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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB LATIN DAN SINGKATAN 

A. Transliterasi Arab-Latin 

1. Konsonan 

Daftar huruf bahasa Arab dan Transliterasinya ke dalam huruf latin dapat 

dilihat pada tabel berikut: 

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama 
 Alif Tidak dilambangkan Tidak dilambangkan ا
 Ba B Be ب
 Ta T Te ت
 Sa s\ Es (dengan titik di atas) ث
 Jim j Je ج
 Ha h} Ha (dengan titik di bawah) ح
 Kha Kh Ka dan ha خ
 Dal d De د
 Zal z\ Zet (dengan titik di atas) ذ
 Ra r Er ر
 Zai z Zet ز
 Sin s Es س
 Syin sy Es dan ye ش
 Sad s} Es (dengan titik di bawah) ص
 Dad d} De (dengan titik di bawah) ض
 Ta t} Te (dengan titik di bawah) ط
 Za z} Zet (dengan titik di bawah) ظ
 Ain ‘ Apostrof terbalik‘ ع
 Gain g Ge غ
 Fa f Ef ف
 Qaf q Qi ق
 Kaf k Ka ك
 Lam l El ل
 Mim m Em م
 Nun n En ن
 Wau w We و
 Ha h Ha ه
 Hamzah ’ Apostrof ء
 Ya y Ye ي
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Hamzah ( ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 

apa pun. Jika iat terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (’). 

2. Vokal 

Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal 

tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 

Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 

transliterasinya sebagai berikut: 

Tanda Nama Huruf Latin Nama 
 fath}ah a A اَ 
 Kasrah i I اِ 
 d}ammah u U اُ 

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 

harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 

Tanda Nama Huruf Latin Nama 
 fath}ah dan ya>’ ai a dan i ىَيْ 
 fath}ah dan wau au a dan u ىوَْ 

Contoh: 

كَيْفَ   : kaifa 

حَوْلَ   : haula 

3. Maddah 

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 

transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 

Harakat dan 
Huruf 

Nama Huruf dan 
Tanda 

Nama 

 fath}ah dan alif atau ya>’ a> a dan garis di atas ... َ ا | ... َ ي
 kasrah dan ya>’ i> i dan garis di atas ىِي
 d}ammah dan wau u> u dan garis di atas ىوُ 

Contoh: 
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مَاتَ    : ma>ta 

رَمَى   : rama> 

قيِْلَ    : qi>la 

يمَُوْتُ    : yamu>tu 

4. Ta>’ marbu>t}ah 

Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 

atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 

sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 

adalah [h]. 

Kalau padakata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 

menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 

marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 

Contoh: 

رَوْضَةُ الأْطَْفَالِ    : raud}ah al-at}fa>l 

الَْمَدِيْنَةُ الْفَاضِلةَُ    : al-madi>nah al-fa>d}ilah 

الَْحِكْمَةُ     : al-h}ikmah 

5. Syaddah (Tasydi>d) 

Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan 

dengan sebuah tanda tasydi>d ( ّ◌), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan 

perulangan huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 

Contoh: 

رَبَّنَا    : rabbana> 

يْنَا   نَجَّ  : najjaina> 
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الَْحَقُّ    : al-h}aqq 

مَ   نعُِّ  : nu’’ima 

عَدوٌُّ    : ‘aduwwaun 

Jika huruf ى ber-tasydi>d di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf 

kasrah ( ّىِى), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi i>. 

Contoh: 

عَلِيٌّ   : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly) 

عَرَبِيٌّ   : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 

6. Kata Sandang 

Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf ال 

(alif lam ma’rifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi 

seperti biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf 

qamariyah. Kata sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang 

mengikutinya. Kata sandang ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan 

dihubungkan dengan garis mendatar (-). 

Contoh: 

الَشَّمْسُ    : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 

لْزَلةَُ   الَزَّ  : al-zalzalah (bukan az-zalzalah) 

الَْفَلْسَفَةُ    : al-falsafah 

الَْبِلاَدُ    : al-bila>du 

 

 



 
 

xii 
 

7. Hamzah 

Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 

hamzah yang terletak di tengah dan di akhir kata. Namun, jika hamzah terletak di 

awal kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 

Contoh: 

تأَمُْرُوْنَ    : ta’muru>na 

الَنَّوْعُ    : al-nau’ 

شَيْءٌ    : syai’un 

أمُِرْتُ    : umirtu 

8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 

Kata, istilah, atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah, 

atau kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah, atau 

kalimat yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa 

Indonesia, atau sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim digunakan 

dalam dunia akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. 

Misalnya kata al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), alhamdulillah, dan munaqasyah. Namun, 

bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab, maka harus 

ditransliterasi secara utuh. Contoh: 

Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 

Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 

9. Lafz} al-Jala>lah (الله) 
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Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya 

atau berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 

hamzah. 

Contoh: 

دِيْنُ اللهِ    : di>nulla>h 

  ِͿبِا  : billa>h 

Adapun ta>’ marbu>t}ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 

ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh: 

هُمْ فِيْ رَحْمَةِ اللهِ   : hum fi> rah}matilla>h 

10. Huruf Kapital 

Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam 

transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf 

kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf 

kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, 

tempat, bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri 

didahului oleh kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap 

huruf awal nama diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak 

pada awal kalimat, maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf 

kapital (Al-). Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul 

referensi yang didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks 

maupun dalam catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR). Contoh: 

Wa ma> Muhammadun illa> rasu>l 

Inna awwala baitin wud}i'a linna>si lallaz|i> bi Bakkata muba>rakan  

Syahru Ramad}a>n al-lażi> unzila fi>h al-Qur'a>n 
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Nas}i>r al-Di>n al-T{ūsi> 

Abū Nas}r al-Fara>bi> 

Al-Gazāli> 

Al-Munqiż min al-D{ala>l 

Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu 

(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 

disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau daftar referensi. Contoh: 

Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-Wali>d 
Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 

Nas}r H{ami>d Abū Zai>d ditulis menjadi: Abū Zai>d, Nas}r H{ami>d (bukan: 
Zai>d, Nas}r H{ami>d Abu>) 

B. Daftar Singkatan 

Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 

swt. = subh}a>nahu> wa ta'a>la> 

saw. = s}allalla>hu ‘alaihi> wa sallam 

a.s. = ‘alaihi al-sala>m 

H = Hijrah 

M = Masehi 

SM = Sebelum Masehi 

L = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 

w. = Wafat tahun 

QS.../...: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li 'Imra>n/3:4 

HR = Hadis Riwayat 
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Untuk karya ilmiah berbahasa Arab, terdapat beberapa singkatan berikut: 

 صفحة = ص

  بدون مكان = دم

 صلى الله عليه و سلم  = صلعم

 طبعة = ط

 بدون ناشر = دن

الى اخره  \ الى اخرها = الخ  

 جزء  = ج
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ABSTRAK  
Nama  : Ahmad Jihad  
Nim  : 30156121002 
Program Studi : Ilmu al-Qur’an dan Tafsir  
Judul : Relevansi Teori But}u>n al-Sab’ah dalam Studi Tafsir (Studi  
                          Analisis Kitab ‘Ain al-Haya>h} Karya ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni>) 
  

Sebagai upaya untuk memahami dan menerangkan makna yang terkandung 
dalam ayat-ayat al-Qur’an, tafsir telah berkembang dengan sangat dinamis dan 
beragam. Keberagaman pendekatan dan corak dalam penafsiran al-Qur’an 
merupakan sesuatu yang tidak terelakkan seiring dengan berkembangnya zaman. 
Salah satu corak penafsiran al-Qur’an adalah corak sufistik atau yang juga dikenal 
dengan tafsir isya>ri>.. Salah satu toko tafsir yang berkecimpung dalam dunia tafsir 
sufi adalah ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni>. Penelitian ini bertujuan untuk mengetahui 
bagaimana konsep teori but}u>n al-sab‘ah yang digagas oleh al-Simna>ni dan 
bagaimana relevansinya terhadap perkembangan studi tafsir. Menurut penulis, hal 
demikian perlu diperjelas kembali, bagaimana kontribusi teori but}u>n al-Sab’ah 
dalam studi tafsir. Sehingga dalam penelitian ini penulis membahas bagaimana 
relevansi teori but}u>n al-sab’ah dalam studi tafsir.  

Penelitian ini menggunakan metode deskriptif analisis dengan 
menggunakan pendekatan tafsir isya>ri>. Jenis penelitian ini adalah kualitatif 
berbasis studi kepustakaan (library research) dengan sumber data meliputi kitab 
‘Ain al-H{aya>h, kitab tafsir, literatur akademik, dan penelitian terdahulu yang 
relevan.  

Adapun hasil dari penelitian ini menunjukkan bahwa pertama, al-Simna>ni> 
menawarkan konsep but}u>n al-sab’ah dengan tujuh tingkatan lat}>ifah. Ketujuh 
tingkatan lat}i>fah tersebut adalah [1] al-lat}i>fah al-qa>labiyyah, [2] al-lat}i>fah al-
nafsiyyah, [3] al-lat}i>fah al-qalbiyyah, [4] al-lat}i>fah al-siriyyah,  [5] al-lat}i>fah al-
ru>h}iyyah, [6] al-lat}i>fah al-khafiyyah, [7] al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah.  Kedua, Teori 
but}u>n al-sab’ah ini relevan dengan studi tafsir. Sebab, teori ini memberikan 
kontribusi yang signifikan terhadap pengembangan metode tafsir dalam beberapa 
aspek yaitu; [1] teori ini memberikan cara pandang yang menyeluruh dalam 
memahami al-Qur’an, [2] teori ini menambahkan kekayaan metodologi penafsiran 
al-Qur’an dengan memberikan panduan yang jelas untuk memahami al-Qur’an, [3] 
teori ini dapat memecahkan masalah yang sering terjadi dalam kajian al-Qur’an, 
yaitu pertentang antara pendekatan rasional dan pendekatan spiritual.  

Implikasi dari penelitian ini adalah sebagai penambah khazanah makna al-
Qur’an. Penelitian ini juga berfungsi sebagai sumber pelajaran berharga bagi 
masyarakat luas, meskipun pada hakikatnya sasaran utama dari tafsir ini adalah 
orang-orang yang sedang menjalani perjalanan spiritual atau mendalami ilmu 
tasawuf. Akan tetapi, bukan berarti orang-orang biasa yang tidak menekuni bidang 
tasawuf tidak bisa mengambil manfaat dari tafsir isya>ri>.  

Kata kunci: Relevansi, but}u>n al-sab‘ah, studi tafsir
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang  

Memasuki era modern dengan perkembangan yang begitu pesat telah 

memunculkan berbagai perspektif baru dalam menginterpretasikan al-Qur’an. 

Setiap mufasir memiliki sudut pandang yang berbeda, yang menghasilkan beragam 

interpretasi baik secara tekstual maupun kontekstual. Keberagaman penafsiran ini 

justru menjadi kekayaan tersendiri, karena dapat memberikan solusi yang lebih 

komprehensif untuk berbagai permasalahan yang muncul di masyarakat. 

Mengingat setiap mufasir menghadapi tantangan dan konteks sosial yang berbeda-

beda, maka pesan-pesan yang digali dari al-Qur’an pun menjadi beragam dan 

bersifat plural, namun tetap berpijak pada esensi ajaran yang sama.1 

Sebagai upaya untuk memahami dan menerangkan makna yang terkandung 

dalam ayat-ayat al-Qur’an, tafsir telah berkembang dengan sangat dinamis dan 

beragam. Keberagaman pendekatan dan corak dalam penafsiran al-Qur’an 

merupakan sesuatu yang tidak terelakkan seiring dengan perkembangan zaman dan 

kebutuhan umat dalam memahami kitab suci mereka.2 Salah satu corak penafsiran 

al-Qur’an adalah corak sufistik. Tafsir sufistik atau biasa dikenal dengan sebutan 

tafsir isya>ri> adalah upaya untuk menakwilkan ayat-ayat al-Qur’an kepada makna-

makna yang tersembunyi sebab adanya isyarat tersembunyi yang hanya nampak 

 
1Rif’atul Khoiriah M\, “Hermeneutika al-Qur’an dan Debat Tafsir Modern: 

Implementasinya dengan Masa Kini”, at-Tura>s\: Jurnal Studi Keislaman Vol. 6, No. 1, (2019), h. 
57.  

2Irwan Muhibudin, Tafsir Ayat-ayat Sufistik (Studi Komparatif Tafsir al-Qusyairi dan al-
Jailani (Jakarta Selatan: Universitas al-Azhar Indonesia, 2018), h. 3. 
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bagi penempuh jalan sulu>k, yang mampu diselaraskan atau sejalan dengan ma,kna 

zahir.3 

Tafsir isya>ri> muncul sebab beberapa mufasir merasa tidak puas ketika 

hanya memahami al-Qur’an hanya dengan tekstual saja, sebab penafsiran seperti 

ini dianggap membuat al-Qur’an tidak mengikut zaman, bahkan stagnan. Mereka 

mencoba menangkap makna-makna yang terkandung dibaliknya. Hanya saja, 

upaya yang coba mereka lakukan menuai banyak penolakan, karena menurut 

sebagian ulama yang dilakukan oleh orang-orang sufi terhadap al-Qur’an bukanlah 

termasuk ke dalam tafsir. Ibn S{ala>h} misalnya, beliau berpendapat bahwa tafsir 

isya>ri> hanyalah upaya membanding-bandingkan makna al-Qur’an yang bersifat 

z}ann (asumtif). Lebih jauh, Ibn S{ala>h} mengatakan bahwa kitab tafsir karya Imam 

al-Sulami>, yaitu Haqa>’iq al-Tafsi>r bukahlah kitab tafsir dan orang-orang yang 

menganggapnya sebagai tafsir diklaim sebagai kafir.4 

Berbeda dengan Ibn S{ala>h}, beberapa ulama seperti Ibn ‘Arabi> dan Ibn 

‘Abba>di> menganggap bahwa tafsir isya>ri> bukan hanya membanding-bandingkan 

makna, sebab ayat-ayat al-Qur’an tidak hanya memiliki satu makna saja melainkan 

terdapat berbagai macam makna yang terselubung di dalam makna z}a>hir-nya. 

Menurutnya, hal ini dapat memperkaya khazanah bahkan pemaknaan al-Qur’an. 

Ibn ‘At}a’ al-Sakandari> juga termasuk ke dalam ulama-ulama yang pro terhadap 

tafsir sufi, menurutnya apa yang dilakukan oleh sufi tidaklah mengubah makna 

z}a>hir daripada al-Qur’an. Sejalan dengan ulama-ulama sebelumnya, Abu> Bakr al-

Was}it}i> menganggap bahwa para ulama yang memiliki kedalaman ilmu adalah 

mereka yang mampu menggunakan kekuatan spiritual mereka untuk memahami 

 
3Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. III, (Kairo: Da>r 

al-H{adis\, 2012) h. 5. 
4Zumrodi, “Pro dan Kontra terhadap Pemaknaan al-Qur’an Secara Isyari”, EAIC: Esoterik 

Annual International Conference Vol. 1, No. 1, (2022), h. 318-319. 
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hal-hal yang tersembunyi dan bersifat rahasia. Kemampuan ini memungkinkan 

mereka menangkap makna-makna al-Qur’an yang tidak dapat dipahami oleh orang 

lain.5 

Ulama kontemporer seperti H{usain al-Z|aha>bi> yang melihat bahwa tafsir 

isya>ri> adalah tafsir yang mengandalkan kesucian hati dan kemurnian batin dari 

mufassirnya, mulai merumuskan syarat-syarat sehingga diterimanya sebuah tafsir 

isya>ri>. Setidaknya ada empat syarat yang digagas oleh al-Z|aha>bi>, yaitu pertama, 

tidak menafikan makna zahir dari lafal. Kedua, terdapat syahid atau dalil naqli 

yang mendukung penafsirannya. Ketiga, penafsiran tersebut tidak bertentangan 

dengan syariat maupun logika akal. Keempat, tidak mengklaim bahwa penafsiran 

batin (isya>ri>) yang dihasilkan adalah satu-satunya penafsiran yang benar.6 

Keempat syarat inilah yang kemudian dijadikan acuan oleh mufassir-mufassir 

isya>ri> dalam menginterpretasikan al-Qur’an.  

