga menyatakan bahawa Imam 'Ali k.w. 

individu yang mula-mula menzahirkan ilmu tasawuf dan menyebarkannya. Daripadanya lah 

Imam al-Hasan al-Basri mengambil ilmu tasawuf, kemudian dilanjutkan oleh Habib al-

„Ajami, kemudian diteruskan oleh Dawud al-Ta’i, kemudian disambung oleh Ma‟ruf al-

Karkhi, kemudian al-Suri al-Saqati, kemudian Abu al-Qasim al-Junayd. Melalui al-Junayd 

ilmu tasawuf tersebar luas di kalangan umat Islam.
89

   

Pada waktu mentafsirkan surah al-Nisa‟ ayat 114, Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan 

bahawa tasawuf mempunyai empat rukun, iaitu uzlah, diam, lapar dan bangun malam.
90
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Pada tempat lain, Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa rukun tasawuf menurut 

sebahagian sufi adalah ijtima‟, istima‟ dan ittiba‟.
91

 Maksudnya, seorang sufi mesti bertemu 

dengan seorang guru, lalu mendengar langsung daripadanya dan mengikuti perintahnya.
92

  

Syeikh Ibn „Ajibah juga menyatakan dalam tafsirnya, bahawa mazhab sufi adalah 

menghormati dan memuliakan setiap ciptaan Allah
93

, kerana pandangan mereka amat 

dalam dan tembus, sehingga mereka dapat menyaksikan Pencipta dan Mutajalli pada setiap 

sesuatu.
94

 Oleh itu, pandangan mereka tidak berhenti pada keindahan zahir ciptaanNya.  

Selain itu, Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan beberapa mazhab sufi lagi dalam 

pentafsirannya. Antaranya : (1) Mazhab sufi dibina di atas diam, taslim
95

, tasdiq
96

 dan 

sidq
97

. (2) Harap adalah lebih baik pada setiap masa dan keadaan,
98

 (3) Wajib beradab yang 

tinggi dengan guru,
99

 (4)  Mengambil pendapat yang lebih penting, yang lebih rajih dan 

yang lebih kuat dari segala aspek, sama ada dari segi akad, kata-kata atau perbuatan, dan 

lain-lain..
100

 (5) Memaafkan orang menzalimi dan berbuat baik kepada orang yang telah 

terbuat buruk kepadanya.
101

(6) Amalan setakat anggota badan yang zahir dinamakan 
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maqam Islam, amalan untuk penyucian dalaman dinamakan maqam iman dan amalan yang 

menyebabkan terbukanya pintu hakikat dinamakan maqam Ihsan.
102

(7) Sifat Ilmu dan 

Basar Allah adalah sama, ia berkaitan dengan yang ma‟dum (tidak ada).
103

  

Berdasarkan pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah, orang sufi tidak akan sampai pada 

peringkat tinggi, melainkan jika ia memenuhi empat syarat yang terdapat dalam tasawuf, 

iaitu: Menahan diri daripada menyakiti,  berlapang dada dengan penolakan dan penghinaan, 

menyaksikan kesucian Allah pada setiap sesuatu dan meletakkan dunia di belakang.”
104

  

Menurutnya lagi, prinsip tasawuf adalah kembali kepada Allah di waktu senang dan 

di waktu susah. Kembali kepada Allah di waktu senang adalah dengan bersyukur dan 

memujiNya; dan kembali kepada Allah di waktu susah adalah dengan redha dan bersabar. 

Selain itu, usul tasawuf juga meninggalkan ikhtiar dan pentadbiran, lalu menyerahkannya 

kepada Allah s.w.t.
105

  

Pada kesempatan lain, Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa kaedah tasawuf 

adalah kembali kepada Allah dalam segala sesuatu, bersandar kepadaNya dalam setiap 

yang keinginan dan berhukum kepadaNya dalam setiap perkara. Jika mereka menghadapi 

masalah dalam satu hukum, mereka akan merujuk pada kitab Allah. Lalu jika mereka tidak 

menemukan penyelesaiannya dalam al-Quran, mereka merujuk kepada sunnah Nabi s.a.w. 

Kemudian, jika mereka tidak menemukan penyelesaiannya dalam sunnah Nabi s.a.w., 

mereka akan kembali kepada hati mereka.
106

   

Syeikh Ibn „Ajibah bersetuju dengan al-Sahruwardi yang menyatakan bahawa 

kefakiran adalah asas tasawuf. Di atas kefakiran lah tasawuf itu berdiri. Tasawuf sentiasa 
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seiring dengan kefakiran.
107

 Tasawuf merupakan kata nama yang terhimpun di dalamnya 

makna kefakiran dan kezuhudan. Akhir kefakiran adalah permulaan bagi tasawuf.
108

  

Kemudian, jika dilihat pada pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah, difahami bahawa beliau 

meyakini kemuncak tasawuf  seorang sufi berlaku ketika ia telah mencapai darjat wusul. 

Wusul adalah keadaan seseorang yang telah sampai ke hadrat Allah Ta‟ala, ia boleh 

melihatNya dan menyaksikanNya
109

. Beliau mengistilahkan orang-orang yang telah sampai 

pada peringkat wusul ini sebagai orang-orang arifin,
110

 iaitu orang-orang yang benar-benar 

telah mengenal Allah s.w.t.  

Ketika mentafsirkan surah al-Fatihah ayat 2-4, beliau menyatakan bahawa prinsip 

hal arifin adalah bermula dengan zikir, fikir, dan ta`ammul
111

 terhadap nama-nama Allah 

Ta‟ala, memperhatikan nikmat-nikmatNya, berdalil dengan ciptaanNya bahawa Dia Maha 

Agung dan Maha berkuasa, lalu berakhir dengan apa yang menjadi tujuan bagi seorang arif, 

iaitu masuk ke kolam wusul, menjadi ahli musyahadah, maka dia melihatNya dan 

berkomunikasi denganNya secara langsung.
112

 

 Lebih lanjut, pada pentafsiran ayat 6 surah al-Fatihah, Syeikh Ibn „Ajibah 

menjelaskan lagi tentang konsep wusul tersebut dengan berkata:  

“Jalan lurus yang diperintahkan Allah kepada kita untuk menuntutnya 

adalah jalan untuk mencapai al-hadrah, iaitu mengetahui Allah hingga 
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seakan-akan melihat dan menyaksikanNya. Ini adalah maqam tauhid khas, 

yang merupakan darjat tertinggi bagi ahli tauhid. Tidak ada yang 

melebihinya melainkan maqam tauhid para nabi dan rasul. Untuk 

mencapainya mesti melalui tarbiyah yang dibimbing oleh seorang  Syeikh 

yang kamil dan arif dengan cara menempuh jalan, menempuh berbagai 

maqamat secara dhawq dan kasyaf, meraih maqam fana` dan baqa`, 

menggabungkan antara jadhab dan suluk, sebab jalan yang ditempuh tidak 

dikenali, sedikit yang melewatinya, banyak yang menghadangnya, syaitan 

jalan ini sangat faham dengan maqamat dan nawazil
113

nya. Maka perlu ada 

penunjuk jalan, bila tidak, orang yang menempuhnya akan tersesat dari 

jalan yang benar.
114

 

 

Daripada pentafsirannya di atas, difahami bahawa orang arifin adalah orang telah 

sampai pada hadrat Allah s.w.t. Dia dapat melihat dan menyaksikanNya, kemudian melebur 

dan kekal bersamaNya. Namun untuk sampai pada peringkat tersebut, perlu melalui 

pelbagai latihan dan lulus dalam ujian, serta berjaya melepasi setiap maqam yang ada 

dalam tasawuf. Selain itu, bimbingan guru yang kamil dan yang telah sampai pada 

peringkat arifin adalah amat mustahak, sebab penunjuk jalan yang benar adalah orang yang 

sudah pernah menempuh jalan tersebut dan berjaya melaluinya dengan selamat.
115

  

 

   4.4.2. Masalah Ketuhanan Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Masalah ketuhanan adalah masalah penting dalam al-Quran. Salah satu matlamat al-

Quran diturunkan adalah untuk memperbaiki kefahaman manusia tentang ketuhanan.
116

 Ia 

merupakan perkara ghaib yang tidak dapat diyakini kebenarannya melainkan melalui jalan 

wahyu. Masalah ini yang menjadi tumpuan perbincangan para sufi dari dahulu sampai ke 
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hari ini, ini disebabkan kerana tujuan asal tasawuf adalah mencapai kedekatan hubungan 

dengan Tuhan Allah dan meraih redhaNya.
117

 Syeikh Ibn „Ajibah sendiri berpandangan 

bahawa matlamat akhir bagi tasawuf adalah wusul ke hadrat Allah s.w.t. dan mengenalNya 

dengan sebenar-benar mengenalNya. Oleh itu, berbincang tentang tasawuf tidak dapat 

dipisahkan dengan masalah ketuhanan. 

 Pemahaman masalah ketuhanan dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah nampak 

sedikit berbeza dengan kefahaman kebanyakan orang daripada golongan Ahl al-Sunnah wa 

al-Jama‟ah.
118

 Walaupun beliau secara terang-terangan menyatakan bahawa beliau adalah 

seorang yang bermazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah dalam bab akidah. Beliau memuji 

mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah dengan berkata:  

“Sebagaimana Allah telah mengeluarkan susu daripada tempat yang 

terletak antara kotoran dan darah, Allah juga telah mengeluarkan mazhab 

Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah – yang berpandangan adanya “kasab” - di 

antara golongan Jabariah dan Mu‟tazilah yang ekstrim. Demikian juga, 

Allah mengeluarkan mazhab sufi daripada antara orang-orang yang hanya 

berpegang dengan zahir sahaja dan orang-orang yang hanya berpegang 

dengan batin sahaja…”
119

   

 

Pengkaji melihat bahawa perbezaan itu awalnya berpunca daripada teori yang beliau 

kemukakan tentang pembahagian orang Islam pada golongan awam, khawas dan khawas 

al-Khawas. Maka berdasarkan teori tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah telah membahagi 

kefahaman orang Islam pada setiap sesuatu pada 3 pembahagian itu, termasuklah 

kefahaman tentang masalah ketuhanan. Selain itu, ia juga berpunca daripada pembahagian 
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ilmu kepada 3 jenis ilmu, iaitu ilmu syariat, ilmu tarekat dan ilmu hakikat. Maka 

berdasarkan pembahagian tersebut, ilmu ketuhanan ada 3 jenis juga.  

  Berikut penjelasan lebih lanjut tentang masalah ketuhanan yang dikemukakan oleh 

Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsirnya al-Bahr al-Madid. 

 

4.4.2.1. Tauhid Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Masalah tauhid adalah masalah ketuhanan yang amat ditekankan oleh Syeikh Ibn 

„Ajibah dalam pentafsirannya. Sering beliau menyentuh isu ini. Dalam masalah tauhid ini, 

Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa orang-orang sufi telah membezakan manusia 

kepada tiga peringkat
120

, iaitu:  

a. Tauhid awam, ialah orang-orang yang berada pada peringkat ini akan menafikan 

segala bentuk sekutu, tandingan, pasangan, anak, kawan atau lawan bagi Allah 

s.w.t. Ia adalah tauhid yang dianuti oleh kebanyakan umat Islam. Tauhid seperti ini 

akan menyelamatkan jiwa dan harta penganutnya di dunia, kemudian akan 

menyelamatkannya daripada kekal dalam neraka. 

b. Tauhid khawas, ialah orang-orang yang berada pada peringkat tauhid ini menyakini 

bahawa setiap perbuatan yang berlaku di alam ini adalah berasal daripada Allah 

s.w.t. Dia adalah punca dan sebab bagi segala sesuatu. Kepercayaan tauhid seperti 

ini diperoleh melalui kasyaf, bukan melalui pendalilan atau penghujahan. Buah 

daripada keyakinan ini adalah bergantung sepenuhnya kepada Allah dan tawakkal 

hanya kepadaNya sahaja. Sesiapa yang sampai pada peringkat ini tidak akan 

mengharap melainkan hanya kepada Allah dan tidak akan takut kepada sesuatu 

selain daripadaNya, kerana dia melihat Allah pelaku segala perbuatan dan perkara 
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yang terjadi di alam ini. Oleh itu, ia tidak bergantung pada sebab, apalagi pada 

Arbab (orang-orang yang biasa dijadikan tempat bergantung oleh manusia).  

c. Tauhid khawas khawas, ialah tauhid yang tidak melihat pada wujud melainkan 

Allah, dan tidak menyaksikan bersama Allah selainNya. Tauhid ini mempunyai dua 

maqam, iaitu maqam fana‟ dan maqam baqa‟. Maqam fana‟ adalah kedudukan di 

mana segala yang ada menjadi hilang daripada pandangan si sufi, ketika itu Dia 

hanya menyaksikan Penciptanya. Maqam baqa‟ pula, kedudukan selepas segala 

yang ada hilang, yang tinggal hanya yang kekal, iaitu Allah s.w.t. Maka sesiapa 

yang sampai pada maqam baqa‟, dia menjadi kekal bersama Allah s.w.t. Dalam 

istilah lain, Syeikh Ibn „Ajibah mengungkapkannya sebagai keadaan al-Jam‟ dan 

al-Ghaybah.
121

  

 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, pembahagian tauhid seperti itu adalah pembahagian 

tauhid yang dinyatakan oleh Ibn Juzay. Pembahagian tauhid yang betul-betul menurutnya, 

hanya dua macam, iaitu tauhid awam yang bergantung pada dalil dan bukti; dan tauhid khas 

yang tidak bergantung pada dalil dan bukti, tetapi bergantung pada kasyaf, Musyahadah 

dan„Ayan. Mengambil takrif tauhid yang dinyatakan oleh al-Junayd, Syeikh Ibn „Ajibah 

menjelaskan maksud tauhid khas itu.
122

 Al-Junayd berkata : “Tauhid adalah makna yang 

hilang dalamnya segala rusum dan masuk ke dalamnya segala ilmu, maka Allah ada 
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sepertimana Dia dahulu ada.” Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, takrif tauhid itu lebih sesuai 

untuk menjelaskan maksud tauhid khas.
123

   

Tauhid khas itu mempunyai lima prinsip, iaitu: Mengangkat sifat baharu, 

menetapkan sifat qidam, meninggalkan saudara, menjauhkan diri daripada kampung 

halaman dan melupakan apa yang telah diketahui serta yang tidak diketahui.
124

    

Tauhid awam mampu dikuasai oleh setiap manusia; sedangkan tauhid khas hanya 

mampu dikuasai oleh orang-orang yang telah berjaya mengerahkan segala yang dimilikinya 

untuk mencari Allah; mereka telah menjual diri dan harta mereka di jalan Allah. Maka 

sebagai gantinya, Allah menganugerahkan kepadanya syurga makrifat di dunia dan syurga 

zakharif yang indah di akhirat.     