Pemaknaan yang lahir dari tafsir isya>ri> pun sering menjadi sorotan di dalam 

dunia tafsir. Sebab para mufassirnya mencoba membuka makna yang justru tersirat 

dalam suatu ayat. Hal inilah yang membuat beberapa kalangan seperti Ignaz 

Goldziher (dan Ibn S}ala>h} sebelumnya) menolak untuk menerima tafsir isya>ri>. 

Menurutnya, tafsir isya>ri> justru bukan sesuatu yang berasal dari Tuhan (bukan 

yang dikehendaki-Nya), melainkan hanyalah sebuah hasil dari nalar dan pikiran 

yang dikemukakan oleh seorang sufi untuk mendukung ideologi tasawufnya. 

Kasarnya, tafsir isya>ri> bukan sebuah pemberian (given) atau mauhibah. Begitu 

pula dengan imam al-Suyu>t}i>, beliau menulis dalam al-Itqa>nnya bahwa tafsir isya>ri> 

bukan termasuk ke dalam tafsir.7 

 
5Zumrodi, “Pro dan Kontra terhadap Pemaknaan al-Qur’an Secara Isyari”, h. 319-321. 
6Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. 2, h. 330. 
7 Moh. Azwar Hairul, Mengkaji Tafsir Sufi Karya Ibnu ‘Aji>bah (Kitab al-Bahr al-Madid 

fi> Tafsi>r al-Qur’an al-Maji>d) Cet. I, (Tangerang Selatan: Young Progressive Muslim, 2017), h. 3.  
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Salah satu tokoh tafsir yang berkecimpung dalam dunia tafsir sufistik ialah 

‘Ala’ al-Daulah al-Simna>ni> (w. 736 H). Al-Simna>ni> yang menawarkan konsep dan 

teori penafsiran sufistiknya yang kemudian diberi nama but}u>n al-sab’ah. Al-

Simna>ni> sampai pada kesimpulan bahwa setiap ayat al-Qur’an memiliki tujuh 

makna batin yang setiap maknanya berbeda dengan yang lainnya. Setiap tingkatan 

makna batin yang ia bagi ke dalam tujuh cabang makna diberi nama al-lat}i>fah yang 

evolusi spritualnya direpresentasikan oleh tujuh nabi utama seperti nabi Adam 

pada tahap pertama dan nabi Muhammad SAW, pada tingkatan terakhir. 

Pendekatan yang digunakan oleh al-Simna>ni> dalam menafsirkan al-Qur’an 

menawarkan perspektif yang menarik dalam upaya memahami al-Qur’an secara 

komprehensif.8  

Kontribusi al-Simna>ni> dalam pengembangan tafsir isya>ri> terbilang cukup 

signifikan, kendati demikian kajian mendalam tentang teori but}u>n al-sab’ah masih 

relatif  terbatas dalam studi akademis kontemporer. Mayoritas kajian tafsir masih 

didominasi oleh pendekatan tekstual-linguistik atau historis-kontekstual,9 

sementara dimensi spiritual-esoteris seringkali dikesampingkan atau bahkan 

dipandang dengan kecurigaan.10 Sebab pada beberapa kasus terjadi penafsiran 

yang hanya mencoba menemukan makna tersirat pada suatu ayat lalu menafikan 

makna z}a>hir-nya. Seperti yang terjadi pada tafsir ba>t}iniyyah yang menganggap 

bahwa makna isyarat adalah satu-satunya tafsir yang benar dan tidak mengakui 

makna lahirnya, atau bahkan menganggap makna lahiriah adalah makna yang 

 
8‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, (Lebanon: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2009), h. 3-4. 
9M. Solahuddin, “Pendekatan Tekstual dan Kontekstual dalam Penafsiran al-Qur’an”, Al-

Bayan: Jurnal Studi al-Qur’an dan Tafsir  Vol. 1, No. 2, (2016), h. 116.  
10 Zumrodi, “Pro dan Kontra terhadap Pemaknaan al-Qur’an Secara Isyari”, h. 315. 



5 
 

 
 

diperuntukkan kepada orang-orang awam lalu makna isyarat hanya untuk orang-

orang khusus.11 

Lahirnya teori yang digagas oleh al-Simna>ni> serta banyaknya polemik 

terkait pro dan kontra terhadap tafsir isya>ri>, membuat peneliti tertarik untuk 

meneliti tentang teori but}u>n al-sab’ah. Penelitian ini berupaya mengeksplorasi dan 

menganalisis teori but}u>n al-Sab’ah ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> serta relevansinya 

dalam studi tafsir. Melalui penelitian ini, diharapkan dapat terbuka wawasan baru 

tentang potensi pendekatan esoteris-sufistik dalam memperkaya khazanah 

metodologi tafsir, serta kontribusinya dalam mengembangkan pemahaman al-

Qur’an yang lebih komprehensif dan transformatif bagi kehidupan umat Islam 

kontemporer. 

B. Rumusan Masalah 

Berdasarkan latar belakang masalah yang telah dijelaskan sebelumnya serta 

mampu memberikan kejelasan secara menyeluruh, penulis telah merumuskan 

masalah sebagai berikut:   

1. Bagaimana teori but}u>n al-sab’ah ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni>?  

2. Bagaimana relevansi teori but}u>n al-sab’ah dalam studi tafsir?  

C. Fokus Penelitian dan Deskripsi Fokus 

1. Relevansi 

Relevansi merujuk pada hubungan keterkaitan antara dua hal atau lebih. 

Menurut KBBI, relevan adalah sifat yang menunjukkan adanya kaitan langsung 

serta manfaat yang nyata.12 Kata ini berasal dari bentuk sifat yang dapat berubah 

menjadi bentuk kata benda “relevansi”, yang menggambarkan tingkat kecocokan 

 
11Muhammad Abdul Malik Al-Furqon dan Muhammad Taqiyuddin, “Metode Tafsi>r Ba>t}ini> 

Syi>’ah: Sebuah Telaah Kritis”, Al-Quds: Jurnal Studi Al-Quran dan Hadis Vol. 4, No. 2, (2020), h. 
212-213.  

12Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus Besar Bahasa 
Indonesia Daring, https://www.kbbi.web.id/teori, diakses pada hari Rabu, 12 Maret 2025. 
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dengan kebutuhan, tuntutan, dan perkembangan yang terjadi dalam masyarakat. 

Dengan pengertian tersebut, dapat disimpulkan bahwa relevan menunjukkan 

kondisi di mana sesuatu memiliki hubungan yang tepat dan bermakna dengan 

konteks tertentu, baik itu berupa topik pembicaraan, keadaan sosial, 

perkembangan zaman, atau kebutuhan masyarakat. Sesuatu dikatakan relevan 

ketika memiliki nilai guna dan kesesuaian dengan situasi yang sedang  dihadapi.13 

2. Teori But}u>n al-Sab’ah 

Jika dilihat sekilas, akan nampak dengan jelas bahwa “teori but}u>n al-

sab’ah” terdiri dari tiga kata dan mencakup dua poin penting yaitu teori dan but}u>n 

al-sab’ah. Menurut Kamus Besar Bahasa Indonesia, teori merupakan pendapat 

yang didasarkan pada penelitian dan penemuan, didukung oleh data dan 

argumentasi.14 Teori adalah seperangkat proposisi yang terdiri dari konsep-konsep 

yang telah didefinisikan secara komprehensif berdasarkan keterkaitan elemen-

elemen dalam proposisi tersebut. Teori berfungsi untuk menjelaskan relasi 

antarvariabel, sehingga menghasilkan perspektif yang sistematis terhadap 

fenomena yang diuraikan oleh variabel-variabel tersebut. 

But}u>n al-sab‘ah merupakan teori yang digagas oleh al-Simna>ni dalam 

menafsirkan al-Qur’an. But}u>n al-sab‘ah sendiri apabila diartikan ke dalam bahasa 

indonesia berarti “tujuh makna batin”, sebab menurutnya setiap ayat al-Qur’an 

memiliki tujuh makna batin. Tujuh makna batin yang kemudian dibagi oleh al-

Simnani disini diantaranya ialah al-lat}i>fah al-qa>labiyyah, al-lat}i>fah al-nafsiyyah, 

 
13Tim penulis kumparan.com, Arti Relevan, Contoh Kalimat dan Cara Mengetahuinya, 

https://kumparan.com/pengertian-dan-istilah/arti-relevan-contoh-kalimat-dan-cara-
mengetahuinya-20mJu9gASJJ/2, diakses pada hari Rabu, 12 Maret 2025. 

14Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus Besar Bahasa 
Indonesia Daring, https://www.kbbi.web.id/teori, diakses pada hari Rabu, 19 Februari 2025.  
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al-lat}ifah al-qalbiyyah, al-lat}i>fah al-sirriyyah, al-lat}i>fah al-ru>hiyyah, al-lat}i>fah al-

khafiyyah dan al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah.15 

3. Studi Tafsir  

Studi tafsir merupakan cabang ilmu yang mengkaji pemaknaan dan 

penjelasan ayat-ayat al-Qur’an. Di dalam disiplin tafsir, beberapa pendekatan 

khusus digunakan untuk mendalami dan menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an secara 

komprehensif. Para ulama mengembangkan berbagai metodologi penafsiran untuk 

mengungkap makna yang terkandung dalam kitab suci tersebut.16 Tujuan utama 

mempelajari ilmu tafsir adalah untuk memahami pesan, informasi, dan tuntunan 

yang terkandung dalam al-Qur’an, terutama untuk menangkap hukum-hukum yang 

dimaksudkan Allah SWT dengan tepat. Keberadaan ilmu tafsir menjadi kebutuhan 

yang tak terhindarkan bagi umat Islam. Fenomena ini menunjukkan bagaimana al-

Qur’an merupakan teks yang memungkinkan beragam pembacaan dan interpretasi 

makna oleh para pengkajinya. 17 

Berdasarkan fokus penelitian sebelumnya, disimpulkan bahwa pada 

penelitian ini akan memfokuskan pada teori but}u>n al-Sab’ah ‘Ala>’ al-Daulah al-

Simna>ni> dan relevansinya dalam studi tafsir. Teori but}u>n al-sab’ah al-Simna>ni> ini 

memiliki perbedaan dengan teori penafsiran yang lain, sebab menurutnya setiap 

ayat memiliki tujuh makna batin. Dengan demikian, peneliti akan menganalisis 

bagaimana teori but}u>n al-Sab’ah ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> serta relevansinya 

dengan studi tafsir. 

 
15‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, h. 4. 
16Luthfi (Ma’had Darul Abror Islamic Boarding School), Mengenal Ilmu Tafsir al-Qur’an,  

https://darulabroribs.sch.id/mengenal-ilmu-tafsir-al-quran/, diakses pada hari Rabu, 19 Februari 
2025.  

17Agus Salim Hasanuddin dan Eni Zulaiha, “Hakikat Tafsir Menurut Para Mufassir”, 
Jurnal Iman dan Spiritualitas Vol. 2, No. 2, (2022), h. 204. 
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D. Tinjauan Penelitian Terdahulu  

Penelitian sebelumnya bertujuan untuk melihat kembali penelitian 

sebelumnya yang terkait dengan masalah yang akan diteliti. Tujuan utama dari 

penelitian sebelumnya adalah untuk memberi tahu para pembaca tentang 

penelitian sebelumnya yang terkait erat dengan tema yang akan diteliti. 18 Telaah  

atas tulisan sebelumnya merupakan upaya peneliti untuk mencari perbandingan 

dan juga untuk mendapatkan inspirasi baru untuk penelitian yang akan datang. Di 

dalam bagian ini, peneliti merinci berbagai hasil penelitian sebelumnya yang 

relevan dengan topik penelitian yang akan dijalankan, dan kemudian membuat 

ringkasannya, termasuk penelitian yang sudah dipublikasikan maupun yang masih 

dalam tahap belum dipublikasikan 

Pertama, skripsi yang ditulis oleh Muh. Nurul Fajri Habibullah dengan 

judul “Tafsir Esoterik Lafaz al-Hikmah perspektif Najm al-Di>n al-Kubra>”. 

Penelitian ini menggunakan metode kualitatif berbasis studi kepustakaan. Hasil 

penelitian ini menunjukkan bahwa dalam perspektif Najm al-Di>n al-Kubra>, al-

hikmah bukan sekedar ilmu rasional, tetapi merupakan kebijaksanaan spiritual 

yang menuntut penyucian jiwa dan pengalaman mistik. Mellaui pendekatan 

esoterik, ia menegaskan bahwa ilmu sejati melibatkan transformasi batin yang 

membawa manusia lebih dekat kepada realitas ilahi.19 

Kedua, artikel yang ditulis oleh Kubra> Zumru>t Orhan dengan judul “Tah}qiq 

(al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid) li al-Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-

Simna>ni dalam jurnal Islam Arastirmalari Dergisi vol.40 tahun 2018. Hasil 

penelitian ini menunjukkan tentang pengkajian risalah berbahasa Arab berjudul 

 
18Ifah Rofiqoh, Zulhawati, Metode Penelitian Kuantitatif, Kualitatif dan Campuran, 

(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, Cet. 1, 2020), h. 15-16.  
19Muh. Nurul Fajri Habibullah, “Tafsir Esoterik Lafaz al-Hikmah Perspektif Najm al-Di>n 

al-Kubra>”, Skripsi, (Jakarta: Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah, 2025), h. I.  
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“al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid” karya ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni 

(w. 736/1336). Risalah yang terdiri dari empat bab ini membahas berbagai aspek 

pemikiran tasawuf dan teologi Islam, termasuk konsep jiwa dan hubungannya 

dengan tubuh. Al-Simnānī menulis risalah ini pada usia 40 tahun, setelah 

mengalami perjalanan hidup yang unik dari pelayan penguasa Ilkhaniyyah Argun 

Khan selama satu dekade sejak usia 15 tahun, hingga kemudian beralih ke jalan 

spiritual setelah mengalami pengalaman mistik yang mendalam. Kajian terhadap 

risalah ini memberikan wawasan penting tentang perkembangan pemikiran 

tasawuf dan teologi dalam tradisi Islam.20 

Ketiga, artikel yang ditulis oleh Mina Shirani dan Mahnaz Shayestehfar 

dengan judul “Analysis of the Colors Clothing of Hazrat Ali’;s Illustrations in 

Kavarannama Based on the Views of ‘Ala>’ al-Dawla Simnani” dalam Journal of 

Language and Linguistic studies Vol. 18 No. 2 tahun 2022. Penelitian ini 

menganalisis warna-warna ilustrasi Imam Ali as di Khavarannama berdasarkan 

pandangan ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> pendekatan yang luar biasa dari para 

mistikus muslim terhadap warna berakhir pada makna-makna halus dan konsep-

konsep halus dari elemen artistik ini yang dapat dilihat pada seni Iran-Islam, 

termasuk seni lukis Iran.21 

Keempat, artikel yang ditulis oleh Mus}t}afa> Mahda>wi pada tahun 2018 

dengan judul “‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> (Haya>tuhu min Syi’rihi)” dalam 

penelitian tersebut mengatakan  bahwa penelitian mengenai Syekh ‘Ala>’ al-Daulah 

al-Simna>ni telah dilakukan sebelumnya oleh beberapa peneliti dalam bidang kajian 

kuno. Namun, sebagian besar kajian tersebut memiliki keterbatasan. Akibatnya, 

 
20Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, Islam Arastirmalari Dergisi, No. 40, (2018), h. 95-173. 
21Mina shirani dan Mahnaz Shayestehfar, “Analysis of the Colors Clothing of Hazrat Ali’;s 

Illustrations in Kavarannama Based on the Views of ‘Ala>’ al-Dawla Simnani”, Journal of Language 
and Linguistic Studies vol. 18, No. 2, (2022), h. 87   
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terdapat beberapa aspek kehidupan beliau yang belum terungkap atau masih 

diragukan kebenarannya, khususnya terkait keyakinan dan perjalanan-

perjalanannya. Penelitian ini menggunakan metode deskriptif-analitis untuk 

mengkaji puisi-puisi tersebut. Penelitian ini membandingkan konten puisi dengan 

dokumen dan artefak sejarah yang ada.22 

Kelima, artikel yang ditulis oleh Novi Nurjanah Azhari yang berjudul 

“Artikulasi Sufistik Ayat-ayat Eskatologi: Analisis Pemaknaan Metaforis al-

Simna>ni>”, yang dimuat d pada jurnal Semiotika-Q (Kajian Ilmu al-Quran dan 

Tafsir Vol. 5, No. 1 Tahun 2025. Penelitian ini menggunakan metode kualitatif 

berbasis kepustakaan. Hasil penelitian yang didapatkan adalah bahwa ayat-ayat 

ams|al sejatinya memang mengungkapkan makna ayat al-Qur’an yang masih 

abstrak dan non-tekstualis dengan sebuah pemisalan lain yang berhubungan. 

Metafora yang digunakan dalam tafsir al-Simna>ni> dalam memaknai ayat ams|al 

dalam al-Qur’an sangatlah sangatlah indah dan rumitkarena membutuhkan 

pemahaman yang berawal dari mengetahui lapisan lat}a>if yang digagas oleh al-

Simna>ni>. 23 

Adapun pada penelitian terdahulu, penulis belum menemukan karya tulis 

atau penelitian yang membahas secara khusus tentang teori but}u>n al-sab’ah dan 

relevansinya dalam Studi Tafsir. Penulis melihat bahwasanya kebanyakan karya 

tulis atau penelitian terdahulu lebih fokus pada biografi ‘Ala>’ al-Daulah al-

Simna>ni> dan juga lebih fokus pada perkembangan studi tafsir kontemporer.  

Sehingga penulis tertarik untuk meneliti tentang teori but}u>n al-sab’ah dan 

relevansinya dalam studi tafsir. 

 
22Mus}t}afa> Mahdawi>, “‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni (Haya>tuhu min Syi’rihi)”, The Islamic 

University College Journal, No. 47, (2018), h. 431-452. 
23Novi Nurjanah Azhari, “Artikulasi Sufistik Ayat-ayat Eskatologi: Analisis Pemaknaan 

Metaforis al-Simna>ni>”, Jurnal Semiotoka-Q (Kajian Ilmu al-Qur’an dan Tafsir) Vol. 5, No. 1, 
(2025), h. 111.  
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E. Metode Penelitian  

1. Jenis Penelitian  

Penelitian ini menggunakan jenis penelitian kepustakaan (library research). 

Metode ini mengandalkan sumber data tertulis seperti buku, artikel, dokumen, dan 

naskah akademik untuk mengeksplorasi dan menganalisis permasalahan 

penelitian. Melalui penelusuran pustaka, penulis dapat mengidentifikasi teori, 

prinsip, dan temuan sebelumnya yang relevan. Pemilihan metode ini didasarkan 

pada kredibilitas dan reliabilitas sumber tertulis dalam memberikan jawaban 

komprehensif atas persoalan yang dikaji.24  

Sedangkan metode yang akan digunakan oleh peneliti dalam penelitian ini 

adalah metode deskriptif analisis, yaitu cara untuk menggambarkan dan 

menjelaskan data yang kita miliki secara sederhana dan jelas. Ini adalah langkah 

pertama dalam mengolah data untuk memahami apa yang sebenarnya terjadi 

dalam data tersebut.25 Dengan demikian peneliti akan mencoba mendeskripsikan 

dan menganalisis teori but}u>n al-sab‘ah yang telah disajikan oleh ‘Ala>’ al-Daulah 

al-Simna>ni> dalam karyanya ‘ain al-h}aya>h.  

2. Pendekatan Penelitian  

Dalam konteks pengkajian tafsir sufistik, pendekatan tafsir isya>ri> menjadi 

metode utama yang digunakan sebagai landasan penelitian. Pendekatan ini 

berfungsi sebagai kerangka metodologis dalam menganalisis karya-karya tafsir 

isya>ri>. Sebagaimana yang dijelaskan oleh M. Quraish Shihab, Pendekatan tafsir 

isya>ri> merupakan upaya penarikan makna ayat al-Qur’an berdasarkan isyarat batin 

seseorang yang telah memiliki pencerahan batin tanpa mengabaikan makna zahir 

 
24Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir, (Yogyakarta: 

Pustaka Pelajar, 2022), h. 28. 
25Admin Educativa (Educativa.id), Analisis Deskriptif: Pengertian, Tujuan, Metode, dan 

Cara Membuatnya, Analisis Deskriptif: Pengertian, Metode, dan Cara Membuatnya, diakses pada 
hari Senin, 23 Juni 2025.  
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dari lafaznya. Pendekatan ini memungkinkan peneliti untuk memahami dimensi 

esoteris atau makna batin dari ayat-ayat al-Qur’an melalui perspektif kaum sufi.26 

3. Sumber Data  

Sumber data dalam penelitian ini terdiri dari data primer dan data sekunder. 

Data primer yang hendak diteliti adalah karya ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> yang 

berjudul ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah al-Ta’wila>t al-Najmiyyah. Sedangkan 

data sekunder yang digunakan adalah sumber tertulis yang dapat diakses. Baik 

yang bentuknya seperti website, buku, jurnal, artikel atau sejumlah referensi lain 

yang relevan dengan bahasan penelitian.  

4. Metode Pengumpulan Data  

Dalam penelitian ini, instrumen pengumpulan data adalah peneliti sendiri. 

Metode pengumpulan data dilakukan melalui penelusuran literatur primer dan 

sekunder. Peneliti kemudian melakukan kajian mendalam terhadap sumber-sumber 

data untuk mengidentifikasi teori, argumen, dan temuan penelitian sebelumnya 

yang relevan dengan masalah yang diselidiki. Pendekatan ini dikenal sebagai 

metode dokumentasi, yang memungkinkan peneliti menganalisis dan 

mengeksplorasi data secara komprehensif melalui sumber tertulis. 

5. Teknik Analisis Data  

Penulis menganalisa data penelitian menggunakan teknik deskriptif. 

Teknik deskriptif merupakan teknik yang bertujuan untuk menggambarkan atau 

menjelaskan sesuatu atau subjek yang diteliti berdasarkan data-data yang 

dikumpulkan kemudian dianalisis dan diinterpretasikan. Dengan teknik ini, penulis 

akan menyajikan konsep teori but}u>n al-sab’ah  ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> dan 

 
26Fiqria Nurfauzia dkk, “Memahami Pesan al-Qur’an dalam Pendekatan Tafsir Isya>ri>”, al-

Akhbar (Jurnal Ilmiah Keislaman) Vol. 8, No. 1, (2022), h. 105.  
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relevansinya dengan studi tafsir dalam bentuk kata deskriptif sesuai dengan jenis 

penelitian penulis (kualitatif).  

F. Tujuan dan Manfaat Penelitian  

Pada dasarnya, penelitian ini memiliki tujuan untuk menjawab rumusan 

masalah di atas, yaitu:  

1. Mengetahui teori but}u>n al-sab’ah ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni> 

2. Mengetahui relevansinya dalam studi tafsir.  

Selain tujuan, penelitian ini juga diupayakan dapat menghadirkan manfaat, 

baik yang sifatnya teoritis maupun praktis. Penelitian ini dapat menjadi referensi 

para peneliti berikutnya yang melakukan penelitian terkait but}u>n al-sab’ ah ‘Ala>’ 

al-Daulah al-Simna>ni. Sedangkan secara praktis, penelitian ini dapat menjadi 

bahan refleksi para pembaca sehingga mereka selalu termotivasi dalam upaya 

peningkatan martabat spiritual.  
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BAB II 

TAFSIR ISYA<RI<  

A. Pengertian Tafsir Isya>ri> 

Kata ‘isyarat’ dalam bahasa Indonesia merupakan serapan dari bahasa arab 

yaitu isya>rah. Isya>rah secara etimologi berasal dari akar kata asya>ra yang 

merupakan wazan af‘ala dari sya>ra (syawara) yang berarti menunjukkan atau 

memberi isyarat.27 Adapun  makna dari kata ‘isyarat’ dalam bahasa indonesia, 

yaitu segala sesuatu (seperti gerakan tangan, anggukan kepala, dan sebagainya) 

yang digunakan sebagai tanda atau alamat.28 Dengan demikian, dapat ditarik 

kesimpulan bahwa isya>rah merupakan pemahaman yang diperoleh hanya 

berdasarkan struktur atau bentuk kalimat itu sendiri, lepas dari situasi atau latar 

belakang yang melingkupinya.29 

Secara terminologi, para ulama seperti H{usain al-Z|aha>bi mendefinisikan 

tafsir sufi atau isya>ri> sebagai penafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang mulia dengan 

cara yang berbeda dari makna zahirnya, berdasarkan isyarat-isyarat tersembunyi 

yang tampak bagi para ahli suluk, dan memungkinkan untuk dipadukan antara 

isyarat-isyarat tersebut dengan makna-makna zahir yang dimaksud.30 Tafsir isya>ri> 

merupakan metode penafsiran al-Qur’an yang tidak terpaku pada makna literal 

atau yang tampak jelas, melainkan menggali pemahaman berdasarkan petunjuk-

petunjuk tersembunyi yang hanya dapat dipahami oleh mereka yang memiliki ilmu 

pengetahuan mendalam dan ketakwaan. Dalam pendekatan ini, interpretasi yang 

 
27Achmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab-Indonesia Terlengkap, (Cet. 1, 

Surabaya: Pustaka Progressif, 1984), h.750 
28Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus Besar Bahasa 

Indonesia Daring, https://www.kbbi.web.id/teori, diakses pada hari Selasa, 2 September 2025.  
29Irpan Hadi dan Agus Rifqi Ridwan, “Tafsir Bil Isyari dan Kitab Tafsir Bil Isyari Serta 

Penafsirannya”, Jurnal LUGHOTI (Jurnal Pendidikan Bahasa Arab) Vol. 5, No. 2, (2024), h. 24.   
30Mahmud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, (Kairo: Dar al-Kutub al-

Mis}riyyah, 2009), h. 145.  
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dihasilkan tetap sejalan dan tidak bertentangan dengan makna lahiriah ayat-ayat 

al-Qur’an dari berbagai aspek penjelasan dan pemaparannya.31 

Pendekatan ini (isya>ri>) tidak hanya lahir begitu saja, melainkan terdapat 

beberapa dalil yang menjadi pemicu lahirnya corak tafsir ini. Seperti dalam QS. al-

Nisa> ayat 82-83 yang bunyinya ialah; 

 ٞ◌ ا.  وَإِذَا جَآءَهُمۡ أمَۡرٗ◌ ا كَثِيرٗ◌ أفََلاَ يَـتَدَبَّـرُونَ ٱلۡقُرۡءَانَۚ وَلَوۡ كَانَ مِنۡ عِندِ غَيرِۡ ٱɍَِّ لَوَجَدُواْ فِيهِ ٱخۡتِلَٰف
هُمۡ لَعَلِ  نَ ٱلأَۡمۡنِ أوَِ ٱلخۡوَۡفِ أذََاعُواْ بهِِۦۖ وَلَوۡ رَدُّوهُ إِلىَ ٱلرَّسُولِ وَإِلىَٰٓ أوُْليِ ٱلأۡمَۡرِ مِنـۡ مَهُ ٱلَّذِينَ يَسۡتـَنۢبِطُونهَُۥ  مِّ

هُمۡۗ وَلَوۡلاَ فَضۡلُ ٱɍَِّ عَلَيۡكُمۡ وَرَحمۡتَُهۥُ لٱَتَّـبـَعۡتُمُ ٱلشَّيۡطَٰنَ إِلاَّ قَ   اٗ◌ لِيل مِنـۡ

Terjemahnya: 
“Tidakkah mereka menadaburi al-Qur’an? Seandainya (al-Qur’an) itu tidak 
datang dari sisi Allah, tentulah mereka menemukan banyak pertentangan di 
dalamnya. Apabila datang kepada mereka suatu berita tentang keamanan 
(kemenangan) atau ketakutan (kekalahan), mereka menyebarluaskannya. 
Padahal, seandainya mereka menyerahkannya kepada Rasul dan ululamri 
(pemegang kekuasaan) di antara mereka, tentulah orang-orang yang ingin 
mengetahui kebenarannya (akan dapat) mengetahuinya (secara resmi) dari 
mereka (Rasul dan ululamri). Sekiranya bukan karena karunia dan rahmat 
Allah kepadamu, tentulah engkau mengikuti setan, kecuali sebagian kecil 
saja (di antara kamu).” 

Kedua ayat ini memberikan dua isyarat penting. Pertama, bahwa 

sesungguhnya terdapat makna yang berbeda dari makna zahir dalam al-Qur’an 

yang memerlukan tadabur atau perenungan mendalam. Kedua, bahwa dengan 

diperolehnya makna tersebut, perbedaan pendapat akan dapat dihilangkan. Selain 

itu, Allah swt. juga menetapkan bagi ahli ilmu adanya metode istinbat yang 

diketahui berada di luar ranah sima‘i> (yang bersumber dari riwayat) maka hal ini 

menunjukkan kebolehan bagi setiap orang untuk menggali makna dari al-Qur’an 

sesuai dengan kadar pemahamannya dan apa yang dilimpahkan Allah SWT 

kepadanya.32 

 
31Fiqria Nurfauzia dkk, “Memahami Pesan al-Qur’an dalam Pendekatan Tafsir Isya>ri>”, h. 

105.  
32Mahmud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, h. 145-146. 
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M. Quraish Shihab memberikan definisi tentang tafsir isya>ri> yaitu  

pendekatan penafsiran al-Qur’an yang menggali makna ayat melalui inspirasi atau 

ilham yang muncul dalam pikiran dan hati para penafsir yang telah mencapai 

tingkat pencerahan spiritual. Metode ini tetap mempertahankan dan tidak 

mengesampingkan makna tekstual dari lafaz ayat tersebut.Meskipun setiap 

manusia memiliki potensi spiritual atau dimensi batin, namun tidak semua orang 

memiliki kemampuan untuk melakukan penafsiran dengan pendekatan isyari. M. 

Quraish Shihab menegaskan bahwa para penafsir yang menggunakan metode isyari 

umumnya berasal dari kalangan sufi atau ahli tasawuf yang telah terbukti memiliki 

kemurnian hati dan keikhlasan dalam perjalanan spiritualnya.33 

Hasan ‘Abbas Zaki juga memberikan pandangan bahwasanya   penafsiran 

isya>ri> umumnya dijumpai dalam tradisi para sufi yang telah mencapai tingkat 

kesadaran spiritual yang mendalam. Kejernihan dan kemurnian hati serta pikiran 

yang mereka miliki memungkinkan terciptanya simbol-simbol makna dalam 

memahami ayat-ayat Al-Quran melalui petunjuk batin atau intuisi spiritual 

(muka>syafah dan musya>hadah). Hal ini merupakan refleksi dari kedekatan spiritual 

mereka dengan Allah SWT, yang membuat mereka mampu merasakan dan 

memahami makna-makna esoteris yang tidak dapat diakses oleh setiap orang. 