Selain pembahagian di atas, Syeikh Ibn „Ajibah juga menyakini ada tiga bentuk 

tauhid, iaitu tauhid Af‟al, tauhid Sifat dan tauhid Zat.
125

 Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, akhir 

tauhid orang-orang soleh dan ulama-ulama mujtahid adalah terwujudnya tauhid af‟al, yang 

mana ia tidak melihat pelaku melainkan Allah. Akhir tauhid orang-orang abid yang zuhud 

dan mendekatkan diri kepada Allah adalah tauhid sifat. Maka mereka tidak melihat Yang 

Berkuasa, Yang Berkehendak, Yang Mengetahui, Yang Hidup, Yang Mendengar, Yang 

Melihat, Yang Berkata-kata melainkan Allah. Hilang daripadanya sifat baharu dan yang 

tinggal adalah sifat qidam. Buah tauhid ini adalah berasa rimas dengan makhluk dan berasa 

intim dengan Allah Yang Maha Berkuasa lagi Maha Benar, berasa manis melakukan 

ketaatan dan berasa lazat bermunajat denganNya.  
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Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsirnya ini. Ini menunjukkan keterbukaan Syeikh Ibn „Ajibah menerima pendapat 

daripada bukan kalangan ahli sufi. Lihat: „Abd al-Rahim Ibn Samaili al-Sulami, Haqiqah al-Tawhid Bain Ahl 

al-Sunnah wa al-Mutakallimin, 85-121   
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Akhir tauhid orang-orang salik dan arif yang wasil adalah tauhid zat.  Maka tiada 

yang mereka saksikan melainkan Allah dan mereka tidak melihat sesuatu yang lain 

bersamaNya. Sesetengah mereka ada yang berkata; kalau kamu suruh aku melihat sesuatu 

selainNya, aku tidak mampu. Tiada sesuatu bersamaNya, sehingga aku dapat melihatnya.” 

Menurut beliau, mereka inilah orang-orang siddiqin dan muqarrabin.
126

  

Syeikh Ibn „Ajibah menegaskan bahawa seorang hamba mesti berusaha 

meningkatkan diri dengan cara membersihkan sumber tauhidnya dan mengambil berat 

dengan tarbiah keyakinan melalui persahabatan yang erat dengan ahli yakin. Ahli yakin itu 

adalah ahli tauhid khas. Melalui proses tersebut, ia boleh mengalami peningkatan diri 

daripada tauhid af‟al kepada tauhid sifat dan daripada tauhid sifat kepada tauhid zat.
127

  

 

4.4.2.2. Af’al, Sifat dan Zat Allah Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah  

Berdasarkan pembahagian tauhid di atas oleh Syeikh Ibn „Ajibah, maka ada tiga 

perkara yang perlu diketahui lebih lanjut, agar kefahaman tentang ketuhanan menurut 

Syeikh Ibn „Ajibah lebih jelas.  

a. Af‟al Allah atau perbuatan Allah Ta‟ala. Syeikh Ibn „Ajibah berpandangan 

bahawa Allah melakukan apa yang dikehendakiNya tanpa ada yang dapat 

menghalang, tiada kewajipan ke atasNya untuk melakukan sesuatu.
128

 

PerbuatanNya itu dilakukanNya dengan penuh itqan. Di sebalik setiap 

perbuatanNya itu terkandung rahsia hikmah yang sangat hebat.
129

 Syeikh Ibn 

„Ajibah sering kali menegaskan bahawa perbuatan manusia adalah salah satu 

                                                           
126

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 2: 204.  
127

 Ibid.  
128

 Ibid, 5: 284 
129

 Ibid, 4: 401; lihat juga: Muhammad Ibn „Abd al-„Aziz al-Syayi‟, Ara‟ Ibn Hajar al-Haytami al-

I‟tiqadiyyah, (Riyad: Maktabah Dar al-Minhaj, 1427H), 606.  
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ciptaan Allah Ta‟ala.
130

 Oleh sebab itu, hakikat daripada setiap perbuatan yang 

berlaku di alam ini adalah berasal daripada Allah s.w.t. Apabila seseorang 

memahami hakikat ini dan menerimanya, maka ia telah bertauhid dengan tauhid 

Af‟al namanya.
131

  

b. Sifat Allah. Mengambil pandangan al-Wartajibi, Syeikh Ibn „Ajibah 

berpendapat bahawa sifat Allah mengandungi perbuatanNya.
132

 Perbuatan tidak 

dapat dipisahkan daripada sifat, kerana perbuatan adalah manifestasi daripada 

sifat. Menurutnya juga, sifat Allah yang difahami orang-orang sufi berbeza 

dengan apa yang difahami para mutakallimin.
133

 Seperti sifat Hayat di kalangan 

mutakallimin tidak bergantung dengan sesuatu; sedangkan di kalangan sufi, ia 

bergantung dengan sesuatu, kerana ia tidak berdiri melainkan dengan rahsia-

rahsia makna zatNya.
134

       

c. Zat Allah. Jika sifat tidak dapat dipisahkan daripada perbuatan, demikian juga 

dengan zat. Ia tidak dapat dipisahkan daripada sifatNya.
135

 Zat akan bertajalli 

dalam bentuk sifat, lalu sifat melahirkan perbuatan. Zat mempunyai rahsia-

rahsia dan sifat mempunyai cahaya.
136

 Cahaya sifat ada pada setiap tempat, arah 

dan zahir makhluk. Tetapi cahaya itu akan terhapus di hadapan wujud zat. 

                                                           
130

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 6: 181 
131

 Dalam al-„Aqidah al-Wasatiyyah dinyatakan bahawa perbuatan Allah menurut Ahl al-Sunnah antara 

pandangan al-Jabariyah, al-Qadariyyah dan lainnya. Ada golongan yang meyakini bahawa Allah tiada kuasa 

langsung pada perbuatan manusia dan ada juga yang berkeyakinan sebaliknya, bahawa manusia tiada kuasa 

langsung. Maka akidah Ahl al-Sunnah menyatakan bahawa Allah telah menciptakan setiap sesuatu, akan 

tetapi Allah telah memberi manusia kuasa dan ikhtiyar. Oleh itu, manusia mempunyai kuasa dan kehendak. 

Dengan kuasa dan kehendak itulah mereka menentukan sama ada mahu solat atau tidak, berpuasa atau tidak, 

dan seterusnya. Lihat: „Abd Allah Ibn „Abd al-Rahman al-Jibrin, al-Ta‟liqat al-Zakiyyah „Ala al-Aqidah al-

Wasatiyyah, (Riyad: Dar al-Watan, ), 2: 60.    
132

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 7: 340 
133

 Al-Mutakallimin adalah ulama kalam daripada al-Asya‟irah, al-Maturidiyyah, Mu‟tazilah, dll.  
134

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 6: 321 
135

 Ibid, 6: 181; Lihat perbincangan tentang zat Allah yang tidak dapat dipisahkan dari sifatNya dalam kitab: 

Mustafa Sabri, Mawqif al-„Aql wa al-„Ilm wa al-„Alim Min Rabb al-„Alamin wa „Ibadih al-Mursalin, (Beirut: 

Dar Ihya‟ al-Turath al-„Arabi, 1981), 3:122-123 
136

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid,1: 74 
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Dahulu Allah ada, tiada sesuatu pun bersamaNya, dan Dia sekarang masih 

seperti dahulu. Kerana tiada wujud bersama Allah s.w.t. Maka kemana pun 

kamu menghadap di sana ada wajah Allah s.w.t.
137

 Menurutnya, sebahagian 

arifin menyatakan bahawa Allah al-Haq suci daripada tempat, arah, bagaimana, 

materi dan gambar, tetapi tempat, arah, bagaimana, materi, gambar, jauhar dan 

„ard tidak dapat terpisah daripadaNya, kerana kelembutanNya, maka Dia 

mengalir pada setiap sesuatu, kerana cahayaNya, maka Dia zahir pada setiap 

sesuatu. Justeru kemutlakanNya dan kesyumulanNya, maka Dia beradaptasi 

dengan segala cara, tanpa terikat dengannya.
138

  

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, orang-orang sufi mengistilahkan rahsia-rahsia zat 

dengan qudrah dan cahaya-cahaya sifat dengan hikmah. Setiap wujud berdiri di 

antara qudrah dan hikmah. Qudrah menzahirkan sesuatu; sedangkan hikmah 

menutupinya.
139

    

 

4.4.2.3. Tajalli Allah s.w.t.  

Syeikh Ibn „Ajibah meyakini konsep Tajalli bagi Allah s.w.t. Iaitu Dia menzahirkan 

diriNya pada setiap sesuatu daripada ciptaanNya.
140

 Maka alam dengan segala yang ada di 

                                                           
137

 Ibid, 1: 131 
138

 Ibid, 1: 187 
139

 Ibid, 1: 270  
140

 Tajalli ialah penyingkapan dan pencerahan. Tajalli bermaksud Allah menyingkapkan diriNya sendiri 

kepada makhlukNya. Penyingkapan itu dalam cahaya batiniah yang merasuk ke hati. Al-Jili membahagi tajalli 

kepada empat tingkatan: 1. Tajalli Af‟al, iaitu tajalli Allah pada perbuatan seseorang. Maksudnya, segala 

perbuatan orang itu disertai qudrat Allah. 2. Tajalli Asma‟, iaitu seseorang lenyap daripada dirinya, bebas 

daripada genggaman sifat-sifat yang baharu dan lepas daripada ikatan tubuh kasarnya. 3. Tajalli Sifat, iaitu 

seseorang menerima sifat-sifat ketuhanan. Maksudnya Tuhan mengambil tempat pada dirinya tanpa hulul 

zatNya. 4. Tajalli Zat, iaitu apabila Allah menghendaki bertajalli pada hambaNya yang berada dalam keadaan 

fana‟, maka kurnia ketuhanan dalam bentuk sifat atau zatNya bertempat padanya. Pada waktu itu berlaku 

penyatuan yang sempurna. Terdapat beberapa pembahagian tajalli di kalangan sufi. Lihat: Drs. Totok 

Jumantoro, Kamus Ilmu Tasawuf, 229.  
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dalamnya, termasuk manusia merupakan bentuk Tajalli Allah Ta‟ala. TajalliNya itu dalam 

bentuk cahaya.  

Namun tajalli Allah bukan dengan semua zatNya dan tidak pula dengan semua 

sifatNya, tetapi sesuai dengan kemampuan sesuatu yang menerimanya.
141

 Dia bertajalli 

secara tertib dan perlahan. Awalnya Dia bertajalli dengan arasy, kemudian dengan air. 

Arasynya itu berada di atas air, kemudian Dia bertajalli dengan Kursi, kemudian dengan 

bumi, kemudian dengan langit, kemudian Dia bertajalli dengan Adam a.s.
142

  

Tajalli Allah pada Adam secara khas atau pada manusia secara umumnya 

merupakan sebaik-baik tajalliNya dan paling sempurna. Ia mengalahkan tajalli-tajalliNya 

dengan yang lain. Ini disebabkan pada diri manusia itu bertemu dua perkara yang saling 

berlawanan, walaupun ia berlawanan, tetapi ia boleh jadi seimbang. Maka padanya terdapat 

kegelapan dan cahaya, material dan makna, jasad dan roh, qudrah dan hikmah. Aspek 

qudrah yang terdapat pada manusia merupakan kiasan bagi rahsia-rahsia ketuhanan yang 

terkandung dalam batinnya. Aspek hikmahnya merupakan bentuk zahirnya yang 

menunjukkan bentuk yang menakjubkan dan susunan yang menarik. 
143

   

Tajalli Allah pada sesuatu ada dalam beberapa bentuk, antaranya Tajalli Jamali 

(penampakan dalam bentuk keindahan), Tajalli Jalali (penampakan dalam bentuk 

keagungan dan keperkasaan), Tajalli „Uluwi (penampakan pada sesuatu yang tinggi, seperti 

langit, awan, bintang, dan lain-lain..), Tajalli Sufli (penampakan pada sesuatu yang rendah 

kedudukannya, seperti bumi, haiwan, tumbuhan, dan lain-lain.), Tajalli Suwari 

(penampakan dalam bentuk gambar) dan Tajalli Ma‟nawi (penampakan dalam bentuk 

makna atau sesuatu yang abstrak).
144
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Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 2:291 
142

 Ibid, 5: 387 
143

 Ibid, 6: 234 
144

 Ibid, 8: 233 
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4.4.2.4. Musyahadah dan ’Ayan 

 Musyahadah dan „Ayan adalah 2 perkara yang sering disebut oleh Syeikh Ibn 

„Ajibah dalam pentafsirannya secara sufi isyari. Ia merupakan kedudukan tertinggi perlu 

dicapai seorang salik untuk membuktikan keimanannya sampai pada peringkat haqq al-

Yaqin. Secara bahasa, Musyahadah bermaksud penyaksian atau pandangan secara syuhud, 

iaitu pandangan batin sebagai suatu penyaksian yang tidak diragukan lagi. Istilah 

Musyahadah ini selalu diiringkan dengan istilah „Ayan yang secara bahasa bermaksud jelas 

dan terang. Ia berasal dari akar kata „ayn yang bermakna mata. Seolah-olah „ayan ini 

bermaksud melihat sesuatu dengan terang dan jelas seperti melihatnya dengan mata kepala 

sendiri.
145

  

Syeikh Ibn „Ajibah mentakrifkan Musyahadah dengan: 

 أنوار الحي القيوم، أو تلطيف الأواني عند ظهور المعاني مشاهدةوهى: محو الرسوم في 

Terjemahan: Ia adalah terhapusnya rusum pada waktu penyaksian cahaya-

cahaya Yang Maha Hidup lagi Berdiri sendiri. Atau ia adalah lembutnya 

bekas ketika nampak makna.
146

 

 

Musyahadah merupakan manifestasi daripada nilai Ihsan
147

 yang disabdakan 

Rasulullah s.a.w. ketika ditanya oleh Jibril a.s. Berdasarkan sabda Rasulullah tersebut, 

Ihsan bermaksud menyembah Allah dalam keadaan seolah-olah melihatNya, jika tidak 

berjaya melihatNya, maka rasakanlah seolah-olah Dia melihat.
148

   

                                                           
145

 Musyahadah adalah sejenis pengetahuan langsung tentang Hakikat. Penyaksian ini terjadi dalam berbagai 

cara. Sebahagian salik menyaksikan Allah dalam segala sesuatu. Sebahagian lagi menyaksikan Allah 

sebelum, sesudah, atau bersama segala sesuatu. Sebahagian lagi menyaksikan Allah sendiri. Dan kerana Allah 

tidak pernah mengungkapkan diriNya secara sama dalam satu masa berturut-turut pada sesuatu, maka 

penyaksian atau musyahadah itu tidak terbatas dan berakhir. Ini adalah salah satu nikmat yang dirasakan oleh 

para penghuni syurga. Lihat: Amatullah Armstrong, Kunci Memasuki Dunia Tasawuf,202.   
146

 Ibid, 1: 194 
147

 Al-Syeikh Hafiz Ibn Ahmad al-Hukmi, Ma‟arij al-Qabul bi Syarh Sulam al-Wusul Ila „Ilm al-Usul, 

(Dammam: Dar Ibn al-Qayyim, 1995), 1: 999 
148

 Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1: 196 
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Ia merupakan buah daripada mujahadah yang dilakukan oleh seorang salik.
149

 Di 

antara orang yang sampai pada kedudukan Musyahadah ini, ia juga memperoleh 

Mukallamah, iaitu berkata-kata dengan Allah s.w.t. dan ada antaranya yang hanya sampai 

Musyahadah, tanpa Mukallamah.
150

 Pada kali lain, Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan buah 

daripada Musyahadah ini. Ia ada sebelas sifat, namun beliau hanya menyebut lapan 

daripadanya, bakinya ada disebutkan dalam kitab Bughyah al-Salik.
151

 Antara yang 

disebutnya adalah: 

a. Hurriyyah, maksud orang yang arif sendiri, tidak berada di bawah penghambaan 

mana-mana makhluk dan mawjud, tiada dipengaruhi oleh matlamat duniawi dan 

tidak juga ukhrawi. Ia merupakan kemuncak kesucian.  

b. Wujud, maksudnya berjaya memperoleh hakikat asal segala sesuatu, iaitu hakikat 

yang azali.  

c. Jam‟, maksudnya sempurna. Ia merupakan hal yang diperoleh arif pada waktu ia 

selesai daripada memastikan segala bentuk isyarat, mengenal segala bentuk tanda 

dan lambang.  

d. Sahw, adalah kukuhnya hal musyahadah seorang arif dan perhubungannya, serta 

bebasnya roh daripada sengatan rasa kagum. Sahw tidak lengkap tanpa hidupnya 

roh dengan warid jam‟ yang berterusan.  

e. Tahqiq, ialah sampai pada makrifat dengan Allah yang tidak dapat diperoleh dengan 

panca indera. Ia berguna untuk memurnikan sumber kebenaran dengan Allah al-

Haq pada kebenaran. Pada waktu itu, gugur segala penyaksian, terbatal segala 

ungkapan dan lenyap segala isyarat.  