Dengan kata lain, kemampuan melakukan tafsir isya>ri> merupakan buah dari 

pencapaian spiritual tinggi yang memungkinkan para sufi untuk menangkap 

dimensi makna yang tersembunyi dalam teks suci, berdasarkan pengalaman 

batiniah dan kedekatan mereka dengan sang Ilahi.34   

 
33M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda 

Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an), (Cet 5, Tangerang: Lentera Hati, 2021), h. 313.  
34Fiqria Nurfauzia dkk, “Memahami Pesan al-Qur’an dalam Pendekatan Tafsir Isya>ri>”,h. 

105.  
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Abu> Nas}r al-Sarra>j menyampaikan pandangan yang komprehensif 

mengenai metodologi penafsiran al-Qur’an. Menurutnya, seorang mufassir harus 

mempertahankan keaslian susunan lafaz dalam al-Qur’an karena tatanan tersebut 

bersumber dari Allah dan mengandung hikmah yang esensial. Al-Sarra>j juga 

menekankan bahwa praktik mengubah-ubah redaksi ayat (tah}ri>f) termasuk dalam 

kategori penyimpangan yang dilarang bagi para ahli tafsir. Prinsip ini 

mencerminkan urgensi memelihara keutuhan nas al-Qur’an dan menggali 

pemahaman yang akurat terhadap kandungannya, dengan tetap berpegang pada 

orisinalitas teks tanpa melakukan penambahan maupun pengurangan dari pesan 

yang telah disampaikan Allah.35 

Abu> Nas}r al-Sarra>j mengusulkan dua metode tafsir, yakni pendekatan 

pemahaman (T{ari>q al-Fah}m) dan pendekatan isyarat (T{ari>q al-Isya>rah), yang 

merupakan metodologi konvensional dalam kajian al-Qur’an yang diadopsi oleh 

kalangan sufi. Pendekatan pemahaman (al-Fah}m) mengutamakan penggalian 

makna literal sekaligus substansial dari ayat-ayat al-Qur’an, sedangkan 

pendekatan isyarat (al-Isya>rah) lebih fokus pada penafsiran yang bersifat simbolik 

atau metaforis. Kedua metode ini mencerminkan tradisi sufistik dalam memahami 

dimensi eksoterik dan esoterik dari teks suci.36 

Konsep fah}m (pemahaman) dalam tasawuf, khususnya dalam perspektif 

Abu> Nas}r al-Sarra>j, menekankan pada pengetahuan yang mendalam dan intuitif 

tentang Allah melalui pengalaman rohani, bukan sekadar pemahaman rasional 

semata. Teori ini memiliki keterkaitan erat dengan konsepsi mengenai maqa>mat 

(tingkatan-tingkatan spiritual) dan ah}wa>l (kondisi-kondisi batin) yang dijalani 

oleh seorang salik dalam suluknya menuju kedekatan dengan Allah. Pemahaman 

 
35Kristin Zahra Sands, S{u>fi> Commentaries on the Qur’an in Classical Islam, (London: 

Routledge (Taylor and Francis Group), 2006), h. 35.  
36Kristin Zahra Sands, S{u>fi> Commentaries on the Qur’an in Classical Islam, h. 35.  
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sufistik ini mengutamakan dimensi experiential dan transformatif dalam 

menggapai makrifat, di mana pengetahuan tentang hakikat Ilahi diperoleh melalui 

penyucian jiwa dan pencerahan batin, bukan hanya melalui proses kognitif atau 

analisis tekstual.37 

Sedangkan teori Isya>rah menurut al-Sarraj adalah sesuatu yang sulit 

diungkapkan oleh seseorang dengan bahasa lisan karena maknanya sangat lembut. 

Abu> ‘Ali al-Ru>dzabari rahimahullah berkata ilmu kami ini adalah ilmu isyarat, 

apabila telah menjadi suatu ungkapan maka akan menjadi tidak jelas.38 Teori 

penafsiran kiasan (al-Isya>rah) sering kali melibatkan analogi dan alegori yang luas, 

yang dapat menjadi subjek kontroversi dalam interpretasi al-Qur’an.  

Meskipun tafsir isya>ri>  mengandalkan petunjuk-petunjuk batin, bukan 

berarti pendekatan ini tidak memiliki standar atau parameter yang dapat diukur.39 

Hal ini sejalan dengan pandangan M. Quraish Shihab yang dikutip dalam 

penelitian Nurfauziah dkk, yang menyatakan bahwa tafsir isya>ri> dapat diterima 

dengan syarat menghasilkan makna yang benar dan tidak bertentangan dengan 

makna literal ayat serta prinsip-prinsip keagamaan yang fundamental. Lebih lanjut 

dijelaskan bahwa tafsir jenis ini dapat dijadikan rujukan dengan beberapa 

ketentuan: pertama, tidak mengklaim bahwa penafsiran isya>ri> merupakan satu-

satunya makna yang benar dari ayat yang ditafsirkan; kedua, harus terdapat 

korelasi yang jelas antara ayat dan makna yang dihasilkan melalui pendekatan 

isya>ri> tersebut. 40 

 
37Ibnu Farhan, “Konsep Maqamat dan Ahwal dalam Perspektif Para Sufi”, Jurnal Yaqzhan 

Vol. 2, No. 2, (2016), h. 158.  
38Abu Nashr al-Sarraj, al-Luma’ Rujukan Lengkap Ilmu Tasawuf, (Cet1, Surabaya: 

Risalah Gusti, 2002), h. 671.  
39Nur Ahmad (tafsirquran.id), “Konsep Awal Tafsir ‘Isyari’ Kiai Sholeh Darat”, 

www.tafsiralquran.id, diakses pada hari Selasa, 2 September 2025.   
40 Fiqria Nurfauzia dkk, “Memahami Pesan al-Qur’an dalam Pendekatan Tafsir Isya>ri>”,h. 

105.  
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Dengan demikian, walaupun memanfaatkan intuisi dan petunjuk batin, 

tafsir isya>ri> tetap memerlukan keahlian khusus dan tidak dapat dilakukan oleh 

semua orang. Kemampuan ini hanya dimiliki oleh mereka yang memang telah 

mengembangkan dimensi spiritual dan batiniah mereka secara mendalam, 

meskipun secara fitrah setiap manusia memiliki potensi dimensi batin tersebut.41 

B. Tingkatan Makna  

Al-Qur’an sebagai kitab suci umat Islam memiliki keunikan tersendiri 

dalam hal kedalaman makna dan interpretasi. Para ulama sepanjang sejarah telah 

mengembangkan berbagai metode untuk memahami kandungan al-Qur’an, salah 

satunya adalah pembagian makna ke dalam empat tingkatan yang mencerminkan 

kedalaman spiritual dan intelektual. Konsep empat tingkatan makna ini pertama 

kali dikembangkan oleh para ahli tafsir klasik yang merujuk pada sebuah hadis 

riwayat Ibn Mas‘u>d yang kemudian dicantumkan oleh Ibn H{ibba>n dalam S{ah}i>h}-

nya, 42 yaitu:  

، قاَلَ: حَدثنا إِسمْاَعِيلُ  دٍ الهْمَْدَانيُِّ، قاَلَ: حَدثنا إِسْحَاقُ بْنُ سُوَيْدٍ الرَّمْلِيُّ  بْنُ أَبيِ أَخبرʭَ عُمَرُ بْنُ محَُمَّ
دِ بْنِ عَجْلاَنَ، عَنْ أَبيِ إِسْحَاقَ  ، أوَُيْسٍ، قاَلَ: حَدَّثَنيِ أَخِي، عَنْ سُلَيْمَانَ بْنِ بِلاَلٍ، عَنْ محَُمَّ الهْمَْدَانيِِّ

عَنْ أَبيِ الأَحْوَصِ، عَنِ ابْنِ مَسْعُودٍ رضي الله عنه، قاَلَ: قاَلَ رَسُولُ اللهِ صلى الله عليه وسلم: أنُْزلَِ 
هَا   عَةِ أَحْرُفٍ، لِكُلِّ آيةٍَ مِنـْ  43وَبَطْنٌ ظَهْرٌ  الْقُرْآنُ عَلَى سَبـْ

Artinya: 
“Telah mengabarkan kepada kami ‘Umar Ibn Muh}ammad al-Hamda>ni>, ia 
berkata telah menceritakan kepada kami Ish}a>q Ibn Suwaid al-Ramli>, ia 
berkata telah menceritakan kepada kami Isma>‘i>l Ibn Ibi> Uwais, ia berkata 
telah menceritakan kepadaku saudaraku, dari Sulaiman Ibn Bila>l, dari 
Muh}ammad Ibn ‘Ajla>n, dari Abi> Ish}aq al-Hamda>ni>, dari Abi> al-Ah}was}, dari 

 
41 Fiqria Nurfauzia dkk, “Memahami Pesan al-Qur’an dalam Pendekatan Tafsir Isya>ri>”,h. 

105.  
42Mahmoud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, h. 146. 
43Abu> H{a>tim Muh}ammad Ibn H{ibban Ibn Ah}mad al-Tami>mi>, S{ah}i>h Ibn H{ibba>n, Jil. 2, 

(Cet. 1, Beirut: Da>r Ibn H{azm, 2012), h. 127. 
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Ibn Mas‘u>d ra., dia berkata Rasulullah saw. bersabda: telah diturunkan al-
Qur’an atas tujuh huruf, setiap ayat memiliki makna zahir dan batin.” 

Hadis ini juga dikutip oleh   imam al-T{aha>wi> dalam kitabnya Syarh} Musykil 

al-A<s\a>r, Imam Abu> Ya’la>   dalam Musnadnya, serta al-Bugawi> dalam kitabnya 

Syarh} al-Sunnah. Keempat riwayat ini, adalah hadis riwayat Ibn Mas‘u>d yang 

disahihkan oleh Ibn ‘Abd al-Barri dalam kitabnya al-Tamhi>d. Hadis ini juga 

dikutip oleh imam Abu> ‘Ubaid dalam kitabnya  Fad}a>il al-Qur’an dan Ibn al-

Muba>rak dalam kitabnya al-Zuhd wa al-Raqa>’iq melalui riwayat mursal oleh Imam 

al-Hasan al-Bas}ri>.44 Keempat tingkatan tersebut kemudian diperkaya oleh tradisi 

sufi. Setiap tingkatan memiliki karakteristik, metodologi, dan sasaran pemahaman 

yang berbeda, namun saling melengkapi dalam memberikan pemahaman yang 

komprehensif tentang al-Qur’an. 

1. Makna Zahir (Makna Literal)  

Makna zahir ialah makna literal atau lahiriah yang nampak jelas dari ayat-

ayat al-Qur’an bagi para ahli ilmu zahir, sebahagian ulama kemudian 

mengkategorikan makna zahir ini sebagai tafsir.45 Untuk memahami dan 

mendapati makna zahir, seorang penafsir harus menguasai dasar-dasar keilmuan, 

yaitu:  

a. Penguasaan Bahasa Arab  

Pemahaman zahir memerlukan penguasaan yang komprehensif terhadap 

bahasa Arab sebagai fondasi utama dalam menafsirkan Al-Qur’an. Penguasaan ini 

mencakup berbagai aspek kebahasaan yang saling berkaitan, mulai dari 

penguasaan kosakata (mufradat) yang luas dan mendalam, pemahaman yang solid 

tentang tata bahasa (nahw) dan morfologi (s}araf), hingga kemampuan 

menganalisis struktur kalimat dan pola-pola sintaksis yang kompleks. Tanpa 
 

44Al-Syaikh ‘Alwi> Ibn ‘Abd al-Qa>dir al-Saqa>f dkk, Mausu>‘ah al-Farq al-Muntasibah li al-
Isla>m, (t.t. al-Durar al-Sunniyah, 2012), h. 422. 

45Mahmoud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, h. 146. 
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landasan kebahasaan yang kokoh ini, upaya memahami makna literal atau zahir 

dari ayat-ayat al-Qur’an akan menghadapi berbagai kendala dan potensi kesalahan 

interpretasi. 

b. Konteks Historis dan Situasional  

Konteks historis dan situasional ini merujuk kepada Asbab al-Nuzu>l ayat. 

Asbab al-Nuzu>l adalah konteks historis atau situasi-situasi yang melatarbelakangi 

turunnya suatu ayat Al-Qur’an, mencakup kejadian-kejadian yang berlangsung 

sebelum atau sesudah wahyu tersebut diturunkan, dengan syarat adanya relevansi 

atau keterkaitan antara isi ayat dengan peristiwa yang dimaksud.46 Makna zahir 

juga mempertimbangkan konteks historis turunnya ayat (asbab al-nuzu>l), situasi 

sosial masyarakat Arab pada masa itu, dan kondisi geografis yang mempengaruhi 

pemahaman literal teks. 

c. Munasabah  

Munasabah secara etimologi bermakna kedekatan. Secara terminologi, 

para ulama membagi menjadi dua makna yaitu; pertama, hubungan kedekatan 

antara ayat atau kumpulan ayat-ayat al-Qur’an satu dengan yang lainnya. Kedua, 

hubungan makna satu ayat dengan ayat lain.47 Pemahaman zahir juga melibatkan 

analisis hubungan antar ayat dalam satu surah atau antara ayat-ayat yang memiliki 

tema serupa di berbagai surah. 

M. Quraish Shihab memaparkan syarat-syarat seorang mufassir 

berdasarkan pendapat dari Imam Jala>luddi>n al-Suyu>t}i>, seorang mufasir dan penulis 

kitab al-Itqa>n fi Ulu>m al-Qur’an yaitu, pertama, mempunyai kedalaman ilmu 

tentang tata bahasa. Kedua, menguasai ilmu retorika, seperti halnya, al-bayani dan 

 
46M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda 

Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an), h. 202.  
47M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda 

Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an), h.209-210.  



22 
 

 
 

al-badi’, serta ilmu ma‘ani. Ketiga, menguasai ilmu us}ul fikih. Keempat, 

menguasai ilmu asba>b al-nuzu>l. kelima, menguasai ilmu nasikh dan mansukh. 

Keenam, memahami cakupan keilmuan qira‘ah al-Qur’an. ketujuh, ilmu al-

Mauhibah.48 

2. Makna Batin (Makna Esoterik) 

Makna batin adalah apa yang terkandung di dalamnya berupa rahasia-

rahasia yang Allah SWT. beritahukan kepada para pemilik hakikat. Jika pada 

makna zahir beberapa ulama berpendapat bahwa ia adalah tafsir, maka pada makna 

batin ini ia dikategorikan sebagai takwil. Akan tetapi, beberapa ulama lain 

mengatakan bahwa makna batin adalah ruh lafaz-lafaz, yaitu perkataan yang 

tinggi dari pemahaman.49 

3. Makna Had (Makna Batas)  

Makna had adalah puncak dari apa yang dikehendaki Allah SWT. pada 

makna huruf dari al-Qur’an, dan dikatakan pula bahwa ia adalah apa yang dicapai 

oleh pemahaman dalam makna kalam yang mulia, ada pula yang berpendapat 

bahwa makna had ialah apa yang dengannya seseorang naik dari makna batin 

menuju makna mut}t}ala’.50 

4. Makna Mut}t}ala’  

Mut}t}ala’ adalah kedudukan pengetahuan dari al-kala>m al-nafsi>51 menuju 

Nama yang berbicara yang diisyaratkan oleh perkataan al-S{a>diq: “(Sungguh Allah 

 
48M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda 

Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an), h. 336-337.  
49Mahmoud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, h. 146. 
50Mahmoud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, h. 146. 
51Al-kala>m al-nafsi> adalah sebuah konteks yang merujuk pada kalam (perkataan) yang 

tidak tersusun dari huruf dan suara, dan merupakan kebalikan dari al-kala>m al-lafz}i> yang berarti 
perkataan yang memiliki lafaz dan suara. biasanya al-kala>m al-nafsi> ini merujuk pada sifat 
berbicara Allah SWT>. yang bersifat qadi>m (tidak ada permulaan) yang tidak terbatas, yang ada 
pada zat Allah itu sendiri. Lihat pada Muhammad Said Anwar (Ruang Intelektual), “Memahami 
Sifat Kalam”, www.ruangintelektial.com, diakses pada rabu, 30 juli 2025.  
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telah menampakkan Diri-Nya dalam Kitab-Nya kepada hamba-hamba-Nya, tetapi 

mereka tidak melihatnya)”.52 

Da>wud al-Qais}ari> kemudian ikut berkomentar ketika melihat hadis Nabi 

Saw tentang empat tingkatan makna al-Qur’an, seperti yang dicantumkan oleh al-

Bugawi> dalam kitabnya syarh al-sunnah, yaitu: 

دِ بْنِ سِراَجٍ الطَّحَّانُ، أʭَ أَ  أَحمَْدُ بْنُ محَُمَّ الْعَبَّاسِ  بوُ أَحمَْدَ أʭَ محَُمَّدُ بْنُ الحَْسَنِ المربند كشائي، أʭَ أبَوُ 
، أَخْبرʭَََ أبَوُ عُبـَيْدٍ محَُمَّدُ بْنُ قُـريَْشِ بْنِ سُلَيْمَانَ الْمَرْوَرُّوذِيُّ، أʭَ أبَوُ الحَْسَنِ عَلِيُّ بْنُ عَبْدِ الْعَزيِزِ الْمَ  كِّيُّ

النَّبيِِّ صلى   الْقَاسِمُ بْنُ سَلامٍ، ʭَ حَجَّاجٌ، عَنْ حمََّادِ بْنِ سَلَمَةَ، عَنْ عَلِيِّ بْنِ زَيْدٍ، عَنِ الحَْسَنِ، يَـرْفَـعُهُ إِلىَ 
 53ظَهْرٌ وَبَطْنٌ، وَلِكُلِّ حَرْفٍ حَدٌّ، وَلِكُلِّ حَدٍّ مَطْلَعٌ مَا نَـزَلَ مِنَ الْقُرْآنِ آيةٌَ إِلا لهَاَ   الله عليه وسلم، قاَلَ:

Terjemahnya:  
Muhammad bin al-Hasan al-Murbandakasya>’i> menceritakan kepada kami, Abu> al-
‘Abba>s Ahmad bin Muhammad bin Sira>j al-T{ah}h}a>n menceritakan kepada kami, 
Abu> Ahmad Muhammad bin Quraysy bin Sulayma>n al-Marwarru>zi> menceritakan 
kepada kami, Abu> al-H{asa>n ‘Ali> bin ‘Abd al-‘Azi>z al-Makki> menceritakan kepada 
kami, Abu> ‘Ubayd al-Qa>sim bin Salla>m mengabarkan kepada kami, H{ajja>j 
menceritakan kepada kami, dari H{amma>d bin Salamah, dari ‘Ali> bin Zayd, dari al-
H{asa>n, dia meriwayatkannya secara marfu>’ kepada Nabi saw., beliau bersabda: 
“Tidak ada satu ayat pun yang turun dari al-Qur’an melainkan ia memiliki z}ahir 
(makna lahir/eksoteris) dan bat}in (makna batin/esoteris), dan setiap huruf memiliki 
h}add (batas/definisi), dan setiap batas memiliki mat}la‘ (tempat terbit/titik 
pemahaman).” 

Beliau ikut berpendapat tentang siapa sebenarnya para pemilik ilmu batin, dan 

bagaimana kedudukan mereka dibandingkan dengan para pemilik ilmu zahir. 

Menurutnya, makna zahir ialah apa yang dipahami dari lafaz-lafaznya (al-Qur’an) 

dan langsung terlintas dalam benak. Sedangkan makna batin adalah makna-makna 

yang dipahami secara implisit dari pandangan pertama. Makna had adalah batas 

akhir capaian pemahaman dan akal. Sedangkan mut}t}ala’ adalah apa yang dipahami 

 
52Mahmoud Hamdi Zaqzouq, Mausu>‘ah al-Tas}awwuf al-Isla>mi>, h. 146.  
53Al-H{usain Ibn Mas‘u>d al-Bugawi>, syarh al-Sunnah, Jil. 1, (Cet. 2, Damaskus: al-Maktab 

al-Isla>mi>, 1983), h. 262. 
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melalui jalan al-kasyf dan al-syuhu>d, berupa rahasia-rahasia ilahiyah dan isyarat-

isyarat rabba>niyah.54  

Sehingga, dapat disimpulkan bahwa makna pertama, yaitu makna zahir 

adalah milik orang awam maupun khusus (ulama). Makna-makna batin yang 

menyertainya adalah untuk kalangan khusus, dan tidak dapat dijangkau oleh orang 

awam. Makna had hanya bisa dipahami oleh orang-orang yang sempurna 

pemahamannya (al-ka>mili>n), sedang makna mut}t}ala’ adalah pemahaman-

pemahaman inti yang hanya didapati oleh akhas}s} al-khawa>s}s} seperti pembesar-

pembesar wali. 

C. Tingkatan Ruh} (lat}i>fah) pada Manusia  

Sepanjang sejarah perkembangan intelektual manusia, diskusi tentang ruh 

(jiwa/spirit) senantiasa menjadi topik yang menarik perhatian. Di satu sisi, 

kepercayaan terhadap keberadaan ruh mampu memberikan kekuatan spiritual, 

penghayatan yang mendalam, serta pemahaman yang lebih kokoh terhadap 

keyakinan agama seseorang. Menurut pandangan al-Ghazali sebagaimana dikutip 

oleh Wawan Henrawan, konsep ruh memiliki dua dimensi makna: Dimensi 

pertama adalah ruh yang terkait dengan aspek fisik tubuh. Ruh dalam pengertian 

ini memiliki hubungan erat dengan organ jantung dan mengalir melalui sistem 

peredaran darah dalam tubuh. Dimensi kedua adalah ruh yang maknanya sama 

dengan konsep hati dalam pengertian spiritual (lat}i>fah rabba>niyyah ruhaniyyah), 

yaitu substansi halus yang bersifat ketuhanan dan spiritual.Dengan demikian, al-

Ghazali membedakan antara ruh dalam konteks biologis-fisiologis dan ruh dalam 

 
54Al-Syaikh ‘Alwi> Ibn ‘Abd al-Qa>dir al-Saqa>f dkk, Mausu>‘ah al-Farq al-Muntasibah li al-

Isla>m, h. 422. 
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konteks spiritual-metafisik, yang keduanya memiliki peran penting dalam 

kehidupan manusia.55 

Menurut ajaran tarekat Naqsyabandiyah, ruh didefinisikan sebagai 

substansi halus yang bersifat jasadiah. Ruh ini memiliki karakteristik unik dimana 

ia tidak terpenjara atau terkungkung di dalam jasad kasar (tubuh fisik), namun 

sekaligus juga tidak terpisah atau keluar dari tubuh tersebut. Mengingat posisi ruh 

yang sangat vital dan strategis dalam kehidupan spiritual manusia, khususnya 

dalam upaya mengenal Allah dan menjaga ingatan yang kontinu kepada-Nya, 

maka setiap individu dianjurkan untuk melakukan praktik zikir (mengingat Allah) 

secara berkesinambungan dan tanpa henti. Dengan kata lain, menurut perspektif 

Naqsyabandiyah, ruh berada dalam posisi yang seimbang tidak sepenuhnya terikat 

pada dimensi fisik namun juga tidak tercerabut darinya. Kondisi ini menuntut 

adanya upaya spiritual melalui zikir yang konsisten sebagai sarana untuk 

mempertahankan hubungan yang erat antara manusia dengan Tuhannya.56 

Dalam ajaran tarekat Naqsyabandiyah, terdapat lima jenis ruh yang 

berbeda. Kelima jenis ruh ini bersemayam atau berlokasi di dalam lat}a>if (bentuk 

tunggal: lat}i>fah), yaitu pusat-pusat spiritual atau titik-titik halus yang terdapat di 

dalam tubuh manusia. Dengan kata lain, menurut konsep Naqsyabandiyah, tubuh 

manusia memiliki lima area atau pusat spiritual yang halus, dan masing-masing 

area tersebut menjadi tempat bersemayamnya satu jenis ruh tertentu yaitu:  

1. Lat}i>fah al-Qalb (titik halus pada hati), yang terletak selebar dua jari di 

bawah puting payudara kiri  

 
55Wawan Henrawan, “Posisi Ruh dalam Realitas Menurit Ibnu Qayim al-Jauziyah”, Syifa 

Al-qulub Vol. 1, No. 2, (2017), h. 182-183.  
56Nasrulloh Jamaludin, “Implementasi Amalan tarekat Naqsabandiyah dalam 

Mendekatkan Diri Kepada Allah”, Jurnal Imiah Pendidikan Dasar (JIPDAS) Vol. 5, No. 3, (2025), 
h. 2856 
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2. Lat}i>fah al-Ru>h} (titik halus pada jiwa), yang terletak selebar dua jari di 

bawah puting payudara kanan. 

3. Lat}i>fah al-Sirr (titik halus pada nurani terdalam), yang terletak selebar 

dua jari diatas puting payudara kiri.  

4. Lat}i>fah al-Khafi> (titik halus pada kedalaman tersembunyi), yang 

terletak selebar dua jari di atau puting payudara kanan.  

5. Lat}i>fah al-Akhfa> (titik halus pada kedalaman paling tersembunyi), yang 

terletak di tengah dada. 57   

Berbeda dengan pendapat ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni>, yang mengatakan 

bahwa setiap manusia memiliki tujuh lat}i>fah (esensi kelembutan) dalam diri. 

Sebagaimana dalam pengantar tafsirnya, beliau berkata “Ketahuilah bahwa 

hakikat-hakikat kelembutan (lat}i>fah) itu terwujud dalam setiap pemilik 

kelembutan tersebut, baik secara dominan, terdominasi ataupun seimbang.”58 

Ketujuh lat}i>fah itu adalah al-lat}i>fah al-qa>labiyyah, al-lat}i>fah al-nafsiyyah, al-

lat}i>fah al-qalbiyyah, al-lat}i>fah al-siriyyah, al-lat}i>fah al-ru>h}iyyah, al-lat}i>fah al-

khafiyyah dan yang terakhir adalah al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah. 

 

 

 

 

 

 

 
57Muhammad Ami>n al-Kurdi>, Tanwi>r al-Qulu>b, (Suriyah: al-Da>r al-Qalam al-‘Arabi>, 

1991), h. 572-573.    
58‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 9.  
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BAB III 

BIOGRAFI AL-SIMNA<NI< DAN KITAB ‘AIN AL-HAYAH 

A. Biografi al-Simna>ni>  

1. Biodata al-Simna>ni>  

Al-Simna>ni> bernama lengkap Ah}mad Ibn Muh}ammad Ibn Ah}mad Ibn 

Muh}ammad al-Simna>ni>, beliau terkenal dengan laqab59 ‘Ala>’ al-Daulah dan Rukn 

al-Di>n. al-Sima>ni> sering menulis di akhir banyak karyanya kata-kata “dikenal 

sebagai ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni>”.Mungkin alasan dia mengambil gelar ‘Ala>’ 

al-Daulah adalah karena dia memegang posisi penting di negara, dan julukan Rukn 

al-Di>n adalah hasil dari kepribadian religiusnya yang penting.60 Seorang ulama sufi 

yang bermadzhab Syafi‘i, ia lahir di kota Simnan yang terletak di antara kota Rayy 

dan kota Damghan pada tahun 695 H (1261 M).61  

Menurut al-Z|ahabi, al-Simna>ni> merupakan seorang pendidik terkemuka 

yang memiliki pengikut dalam jumlah besar dan berperan sebagai pembimbing 

rohani. Dalam hal pemikiran, al-Simna>ni> menentang ajaran Ibn Arabi, bahkan ia 

merendahkan dan menuduh Ibn Arabi sebagai kafir. Dari segi kepribadian, al-

Simna>ni> digambarkan sebagai sosok yang rupawan, berjiwa baik, memiliki akhlak 

mulia, dan sangat pemurah. Sebagai bukti kedermawanannya, ia telah 

menghabiskan sembilan puluh ribu dari kekayaannya untuk kepentingan amal dan 

kebaikan.62 

 
59Nama lain sebagai julukan baik sifatnya memuji atau mencela, lihat di mutammimah al-

jurumiyyah bab: Isim ‘alam.   
60Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 96. 
61Khairuddi>n al-Zarkalli>, al-A‘la>m li al-Zarkalli>, Jil. 1, (Beirut: Da>r al-‘Ilm li al-Mala>yi>n, 

2002), h. 223. 
62Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. II, h. 291. 
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2. Perjalanan Pendidikan  

Menurut catatan historis yang dicatat oleh al-Asnawi> dalam kitab t}abaqat-

nya yang terkenal, sosok al-Simna>ni> digambarkan sebagai seorang ulama sufi yang 

memiliki kapasitas intelektual yang sangat luar biasa, sehingga menempatkannya 

di antara barisan tokoh-tokoh terdepan dalam khazanah keilmuan Islam. Tidak 

hanya unggul dalam aspek intelektual semata, beliau juga dikaruniai oleh Allah 

swt. berbagai macam keajaiban atau kara>mah yang menjadi bukti nyata dari 

tingginya maqam spiritual yang telah dicapainya. Produktivitas ilmiahnya pun 

patut mendapat apresiasi tinggi, karena al-Simna>ni> terkenal sebagai seorang 

penulis yang sangat tekun dalam menghasilkan karya-karya ilmiah yang 

berkualitas. Karya-karya al-Simna>ni  yang begitu luas  mencakup berbagai bidang 

disiplin ilmu, mulai dari tasawuf, tafsir al-Qur’an, fiqih, akidah, dan ilmu-ilmu 

yang mendukung pemahaman agama secara holistik.63  

Al-simna>ni> mendapatkan pengetahuan pertamanya tentang fikih dan hadis 

dari pamannya yakni Rukn al-Di>n S}a>yin. Beberapa sumber menyatakan bahwa al-

Simna>ni> mengumpulkan ilmu-ilmu pada masanya sebagai seorang anak, 

mempelajari fikih dan hadis, menghadiri majelis-majelis orang-orang saleh, dan 

unggul dalam ilmu-ilmu tersebut. Ahli hadits terkenal, Ibn H{ajar, menyebutkan 

bahwa al-Simna>ni> mengambil hadits dari Rasyid al-Din Abu> al-Qasim. Setelah al-

Simna>ni> menyelesaikan pendidikannya, ia menghabiskan tahun-tahun awalnya di 

istana Ilkhani. Dia memegang posisi di istana Ilkhani meskipun usianya baru lima 

belas tahun, karena hubungan keluarganya dengan istana di satu sisi, dan keinginan 

serta aktivitasnya di sisi lain.64 

 
63Syamsuddin Muhammad al-Dawudi, Thabaqat al Mufassirin, Jil. I,  (Kairo: Maktabah 