                                                           
149

 Ibid, 1:198 
150

 Ibid, 1: 250  
151
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f. Bast, iaitu lepasnya roh dengan ada penghantaran makna-makna kepadanya ketika 

gugurnya segala bentuk perantara.  

g. Talbis, iaitu penutupan rahsia dengan penutup asbab, pengekalan hikmah dan 

penyembunyiannya dari kalangan awam. 

h. Baqa‟, iaitu keluar daripada fana‟ penyaksian kepada kekekalan makrifat, tanpa 

menghilangkan cahaya Musyahadah dan kembali pada penyaksian deria. Ia 

mengikuti jam‟ sedangkan roh merindui kemanisan makna-makna.  

 

4.4.2.5. Melihat Allah  

 Syeikh Ibn „Ajibah berpandangan sama dengan kebanyakan sufi yang mempercayai 

bahawa Allah s.w.t. boleh dilihat oleh seseorang di dunia dan di akhirat. Berbeza dengan al-

Mu‟tazilah yang berpendapat bahawa Allah s.w.t. tidak dapat dilihat di dunia dan di 

akhirat. Manakala Ahli Sunnah daripada kalangan Asya‟irah berpendapat bahawa Allah 

hanya dapat dilihat di akhirat sahaja, tidak di dunia.
152

  

Ketika mentafsirkan firman Allah dalam surah al-A‟raf ayat 144 yang berkaitan 

dengan peristiwa Nabi Musa minta dapat melihat Allah s.w.t. secara nyata, Syeikh Ibn 

„Ajibah telah menjelaskan aspek isyarah bagi ayat itu dengan berkata:  

“Melihat Allah al-Haq menurut orang-orang sufi adalah harus, ia boleh 

berlaku di dunia dan akhirat. Tetapi tidak akan mampu memperolehnya di 

dunia ini kecuali orang khawas al-Khawas
153

 sahaja.”
154

  

                                                           
152

 Al-Hafiz Ibn Hajar menegaskan mazhab Ahl al-Sunnah bahawa melihat Allah di dunia dengan mata zahir 

adalah jaiz menurut akal, akan tetapi ia terhalang disebabkan adanya dalil naqli yang menafikannya. Lihat: 

Dr. Sayyid Husayn al-„Affani, A‟la al-Na‟im al-Syawq Ila Allah wa Ru‟yah Wajhih al-Karim, (Jedah: Dar 

Majid „Asiri, 2006), 201-204. 
153

 Pengkaji tidak menemukan setakat ini kenyataan ulama Ahl al-Sunnah yang mengecualikan kemungkinan 

dapat melihat Allah dengan nyata di dunia seperti yang dinyatakan Syeikh Ibn „Ajibah ini. Lihat: Dr. Umar 

Sulayman al-Asyqar, al-„Aqidah fi Allah, (Oman: Dar al-Nafais, 1999), 201. Syeikh Ibn Taymiyah 

menyatakan bahawa orang-orang salaf dan ulama Ahl Sunnah bersepakat bahawa dapat melihat Allah di 

akhirat, tetapi mereka sedikit berbeza mengenai kemungkinan Rasulullah s.a.w. melihat Allah di dunia 

dengan matanya. Namun jika ada mendakwa bahawa ada wali dan selainnya yang boleh melihat Allah di 

dunia dengan matanya, maka itu adalah dakwa sesat yang bercanggah dengan al-Quran dan al-Sunnah serta 

ijma‟ salaf. Apalagi dia sampai mendakwa bahawa orang itu lebih baik daripada Musa a.s. Lihat: Syeikh al-
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 Kepercayaannya pada konsep Musyahadah dan „Ayan lah yang membawa sufi 

untuk mempercayai boleh melihat Allah di dunia. Syeikh Ibn „Ajibah selalu menegaskan 

keyakinannya ini dalam banyak tempat pada pentafsirannya. Baginya, kemampuan untuk 

dapat melihat Allah waktu di dunia merupakan tanda sampainya seseorang pada darjat yang 

tinggi. Pada waktu mentafsirkan surah Ghafir ayat 7-9, beliau menyatakan:   

“Tahqiq: Sesungguhnya orang-orang muqarrabin memperoleh makrifat 

„Ayan, iaitu melihat zat dalam bentuk tajalliyat. Ini juga diperoleh oleh 

para wali ketika di dunia. Makrifat manusia lebih sempurna, kerana adanya 

keseimbangan antara hakikat dan syariat. Adapun makrifat malaikat, ia 

lebih cenderung pada makrifat atas asas kesyukuran dan kekuasaan, kerana 

kemampuan tubuh  badan mereka. Perumpamaan mereka seperti cermin 

yang tanpa cat di belakangnya.”
155

  

  

Menurut beliau lagi, kemampuan untuk dapat melihat Allah di dunia merupakan 

salah satu keistimewaan yang dianugerahkan Allah s.w.t. khusus untuk umat Nabi 

Muhammad s.a.w. Proses melihat Allah itu bermula dengan melihatNya dengan Basirah 

atau mata hati, tidak dengan mata kasar, kerana mata hati dapat melihat makna; sedangkan 

mata kasar hanya dapat melihat perkara yang dapat dirasa oleh deria. Namun apabila mata 

hati telah terbuka, lalu cahayanya keluar menguasai mata kasar, maka pada waktu itu mata 

kasar akan melihat apa yang dilihat oleh mata hati. Itulah yang dinamakan dengan 

Musyahadah dan „Ayan. 
156

 

 

 

                                                                                                                                                                                 
Islam Ahmad Ibn Taymiyah, Majmu‟ Fatawa, (Riyad: Dar „Alam al-Kutub, 1991), 512; Abu Muhammad 

„Abd al-Rahman Ibn „Umar al-Ma‟ruf bi Ibn al-Nuhhas, Ru‟yah Allah, (Riyad: Dar al-Mi‟raj al-Dawliyah, 

1996), 84.     
154

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 2: 391 
155

 Beliau menambahkan lagi : “Adapun beberapa riwayat yang menyatakan bahawa sebelum hari kiamat 

Jibril tidak pernah melihat Allah sama sekali, ia adalah riwayat yang tidak sahih. Kecuali kalau dimaksudkan 

melihat Allah tanpa bentuk. Ini tidak mungkin berlaku pada mereka dan juga pada yang lain. Adapun rukyah 

mereka kepada Allah pada hari kiamat sama seperti rukyah orang-orang mukmin yang lain. Iaitu mereka 

melihatNya sesuai dengan kedudukan dan kedekatan mereka dengan Allah s.w.t.”  
156

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 2: 392 
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4.4.2.6. Hulul dan Ittihad 

Konsep Hulul dan Ittihad ditolak oleh Syeikh Ibn „Ajibah. Baginya Hulul
157

 dan 

Ittihad
158

 adalah kufur, bertentangan dengan ajaran Islam. Ini beliau nyatakan ketika 

mentafsirkan surah al-Maidah ayat 17 yang berkaitan dengan keyakinan yang dianuti oleh 

sebahagian orang Nasrani bahawa Tuhan telah menjelma dalam diri Nabi Isa a.s.  Beliau 

berkata:  

“Mereka mempercayai bahawa Lahut (ketuhanan) telah menempati Nasut 

Isa. Padahal mereka mempercayai juga bahawa tuhan itu satu. Ini 

bermakna tuhan mereka adalah Isa. Ini merupakan konsep Ittihad dan 

Hulul. Maka Allah menisbahkan keyakinan ini kepada mereka untuk 

mendedahkan kejahilan dan rosaknya keyakinan mereka.
159

  

 

Namun demikian, beliau nampak cuba membela dan mempertahankan sikap 

segelintir sufi yang terlanjur menyatakan kata-kata yang berbau hulul dan ittihad. Beliau 

menganggap bahawa kata-kata mereka yang secara zahirnya menyimpang itu diungkapkan 

pada waktu mereka sedang mabuk dalam fana‟, maka mereka tidak sedar dengan apa yang 

mereka nyatakan, kata-kata orang yang tidak sedar tidak dapat dijadikan hujah dan bukti. 

Beliau berkata:  

“Kadang-kadang terlihat oleh seorang hamba cahaya ketuhanan yang 

menutupinya, sehingga hilang deria dan zahirnya. Maka tiada yang dia 
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 Hulul secara bahasa bermaksud menempati suatu tempat (Inkarnasi). Hulul ialah Tuhan mengambil tempat 

dalam tubuh manusia tertentu yang telah berjaya membersihkan dirinya daripada sifat-sifat kemanusian dan 

sampai pada peringkat fana‟. Lihat: Drs. Totok Jumantoro, Kamus Ilmu Tasawuf, 77. Terdapat beberapa jenis 

hulul. Ada yang membahagi hulul kepada hulul Jiwari dan Hulul Siryani. Hulul Jiwari ialah sesuatu perkara 

bertempat pada sesuatu yang lain, seperti air bertempat di dalam cawan. Hulul Siryani ialah bersatunya dua 
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pada setiap sesuatu, seperti yang diyakini oleh puak Jahmiyyah. Hulul khas bermaksud zat Allah bertempat 

pada orang tertentu, seperti yang diyakini oleh orang Nasrani bahawa Tuhan bertempat pada Isa a.s. Lihat: 

Muhammad Ahmad Luh, Taqdis Asyakhas fi al-Fikr al-Sufi, (Dammam: Dar Ibn „Affan, 2002), 1: 461-462 
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 Ittihad ialah penyatuan dan perpaduan dua perkara. Maksudnya, Allah bersatu dengan sesuatu tanpa 

perantaraan. Lihat: Drs. Totok Jumantoro, Kamus Ilmu Tasawuf, 103. Ittihad berbeza dengan Wahdah al-

Wujud. Wahdah al-Wujud yang diajarkan Syeikh Ibn „Arabi mempercayai bahawa hakikat wujud hanya satu, 

iaitu Allah; sedangkan wujud yang banyak ini hanyalah bayangan dari wujud dari wujud yang satu itu. 

Manakala Ittihad menyakini adanya dua wujud yang bersatu menjadi satu kesatuan. Lihat: Drs. Totok 

Jumantoro, Kamus Ilmu Tasawuf, 278-279. 
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lihat melainkan cahaya Tuhannya. Barangkali cahaya ketuhanan itu 

mengalahkannya. Lalu dia mendakwa ittihad dan hulul. Menurut ahli batin, 

mereka ini ada uzur, kerana mereka dalam keadaan mabuk. Hukum taklif 

diangkat daripada orang mabuk. Apabila dia sedar dan masih lagi dengan 

dakwaannya itu, maka secara syarak dia layak dibunuh.”
160

 

 

Menurut beliau, tuduhan terhadap tokoh-tokoh sufi seperti Ibn „Arabi al-Hatami, al-

Hallaj sebagai penyokong kepada keyakinan Ittihad dan Hulul adalah salah faham.  

Sebenarnya mereka itu bebas daripada tuduhan itu. Sebabnya, apabila mereka masuk dalam 

lautan tauhid, terbuka rahsia-rahsia keesaan Allah kepada mereka, atau rahsia-rahsia makna 

yang terdapat pada waktu itu, mengalir pada setiap sesuatu. Lalu segala sesuatu menjadi 

lenyap dan terhapus. Pengarang al-Hikam berkata, “Alam semuanya tetap dengan 

ketetapanNya dan terhapus dengan keesaan zatNya.” Ketika mereka dalam keadaan 

tersebut, mereka mahu mengungkapkan makna-makna dan pengalaman yang dihadapinya 

itu dengan kata-kata, namun kata-kata tidak mampu menggambarkan keadaan dan 

pengalamannya itu, sehingga mereka mengungkapkan kata-kata yang tidak dapat difahami 

oleh orang biasa atau tersilap secara zahirnya daripada hukum syara‟. Pengalamannya 

keluar daripada cernaan akal, tidak dapat dicerna oleh baris ayat dan dalil naqli. Ia adalah 

perasaan dan gerakan hati. Sesiapa yang cuba menggambarkannya dengan kata-kata, maka 

dia akan dituduh sebagai zindiq atau kafir.  Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, makna-makna dan 

pengalaman itu diistilahkan dengan khamar azali
161

 yang dahulunya  amat halus dan 

tersembunyi, kemudian nampak oleh salik keindahannya dan timbul cahaya dan rahsia-

rahsianya. Ia adalah rahsia zat Allah dan cahaya sifatNya. Sesiapa yang mengenalinya dan 

dibukakan kepadanya rahsia dan cahaya itu, maka segala sesuatu akan bersatu dengannya 
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 Khamar menurut sufi adalah kemuncak keintiman dengan Tuhan. Keintiman itu melahirkan makrifah di 
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dan ia akan sampai pada maqam Syuhud. Pada pandangan Syeikh Ibn „Ajibah, perkara ini 

bersih daripada Ittihad dan Hulul, kerana dalam hal ini tiada orang kedua sehingga Dia 

perlu menempati atau bersatu bersamanya.
162

 

 

4.4.3. Kedudukan Alam Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Alam adalah segala sesuatu selain Allah Ta‟ala. Ia diciptakan untuk menjelaskan 

Penciptanya. Ia termasuk perkara yang mumkinat,
163

 yang perlu dan bergantung pada zat 

wajib wujud.
164

  

Alam mempunyai zahir dan batin. Zahirnya adalah aghyar (sesuatu yang berubah-

ubah). Batinnya adalah asrar dan anwar, iaitu rahsia dan cahaya. Sesiapa yang 

pandangannya berhenti melihat pada zahirnya sahaja, maka daripada orang seperti inilah 

lahirnya pengingkaran dan penderhakaan. Namun orang yang pandangannya tembus 

melihat pada batin alam, tidak berhenti pada zahirnya sahaja, maka daripada orang seperti 

inilah akan lahir makrifat dan pengakuan.
165

     

 

4.4.3.1. Pembahagian Alam  

Berdasarkan pada beberapa pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah, secara hakikat alam ini 

terbahagi pada 4, iaitu alam jabarut, alam malakut, alam mulk dan alam hikmah. 