Wahbah, 1983), h. 67.   
64Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 97.  
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Ketika ia berusia dua puluh empat tahun, Allah menganugerahinya 

kehormatan dengan sebuah pertemuan dengan seseorang bernama Syarafuddi>n 

H{asan ibn Abdullah al-Qar>awa>ni>, dan ia bertaubat setelah pertemuan tersebut dan 

meninggalkan arak, permainan, dan berbagai hal yang diharamkan. Al-Simna>ni> 

tidak langsung meninggalkan istana begitu saja setelah ia berada dalam kondisi 

moral yang baik. Sebaliknya, ia pertama-tama meninggalkan tabu yang telah 

dilakukannya, mulai melakukan ritual-ritual wajib, dan menambahkannya dengan 

latihan yang giat yang dibuatnya sendiri. Namun, latihan yang intens ini sangat 

melemahkannya karena kelaparan dan kurang tidur, dan sebagai akibatnya, ia jatuh 

sakit yang tidak dapat disembuhkan oleh para dokter, dan ini terjadi pada 

pertengahan bulan Syakban tahun 685 Hijrah.65 

Tidak lama setelah keluar dari istana, kondisi kesehatannya membaik dan 

pada awal bulan Ramadan ia pergi ke  H{asan Sakka>ki> yang di Simnan. Di tempat 

tersebut, ia memulai latihan spiritual dengan berpedoman pada kitab “Qu>t al-

Qulu>b” karya Abu> T{a>lib al-Makki>, serta menghabiskan waktu untuk membaca al-

Qur’an, berdoa, dan berdzikir.66  

Al-Simna>ni> yang memulai perjalanan sufismenya dengan cara demikian, 

menyadari bahwa kemajuan dalam tasawuf tidak mungkin dicapai tanpa 

bimbingan seorang guru. Oleh karena itu, ia berusaha mencari pembimbing 

spiritual dalam waktu yang cukup lama. Ketika upayanya tidak membuahkan hasil, 

ia beralih mempelajari karya-karya para sufi terkemuka dan mulai mengisolasi diri 

dari pergaulan masyarakat. Namun, melalui bacaan-bacaannya, ia menemukan 

keyakinan bahwa Allah tidak akan mengabaikan mereka yang mencari-Nya dengan 

 
65Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 98-99.   
66Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 99.  
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keikhlasan hati. Berbekal keyakinan inilah, ia tidak menyerah dan tetap 

mempertahankan harapan, terutama karena dalam hatinya selalu tertanam 

kerinduan untuk bertemu dengan para tokoh sejati dalam dunia tasawuf.67 

Saat al-Simna>ni> tengah menjalani hidup dalam kesunyian dan penuh 

dengan ibadah, ia berjumpa dengan seseorang yang bernama Syarafuddi>n 

Sa’dullah ibn Hannu>yah al-Simna>ni>, yang kemudian menyebutnya sebagai 

saudaranya. Orang inilah yang nantinya akan membimbingnya menuju guru 

spiritualnya. Al-Simna>ni> merasa sangat akrab dengan sosok ini dan memohon agar 

ia bersedia menemaninya. Syarafuddi>n menyetujui permohonan tersebut dan turut 

mendampingi al-Simna>ni> dalam perjalanan spiritualnya.68  

Setelah beberapa lama, al-Simna>ni> mempelajari metode zikir yang 

diajarkan oleh guru Syarafuddi>n. Ketika ia mempraktikkan zikir tersebut, berbagai 

pengalaman spiritual yang luar biasa mulai dialaminya. Hal ini menumbuhkan 

kerinduan yang mendalam untuk bertemu dengan guru Syarafuddi>n, yaitu Abu> 

Abdurrahma>n Nuruddi>n al-Isfara>yi>ni> yang bermukim di Bagdad.69 

Pada usia dua puluh enam tahun, tepatnya di bulan Ramadhan, al-Simna>ni> 

berniat melakukan perjalanan untuk menemui al-Isfara>yi>ni>. Namun, rencana ini 

diketahui oleh Sultan Argun yang kemudian melarang dan memaksanya 

menghadap. Mengingat janji al-Simna>ni> untuk kembali setelah sembuh ketika 

meninggalkan istana, Arghun Khan meminta agar ia tetap tinggal. Al-Simna>ni> 

 
67Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 99.  
68Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 100.  
69Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 100.  
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menolak dan menyatakan keinginannya pergi ke Bagdad, tetapi Sultan tidak 

memberikan izin.70 

Akhirnya, al-Simna>ni> meninggalkan istana tanpa persetujuan dan kembali 

ke Simnan. Ia kemudian menulis surat kepada al-Isfara>yi>ni> menjelaskan situasinya. 

Al-Isfara>yi>ni> membalas bahwa tidak perlu datang ke Bagdad karena ia akan 

mendampinginya secara spiritual. Dengan demikian, al-Simna>ni> menjadi murid al-

Isfara>yi>ni> dan berhasil menemui gurunya sebanyak dua kali setelah periode surat 

menyurat tersebut.71 

Pertemuan pertama berlangsung pada tahun 687 H ketika al-Simna>ni> 

berusia dua puluh delapan tahun. Dalam kunjungan ini, gurunya menempatkannya 

dalam khalwat (pengasingan spiritual), mengajarkan berbagai metode zikir, 

mewajibkannya menunaikan ibadah haji, dan memberikan jubah sufi kepadanya. 

Kunjungan kedua terjadi pada akhir bulan Muharram tahun 689 H, tepat setelah 

al-Simna>ni> kembali dari menunaikan haji. Pada pertemuan ini, Al-Isfara>yi>ni> 

kembali menempatkan al-Simna>ni> dalam khalwat selama dua minggu di daerah al-

Syu>ni>ziyyah menggunakan metode yang dikembangkan oleh Sarri> al-Saqat}i>.72 

Setelah menyelesaikan periode khalwat tersebut, gurunya 

menginstruksikan al-Simna>ni> untuk pulang ke Simnan guna merawat ibunya yang 

sudah lanjut usia dan sedang sakit. Selain itu, dalam kunjungan kedua ini, al-

Isfara>yi>ni> memberikan otoritas kepada al-Simna>ni> untuk membimbing para 

pencari spiritual, menempatkan mereka dalam khalwat, menjelaskan pengalaman-

 
70Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 100.  
71Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 100-101.  
72Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 101.  
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pengalaman spiritual yang mereka alami, serta memberikan solusi atas 

permasalahan rohani yang mereka hadapi.73 

Adapun silsilah tarekat al-Simna>ni> adalah sebagai berikut: Syekh Nu>ruddi>n 

al-Isfara>yi>ni>, Ahmad al-Jurfa>ni>, Rad}i> al-Di>n ‘Ali> La>la>, Majduddi>n al-Bagda>di>, 

Najmuddi>n Kubra>, Syekh ‘Amma>r ibn Ya>sir bin ‘Amma>r al-Bidli>si>, Abu> al-Naji>b 

al-Suhrawardi>, Ah}mad al-Ghazali>, Abu Bakr al-Nassa>j, Abu> Qa>sim al-Jurja>ni, Abu> 

Us\ma>n al-Magribi>, Abu> ‘Ali> al-Ka>tib, Abu> ‘Ali> al-Ruz\aba>ri>, Junaid al-Bagda>di>, 

Sarri> al-Saqat}i>, Ma’ru>f al-Karkhi>, Da>wud al-T{a>i>, Habi>b al-‘Ajami>, Hasan al-Bas}ri>, 

Sayyidina ‘Ali>,  Rasulullah saw.74 

3. Karya-karya al-Simna>ni>  

Al-Simna>ni> adalah seorang ulama yang produktif, beliau semasa hidupnya 

menulis banyak kitab. Al-Simna>ni> juga dikenal sebagai sosok alim dan merupakan 

seorang mursyid dalam tarekatnya, qubrawiyyah. Tulisan-tulisannya banyak 

membahas tentang tasawuf dan keilmuan dalam tarekatnya. Disebutkan bahwa 

karya-karya yang ditulisnya melebihi 300 buku.75 Akan tetapi banyak diantaranya 

yang masih belum diterbitkan dan berbentuk manuskrip, seperti al-Falah} li Ahl al-

Salah} (manuskrip di Chester Beatty), Safwah al-‘Urwah (manuskrip di 

perpustakaan Laleh Li di Turki dan Da>r al-Kutub). Dalam karya ini al-Simna>ni> 

membahas adab-adab syariah dan menjaga khalwat (pengasingan spiritual) para 

sufi dan omong kosong yang dinisbahkan kepada mereka, dan Tuh}fah al-Sa>liki>n 

(manuskrip di perpustakaan al-Fa>tih).76 

Diantara karya-karya beliau yang tersisa dan populer adalah:  

 
73Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 101.   
74Kubra> Zumru>t Orhan, “Tahqiq al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid Syubhah al-Ma>rid li al-

Syaikh ‘Ala>’ al-Daulah al-Simna>ni”, h. 101-102.  
75Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. 2, h. 291. 
76Khairuddi>n al-Zarkalli>, al-A‘la>m li al-Zarkalli>, Jil. I, h. 223. 
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a. ‘Ain al-H{aya>h kitab yang melengkapi penafsiran Najmuddi>n al-Kubra> pada 

kitab tafsir al-Ta‘wilat al-Najmiyyah.77 Kitab al-Ta’wilat al-Najmiyyah 

merupakan sebuah karya tafsir Al-Qur'an yang dikerjakan oleh dua ulama 

besar, yaitu Najmuddi>n al-Kubra> dan al-Simna>ni>. Karya ini memiliki judul 

lengkap “al-Ta’wi>la>t al-Najmiyyah Fi> al-Tafsi>r al-Isya>ri> al-S{ufi>” dan 

diterbitkan oleh Da>r al- Kutub di Beirut, Lebanon. Tafsir ini terbagi menjadi 

lima jilid. Empat jilid pertama memuat pembahasan utama, sementara jilid 

kelima berfungsi sebagai pelengkap dan penyempurna dari jilid-jilid 

sebelumnya. Yang menarik, jilid terakhir yang diselesaikan oleh al-Simna>ni> 

memiliki judul yang berbeda dari karya Najmuddi>n al-Kubra>, yaitu “‘Ain al-

H{aya>h. Namun, berdasarkan beberapa sumber rujukan, ternyata judul ‘Ain al-

H{aya>h bukanlah nama yang diberikan langsung oleh al-Simna>ni> sendiri. 

Pengarang aslinya sebenarnya memberi judul “Mat}la’ al-Nuqa>t} Wa Majma’ 

al-Luqa>t}” untuk karyanya tersebut. 

b. Kitab “al-‘Urwah li Ahl al-Khalwah wa al-Jalwah” merupakan sebuah karya 

yang ditulis menggunakan dua bahasa, yaitu Arab dan Persia. Karya ini 

memiliki nilai yang sangat signifikan sebagai sumber rujukan utama bagi para 

peneliti yang ingin mempelajari riwayat hidup serta gagasan-gagasan 

pemikiran al-Simna>ni> secara mendalam. 

c. Fus}u>l al-Us}u>l, yang berisi tentang bab-bab  dalam dasar agama. karya ini 

ditulis menggunakan Bahasa persia. 

d. Kitab al-Qudsiyya>t, yang berisi tentang inspirasi suci yang menunjukkan 

ceramah atau panduan penuh inspirasi. karya ini ditulis menggunakan Bahasa 

Arab. 

 
77Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. II, h. 290.  
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e. Baya>n al-Ih}sa>n li Ahl al-‘Irfa>n, yang berisi tentang perbuatan-perbuatan baik 

Allah bagi seorang yang ahli ‘irfan. karya ini ditulis menggunakan Bahasa 

arab. 

f. Al-Fala>h} li Ahl al-S}ala>h, yang diduga sebagai buku pertama dari karya besar 

tentang keimanan dan kehidupan Islam. karya ini ditulis menggunakan 

Bahasa Arab. 

g. Tabyi>n al-Maqa>ma>t wa Ta‘yi>n al-Daraja>t, yang berisi tentang stasiun atau 

penentuan tingkatan-tingkatan. ditulis menggunakan Bahasa arab. 

h. Al-Wa>rid al-Sya>rid al-T{a>rid bi Syubhah al-Ma>rid, yang berisi tentang 

perjalanan al-Simna>ni> ketika menjadi murid Nu>ruddi>m al-Isfara>ni>. karya ini 

ditulis menggunakan Bahasa Arab. 

i. Kita>b Qawa>t}i>’ al-Sawa>ti’, berisi dengan pemikiran mistis al-Simna>ni> yang 

disusun dalam dua belas bab. karya ini ditulis menggunakan Bahasa arab. 

j.  Kulliyya>t-I Di>wan As}’ar-I Farsi> wa ‘Arabi>, syair dalam bahasa Arab dan 

Persia. 

k. Chihil Majlis-I Syaikh ‘Ala>’ al-Dawla-yi Simna>ni>, berisi tentang ucapan-

ucapan al-Simna>ni> yang dikumpulkan oleh muridnya. karya ini ditulis 

menggunakan Bahasa persia. 

l.  Risa>la-yi Sirr-I Sama> (Persia). 

m. Risa>lah Da>r Tah}qi>qi Ana>’iyyat (Persia). 

n. Qawa>id al-‘Aqa>’id.  

o. Qawa>‘id al-‘Aqa>’id. 

p. Mawa>rid al-Syawa>rid. 

q. Farh}a>t al-‘Amili>n wa Furjat al-Ka>mili>n (Persia). 

r. Hadiyyah al-Mustarsyidi>n wa Was}iyyah al-Mursyidi>n (Persia). 

s. Khita>m al-Misk (Persia). 
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t. Risa>lah fi Z|ikr Asa>mi> Masya>yikhi>. 

u. Risa>lah Fath} al-Mubi>n li Ahl al-Yaqi>n.  

v. Mana>z}ir al-Mah}a>d{ir. 

w. Syarh-I H{adis\-I Arwa>h al-Mu’minu>n (Persia). 

x. Mat}a>f al-Asyra>f. 

y. Risa>lah fi Tafsi>r A<ya>t Qur’a>niyyah fi Maud}u>’I al-S{abr wa al-Ih}sa>n. 

z. Risa>lah fi H{asyr al-Maujuda>t. 

aa. Risa>lah S{ada>’if al-Lat}a>’if li man fi Bah}r al-Dunya> bi Ka’bat al-Qalb T{a>’if.  

bb. ‘ Iqd Dura>r al-Asra>r wa ‘Aqd ‘Ara>’is al-Akhba>r. 

cc. Mas\al al-Nu>r dan Qudsiyyah Huruliyyah.78 

dd. Tafsir al-Qur’an berjumlah 13 jilid. 

ee. Kitab Ada>b al-Khalwat. 

ff. Kitab al-Mukhasyafah.79 

gg. Fawaid al-Aqaid.  

hh. Al-Madarij wa al-Ma‘arij.80 

B. Karakteristik Kitab ‘Ain al-Haya>h 
1. Sejarah pan Kitab ‘Ain al-Hayah 

Tafsir ‘Ain al-Hayah karya ‘Ala al-Daulah al-Simna>ni> (651-736 H/1253-

1336 M) merupakan karya monumental dalam tradisi tafsir sufistik yang ditulis 

sebagai kelanjutan dari tafsir sebelumnya, al-Ta’wi>la>t al-Najmiyyah. Karya ini 

lahir pada masa kematangan intelektual dan spiritual al-Simna>ni> di penghujung 

abad ke-13 dan awal abad ke-14 Masehi, bertepatan dengan periode emas 

 
78Novi Nurjanah Azhari, “Artikulasi Sufistik Ayat-ayat Eskatologi: Analisis Pemaknaan 

Metaforis al-Simna>ni>”, h. 116-117.  
79Walid al-Zubairi, al-Mausu’ah al-Muyassarah fi Tarojim Aima al-Tafsir, (Madinah: al-

hikmah, 2003), h. 349. 
80Shalahuddin Khalil, al-Wafi bi al-Wafayat, Jil. 7, (Beirut: Dār Ihya al-Thuros al-Aroby, 

2000), h. 233. 
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perkembangan sufistik dalam dunia Islam. Al-Simna>ni> memiliki beberapa motif 

yang melatarbelakanginya dalam penulisan tafsir ‘Ain al-H{aya>h ini, seperti; 

Pertama, melanjutkan karya gurunya yang belum selesai. Motivasi utama 

penulisan karya ini adalah untuk melengkapi proyek tafsir sufistik yang telah 

dimulai dalam al-Ta’wi>la>t al-Najmiyyah, sekaligus memberikan panduan yang 

lebih komprehensif bagi para murid tarikat Kubrawiyyah dalam memahami 

dimensi esoterik al-Quran. Sebab tidak bisa dipungkiri, bahwa dalam penulisan 

kitab ini, posisi al-Simna>ni> pada saat itu adalah sebagai tokoh sentral tarikat 

Kubra>wiyyah yang bergelar “qutub al-aqta>b” dan memiliki pengalaman spiritual 

yang mendalam. Sebagai kitab lanjutan (dari kitab sebelumnya), penulisan ‘Ain 

al-Haya>h tidak dimulai dari surah al-Baqarah melainkan surah al-T{u>r, karena kitab 

sebelumnya (al-Ta’wi>la>t al-Najmiyyah) ditulis hanya sampai pada surah al-

Z|a>riya>t. Meskipun penulis sebelumnya Najmuddi>n al-Kubra> tidak sempat 

menyelesaikan surah al-Z|a>riya>t, al-Simna>ni> memilih untuk tidak 

menyelesaikannya dan hanya mengulang menafsirkan surah al-Fa>tih}ah.81 

Kedua, ialah sebagai amal ja>riyah. Al-Simna>ni> berharap dengan tulisannya 

ini, ia dapat meninggalkan amal yang bermanfaat bagi umat muslim setelahnya 

yang akan terus mengalir pahalanya sampai ia wafat, seperti yang telah ia 

ungkapkan dalam pendahuluan tafsirnya: “Kitab ini tidak akan berarti sedikitpun 

apabila seseorang tidak memahami istilah-istilah yang terkandung di dalamnya. 