Menurutnya, alam hikmah adalah alam zahir, tempat manusia diberi tanggungjawab. Alam 
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qudrah adalah alam roh, tempat makrifat atau pengenalan kepada Allah s.w.t.
166

 Terkadang 

beliau mengungkapkan alam qudrah dengan alam rahmut dan alam qudrah dengan alam al-

Mulk wa al-Syahadah.
167

  

Manusia berdasarkan alam tersebut terbahagi pada 3 golongan, (1) manusia yang 

terhijab daripada menyaksikan alam qudrah (alam roh) disebabkan asyik dengan alam 

hikmah (alam zahir), mereka ini adalah ahl hijab yang terdiri daripada orang-orang yang 

lalai. (2) manusia yang terhijab daripada menyaksikan alam hikmah, disebabkan asyik 

dengan alam qudrah, mereka itu adalah ahl fana‟ yang terdiri daripada ahl al-Khamrah 

yang mabuk dalam zat ilahi. (3) manusia yang mampu berlaku adil, memberi hak masing-

masing, mereka memberi hak pada alam hikmah dan hak alam qudrah sekali gus. Mereka 

ini adalah ahl al-Kamal, yang terdiri daripada ahl al-Baqa‟.
168

  

Selain itu, Syeikh Ibn „Ajibah sering menggunakan istilah alam uluwi dan alam sufli 

untuk menjelaskan sesuatu yang ada di langit dan di bumi. Alam uluwi adalah segala 

sesuatu yang di langit, seperti bulan, bintang, matahari, dan lain-lain. Alam sufli pula 

bermaksud segala sesuatu yang ada di bumi, manusia, tumbuh-tumbuhan, binatang, dan 

lain-lain..
169

  

 

4.4.3.2. Manusia Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Manusia merupakan makhluk ciptaan Allah yang paling mulia, jika baik 

penghambaannya kepadaNya. Ia umpama hati bagi segala wujud, tumpuan perhatian Allah 
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di alam sufli, sasaran pelaksana tanggungjawabNya dan kekasihNya yang paling 

dicintaiNya.
170

  

Dari segi penciptaan, memang penciptaan langit dan bumi lebih besar daripada 

penciptaan manusia, namun itu adalah berdasarkan ukuran materi. Adapun berdasarkan 

makna, maka manusia lebih besar, kerana ia meliputi semua alam. Ini sebagaimana yang 

dinyatakan dalam al-Mabahith:  

Fahamilah, engkau adalah salinan wujud Allah || Tiada wujud yang 

mengalahkanmu 

Bukankah pada dirimu terdapat arasy dan kursi || Alam tinggi dan alam 

rendah
171

 

  

Berdasarkan syair tersebut, manusia adalah gambaran Allah s.w.t. Ia memiliki 

sebahagian sifat yang ada pada Allah s.w.t. Kerana ketika Allah membentuk manusia, Dia 

juga mencantikkan penciptaanNya itu dengan cara menganugerahkan cahaya 

keagunganNya dan keindahanNya dan meneranginya dengan cahaya makrifat kepadaNya. 

Syeikh Ibn „Ajibah memetik pendapat Al-Wartajibi yang berkata:  

“Maka Dia mencantikkan bentuk kamu, dengan memakaikan kamu cahaya 

keagungan dan keindahanKu, Aku sendiri yang menciptakan kamu dan 

Aku meniupkan rohKu kepada kamu.”
172

  

 

Dalam menjelaskan asal roh manusia, Syeikh Ibn „Ajibah berpandangan seperti 

pandangan Ibn al-Farid. Menurutnya, roh yang ada pada setiap anak Adam merupakan 

bahagian daripada roh yang agung. Roh yang agung itu adalah roh Adam besar, bapa 

sekalian manusia.
173

  

Suatu kemuliaan juga bagi manusia, yang mana Allah s.w.t. telah mengangkatnya 

menjadi khalifah di muka bumi, bertindak sebagai penggantiNya. Namun tindakan mereka 
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berbeza-beza mengikut pada himmah
174

 mereka. Semakin tinggi himmahnya, semakin 

terangkat lah ia daripada alam ini, maka semakin tinggi juga kedudukan tindakannya itu di 

sisi Allah. Orang awam hanya bertindak dengan himmahnya setakat untuk perkara yang 

bersifat kebendaan sahaja, orang khawas bertindak dengan himmahnya untuk segenap 

wujud, dan orang khawas al-khawas bertindak dengan Allah dan untuk Allah. Uurusan 

mereka adalah dengan Allah. Jika mereka menyuruh supaya sesuatu berlaku, maka dengan 

izin Allah ia akan berlaku.
175

  

   

4.4.3.3. Pembahagian Manusia 

Banyak bentuk pembahagian manusia dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah ini. 

Ada kalanya, beliau membahagi manusia kepada golongan awam, khawas dan khawas al-

Khawas. Adakalanya juga beliau membahagi manusia kepada orang soleh, ahli ibadah dan 

ulama bertakwa.
176

 Ketika mentafsirkan surah Fusilat ayat 13-18, beliau menyatakan 

bahawa Allah telah menciptakan jiwa manusia umpama bumi sebagai tempat untuk 

beribadah. Dia mengukuhkannya dengan akal yang umpama gunung bagi bumi, agar akal 

itu tidak condong ke lautan hawa nafsu. Dia memberkatinya dengan menjadikan sebahagian 

di antara mereka, orang-orang soleh dan berbuat baik, ahli ibadah dan zuhud, dan ulama 

yang bertakwa. Dia juga menentukan baginya makanan hissi dan maknawi. Makanan hissi 

diberikannya sama rata kepada orang-orang yang meminta. Ertinya, sama, tidak bertambah 

dengan permohonan dan usaha yang lebih; tidak juga berkurang dengan melakukan 
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sebaliknya. Ia mengandungi pengajaran bagi sesiapa yang tidak redha dengan bahagian 

yang telah ditetapkan Allah. Adapun rezeki maknawi, ia adalah: rezeki hati yang berbentuk 

yakin, makrifat dan hikmah yang dianugerahkan Yang Maha Bijaksana lagi Mengetahui 

kepada sesiapa yang dikehendakiNya.  

Kemudian beliau juga membahagi manusia berdasarkan pada roh mereka. Menurut 

beliau, roh adalah sesuatu yang halus. Ketika ditiupkan roh kepada manusia, Allah berkata 

kepada roh dan nafsu: datanglah kepadaku secara sukarela atau terpaksa. Maka roh 

menjawab: Kami datang dengan patuh. Maka Dia telah memutuskan untuk menjadikannya 

tujuh tingkatan: tingkatan para wali,
177

 tingkatan Ghaws,
178

 tingkatan Aqtab
179

, tingkatan 

Autad
180

, tingkatan Nuqaba‟
181

, tingkatan Nujaba‟
182

, tingkatan Abrar
183

 dan tingkatan 

solihin
184

.  Dan Allah telah mewahyukan kepada setiap langit itu, ertinya setiap tingkatan, 

ibadah yang patut untuknya. Maka ada yang ibadahnya dalam bentuk syuhud dan ‟ayan.  

Ada juga yang dalam bentuk tafakkur, dan ada juga dalam bentuk rukuk dan sujud. Dan ada 

juga dalam bentuk tilawah dan zikir. Dan amal-amal ibadah lainnya.
185
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4.4.3.4. Manusia Soleh, Wali dan Khalifah  

Pada pentafsiran lain, Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa ada 3 tingkatan 

manusia, iaitu: Soleh, wali dan khalifah. Soleh adalah untuk orang yang keadaan zahirnya 

berisi dengan kesolehan dan ketakwaan. Wali untuk orang yang telah merealisasikan 

syuhudnya dengan kekekalan dirinya dalam ketaatan sehingga amat sedikit sekali 

kesalahannya. Khalifah pula untuk orang yang telah mencapai kemerdekaan dirinya dan 

nampak kemaksumannya sebagai kesan daripada tarikan inayah Allah kepadanya.
186

 

Syeikh Ibn „Ajibah amat menitik beratkan masalah kewalian ini.
187

 Baginya, sesiapa 

yang ingin sampai pada peringkat yang lebih tinggi, maka dia mesti mempercayai kewalian 

ini. Kerana sebagaimana Allah telah mewajibkan beriman dengan semua rasul secara 

umum, demikian juga Allah telah mewajibkan mempercayai setiap wali yang telah sabit 

kewaliannya secara khusus. Menurut beliau lagi, sesiapa yang membeza-bezakan di antara 

para wali, sungguh ia telah mengingkari jalan mereka. Sesiapa yang telah mengingkari 

jalan mereka, bermakna dia telah terusir daripada pintu mereka. Sesiapa yang telah terusir 

daripada pintu mereka, dia telah terusir juga daripada pintu Allah, kerana menolak 

kewaliannya adalah menyakitinya. Sesiapa yang menyakiti seorang wali, maka Allah telah 

membenarkan untuk memeranginya. Maka wajib ke atas sesiapa yang ingin menempuh 

jalan mereka untuk mempercayai mereka semua, dan memuliakan orang yang dinisbahkan 

kepada mereka sehingga terbentuk di dalam hati kemanisan iman, bersinar ke atasnya 
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matahari makrifat. Maka sesiapa yang melakukannya, sungguh dia telah memperoleh 

hidayah kebenaran dan masuk dalam golongan Ahbab (kekasih).
188

  

 

4.4.4. Syariat, Tarekat dan Hakikat Menurut Syeikh Ibn ‘Ajibah 

Syeikh Ibn „Ajibah mengakui kepentingan syariat dalam beragama. Namun selain 

syariat, beliau juga menekankan kepentingan tarekat dan hakikat. Menurutnya, antara 

maksud jalan lurus yang dipohon pada setiap kali membaca al-Fatihah adalah dapat 

beramal dengan menghimpun antara amalan syariat dan hakikat sekali gus.
189

  

Dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara isyari, difahami bahawa beliau telah 

membahagi amalan seorang kepada tiga bahagian, iaitu amalan syariat, amalan tarekat dan 

amalan hakikat.
190

 Bagi beliau, amalan syariat dikenal dengan Islam; amalan tarekat 

dikenal dengan iman, dan amalan hakikat dikenal dengan ihsan. Amalan syariat atau Islam 

berkaitan dengan amalan zahir yang kebanyakannya dilakukan oleh anggota badan yang 

zahir. Amalan tarekat atau iman berkaitan dengan amalan batin yang kebanyakannya 

dilakukan oleh hati. Amalan hakikat atau ihsan berkaitan dengan amalan roh dan sirr yang 

kebanyakannya dilakukan oleh roh.
191

     

                                                           
188

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1:146. 
189

 Ibid, 1: 39 
190

 Sufi meletakkan garis panduan untuk sampai kepada Allah dengan melalui 3 peringkat. Iaitu syariat, 

tarekat dan hakikat. Syariat bermaksud melaksanakan apa yang ajarkan baginda Rasulullah s.a.w. dan 

berpegang teguh dengannya. Menurut mereka, syariat berfungsi untuk memperbaiki zahir dengan melakukan 

3 perkara; taubat, taqwa dan istiqamah. Tarekat pula, jalan menuju Allah ta‟ala dengan ilmu dan amal. Ia 

dicapai dengan menempuh tangga-tangga maqamat dan menghindarkan lembah gaung nawazil. Tarekat ini 

berfungsi menyucikan batin, iaitu hati. Ia terwujud dengan menjaga ikhlas, kejujuran, ketenangan, 

menghindarkan hati daripada akhlak buruk lalu menghiasinya dengan akhlak mulia. Hakikat pula bermaksud 

sampai kepada Allah dengan sirr dan roh, memperoleh cahaya tajalli Allah dan penyaksian rububiyyahNya. 

Hakikat berfungsi untuk memperbaiki sara‟ir dengan tiga perkara: muraqabah, musyahadah dan makrifah. 

Kesimpulah hakikat adalah dapat menyaksikan Allah ta‟ala. Lihat: Mahmud al-Murakibi, Zahir al-Din wa 

Batinuh, (t.t.p: t.p, t.t.), 194   
191

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 6: 28 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



301 
 

Amalan syariat bererti ibadah kepada Allah, amalan tarekat bererti qasad yang 

ditujukan kepadaNya, dan amalan hakikat bererti menyaksikanNya. Pada waktu 

mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 40, beliau berkata:  

“Tunaikanlah janjimu kepadaKu dengan melaksanakan rusum syariat, 

nescaya Aku akan menunaikan janjiKu kepadamu untuk membimbingmu 

ke menara tarekat; atau Tunaikanlah janjimu kepadaKu dengan menempuh 

jalan tarekat, nescaya Aku akan menunaikan janjiKu kepadamu untuk 

sampai pada mata air hakikat; atau tunaikan janjimu kepadaKu dengan 

tenggelam dalam lautan penyaksian, nescaya Aku akan memenuhi janjiKu 

kepadamu untuk terus menaikkan kedudukanmu di sisi Penguasa Yang 

Maha Penyayang...”
192

 

 

Pada banyak kesempatan, beliau menegaskan kepentingan syariat  dalam bertarekat 

dan berhakikat. Untuk memperoleh syariat, tarekat dan hakikat yang benar, hendaklah 

seseorang itu dipimpin seorang yang arif. Beliau ada menyatakan bahawa siapa yang 

mengharungi lautan tauhid tanpa pimpinan orang yang arif, dan tidak berlindung dengan 

kapal syariat, sombong dan tidak mahu tunduk pada tugas-tugasnya, maka dia akan 

dipermainkan oleh ombak dan termasuk orang-orang yang tenggelam. “Mereka adalah 

penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya.” Kerana, orang yang bertasawuf tanpa syariat, 

maka sungguh dia telah berbuat zindiq; orang yang bersyariat tanpa tasawuf, maka sungguh 

dia telah berbuat fasik; orang yang menggabungkan keduanya, maka sungguh dia telah 

mencapai hakikat.
193

 

Bagi Syeikh Ibn „Ajibah, hakikat adalah inti pati syariat dan kesimpulannya. 

Perumpamaan hakikat bagi syariat adalah umpama roh bagi jasad. Syariat adalah seperti 

jasad; dan hakikat seperti roh. Maka syariat tanpa hakikat adalah umpama jasad tanpa roh; 
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dan hakikat tanpa syariat adalah umpama roh tanpa jasad. Masing-masing tidak dapat 

berdiri melainkan dengan adanya pasangannya.
194

   

 Pada waktu mentafsirkan surah al-Baqarah ayat 189, beliau menggambarkan 

syariat, tarekat dan hakikat seperti tiga rumah. Seorang murid mesti memasuki  tiga rumah 

tersebut untuk sampai kesempurnaan. Rumah itu adalah rumah syariat, rumah tarekat dan 

rumah hakikat. Setiap rumah itu mempunyai pintu-pintu. Pintu-pintu yang ada di rumah 

syariat adalah pintu taubat, pintu istiqamah dan pintu takwa. Pintu-pintu yang ada di rumah 

tarekat adalah pintu ikhlas, pintu takhliah dan pintu tahliah. Pintu-pintu yang ada di rumah 

hakikat pula adalah pintu muraqabah, pintu musyahadah dan pintu makrifat.
195

   

  

4.4.5. Adab Suluk dan Jadhb  

Sebagaimana dijelaskan sebelum ini bahawa adab merupakan bahagian penting 

dalam tasawuf.
196

 Maka Syeikh Ibn „Ajibah amat mementingkan adab dalam bertasawuf. 

Menurutnya setiap maqam yang perlu dilalui seorang salik, mempunyai adabnya tersendiri. 