Aku berlindung kepada Allah swt. dari ilmu yang tidak memberikan manfaat. 

Sebagaimana sabda Rasulullah saw.: “Terputuslah amal anak cucu Adam kecuali 

dari tiga perkara,” dan salah satu di antara ketiga perkara tersebut adalah ilmu 

yang bermanfaat yang pahalanya terus mengalir setelah kematiannya. Sungguh, 

aku memohon kepada Allah swt. agar ilmu yang aku miliki tetap memberikan 

 
81Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. 2, h. 292 
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manfaat setelah kepergianku, khususnya dalam urusan agama, yang dapat 

menambah keyakinan bagi orang-orang beriman terhadap janji kebenaran yang 

nyata..”82 

2. Sistematika Penulisan Kitab ‘Ain al-H{aya>h 

‘Ain al-H{aya>h sebagai kitab tafsir dengan corak isya>ri> disuguhkan dengan 

gaya bahasa sufistik. Al-Simna>ni> seringkali menggunakan bahasa-bahasa yang 

tidak akan dimengerti pembacanya, kecuali mereka benar-benar mempelajari 

istilah-istilah tersebut. Misalnya pada halaman ketiga paragraf terakhir dalam 

muqaddimah ‘Ain al-H{aya>h-nya al-Simna>ni> berkata: 

 83اعلم ʮ طالب المناسبة بين الآفاق والأنفس في المخاطبات القدسية مع اللطائف الأنسية.

Terjemahnya:  
“Ketahuilah wahai pencari korespondensi/kesesuaian antara a>fa>q (alam 
semesta/cakrawala) dan anfus (jiwa-jiwa manusia) dalam khit}a>ba>t qudsiyyah 
(ungkapan-ungkapan suci/Ilahi) bersama lat}a>’if insiyyah (substansi-substansi 
halus kemanusiaan).” 

Pada bagian muqaddimah atau pendahuluan karyanya, al-Simna>ni> menyebutkan 

dua istilah kunci yang sangat penting dalam diskursus tasawuf, yaitu "al-a>fa>q" dan 

"al-anfus". Kedua terminologi ini, bagi mereka yang belum memiliki pemahaman 

mendalam atau belum mendalami secara komprehensif ilmu tasawuf dan dimensi-

dimensi spiritualnya, tentu akan tampak sebagai konsep yang musykil atau sulit 

dipahami, bahkan mungkin terkesan abstrak dan membingungkan.  

Hal yang serupa juga di temukan pada halaman-halaman berikutnya 

seperti: 

 
82‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 3. 
83‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 3. 
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 84وتنزل النقطة الأحدية إلى الحضرة الواحدية.
Terjemahnya:  
“Dan turunnya titik ah}adiyyah (keesaan mutlak) ke ḥaḍrah wa>h}idiyyah (hadrat 
keesaan).” 

Pada bagian ini juga, al-Simna>ni> kembali menggunakan bahasa yang asing di 

telinga para pembaca awam, yaitu kata “al-ah}adiyyah” dan “al-wa>h}idiyyah”. Kata-

kata semacam ini hanya akan dimengerti ketika pembaca mencari tahu langsung 

makna dari setiap kata yang musykil baginya, atau langsung terjun dalam dunia 

tasawuf. 

Selain kecenderungannya yang sangat konsisten dalam menggunakan kata-

kata atau terminologi asing yang bersifat teknis dan esoterik, al-Simna>ni> dalam 

karya tafsirnya juga menunjukkan kekhasan lain yang sangat menonjol, yaitu 

penggunaan rima dalam bahasa dan gaya penafsiran yang disampaikannya. 

Fenomena ini bukan sekadar kebetulan atau pilihan stilistika yang sesekali muncul, 

melainkan merupakan salah satu ciri khas yang sangat fundamental dan 

karakteristik yang melekat erat pada metodologi al-Simna>ni> ketika ia mengolah, 

menyusun, dan mengkonstruksi kata-kata dalam karya tafsirnya. Misalnya ketika 

al-Simna>ni> menafsirkan QS. al-T{u>r: 

اعلم ʮ طالب النور على الطور والعلم في الكتاب المسطور، والحكمة على الرق المنشور، والحقيقة في 
البيت المعمور، والحق على السقف المرفوع، وسر الباطن في البحر المسجور، أن هذه لطائف أودعه 

 85الله فى وجودك. 
Terjemahnya:  
“Ketahuilah wahai pencari cahaya di atas Gunung (T{u>r), ilmu dalam Kitab yang 
tertulis (al-Kita>b al-Mast}ur), hikmah pada lembaran yang terbentang (al-Raqq al-
Mansyu>r), hakikat dalam Rumah yang dimakmurkan (al-Bayt al-Ma’mu>r), 
kebenaran pada langit yang ditinggikan (al-Saqf al-Marfu>’), dan rahasia yang 
tersembunyi dalam lautan yang menyala (al-Bah}r al-Masju>r), bahwasanya ini 

 
84‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 4. 
85‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 26  
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semua adalah lat}a>’if (substansi-substansi halus/spiritual) yang Allah titipkan 
dalam wujudmu (keberadaanmu).” 

Dapat dilihat pada penggalan maqa>lah yang telah disebutkan sebelumnya, 

tampak jelas bahwa al-Simna>ni> dalam melakukan aktivitas penafsiran terhadap 

ayat-ayat al-Qur’an menunjukkan pendekatan yang sangat unik dan artistik. 

Beliau seringkali memulai dengan semacam permainan linguistik yang penuh 

keindahan, merangkai kata-kata dengan gaya yang menyerupai seorang penyair 

ulung yang sedang mengeksplorasi dimensi estetis dari bahasa. Pendekatan awal 

yang bersifat sastrawi ini bukan tanpa tujuan, melainkan seperti sebuah ritual 

intelektual yang dilakukannya sebelum kemudian beralih dan menyelami lebih 

dalam ke dalam substansi atau inti dari penafsiran yang sesungguhnya. 

Kemudian yang terakhir yang juga menjadi pembeda antara Najmuddi>n al-

Kubra> dengan al-Simna>ni, ialah ketika menafsirkan sebuah ayat. Sebab ketika 

Najmuddi>n al-Kubra> menafsirkan sebuah ayat, ia terlebih dahulu akan 

menampakkan makna zahirnya, lalu kemudian memaparkan penafsiran isya>ri>-nya 

dengan indikasi kata “wa al-isya>rah fi>ha> (fi>hi>)”. Namun ketika al-Simna>ni> 

menafsirkan sebuah ayat, ia akan langsung menafsirkannya dengan penafsiran 

isya>ri> tanpa memunculkan makna zahirnya.86 Akan tetapi bukan berarti al-Simna>ni> 

tidak mengakui adanya makna zahir dari sebuah ayat, sebab dalam muqaddimah-

nya ia kembali menjelaskan bahwa:  
“Dan yakinilah bahwa barangsiapa yang mengingkari tafsir al-Qur’an 
secara zahir, maka ia adalah seorang yang tidak bertuhan (atheis) dan 
ba>t}ini>.87 Kemudian barangsiapa yang mengingkari tafsir batin (isya>ri>) dari 
al-Qur’an setelah mengakui adanya tafsir zahir, maka dia termasuk orang 
yang membangkang dan menyerupakan Allah dengan makhluk. 
Barangsiapa yang menggabungkan (menerima) keduanya, maka ia 
termasuk muslim yang mengikuti sunnah. Lalu barangsiapa yang 
mengetahui (makna) had al-Qur’an, maka ia adalah mukmin yang ‘a>rif lagi 

 
86Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. 2, h. 292. 
87Ba>t}ini> adalah kelompok yang mengingkari makna zahir dan hanya menerima makna 

batin saja. 
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rasyi>d (bijaksana) dan barangsiapa yang mengetahui makna muttala’ dari 
al-Qur’an, maka ia adalah seseorang yang berbuat kebaikan dengan 
sempurna, menjadi saksi atas umat-umat, mengetahui hal-hal gaib, terpuji 
dan mulia.”88 

Hal ini juga menjadi dali>l bahwa al-Simna>ni> mengakui adanya tafsir zahir, 

meskipun tidak mencantumkan makna zahir pada setiap penafsirannya. Al-

Simna>ni> bahkan mendukung adanya empat tingkatan makna, meskipun ia 

memiliki konsepnya sendiri yang ia sesuaikan dengan keempat alam, yaitu makna 

zahir adalah makna yang berkaitan dengan alam al-a>fa>q al-na>su>ti>, makna batin 

dengan alam al-anfus al-malaku>ti>, makna had dengan alam al-jabaru>t dan makna 

mut}t}ala’ dengan alam al-la>hu>t.89 

 

 
88Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 9. 
89Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 9. 
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BAB IV 

ANALISIS RELEVANSI TEORI BUT{U<N AL-SAB‘AH DALAM KITAB ‘AIN 

AL-H{AYA<H 

A. Teori But}u>n al-Sab‘ah 

1. Pengertian But}u>n al-Sab’ah 

But{u>n al-sab‘ah secara etimologis berasal dari kata “but}u>n” yang 

merupakan bentuk jamak dari “bat}n” yang berarti “perut” atau “bagian dalam”,90 

sedangkan “al-sab‘ah” berarti “tujuh”.91 Sesuai dengan namanya, but}u>n al-sab‘ah 

memiliki tujuh makna batin yang setiap tingkatannya berbeda dengan tingkatan 

lainnya. Awalnya teori ini berkembang dari hasil pemikirannya yang mengatakan 

bahwa setiap manusia memiliki tujuh lat}i>fah (esensi kelembutan) dalam dirinya. 

Ketujuh lat}i>fah itu adalah al-lat}i>fah al-qa>labiyyah, al-lat}i>fah al-nafsiyyah, al-

lat}i>fah al-qalbiyyah, al-lat}i>fah al-siriyyah, al-lat}i>fah al-ru>h}iyyah, al-lat}i>fah al-

khafiyyah dan yang terakhir adalah al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah.  

Al-Simna>ni> kemudian memberikan penjelasan mengenai lat}a’if ini dalam 

pengantar tafsirnya, serta dalam karyanya yang berjudul “al-‘Urwah li Ahl al-

Khalwah wa al-Jalwah” yang menggunakan dua bahasa, yaitu arab dan persia. 

Dalam pengantar tafsirnya, al-Simna>ni> mengatakan bahwa “Ketahuilah bahwa 

hakikat-hakikat kelembutan (lat}i>fah) itu terwujud dalam setiap pemilik 

kelembutan tersebut, baik secara dominan, terdominasi ataupun seimbang.”92 

Dalam konteks tafsir sufistik, istilah ini merujuk pada tujuh tingkatan makna yang 

tersembunyi dalam setiap ayat al-Qur’an, di samping makna zahir yang tampak 

secara eksplisit. al-Simna>ni> dalam muqaddimah ‘ain al-h}aya>h-nya menjelaskan 

 
90Achmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab-Indonesia Terlengkap, h. 93.  
91Achmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab-Indonesia Terlengkap, h. 605.  
92‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 9.  



42 
 

 
 

bahwa setiap ayat al-Qur’an memiliki tujuh dimensi makna yang berkaitan dengan 

tingkatan spiritual manusia. 

Menurutnya, al-Qur’an bukan kitab yang hanya memberikan petunjuk 

melalui makna literalnya, tetapi juga menyimpan rahasia-rahasia spiritual yang 

hanya dapat diungkap melalui pendekatan esoterik yang mendalam. Konsep but}u>n 

al-sab‘ah ini tidak terlepas dari pemahaman al-simna>ni> tentang struktur kejiwaan 

manusia yang terdiri dari tujuh tingkatan (lat}a>’if). Setiap tingkatan spiritual 

manusia memiliki kaitan dengan tingkatan makna al-Qur’an. Dengan demikian, 

penafsiran al-Qur’an tidak hanya melibatkan analisis linguistik dan kontekstual, 

tetapi juga transformasi spiritual si penafsir.93 

Al-Simna>ni> dalam muqaddimah-nya yang panjang, mencoba merincikan 

dan menjelaskan tentang metode atau langkah-langkah teori but}u>n al-sab‘ah 

kepada pembacanya. Tujuh makna batin ini merujuk pada sebuah hadis yang 

menyatakan, “al-Qur’an memiliki makna zahir dan makna batin, dan makna 

batinnya memiliki makna batin hingga tujuh makna batin.” Masing-masing lat}i>fah 

memiliki keterkaitan dengan seorang nabi yang disebutkan dalam al-Qur’an.  

Seperti pada tingkatan pertama, yaitu al-lat}i>fah al-qa>labiyyah. Lat}i>fah ini 

terbentuk dari pancaran energi yang langsung berasal dari alam spiritual tertinggi, 

yaitu dari jiwa dunia atau yang bisa kita sebut sebagai sumber kehidupan universal. 

Pembentukan lat}i>fah ini tidak melalui perantara seperti unsur-unsur alam yang 

biasa mempengaruhi tubuh fisik kita,  sebagaimana pembentukan tubuh fisik 

manusia terbentuk melalui perantara unsur-unsur alam (seperti tanah, air, api atau 

udara). Akan tetapi lat}i>fah ini adalah seperti cetakan atau template untuk tubuh 

baru yang lebih halus, yang dalam istilah spiritual disebut sebagai “tubuh yang 

 
93‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 3-4. 
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diperoleh” atau jism muktasab. Karena lat}i>fah ini merupakan dasar atau fondasi 

dari keberadaan spiritual manusia, para ahli mistik menyebutnya sebagai ‘Adam 

dari keberadaanmu’, maksudnya adalah bahwa organ halus ini merupakan awal 

mula atau cikal bakal dari perjalanan spiritual seseorang, sama seperti Nabi Adam 

yang menjadi awal mula manusia.94 

Lat}i>fah yang kedua berkaitan dengan jiwa atau dalam bahasa Arab disebut 

al-lat}ifah al-nafsiyyah.. Di sinilah bersemayam berbagai keinginan yang tidak 

terkontrol dan hawa nafsu yang buruk. Inilah yang dalam al-Qur’an disebut sebagai 

al-nafs al-amma>rah yaitu jiwa yang selalu memerintahkan kepada kejahatan.  