Sesiapa yang beramal dengan syariat, tarekat dan hakikat, dituntut untuk beradab. Beliau 

berkata:  

“..Maka maqam kerasulan mempunyai adabnya, maqam kewalian 

mempunyai adabnya, maqam kesolehan mempunyai adabnya.”
197

 

 

Kesempurnaan adab merupakan salah satu sebab seseorang itu sampai pada 

kebenaran. Orang yang tidak beradab adalah orang yang tidak ada tarbiyah. Orang tidak 
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ada tarbiyah adalah orang yang tidak ada sayr (bersuluk). Orang yang tidak bersuluk adalah 

orang yang tidak akan memperoleh wusul. Orang yang tidak terdidik di bawah bimbingan 

rijal (mursyid yang arif), maka ia tidak akan dapat mendidik rijal (orang lain sehingga 

sampai pada tahap mursyid arif).
198

 

Antara adab yang perlu dijaga oleh seorang murid adalah adabnya dengan guru atau 

Syeikh murabbinya. Syeikh murabbi adalah bapa rohani bagi seorang murid. Sebagaimana 

ia perlu taat, patuh dan beradab kepada bapa kandungnya sendiri, ia juga perlu taat, patuh 

dan beradab dengan bapa rohaninya.
199

 Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa awal surah 

al-Hujurat yang berbicara tentang adab para sahabat dengan Nabi, merupakan ayat yang 

dijadikan rujukan para sufi untuk menjelaskan adab seorang murid dengan gurunya.
200

   

Suluk umpama syariat dalam suatu agama
201

. Syariat berbeza-beza antara seorang 

rasul dengan rasul yang lain. Demikian juga suluk akan berbeza-beza antara seorang arif 

atau wali dengan arif atau wali yang lain. Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa sesiapa 

yang mendidik murid-muridnya dengan satu cara suluk sahaja, lalu dia menganggap 

bahawa apa yang dilakukannya itu telah bersesuaian dengan manhaj orang-orang terdahulu, 

maka sebenarnya dia telah jahil dengan manhaj suluk. Logiknya menurut Syeikh Ibn 

„Ajibah adalah kalaulah suluk itu hanya satu cara sahaja, sudah tentu tiada guna Allah 

mengutus nabi dan rasul pada masa dan tempat yang berbeza-beza. Setiap nabi dan wali 
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diutus oleh Allah sesuai dengan keadaan masa dan tempatnya berada. Jelas, syariat dan 

suluk mereka berbeza-beza.
202

 

Suluk mestilah dilakukan secara berperingkat-beringkat. Peringkat-peringkat itu 

dinamakan dengan maqamat. Maqamat pertama yang mesti dilalui oleh seorang murid 

adalah maqam Islam. Kemudian, maqam iman. Kemudian, dia terus menjaga ketaatannya 

dan istiqamah, sehingga dia menjadi seorang yang siddiq dalam setiap perkataannya, 

perbuatannya, keadaannya, permohonannya kepada Allah. Kemudian, dia ghaib daripada 

selainNya, dan bersabar dalam mujahadah diri, menghadapi kesulitan ahwal, melalui setiap 

maqamat dan cabarannya sehinggalah dia sampai pada maqam Ihsan.
203

    

Ketika mentafsirkan surah al-Syura ayat 35-36, Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan 

bahawa selain suluk, terdapat perkara lain dalam amalan tasawuf, iaitu Jadhb. Jadhb adalah 

keadaan seseorang yang dipilih oleh Allah untuk mengenalNya tanpa melalui suluk terlebih 

dahulu.
204

 Ia merupakan perhatian khusus diberikan kepada para wali. Menurutya, hakikat 

Jadhb adalah menyaksikan makhluk tanpa (menyaksikan) mereka, (yang disaksikan hanya 

al-Haq). Hakikat suluk sahaja adalah menyaksikan makhluk tanpa (menyaksikan) al-Haq. 

Hakikat Jadhb dalam suluk adalah menyaksikan al-Haq pada pergerakan makhluk, atau 

menyaksikan makhluk pada zahir al-Haq.
205

  

Pada kesempatan lain, Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan perbezaan proses suluk dan 

Jadhb dalam mengenal Allah Ta‟ala. Menurut beliau, proses orang yang suluk mengenal 

(makrifat) Allah bermula dengan mengenal kesan kekuasaanNya yang ada pada makhluk, 

kemudian dia mengenal namaNya, kemudian dia mengenal sifatNya, kemudian dia 
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mengenal penyaksian zatNya. Manakala orang Jadhb melalui proses mengenali Allah 

bermula dengan mengenal zatNya. Kemudian dia mengenal sifatNya, kemudian dia 

mengenal namaNya, kemudian dia mengenal kesan kekuasaanNya.
206

 

Orang yang berada dalam keadaan Jadhb dinamakan majzub; sedangkan orang yang 

dalam proses suluk dinamakan dengan salik. Dalam perkara Jadhb dan suluk ini, manusia 

terbahagi pada 3 golongan; majzub sahaja, salik sahaja, majzub dan salik sekali gus. 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, golongan 1 dan 2 tidak layak untuk memberikan tarbiyah. 

Hanya golongan 3 yang layak memberikan tarbiyah. Mereka adalah orang yang melalui 

peringkat suluk terlebih dahulu. kemudian dia ditarik sehingga sampai kepada maqam 

fana‟, kemudian dia kembali semula ke peringkat suluk dalam bentuk maqam baqa‟.
207

  

 

4.4.6. Maqamat Suluk dan Ahwal  

Masalah maqamat dan ahwal adalah isu yang penting dalam tarbiyah sufi. Kitab al-

Bahr al-Madid membincangkan masalah adab suluk, maqamat dan ahwalnya secara 

panjang lebar dan mendalam. Melalui perbincangan tersebut Syeikh Ibn „Ajibah berusaha 

memberikan gambaran yang jelas tentang konsep pendidikan dan tarbiyah sufi. Ia 

merupakan konsep yang lengkap dan konprehensif. Ia bukan sahaja menekankan masalah 

luaran, tetapi juga masalah dalaman; bukan sahaja masalah jasad, tetapi juga rohani.
208

  

Berikut penjelasan Syeikh Ibn „Ajibah tentang isu tersebut.   

 

 4.4.6.1. Maqamat   

Maqamat adalah bentuk jamak bagi perkataan Maqam yang secara bahasa bermakna 

tahap, tempat, tingkatan, stesen dan terminal. Dalam istilah tasawuf, maqam adalah tahapan 
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moral yang harus diusahakan dan dilakukan oleh sufi agar dapat mencapai puncak 

kesempurnaan rohani.
209

  

Pengkaji melihat Syeikh Ibn „Ajibah tidak terikat dalam menggunakan istilah 

maqamat. Kadang-kadang beliau menggunakan istilah maqamat untuk 3 maqamat penting 

dalam bertasawuf, iaitu maqam Islam, maqam Iman dan maqam Ihsan. Kadang-kadang 

beliau menggunakan istilah maqamat untuk menjelaskan maqamat dalam tauhid, iaitu 

maqam tauhid awam, maqam tauhid khawas dan maqam tauhid khawas al-Khawas. Ada 

juga digunakannya untuk menjelaskan kedudukan keyakinan seseorang, maka ada yang 

berada pada maqam ilmu yaqin, maqam ayn yaqin dan maqam haq yaqin. Dan ada juga 

untuk menjelaskan 2 maqam akhir dalam bersuluk, iaitu maqam fana‟ dan maqam baqa‟. 

Adapun penggunaan maqamat yang sesuai dengan istilah ulama-ulama sufi di atas, 

iaitu tahapan moral yang harus diusahakan dan dilakukan oleh sufi agar dapat mencapai 

puncak kesempurnaan rohani,
210

 maka Syeikh Ibn „Ajibah berpendapat ia ada tujuh 

maqamat.
211

 Ini sesuai dengan tujuh lapis langit atau tujuh lapis bumi. Namun pengkaji 

melihat beliau tidak konsisten dalam menetapkan maqamat yang tujuh itu. Pada satu ketika 

beliau menyatakan bahawa tujuh maqamat itu adalah maqam sabar, maqam syukur, maqam 

tawakkal, maqam redha, maqam taslim, maqam Mahabbah dan maqam makrifat.
212

 Pada 

ketika lain, waktu mentafsirkan surah al-Naba‟ secara sufi isyari, beliau menjelaskan 

bahawa tujuh maqamat sufi adalah maqam taubat nasuha, maqam wara‟, maqam zuhud, 
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maqam sabar dalam melawan nafsu dan kebiasaan, maqam tawakal, maqam redha dan 

maqam taslim.
213

 Sehingga jika dihimpun semua itu, sebenarnya ada sepuluh maqamat 

yang disebut oleh Syeikh Ibn „Ajibah, iaitu maqam taubat nasuha, maqam sabar, maqam 

syukur, maqam wara‟, maqam zuhud, maqam tawakkal, maqam redha, maqam taslim, 

maqam mahabbah dan maqam makrifat.  

Berikut penjelasan ringkas tentang maqamat tersebut berdasarkan pentafsiran 

Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsir al-Bahr al-Madid:  

 

4.4.6.1.1. Sabar 

Syeikh Ibn „Ajibah berpandangan bahawa sabar merupakan saudara bagi syukur.
214

 

Syukur ketika memperoleh nikmat dan sabar ketika menghadapi ujian.
215

 Sabar menurut 

jalan orang khusus adalah sabar terhadap perkara yang dibenci oleh nafsu dengan 

meninggalkan perkara syahwat dan keseronokan sementara, kecenderungan pada perkara 

biasa.
216

 

Sabar mencakup 4 aspek: (1) sabar terhadap ujian dengan cara menghalang diri 

daripada marah, kecewa dan berkeluh-kesah ketika menghadapinya, (2) sabar terhadap 

nikmat dengan mengikatnya dengan bersyukur, tidak melampau dan menyombongkan diri 

dengannya. (3) sabar dalam ketaatan dengan menjaganya dan istiqamah dalam 

melaksanakannya, (4) sabar terhadap maksiat dengan menahan diri daripada 

melakukannya.
217

  

                                                           
213

 Ibid, 8:218  
214

 Maqam sabar sering kali disertakan dengan maqam redha. Maqam sabar lebih umum daripada maqam 

redha. Maqam sabar diperintahkan kepada setiap orang beriman. Setiap orang beriman perlu berusaha 

mencapai maqam sabar; sedangkan tidak semua orang boleh sampai ke maqam redha. Lihat: Dr. Mustafa 

Hilmi, Ibn Taymiyah wa al-Tasawuf, (Iskandariyah: Dar al-Da‟wah, t.t.), 504-505.   
215

Ibn „Ajibah, al-Bahr al-Madid, 1: 158.  
216

 Ibid,1:160. 
217

 Ibid, 1: 161  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



308 
 

Menurut beliau, orang yang sabar akan memperoleh lapan kemuliaan daripada 

Allah s.w.t. iaitu (1) al-Mahabbah, (2) al-Nasr atau pertolongan, (3) Ghurafat al-Jannah 

atau bilik-bilik di syurga, (4) Pahala yang banyak tidak terkira, (5) khabar gembira, (6) 

solah atau kesolehan, (7) rahmat, (8) hidayah.  

 

4.4.6.1.2. Syukur 

Syukur
218

 pada pandangan Syeikh Ibn „Ajibah adalah tidak menderhakai nikmat 

Allah, atau menggunakan seluruh anggota badan untuk ketaatan kepada Allah, atau melihat 

Pemberi nikmat pada setiap nikmat yang diperoleh.
219

  

Nikmat yang dianugerahkan Allah kepada hambanya ada dalam bentuk nikmat zahir 

dan ada yang dalam bentuk nikmat batin. Memetik pendapat Ibn Juzay, Syeikh Ibn „Ajibah 

menjelaskan bahawa nikmat yang perlu disyukuri oleh manusia, ada dalam 3 bentuk, iaitu 

nikmat duniawi, seperti nikmat sihat dan harta halal; nikmat dini (agama) seperti nikmat 

ilmu, takwa dan makrifat; dan nikmat ukhrawi, seperti balasan amalan yang sedikit dengan 

pahala yang berganda. Menambahkan petikan kata-kata Ibn Juzay, beliau menyatakan 

bahawa ada 2 kedudukan manusia yang bersyukur: manusia yang bersyukur dengan nikmat 

yang sampai kepadanya sahaja dan ada yang bersyukur dengan nikmat yang diterima oleh 

sekalian makhluk. Tambahannya lagi, manusia yang bersyukur ini ada 3 darjat: (1) Darjat 

awam, yang bersyukur ke atas nikmat, (2) Darjat Khawas, yang bersyukur tidak hanya atas 

nikmat, tetapi juga ke atas ujian  dan segala keadaan yang dihadapinya, (3) Darjat khawas 
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al-Khawas, yang lenyap daripada melihat nikmat kerana ia menyaksikan pemberi 

nikmat.
220

 

Sesiapa yang telah mensyukuri nikmat Allah, bermakna dia telah mengikat nikmat 

itu; dan sesiapa yang tidak mensyukurinya, bermakna dia telah menghilangkan nikmat itu. 

Syukur adalah pengikat yang ada dan pemburu yang hilang. Sesiapa yang diberi sesuatu, 

tetapi dia tidak bersyukur, nescaya sesuatu itu akan dicuri, sedangkan dia tidak 

menyedarinya.
221

    

Mengambil pendapat sebahagian sufi, Syeikh Ibn „Ajibah menjelaskan kedudukan 

maqam syukur.
222

 Menurutnya ia adalah maqam yang paling besar, sebab maqam ini yang 

menjadi sasaran iblis pada manusia, ia berusaha keras untuk menghalang manusia daripada 

bersyukur. Sekiranya ada maqam yang lebih tinggi daripada maqam syukur ini, sudah tentu 

maqam itulah yang akan menjadi sasaran iblis yang akan dihalangnya manusia 

daripadanya.
223

 

 

4.4.6.1.3. Tawakkal 

Tawakkal adalah buah dan hasil iman. Apabila iman kuat dan tiang-tiangnya kukuh, 

maka tawakkal pun akan kuat dan rahsia-rahsianya akan kelihatan. Namun apabila iman 

lemah, maka tawakkal pun akan lemah. Orang yang lemah tawakkalnya, ia akan terlalu 
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bergantung pada asbab. Orang yang kurang bergantung dengan asbab adalah tanda 

benarnya tawakkal dan keyakinan.
224

  

Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa tawakkal itu adalah “engkau lebih 

mempercayai apa yang ada di tangan Allah dibandingkan dengan apa yang ada di 

tanganmu”. Ini disebabkan Allah telah berfirman dalam al-Quran:  

                             

        

Al-Nahl 16: 96 

Terjemahan: [96](Sebenarnya) apa yang ada pada kamu akan habis dan 

hilang lenyap, dan apa yang ada di sisi Allah tetap kekal; dan 

sesungguhnya Kami membalas orang-orang sabar dengan memberikan 

pahala yang lebih baik dari apa yang mereka telah kerjakan. 

 

Menurut beliau lagi, terkadang tawakkal itu ditemukan bersama dengan 

pergantungan pada asbab, tetapi tawakkal tanpa asbab adalah lebih bermanfaat.
225

  

Maqam tawakkal tidak akan sempurna tanpa diiringi maqam redha.
226

  

 

4.4.6.1.4. Redha 

Redha berada di atas taslim. Ia bermaksud gembiranya diri dengan perbuatan 

Allah
227

. Ia lahir dari rasa cinta kepada Allah. Sebab setiap yang dilakukan kekasih akan 

dikasihi oleh yang mengasihinya.
228
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Dalam menjelaskan konsep redha, Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan satu riwayat 

daripada Nabi Musa a.s. yang berkata kepada Tuhan: Wahai Tuhanku, tunjukkan aku satu 

amalan, yang mana jika aku mengamalkannya, Engkau redha kepadaku ? Allah berfirman : 

“Sesungguhnya engkau tidak sanggup mengamalkannya.” Lalu Nabi Musa tersungkur 

sujud. Lalu Allah berfirman kepadanya:  

“Wahai putera Imran, sesungguhnya keredhaanKu bergantung pada 

keredhaanmu kepada ketetapanKu.”  

 

Kemudian Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan pula riwayat daripada Ibn „Abbas 

yang berkata:  

“Perkara pertama yang ditulis di Lauh Mahfuz adalah: Aku adalah Allah 

yang tiada tuhan selain Aku, dan Muhammad adalah utusanKu. Maka 

sesiapa yang menerima ketetapanKu, sabar dengan ujianKu, bersyukur 

dengan nikmat-nikmatKu, nescaya Aku tulis dia sebagai seorang yang 

siddiq dan Aku bangkitkan dia bersama orang-orang siddiqin. Sesiapa 

yang tidak menerima ketetapanKu, tidak sabar ke atas ujianKu dan tidak 

bersyukur dengan nikmat-nikmatKu, maka hendaklah ia mencari tuhan 

selainKu.” 

Selain itu, beliau juga mengeluarkan riwayat yang berasal daripada Ibn Mas‟ud 

yang berkata:  

“Sesiapa yang memperoleh tiga perkara, dia telah memperoleh kebaikan 

dunia dan akhirat; redha dengan qadha, sabar ke atas ujian dan berdoa di 

waktu senang.”
229

  

 

Orang-orang sufi Iraq menganggap redha termasuk dalam kategori ahwal, manakala 

sufi Khurasan menganggapnya sebagai bahagian dari maqamat.
230

  

 

4.4.6.1.5. Taslim  

Taslim berada di atas sabar. Ia bermaksud tidak menampakkan penolakan dan 

marah secara zahir dan membuang rasa benci atau tidak suka daripada hati secara batin.
231
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Syeikh Ibn „Ajibah telah membezakan antara taslim dan tafwid.
232

 Menurutnya, 

seorang yang tafwid adalah seseorang yang tidak melihat pada dirinya dan pada semua 

makhluk ada kemampuan untuk memberi manfaat atau mendatangkan mudharat, maka ia 

melihat Allah yang menciptakan segala yang ada pada setiap nafasnya, dengan sifat 

Musyahadah dan hal, bukan dengan sifat ilmu dan akal. Sebahagian lagi berpendapat 

bahawa tafwid sebelum turunnya ketentuan; dan taslim selepas turunnya ketentuan.
233

 

Dhun al-Nun ketika disoal tentang bilakah seorang hamba perlu melakukan tafwid ? 

Beliau berkata:  

“Apabila dia telah putus harapan daripada diri dan amalannya, lalu dia 

menyerahkan segala urusannya kepada Allah, dan dia tidak berhubung 

dengan yang lain selain tuhannya.”
234

 

 

Ertinya, dia tidak mempunyai pergantungan melainkan dengan Allah. Maka 

Maqamnya ada tiga: Tafwid sebelum turun ketentuan, Redha selepas turun ketentuan 

dengan mujahadah, dan taslim selepas turun ketentuan juga, namun tanpa mujahadah.
235

 

 

4.4.6.1.6. Mahabbah 

Mahabbah berasal dari akar kata Ahabba, Yuhibbu, Mahabbah yang secara harfiah 

bererti mencintai secara mendalam, atau kecintaan atau cinta yang mendalam.
236

 Menurut 

Syeikh Ibn „Ajibah, mahabbah adalah kecenderungan selalu dengan hati yang kuat, atau 

muraqabah (mengawasi) kekasih pada waktu dia ada dan tidak ada, atau menetapkan hati 

pada apa yang dimaksudkan Tuhan, atau takut meninggalkan khidmat padahal ia dilarang 
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melakukannya, atau merasakan pada dirimu pemberian yang sedikit daripada kekasihmu 

seolah-olah ia banyak; dan merasakan pemberiannya yang banyak sebagai sedikit, atau 

menekuni ketaatan dan menjauhi perbezaan. Kemudian Syeikh Ibn „Ajibah mendatangkan 

makna mahabbah yang dinyatakan oleh al-Syibli, iaitu engkau berasa cemburu ke atas 

kekasihmu yang dicintai orang sepertimu.”
237

 

Kemudian beliau menerangkan bahawa pencinta pada hakikatnya adalah seorang 

yang tidak memiliki kekuatan dalam hatinya untuk  mencintai kekasih yang lain dan tidak 

mempunyai hasrat kecuali apa yang dihasratkan kekasihnya itu.
238

   

Syeikh Ibn „Ajibah berpandangan bahawa mahabbah seorang hamba kepada Allah 

disebabkan dua perkara, iaitu: (1) Mahabbah kerana hamba itu melihat kepada kebaikan 

Allah dan pelbagai bentuk anugerah yang telah diterimanya. Hati memang tertarik untuk 

mencintai orang yang berbuat baik kepada kita. Cinta atau mahabbah seperti ini dinamakan 

dengan hubb al-hawa. Cinta ini dapat diusahakan dan dicari. (2) Mahabbah kerana 

tersingkapnya hijab, hilangnya penghalang daripada pandangan hati, sehingga ia dapat 

melihat kecantikan Allah dan kesempurnaannya. Secara semula jadi hati menyukai yang 

cantik. Maka menurut beliau, cinta seperti inilah yang didendangkan oleh Rabi‟ah al-

Adawiyah dalam bait-bait syairnya.
239

  

ََ حُبَّين   حُبَّ   ... وحُبّاً لنَ أىلٌ لِذَاكَ  الهَىَيأحُِبُّ
ن سِوَاكَ  الذي ىو حُبُّ الَوَى ... فَشُغْلي بِذكِْركِ عمَّ  فأمَّ

َِ للِْحُجْبِ حت ا الذي أنتَ أىلٌ لوُ ... فكَشْفُ  أراكَ  وأمَّ
ََ الِمَْدُ في ذَا وذاكَ   فَلا الِمدُ في ذَا ولا ذَاك لِ ... ولَكِنْ ل

Terjemahan:  

Aku mencintaiMu dengan dua cinta: cinta hawa || Dan cinta kerana 

memang Engkau layak untuk dicintai.  
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Adapun cinta hawa || Maka aku lebih sibuk mengingatiMu daripada yang 

lain.  

Dan adapun cinta kerana Engkau memang berhak untuk itu || maka 

tersingkapnya Engkau daripada hijab, sehingga Aku melihatMu.  

Maka tiada pujian untukku dalam hal ini dan itu || Tetapi pujian hanya 

untukMu dalam hal ini dan itu.   

 

Menjelaskan maksud bait-bait tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah menyatakan bahawa 

cinta sebab kedua ini tidak dapat diusahakan, ia adalah anugerah daripada Allah s.w.t. 

kepada orang-orang tertentu.
240

   

Kemudian beliau mengambil pendapat Ibn Juzay tentang darjat cinta hamba kepada 

Allah s.w.t. Menurut beliau ada dua darjat cinta hamba,
241

 iaitu:  

- Cinta  atau Mahabbah Awam. Cinta ini dimiliki oleh setiap orang yang beriman. 

Ia adalah cinta yang wajib.  

- Cinta atau Mahabbah Khas. Cinta ini hanya dimiliki oleh ulama-ulama rabbani, 

wali-wali dan orang-orang terpilih. Mereka telah mencapai maqam tertinggi dan 

matlamat yang dituntut. Maqam ini berbeza dengan maqam-maqam solihin yang 

lain, seperti khawf, raja‟ tawakkal, dan lain-lain.. Maqam-maqam tersebut 

didasari oleh adanya kepentingan diri sendiri, sedangkan maqam mahabbah ini 

ia didasari oleh kecintaan semata-mata pada kekasih, tanpa ada kepentingan di 

sebaliknya.   

Punca utama mahabbah ini menurut Syeikh Ibn „Ajibah, adalah makrifat atau kenal 

Allah.
242

 Mahabbah akan kuat bergantung pada seberapa luas makrifat seseorang dengan 

Allah. Ia akan lemah dengan lemahnya makrifat dengan Allah.
243
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Beliau juga mengingatkan bahawa jika rasa mahabbah kuat tertanam di hati, ia 

menampakkan kesan pada anggota badan. Kesan itu adalah rajin dalam melakukan 

ketaatan, bersemangat untuk berkhidmat, berusaha kuat mencari keredhaanNya, seronok 

bermunajat denganNya, redha dengan ketetapanNya, rindu bertemu denganNya, berasa 

intim ketika menyebutNya, berasa asing dengan selainNya, lari meninggalkan manusia, 

suka bersendirian untuk berkhalwat, dunia keluar dari hatinya, mencintai setiap yang 

dicintai Allah dan mengutamakan Allah daripada selainNya. 

  

4.4.6.1.7. Makrifat  

Makrifat dari segi bahasa berasal dari perkataan: „Arafa, Ya‟rifu, „Irfan dan 

Ma‟rifah. Ia bermaksud pengetahuan atau pengalaman atau pengetahuan Ilahi
244

. Makrifat 

boleh juga bermaksud pengetahuan akan rahsia hakikat agama. Ia merupakan ilmu yang 

tinggi daripada ilmu-ilmu yang diperoleh oleh orang-orang pada umumnya.
245

 Menurut 

Mustafa Zahri, makrifat adalah mengetahui Allah dari dekat sehingga hati sanubari melihat 

Allah.
246

  

Syeikh Ibn  „Ajibah memetik kata-kata Imam al-Qusyayri: “Jiwa ahli ibadah adalah 

tempat ibadah, hati orang arif adalah tempat makrifat, roh orang yang wajid adalah tempat 

mahabbah, dan sirr
247

 orang tauhid adalah tempat musyahadah. Maka tiada yang lebih 
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zalim daripada orang yang berusaha menghancurkan tempat ahli ibadah dengan syahwat, 

tempat ahli makrifat dengan angan-angan dan kebergantungan, tempat ahli mahabbah 

dengan perkara hina dan tercela, dan tempat ahli tauhid dengan berpaling kepada orang-

orang dekat.
248

 

Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, ahl ma‟rifat billah berasa asing ketika berada di dunia 

dan mereka rindu kepada Allah.”
249

 

Beliau berpandangan bahawa secara zahir maqam mahabbah itu lebih tinggi 

daripada maqam makrifat, tetapi pada hakikatnya makrifat lebih tinggi daripada semua 

maqamat. Kerana maqam makrifat tidak ada hijab  lagi, berbeza dengan mahabbah, ia 

masih ada hijab lagi, iaitu hijab berasa asing dengan makhluk; sedangkan seorang yang arif 

tidak ada perasaan itu lagi, kerana ia telah kenal hakikat segala sesuatu. Ini sesuai dengan 

kata-kata al-Hikam:    

بَتِهِمْ عَنِ اِلل فيْ كُلِّ شَيْءٍ ، وَلَوْ عَرَفُ وْ  ادُ مِنْ كُلِّ شَيْءٍ لِغَي ْ اَ اسْتَ وْحَشَ العُبَّادُ وَالزُّىَّ ا اَلل في  إِنََّّ
 كُلِّ شَيْءٍ مَا اسْتَ وْحَشُوْا مِنْ شَيْءٍ 

Terjemahan:  

Para abid dan zahid berasa asing dengan segala sesuatu adalah kerana 

mereka ghaib dalam setiap sesuatu daripada Allah. Sekiranya mereka 

mengenal Allah pada setiap sesuatu, tentulah mereka tidak berasa asing.    

 

Kemudian, maqam makrifat lebih tinggi daripada mahabbah, kerana orang yang arif 

lebih sempurna adabnya daripada orang yang ada mahabbah. Ini disebabkan makrifat 

diperoleh selepas ia sempurna melalui latihan dan proses pembinaan. Sedangkan mahabbah 

dapat diperoleh walaupun proses latihan dan pembinaannya belum sempurna.  Oleh itu, 

makrifat adalah kemuncak dan akhir mahabbah.
250
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 4.4.7.2. Ahwal   

Ahwal merupakan bentuk jamak bagi perkataan hal yang secara bahasa bermaksud 

keadaan atau kondisi. Ia adalah kondisi kejiwaan yang dialami atau dirasakan oleh seorang 

sufi sebagai kurniaan daripada Allah
251

 ketika dalam proses latihan rohani. Hal bersifat 

sementara, datang dan pergi kepada sufi yang dalam perjalanan mendekatkan diri kepada 

Allah s.w.t.
252

  

Orang-orang yang sedang mengalami hal ini disebut Syeikh Ibn „Ajibah sebagai ahl 

al-Talwin. Keadaan mereka berubah-rubah. Apabila keadaannya berubah, maka berubah 

jugalah cahayanya. Cahaya akan bertambah dengan bertambah keyakinannya dan 

berkurang dengan berkurang keyakinannya. Sehinggalah dia memperoleh wusul dan 

dianugerahkan al-Kamal (kesempurnaan). Ketika itu dia telah diterangi oleh matahari 

makrifat dan dianggap sebagai ahl al-Tamkin. Ahl al-Tamkin sentiasa bercahaya. 

Cahayanya itu tidak akan berkurang, justeru akan sentiasa bertambah.
253

     

Perbezaan kelebihan antara tokoh sufi bergantung pada ilmu dan halnya. Sesiapa 

yang mempunyai ilmu yang kuat dengan Allah, maka dia mempunyai kedudukan lebih 

mulia di sisi Allah. Ilmu yang mempunyai kedudukan di sisi Allah adalah ilmu tentang zat 

Allah, sifatNya dan asma‟Nya. Seperti itu juga ilmu tentang hukum-hakam Allah yang 

disertakan dengan ilmu dengan Allah. Apabila hijab hati terbuka, semakin dekatlah 

seseorang dengan Tuhannya. Hijab itu terbuka bergantung pada kadar takhliyah dan 

tahliyah yang diusahakannya. Jika hati bersih dari kotoran dan jauh dari kesibukan, lalu 

dihiasi dengan akhlak-akhlak mulia, maka terbukalah hijab dan masuk bersama Ahbab.
254
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  Antara ahwal yang akan dialami seorang salik adalah hal al-Qabd, hal al-Bast, hal 

al-Uns, hal al-Wahsyah, hal al-Khawf dan hal al-Raja‟.
255

 Semua itu adalah keadaan hati 

seorang salik ketika melalui proses suluk. Hal al-Qabd  adalah keadaan hati di mana 

perasaan takut lebih menguasainya. Apabila yang menguasainya adalah perasaan harap, 

maka ia berada dalam keadaan Bast.
256

 Maka hal Qabd mengandungi perasaan takut (hal 

Khawf) dan perasaan asing (hal al-Wahsyah). Manakala hal Bast mengandungi perasaan 

harap atau optimis (hal al-Raja‟) dan perasaan intim (hal al-Uns). Ketika mentafsirkan 

surah Ali Imran ayat 14, Syeikh Ibn „Ajibah memetik kata-kata Abu Hasyim al-Zahid yang 

menjelaskan tentang al-Uns: “Allah telah menyifatkan dunia sebagai sesuatu yang asing, 

supaya uns (keintiman) murid hanya dengan Tuhannya sahaja, dan agar orang-orang yang 

taat berpaling daripada dunia.
257

 

 Menurut Syeikh Ibn „Ajibah, kedudukan hal al-Qabd dan al-Bast berada di atas hal 

al-Kawf dan al-Raja‟. Selepas hal al-Qabd dan hal al-Raja‟ terdapat hal yang lain, iaitu hal 

al-Haybah dan hal al-Uns. Menurut beliau, hal al-Kawf dan hal al-Raja‟ adalah untuk 

orang-orang beriman, hal al-Qabd dan hal al-Bast adalah untuk orang-orang salik, 

manakala hal al-Haybah dan hal al-Uns adalah untuk orang-orang arifin. Adapun untuk 

orang-orang mutamakkinin, bagi mereka tiada lagi hal di atasnya, bagi mereka segala 

wujud telah terhapus daripada mata mereka, mereka hanya melihat Tuhan sahaja.
258

  

 Syeikh Ibn „Ajibah mengingatkan sesiapa yang berada dalam satu hal, supaya jangan 

melampau dan berlama-lama dalam hal tersebut. Apabila dia telah berada dalam satu hal, 

maka hendaklah dia cepat-cepat berpindah kepada hal yang lain. Sebab jika dia berlama-

lama dalam satu hal, dia akan berasa bosan. Ini seperti ketika dia bertafakkur tentang dunia, 
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lalu dia mendapatkan dunia itu adalah sesuatu yang fana, maka dia berasa asing dengannya. 

Berasa asing adalah satu hal. Maka dia tidak boleh berlama-lama dalam perasaannya itu, 

dia harus cepat-cepat berpindah kepada hal lain dengan bertafakkur soal akhirat pula, lalu 

dia akan mendapati akhirat itu, maka dia akan berasa kekal dan ingin tinggal di sana. 

Berasa kekal adalah salah satu hal juga. Maka dia jangan berhenti setakat di sana, tetapi 

hendaklah dia berpindah cepat kepada Penciptanya, iaitu Allah. Sehingga dibukakan 

baginya hijab, lalu dia dimasukkan dalam kalangan ahbab (kekasih-kekasih Allah). Ketika 

itu dia akan ghaib daripada al-Kawnayn, iaitu dunia dan akhirat, dia berada dalam 

penyaksian kepada Pencipta. Tiada lagi dunia dan akhirat baginya, yang tinggal hanya 

kegembiraan dan keseronokan menyaksikan Tuhan.
259

  

 

4.5. Penutup 

Berdasarkan pada perbincangan mengenai sumber-sumber pentafsiran Syeikh Ibn 

„Ajibah dan konsep-konsep tasawuf yang terdapat dalam tafsirnya al-Bahr al-Madid di 

atas, pengkaji melihat bahawa Syeikh Ibn „Ajibah tidak selamat daripada pengaruh tasawuf 

falsafi.   

Melihat kepada sumber-sumber pentafsirannya, Syeikh Ibn „Ajibah telah merujuk 

kepada ulama-ulama yang dikategorikan para pengkaji sebagai ulama yang bermasalah. 

Abu Yazid al-Bustami, al-Hallaj dan Ibn al-Farid umpamanya merupakan ulama sufi yang 

banyak dikaitkan dengan tasawuf falsafi. Mereka telah mengemukakan pandangan-

pandangan yang lebih cenderung disifatkan sebagai falsafah dibandingkan dengan ajaran 

murni Islam. Pandangan-pandangan yang berbau falsafah itu turut diketengahkan oleh 

Syeikh Ibn „Ajibah dalam tafsirnya al-Bahr al-Madid.   
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Seperti yang dijelaskan sebelum ini tentang pemikiran-pemikiran tasawuf Syeikh 

Ibn „Ajibah, beliau turut meyakini konsep fana‟ dan baqa‟, konsep tajalli serta konsep 

Musyahadah dan „Ayan. Semua itu menjurus kepada konsep-konsep yang terdapat dalam 

tasawuf falsafi.  
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BAB LIMA:  RUMUSAN, CADANGAN DAN PENUTUP 

 

5.1. Pendahuluan 

  

 Pada bab ini, pengkaji akan merumuskan apa yang telah dibincangkan sebelum ini 

serta membuat kesimpulan bagi perbahasan lepas. Kemudian perbahasan bab ini 

dilanjutkan dengan mengemukakan cadangan kepada beberapa pihak yang ada kaitan 

dengan kajian ini untuk kebaikan bersama di masa hadapan. Lalu bab ini diakhiri dengan 

sebuah penutup. 

 

5.2. Rumusan 

  Selepas perbahasan yang panjang lebar tentang pelbagai aspek yang berkaitan 

dengan sufi dan tasawuf, sufi dan tafsir al-Quran, kemudian tokoh sufi yang menjadi objek 

kajian ini, iaitu Syeikh Ibn „Ajibah serta karya tafsirnya al-Bahr al-Madid, kajian ini 

merumuskan beberapa perkara. Ianya seperti berikut: 

 

5.2.1. Sufi dan Tasawuf   

Sufi merupakan sebahagian daripada umat Islam yang terdiri daripada pelbagai latar 

belakang keilmuan, sosial dan budaya. Sejarah telah membuktikan bahawa sufi dan tasawuf 

adalah salah satu anasir masyarakat Islam, walaupun ada yang mempertikaikan asal-usul 

dan keberadaan mereka. Kehadiran mereka telah mencorak kehidupan spiritual dan 

kemasyarakatan ummah Islam. Sufi dengan kefahaman tasawufnya, telah membentuk satu 

pola fikir dan cara hidup yang berbeza dengan umat Islam kebanyakan.  
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Tasawuf merupakan hasil asimilasi dan akulturasi sufi sesuai dengan peredaran 

zaman dan keadaan semasa mereka. Ia adalah percampuran antara pemikiran yang 

bersumber daripada akar Islam dan pemikiran yang berkembang pada masa sufi itu hidup. 

Oleh itu, tidak dapat dinafikan bahawa sufi mempunyai asal pemikiran yang bersumber 

daripada al-Quran dan al-Sunah. Namun, dalam masa yang sama ia mengalami proses 

percampuran saling mempengaruhi dengan anasir-anasir daripada luar Islam, sehingga 

sampai pada satu tahap, anasir-anasir luar itu lebih dominan dalam pemikiran sufi. Akan 

tetapi, tetap wujud pada sepanjang sejarah sufi adanya golongan-golongan tertentu yang 

berusaha meletakkan sufi dan tasawuf di landasan asalnya. Hanya sahaja kadang-kadang 

suara golongan tersebut berjaya mengalahkan golongan yang terpengaruh dengan anasir 

luar dan kadang-kadang suara mereka lemah sehingga seolah-olah sufi itu telah lari jauh 

dari Islam.  

 

5.2.2. Sufi dan Pentafsiran al-Quran  

 Setiap golongan daripada sufi berusaha untuk meletakkan setiap amalan dan 

pemikiran mereka di atas landasan al-Quran dan al-Sunnah. Namun, berdasarkan kajian ini 

tidak semua yang benar-benar berpegang teguh dengan keduanya. Sufi sunni yang tasawuf 

mereka lebih menitikberatkan masalah amal dan akhlak, nampak lebih komitmen 

berpegang teguh dengan al-Quran dan al-Sunnah. Manakala sufi falsafi lebih cenderung 

menjadikan al-Quran dan al-Sunnah sebagai penyokong pandangan-pandangan dan 

penyangga pemikiran-pemikiran mereka yang terpengaruh dengan anasir-anasir luar. 

Kebanyakan mereka mentafsirkan al-Quran menggunakan metodologi ramzi, dan segelintir 

mereka ada yang terjerumus pada pentafsiran metodologi batini.  
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 Bertitik-tolak daripada kenyataan di atas, maka kebanyakan sufi sunni atau „amali 

mentafsirkan al-Quran mengikut metodologi kebanyakan ulama Ahlu al-Sunnah wa al-

Jamaah. Mereka mentafsirkan al-Quran berlandaskan kepada metodologi tafsir bi al-

Ma‟thur, atau bi al-Ra‟y al-Mamduh atau Isyari yang Maqbul. Metodologi isyari adalah 

metodologi yang banyak diguna pakai oleh golongan sufi dan golongan ilmuwan yang 

berusaha mencari rahsia-rahsia yang bermanfaat yang tersembunyi di sebalik ayat-ayat al-

Quran.  

Tafsir sufi mempunyai karakter tertentu yang menyebabkannya berbeza dengan 

metodologi-metodologi pentafsiran yang lain. Tafsir sufi cenderung mendalami makna 

batin bagi ayat al-Quran. Untuk mendalami makna batin itu, mereka menggunakan 

pentakwilan yang antaranya tetap menjaga syarat-syarat pentafsiran yang asas dan ada yang 

melampau sehingga terkeluar daripada landasan. Rahsia yang diperoleh sufi daripada hasil 

pentakwilannya terhadap ayat al-Quran dikenal dengan isyarat, setengah mereka 

menamakannya sebagai mustanbatat. Isyarat yang baik didahului oleh proses latihan rohani 

yang ketat. Proses rohani tersebut menjadikan sufi itu suci zahir dan batin. Maka, dengan 

kesucian diri itu mereka mudah memperoleh ilham atau ilmu laduni daripada Allah s.w.t. 

Sebahagian sufi menjelaskan isyarat-isyaratnya itu dengan menggunakan istilah yang 

mudah difahami. Namun, sebahagian yang lain pula menggunakan bahasa yang sukar 

difahami. Ia telah menyebabkan penolakan di kalangan ulama-ulama. Selain itu, mereka 

juga suka menggunakan bahasa syair dan metafora dalam pentafsiran mereka sebagaimana 

mereka suka menjelaskan huruf-huruf muqatta‟ah yang terdapat di awal surah. 

Karya-karya tafsir sufi mula muncul pada abad kedua dan ketiga hijrah. Sehingga ke 

hari ini karya-karya tafsir sufi terus bertambah. Karya-karya mereka itu ada yang berada 

dalam kitaran tafsir yang diterima dan sebahagiannya disifatkan oleh ulama sebagai tafsir 

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



325 
 

yang menyimpang atau menyeleweng. Tafsir al-Bahr al-Madid  karya Syeikh Ibn „Ajibah 

merupakan salah satu kitab tafsir sufi yang menggunakan metode zahir dan isyari sekali 

gus. Ia boleh dikategorikan sebagai tafsir sufi yang dapat diterima. Namun, perlu 

diingatkan bahawa terdapat pentafsirannya secara isyari yang perlu berhati-hati dengannya, 

terutamanya isu-isu yang berkaitan dengan akidah.  

 

5.2.3. Biodata Syeikh Ibn ‘Ajibah dan Sumbangannya   

Syeikh Ibn „Ajibah hidup pada abad 12 H atau 18 M. Pada masa itu berlaku 

kemunduran ummah Islam dari pelbagai aspek. Di samping itu, mereka juga berhadapan 

dengan penjajahan barat dan perpecahan di kalangan mereka sendiri. 

Syeikh Ibn „Ajibah dilahirkan pada tahun 1960 H atau 1161 H. Di kampung al-

Khamis yang terletak antara Bandar Tanjah dan Tetouan, Moroko. Pada waktu itu Moroko 

di bawah pemerintahan al-Aysraf al-„Alawiyah. 

Keadaan sosial politik Moroko pada waktu itu tidak stabil kerana perseteruan kuasa 

antara keluarga kerajaan al-Aysraf al-„Alawiyah. 

Keadaan keilmuan dan intelektual pula mengalami kebuntuan. Sistem pendidikan 

lebih cenderung membentuk pelajar-pelajar yang kurang kreatif dan inovatif. Selain itu 

terjadi pertembungan di antara ulama fikah dan ulama tasawuf.  

Keadaan kehidupan tasawuf amat terpinggir. Sufi dan tasawuf dianggap perkara 

asing dan pelik oleh masyarakat Moroko umumnya dan Bandar Tetouan khasnya.  

Syeikh Ibn „Ajibah berasal daripada latar belakang keluarga yang soleh dan taat. Nasab 

keturunannya bersambung sehingga sampai kepada cucunda Rasulullah al-Hasan. Syeikh 

Ibn „Ajibah telah berkahwin dengan lima orang perempuan dan bercerai dengan salah 
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seorang isterinya. Hasil perkahwinan itu beliau memperoleh 31 orang anak. Namun, hanya 

9 orang sahaja anaknya yang hidup. Kebanyakannya meninggal di waktu kecil. 

Pendidikan Syeikh Ibn „Ajibah bermula daripada rumahnya sendiri melalui tarbiah 

ibu dan bapanya sendiri. Beliau belajar fardu ain dan al-Quran dengan bapa dan datuknya. 

Kemudian, beliau belajar ilmu-ilmu keIslaman lain daripada ulama-ulama negerinya. 

Ketika mula dewasa, beliau pergi ke al-Qasr al-Kabir dan berguru kepada ulama-ulama 

tersohor di sana. Selepas beberapa lama di sana, beliau pergi pula menuntut ilmu di Bandar 

Tetouan. Di sana, beliau berguru dengan ulama-ulama besarnya. Pada tahun 1200 H salah 

seorang guru utamanya meninggal dunia. Ini telah menyebabkannya berasa kehilangan, lalu 

berhijrah ke Bandar Fes. Di sana, beliau menuntut ilmu dengan ulama-ulamanya.  

Kecenderungan Syeikh Ibn „Ajibah dengan tasawuf sudah berputik semenjak dari 

waktu usianya masih kecilnya lagi. Di waktu kecil, dia sudah mula suka bersendirian dan 

taat beribadah. Kecenderungan tasawufnya mula tumbuh mekar selepas beliau membaca 

kitab al-Hikam karangan „Ata‟ Allah al-Iskandari. Kesan dari bacaannya itu beliau menjadi 

seorang yang zuhud, suka berzikir dan berselawat serta seronok beribadah. Beliau banyak 

merenung dan bertafakur di Kubbah Sayyidi Talhah dan Kubbah Sayyidi al-Fakhar. 

Namun, ibu bapanya tidak senang dengan perubahan sikapnya itu mereka menggesanya 

untuk kembali menuntut ilmu. Beliau enggan, sehingga beliau bermimpi dengan Sayyidi 

Talhah. Dalam mimpinya itu, Sayyidi Talhah menyuruhnya untuk kembali belajar. Beliau 

akhirnya mengikuti arahan itu dan kembali ke medan ilmu.  

Selepas mimpi tersebut, Syeikh Ibn „Ajibah pergi mengajar ilmu zahir, di samping 

belajar. Beliau mengajar di beberapa tempat di Bandar Tetouan. Justeru kesungguhan dan 

keikhlasannya, kelas pengajiannya mendapat sambutan ramai orang.  
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Syeikh Ibn „Ajibah betul-betul terjun secara aktif dalam aliran tasawuf selepas 

kembali dari Bandar Fes dan menziarahi 2 orang tokoh sufi terkenal pada waktu itu iaitu, 

Syeikh Maula al-„Arabi dan Sayyidi Muhammad al-Buzaydi.  

Dua tokoh sufi tersebut amat tertarik dengan keilmuan dan personaliti Syeikh Ibn 

„Ajibah. Lalu, mereka berusaha menarik Syeikh Ibn „Ajibah untuk bergabung dalam tarekat 

sufi mereka. Pada awalnya, Syeikh Ibn „Ajibah nampak keberatan. Namun, selepas 

beberapa usaha daripada 2 orang tokoh tersebut, akhirnya Syeikh Ibn „Ajibah menyertai 

mereka. 

Syeikh Ibn „Ajibah melalui latihan suluk dengan baik sehingga beliau muncul 

sebagai seorang tokoh sufi yang disegani. Beliau pakar dalam ilmu zahir, seperti bahasa 

Arab, fikah, hadis, al-Quran dan tafsir. Demikian juga, beliau merupakan sebutir bintang 

yang berkilauan dalam bidang ilmu batin, iaitu ilmu tasawuf.  

Karyanya lebih 40 buah. Setiap karyanya itu menjadi bukti kepakarannya dalam 

bidang-bidang yang disebutkan di atas. Karya-karyanya itu terbahagi pada dua kategori: 

karya-karya sebelum terlibat dalam tasawuf dan karya-karya selepas terlibat dalam tasawuf.   

 

5.2.4. Tafsir Syeikh Ibn ‘Ajibah dan Metodologi Tafsir Zahirnya 

Tafsir Syeikh Ibn „Ajibah mengandungi pentafsiran secara zahir dan batin. 

Pentafsiran batin telah dikhaskan pada bahagian akhir pentafsirannya yang diberi topik: 

Isyarah. Ini menunjukkan bahawa Syeikh Ibn „Ajibah mengakui pentafsiran zahir, berbeza 

dengan pentafsiran golongan batini yang menolak pentafsiran zahir dan hanya mengakui 

pentafsiran batin yang dilakukan golongannya.  

Univ
ers

ity
 of

 M
ala

ya



328 
 

Tafsir Syeikh Ibn „Ajibah mengandungi pentafsiran semua surah dan ayat yang 

terdapat dalam al-Quran. Ia disusun secara susunan mashaf. Dalam mentafsirkannya, ayat-

ayat itu dikelompokkan kepada beberapa kelompok ayat.  

Pentafsirannya secara zahir mengandungi elemen-elemen yang biasa terdapat pada 

pentafsiran ulama zahir. Maka dalam tafsirnya terdapat pengenalan terhadap surah, latar 

belakang ayat (Asbab al-Nuzul), aspek qiraat ayat, penjelasan ayat secara lughawi, 

munasabah surah atau ayat, perbincangan hukum hakam dan pengajaran ayat, dan aspek-

aspek lain yang berkaitan dengan ayat.  

Ketika mentafsir ayat, metodologi penghujahan dan pendalilan yang diguna oleh 

Syeikh Ibn „Ajibah didapati telah menggabungkan metodologi-metodologi pentafsiran yang 

ada. Maka, beliau menggunakan metodologi tafsir bi al-Ma‟thur dengan menjadikan ayat-

ayat al-Quran, hadis-hadis nabi, pendapat-pendapat sahabat dan tabi‟in sebagai sumber 

penghujahan dan pendalilannya. Namun, dalam soal pengambilan riwayat, beliau nampak 

kurang berhati-hati, sehingga ditemukan banyak riwayat-riwayat yang dipertikaikan 

kesahihannya oleh ulama-ulama hadis. Turut ditemui, beberapa riwayat israiliyat yang tidak 

dijelaskan kedudukan sanad dan riwayatnya. Beliau juga menggunakan metodologi tafsir bi 

al-Ra‟y dalam pentafsirannya yang mana beliau turut mengemukakan pendapat-

pendapatnya sendiri dalam menjelaskan ayat-ayat al-Quran.  

Syeikh Ibn „Ajibah juga mengambil pendapat ramai ulama untuk menjelaskan 

maksud sesuatu ayat. Di kalangan ulama itu, ada yang berasal daripada golongan sufi dan 

bukan sufi. Biasanya pendapat-pendapat itu hanya didatangkan untuk memperluas makna 

ayat tanpa menjelaskan dan memperdebatkan pendapat tersebut. Di antara tokoh ulama 

tafsir yang dijadikan sumber rujukan oleh Syeikh Ibn „Ajibah adalah Imam al-Tha‟labi 

penulis kitab tafsir al-Kasyfu wa al-Bayan fi Tafsir al-Quran, Imam al-Wahidi penulis 
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tafsir al-Basit, al-Wasit dan al-Wajiz, Imam Ibn „Atiyyah penulis tafsir al-Muharrar al-

Wajiz, Imam al-Baydawi penulis tafsir Anwar an-Tanzil wa Asrar al-Ta‟wil dan banyak 

ulama tafsir yang lain. Selain itu, beliau juga banyak merujuk pada pakar qiraat seperti 

Imam al-Kisa’i, Imam „Asim, Imam Ibn Kathir dan lain-lain.  

Metodologi lughawi merupakan salah satu metodologi pentafsiran yang cukup 

meluas digunakan oleh Syeikh Ibn „Ajibah dalam pentafsirannya. Beliau banyak 

membincangkan aspek nahu, saraf dan balaghah al-Quran. Beliau juga sering 

mendatangkan bait-bait syair untuk menjelaskan makna ayat. Meluasnya aspek bahasa 

dalam pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah turut dijelaskan oleh perbincangan khilafiyat bahasa 

dalam pentafsirannya.  

Dalam perbincangan ayat-ayat hukum, Syeikh Ibn „Ajibah cenderung 

menyentuhnya secara ringkas dengan fokus penjelasan berdasarkan mazhab fikahnya, iaitu 

mazhab Maliki. Sesekali, beliau menyentuh pandangan daripada ulama mazhab lain. 

Melihat cara beliau mengemukakan pandangan ulama-ulama fikah, beliau tidak taksub, 

jauh sekali menyerang pendapat ulama mazhab lain yang berbeza dengan pendapat 

mazhabnya. 

Dari segi persembahan dan cara penulisan, tafsir Syeikh Ibn „Ajibah cenderung 

menggunakan metodologi tahlili. Ini dapat dibuktikan dengan melihat pada isi kandungan 

dan aspek perbincangan pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah yang mencakup banyak aspek. 

 

5.2.5. Tafsir Sufi Syeikh Ibn ‘Ajibah dan Pemikiran Tasawufnya 

Tafsir sufi menurut Syeikh Ibn „Ajibah adalah isyarat yang diperoleh seorang sufi 

ketika membaca dan menghayati al-Quran. Isyarat itu hendaklah didahului dengan 

kefahaman ayat secara zahir. Syeikh Ibn „Ajibah amat menekankan kepentingan tafsir zahir 
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bagi ayat-ayat al-Quran. Oleh itu, semua ayat yang ditafsirkannya telah didahului dengan 

pentafsiran secara zahir. Bahkan, pada mukadimah tafsirnya, beliau menyatakan bahawa 

seorang yang ingin terjun dalam pentafsiran secara batin hendaklah terlebih dahulu 

menguasai ilmu-ilmu zahir dan dibimbing oleh seorang mursyid yang kamil.  

Tafsir sufi Syeikh Ibn „Ajibah mengandungi perbincangan mengenai rahsia ayat dan 

maksudnya yang ditafsirkan berdasarkan perspektif dan nilai sufi.  

Sumber pentafsiran Syeikh Ibn „Ajibah secara sufi adalah berasal dari al-Quran, al-

Sunnah dan pendapat sahabat dan tabi‟in. Namun kebanyakannya merujuk kepada 

pandangan-pandangan ulama sufi yang berasal dari pelbagai latar belakang. Di antara 

mereka ada yang dikategorikan oleh para pengkaji sebagai sufi amali  dan sebahagiannya 

lagi berasal daripada sufi falsafi. Oleh itu, tafsir sufi Syeikh Ibn „Ajibah merupakan 

gabungan pelbagai pandangan sufi. Sebahagian pengkaji menyatakan bahawa tafsir sufi 

Syeikh Ibn „Ajibah ini umpama ensiklopedia tafsir sufi. Itu lantaran banyaknya pendapat-

pendapat ulama sufi dalam tafsir ini.   

Selain bersumberkan kepada perkara di atas, Syeikh Ibn „Ajibah telah mengambil 

pandangan mufasir yang mentafsirkan al-Quran dengan sesuatu yang diperoleh daripada 

mimpi dan kasyf. Ia merupakan bentuk kekhususan metodologi pentafsiran sufi. Akan 

tetapi beliau tidak begitu banyak membincangkan aspek ini.  

Syeikh Ibn „Ajibah telah berusaha menyampaikan isyarat sufi dalam pentafsirannya 

dengan bahasa yang mudah dan tidak terlalu berbelit-belit.  

Pentafsiran sufi Syeikh Ibn „Ajibah bagus untuk dijadikan bahan tarbiah suluk dan 

rohani yang berlandaskan al-Quran. Namun, perlu berhati-hati dengan pentafsiran-

pentafsirannya yang lari dari asas pentafsiran yang telah ditetapkan ulama-ulama tafsir. 
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Pemikiran tasawuf Syeikh Ibn „Ajibah nampak terpengaruh dengan pemikiran 

tasawuf falsafi yang dikemukakan oleh tokoh-tokoh sufi sebelumnya. Perkara ini jelas 

ketika beliau mentafsirkan ayat-ayat al-Quran yang berkaitan dengan ketuhanan, alam dan 

manusia atau mengenai wujud.   

 

5.3.  Cadangan 

 Cadangan ini dikemukakan kepada beberapa pihak yang pengkaji anggap 

mempunyai pertalian dengan kajian ini. Di antaranya:  

 

 5.3.1. Cadangan Kepada Khalayak  

5.3.1.1. Umat Islam perlu meluaskan ilmu pengetahuannya tentang al-Quran. Ia 

adalah asas utama kehidupan mereka. Ilmu pengetahuan mereka tentang al-

Quran tidak boleh berhenti setakat tahu membaca, akan tetapi perlu 

melepasinya untuk faham makna dan maksud yang terkandung di dalamnya, 

lalu menghayatinya dan mengamalkannya. Ilmu pengetahuan yang dihayati 

dan diamalkan, itulah yang dianggap sebagai ilmu pengetahuan yang 

bermanfaat.  Ia adalah cahaya penerang dalam kegelapan, pembimbing 

dalam kesesatan dan penolong dalam kesusahan. 

5.3.1.2. Khalayak perlu menghadiri kelas-kelas pengajian tafsir al-Quran yang 

disampaikan oleh guru-guru yang berautoriti. Gunakanlah buku-buku yang 

ditulis oleh ulama-ulama yang muktabar. Belajar dengan guru-guru yang 

berautoriti dan mengguna buku-buku yang muktabar dapat menghindarkan 

daripada kesalahan dan menjauhkan daripada kesesatan. 
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5.3.1.3. Di tengah kesungguhan membaca dan mendalami ilmu al-Quran, umat Islam 

perlu berhati-hati dengan bahan bacaan yang dihadamkannya. Dunia ilmu 

pengetahuan sekarang amat luas dan tanpa sempadan. Berbagai macam 

bahan ilmu pengetahuan dapat diperolehi, sama ada benar atau tidak. 

Pegangan akidah dan syariat yang benar adalah asas penyaringan ilmu 

pengetahuan itu. Oleh itu, pelajarilah terlebih dahulu asas akidah dan syariat 

yang benar sebelum terjun lebih jauh dalam mendalami ilmu pengetahuan 

itu.  

5.3.2. Cadangan Kepada Ustaz dan Pendakwah  

5.3.2.1. Jika khalayak dinasihatkan supaya memperluas ilmu pengetahuan, maka 

adalah lebih mustahak lagi bagi seorang ustaz dan pendakwah untuk 

memperluas ilmu pengetahuannya, terutama tentang al-Quran. Penting bagi 

seorang pendakwah untuk menguasai ulum al-Quran dan usul tafsir. 

Dengannya, seorang alim akan memiliki pemikiran yang murni 

berlandaskan sumber asal keilmuan Islam.  

5.3.2.2.Para pendakwah disarankan supaya menguasai ilmu hikmah dan maw‟izah 

hasanah dalam berdakwah dan menghindarkan daripada menyampaikan 

polemik tentang al-Quran yang tidak berasas dan khilaf pentafsiran yang 

tidak berpenghujung, demi menjauhkan umat Islam daripada kekeliruan dan 

perpecahan.  

5.3.2.3.Para pendakwah disarankan untuk lebih produktif dalam melakukan kajian 

terhadap al-Quran dan mengeluarkan pelajaran dan pengajaran yang 

berharga daripadanya untuk dijadikan panduan dan bimbingan hidup umat 

Islam. Kemudian, kajian-kajian itu hendaklah dibukukan atau 
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didokumentasikan dengan cara yang lebih mudah dicerna dan difahami oleh 

khalayak.  

5.3.2.4.Para pendakwah hendaklah celik IT, lalu menggunakannya untuk 

menyebarkan ilmu-ilmu bermanfaat dan nilai-nilai luhur yang terkandung 

dalam al-Quran. Umat Islam dan golongan muda terutamanya amat 

memerlukan bimbingan dan panduan hidup, dan IT adalah media utama 

yang banyak mereka gunakan. Menggunakan media yang paling digemari 

audien adalah salah satu bentuk hikmah dalam berdakwah.  

 

5.3.3. Cadangan Kepada Pusat Pengajian Islam  

5.3.3.1.Pusat pengajian Islam hendaklah lebih mempergiat dan menggalakkan lagi 

kajian-kajian berkaitan dengan al-Quran, sama ada tentang ilmu al-Quran, 

pentafsiran al-Quran dan sumbangan tokoh-tokoh Islam terhadap pengajian 

al-Quran.  

5.3.3.2.Pusat pengajian Islam perlu fokus mendidik pelajar-pelajarnya bagaimana 

menjadi mereka seorang mufasir yang ulung, menguasai al-Quran dan 

memahami kandungannya dengan baik, serta dapat menyampaikan kepada 

khalayak dengan baik, kerana jarang sekali ditemukan tokoh yang begitu 

mahir dalam mentafsirkan al-Quran, terutama di alam Melayu. Umat amat 

mengharapkan lahirnya tokoh-tokoh seperti Buya HAMKA, M. Quraish 

Shihab, Teungku Hasbi ash-Shiddieqy, dan lain-lain.  
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5.3.4. Cadangan Kepada Jabatan Agama Islam dan Pihak Kerajaan 

5.3.4.1. Jabatan Agama Islam hendaklah mengadakan kursus-kursus atau 

seminar-seminar untuk para imam dan masyarakat awam. Kursus dan seminar 

itu bertujuan untu mendedahkan kepada mereka tentang tafsir sufi sahih dan 

tafsir sufi yang menyimpang.  

5.3.4.2. Pihak kerajaan hendaklah membantu para pengkaji dari aspek 

kemudahan dan kewangan sehingga semakin ramai kajian yang bermanfaat 

dihasilkan.  

  

5.5. Penutup  

 Pengkaji menyedari bahawa sebagai manusia biasa, kajian ini masih banyak 

kekurangan dan kelemahannya, namun demikian pengkaji berharap melalui kajian ini 

sedikit sebanyak pengkaji telah memberi sumbangan pada khazanah ilmu pengetahuan 

amnya dan keilmuan Islam khasnya.  

 Pengkaji berharap terdapat selepas ini  pengkaji-pengkaji lain yang berusaha 

mendalami al-Quran dan tafsirnya, mengkaji kehebatan dan keagungannya. Bagi diri 

pengkaji sendiri, kajian ini dianggap sebagai batu loncatan untuk pengkaji mendalami lebih 

lanjut tentang al-Quran dan tafsirnya.  

 Akhirnya, daripada Allah segala sesuatu berasal, kepada-Nya juga segala sesuatu itu 

akan kembali. Maka pengkaji menyerahkan segala yang dilakukan ini kepada-Nya. Hanya 

kepada-Nya pengkaji bergantung dan hanya kepada-Nya juga pengkaji menyerahkan diri. 

Terimalah amal hamba-Mu yang hina ini, ya Allah. Amin ya Rabbal „Alamin.  
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