Perjuangan melawan hawa nafsu ini bisa diibaratkan seperti perjuangan Nabi Nuh 

yang harus menghadapi tentangan dan permusuhan dari kaumnya sendiri. Ketika 

seorang pejalan spiritual berhasil mengatasi dan mengendalikan nafsu-nafsu buruk 

ini, maka lat}i>fah kedua ini berubah fungsinya menjadi positif. Para ahli mistik 

kemudian menyebutnya sebagai ‘Nuh dari keberadaanmu’ artinya, seperti Nabi 

Nuh yang akhirnya selamat dari bencana besar, lat}i>fah ini telah berhasil 

diselamatkan dari kerusakan nafsu dan menjadi bagian yang bermanfaat dalam 

perjalanan spiritual.95 

Lat}i>fah yang ketiga adalah kelembutan hati atau al-lat}i>fah al-qalbiyyah. Di 

sinilah terbentuk benih atau embrio dari jati diri spiritual seseorang, seperti 

mutiara yang terbentuk di dalam kerang. Mutiara atau benih ini nantinya akan 

menjadi ego sejati atau jati diri yang sesungguhnya. Lat}i>fah ini bisa diibaratkan 

sebagai rahim spiritual tempat tumbuhnya kepribadian spiritual yang sejati. 

Karena lat}i>fah inilah yang mengandung dan melahirkan jati diri spiritual yang 

baru, maka para ahli mistik menyebutnya sebagai ‘Ibrahim dari keberadaanmu’. 

 
94Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, (New 

Lebanon: Omega Publication, 1971), h. 124.  
95Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, h. 124 
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Ini merujuk pada kisah Nabi Ibrahim yang dikaruniai anak di usia senja, yang 

menunjukkan bahwa kelahiran spiritual ini adalah anugerah yang luar biasa dan 

berharga.96 

Lat}i>fah yang keempat berkaitan dengan pusat yang disebut sirr atau al-

lat}i>fah al-sirriyyah, yang artinya “rahasia” atau “kesadaran tingkat tinggi”. Lat}i>fah 

ini adalah tempat terjadinya komunikasi yang sangat pribadi dan mendalam antara 

manusia dengan tuhannya. Di sinilah berlangsung percakapan batin yang khusus, 

dialog rahasia yang tidak bisa didengar oleh siapa pun selain diri sendiri dan Allah. 

Karena lat}i>fah ini menjadi tempat terjadinya komunikasi langsung dengan Allah 

seperti nabi Musa yang berbicara langsung dengan Allah di bukit Sinai, maka para 

ahli mistik menyebutnya sebagai “Musa dari keberadaanmu”. Ini menggambarkan 

kedekatan dan keistimewaan hubungan spiritual yang terjadi di tingkat ini.97 

Lat}i>fah yang kelima adalah roh atau dalam bahasa Arab disebut al-lat}i>fah 

al-ru>h}iyyah. Lat}i>fah ini memiliki kedudukan yang sangat mulia dan tinggi dalam 

hierarki spiritual manusia. Artinya, melalui lat}i>fah inilah seseorang bisa 

memancarkan dan mewujudkan sifat-sifat ketuhanan seperti kasih sayang, 

kebijaksanaan, dan keadilan dalam kehidupannya. Para ahli mistik menyebut 

lat}i>fah ini sebagai “Daud dari keberadaanmu”, merujuk pada Nabi Daud yang 

dikenal sebagai raja sekaligus nabi yang memiliki otoritas spiritual dan duniawi, 

serta kemampuan untuk menjadi pemimpin yang adil dan bijaksana.98 

Lat}i>fah yang keenam berkaitan dengan pusat yang disebut khafi> atau al-

lat}i>fah al-khafiyyah, yang artinya “yang tersembunyi” atau “yang rahasia”. 

Melalui lat}i>fah inilah seseorang menerima bantuan dan inspirasi langsung dari ru>h 

 
96Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, h. 124  
97Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, h. 124.  
98Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, h. 125.  
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al-qudus. Lat}i>fah ini menandakan bahwa seseorang telah mencapai tingkat 

spiritual yang sangat tinggi, yaitu mendekati derajat kenabian. Para ahli mistik 

menyebutnya sebagai “Isa dari keberadaanmu” karena organ halus ini berfungsi 

sebagai pemimpin atau kepala dari semua organ halus lainnya. Seperti Nabi Isa 

yang dalam al-Qur’an memberikan kabar gembira tentang kedatangan Nabi 

Muhammad, lat}i>fah ini juga mengumumkan dan menyampaikan nama ilahi kepada 

seluruh aspek spiritual dalam diri seseorang.99 

Lat}i>fah yang ketujuh dan terakhir adalah pusat ketuhanan dalam diri 

manusia, yaitu segel atau cap abadi dari jati diri sejati seseorang yaitu al-lat}i>fah 

al-h}aqqiyyah. Lat}i>fah ini disebut sebagai “Muhammad dari keberadaanmu”, 

menunjukkan bahwa ini adalah tingkat spiritual tertinggi yang bisa dicapai 

manusia. Di pusat ilahi ini tersimpan “mutiara Muhammad yang langka” yaitu ego 

sejati atau jati diri spiritual yang sesungguhnya. Menariknya, embrio atau benih 

dari jati diri ini sebenarnya sudah mulai terbentuk sejak di lat}i>fah ketiga, yaitu di 

pusat hati yang disebut Ibrahim dari keberadaanmu. Ada hubungan yang sangat 

erat antara tingkat Ibrahim (lat}i>fah ketiga) dan tingkat Muhammad (lat}i>fah 

ketujuh) ini, yaitu seperti dalam al-Qur’an yang menjelaskan hubungan khusus 

antara nabi Ibrahim dan nabi Muhammad. Begitu pula dalam perjalanan spiritual 

seseorang, apa yang dimulai di tingkat hati (Ibrahim) akan mencapai 

kesempurnaannya di tingkat ilahi (Muhammad). Proses ini menggambarkan 

perpindahan dari pemahaman biasa menuju pemahaman spiritual yang mendalam, 

dari waktu duniawi menuju waktu spiritual yang abadi.100 

Melalui pandangannya ini pula, al-Simna>ni> menekankan bahwa setiap 

lat}a>’if  memiliki kaitan dengan para nabi. Seperti al-lat}i>fah al-qa>labiyyah yang 

 
99Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, h. 125.  
100Henry Corbin, The Man of Light in Iranian Sufism, Trans. Nancy Pearson, h. 125.  
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memiliki hubungan dengan nabi Adam a.s., lalu al-lat}i>fah al-nafsiyyah dengan nabi 

Nuh a.s., al-lat}i>fah al-qalbiyyah dengan nabi Ibrahim a.s., al-lat}i>fah al-siriyyah 

dengan nabi Musa a.s., al-lat}i>fah al-ru>h}iyyah dengan nabi Daud a.s., al-lat}i>fah al-

khafiyyah dengan nabi Isa a.s., kemudian yang terakhir adalah al-lat}i>fah al-

h}aqqiyyah yang memiliki hubungan dengan nabi Muhammad saw. Sehingga dalam 

penerapannya, but}u>n al-sab‘ah ini juga berkaitan dengan para nabi yang 

mempunyai hubungan dengannya.101 

2. Langkah-langkah Teori But}u>n al-Sab’ah 

Dalam penerapannya, pembaca al-Qur’an harus mengenali hubungan-

hubungan ini agar dapat menerapkan secara praktis pelajaran-pelajaran dari kisah-

kisah para nabi pada perjuangannya sendiri. Al-Simnani menjelaskan proses ini 

dengan contoh-contoh dari masing-masing tujuh tingkatan, yaitu: 

a. Ketika mendengar ayat-ayat tentang nabi Adam as., pendekatan yang 

hendaknya digunakan oleh mufasir ialah dengan lat}i>fah qa>labiyyah untuk 

menangkap pesan yang lebih dalam, bukan sekadar membaca atau mendengar. 

Setiap perintah dan larangan yang Allah berikan kepada nabi Adam as. dapat 

dijadikan panduan praktis dalam menjalani kehidupan. Begitu pula dengan 

perumpamaan-perumpamaan yang Allah sampaikan melalui kisah beliau. 

Setelah melakukan pendekatan dengan lat}i>fah qa>labiyyah, mufasir harus 

meyakini bahwa makna batin dari ayat ini terhubung kepadanya melalui anfus, 

sebagaimana makna zahirnya terhubung kepada nabi Adam as.102 

b. Ketika menemukan ayat-ayat yang menyeru kepada nabi Nuh as., pendekatan 

yang digunakan ialah lat}i>fah nafsiyyah. Mufasir hendaknya tidak 

 
101‘Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 3-4. 
102Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 4-5 



47 
 

 
 

mendengarnya sekadar sebagai sebuah kisah lahiriah, tetapi seakan-akan 

firman itu ditujukan langsung kepadanya, agar ia dapat menangkap pesan 

hakiki dari setiap khit}a>b ilahi tersebut. Agar ia tidak tenggelam dalam 

samudera hawa nafsu yang bergelora, layaknya lautan yang bergelora (al-bah}r 

al-masju>r).103 

c. Ketika menjumpai ayat-ayat yang ditujukan kepada nabi Ibrahim as., 

pendekatan yang digunakan ialah lat}i>fah qalbiyyah dengan kedekatan batin 

yang mendalam. Setiap seruan ilahi yang terkandung dalam ayat-ayat tersebut 

menuntut persiapan diri yang sungguh-sungguh untuk melaksanakan 

kewajiban-kewajiban yang ada di dalamnya. Pendekatan ini memiliki tujuan 

yang sangat penting, yaitu menjaga agar mufasir tidak salah memahami 

makna kedekatan spiritual (khillah) yang sejati. sehingga pada puncaknya 

yang menjadi dalil penuntun bagi mufasir (sa>lik) bukanlah bukti empiris atau 

rasional, melainkan sang khalik itu sendiri.104 

d. Setiap kali mendengar ayat yang menyeru tentang nabi Musa as. dan keadaan-

keadaannya, maka pendekatan yang digunakan ialah dengan lat}i>fah sirriyyah. 

Setelah itu, mufasir hendaknya menyibukkan diri dengan menunaikan 

kewajiban-kewajiban dalam setiap bentuk pemahaman yang terkandung 

dalam setiap khita>b ilahi, agar tidak terjerumus dalam penyimpangan 

sebagaimana kesesatan samiri, yang berpotensi menyesatkan kekuatan ruhani 

dalam diri akibat dorongan hawa nafsu yang tergesa-gesa.105 

 
103Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 4-5 
104Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 5. 
105Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 5. 
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e. Ketika kita mendengar ayat-ayat yang menyeru kepada nabi Daud as., 

terutama di saat-saat menghadapi ujian yang merupakan manifestasi dari 

kasih sayang ilahi (al-wadu>diyyah), pendekatan khusus yang digunakan ialah 

dengan lat}i>fah ru>hiyyah. Sebab lat}i>fah itu merupakan kelembutan batin yang 

dipakaikan allah sebagai wadah limpahan kasih sayangnya dalam balutan 

ibadah. Melalui kelembutan ini, mereka yang diberi terlindungi dari keraguan 

dan syubhat yang datang secara tiba-tiba. Setiap makna yang terkandung 

dalam firman Allah yang ditujukan kepada Nabi Daud AS memiliki tujuan 

yang mendalam, yaitu menjaga agar tidak terputus dari keakraban dengan 

Tuhan.106 

f. Ketika membaca kisah nabi Isa as. dan teguran halus (khita>b ‘ita>bi>) yang Allah 

sampaikan kepadanya dalam surah al-Ma>’idah, ada makna mendalam yang 

perlu kita pahami. Teguran tersebut sebenarnya bukan ditujukan kepada nabi 

Isa as. secara personal, melainkan untuk menggambarkan kelemahan umat-

umat yang kekuatan jiwanya belum mencapai kesucian yang sempurna. Sebab 

karena keterbatasan pemahaman mereka, manusia akhirnya menisbatkan 

kepada nabi Isa as. sifat-sifat yang tidak semestinya. Mereka menempatkan 

nabi Isa dalam berbagai kedudukan yang keliru, sebagai ayah, ibu, hingga 

sampai pada kesimpulan bahwa “dia adalah salah satu dari tiga unsur 

ketuhanan.” Untuk memahami firman Allah tentang hal ini dengan benar, 

mufasir perlu menyimaknya dengan lat}i>fah khafiyyah.107 

g. Ketika mendengar khit}a>b ilahi yang ditujukan kepada sang kekasih, nabi 

Muhammad saw., beserta berbagai sinyal spiritual dan simbol-simbol makna 

 
106Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 5. 
107Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 5-6. 
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(isya>ra>t) yang secara khusus diperuntukkan bagi nabi Muhammad saw. 

sebagai wujud kemuliaan dan keistimewaan,maka mufasir hendaknya 

menggunakan lat}i>fah khafiyyah sebagai pendekatannya. Sebab dengan 

pendekatan ini, mufasir akan memahami bahwa setiap ayat yang berisi 

tentang seruan kepada kekasih-Nya, adalah sebuah undangan untuk 

mengaktifkan dimensi terdalam dari spiritualitas manusia. Tujuannya ialah 

agar mufasir dapat merasakan langsung  limpahan cahaya wujud yang 

bersumber langsung dari keesaan ilahi.108 

3. Aplikasi Teori But}u>n al-Sab’ah 

Setelah menjelaskan langkah-langkah penerapan teori but}u>n al-sab‘ah, al-

Simna>ni> kemudian menafsirkan sebuah ayat dengan menggunakan teorinya ini. 

Alasan al-Simna>ni> melakukan hal ini ialah untuk memberikan contoh kepada 

pembacanya, agar setelahnya mereka dapat menerapkannya sendiri ke dalam ayat-

ayat al-Qur’an, sebagaimana yang ia sampaikan dalam muqaddimah-nya: 

وها أʭ أشير في آية واحدة إلى بطونه السبعة بتوفيق الله تعالى وإلهامه وإذنه؛ ليتمتع المطالع الموصوف 
يَُّـهَا ٱلَّذِينَ ءَامَنُواْ لاَ تَـقۡرَبوُاْ    مما وصفه من قبل ʪلبواقي من الآʮت قياسًا عليها، وهي قوله تعالى: َٰٓϩ

 
ۚ
رَىٰ حَتىَّٰ تَـعۡلَمُواْ مَا تَـقُولُونَ وَلاَ جُنُـبًا إِلاَّ عَابِريِ سَبِيلٍ حَتىَّٰ تَـغۡتَسِلُواْ  ٱلصَّلَوٰةَ وَأنَتُمۡ سُكَٰ

“di sini saya akan mencoba menafsirkan sebuah ayat kepada tujuh makna batin 
dengan dengan petunjuk Allah swt., ilham-Nya serta izin-Nya, agar pembaca yang 
telah disifati (dengan tujuh lat}i>fah) sebelumnya dapat menikmati dan 
menerapkannya setelahnya kepada ayat-ayat yang lain, yaitu firman Allah swt 
yang artinya: “wahai orang-orang yang beriman, janganlah mendekati salat 
sedangkan kamu dalam keadaan mabuk sampai kamu sadar akan apa yang kamu 
ucapkan dan jangan (pula menghampiri masjid ketika kamu) dalam keadaan junub, 
kecuali sekedar berlalu (saja) sehingga kamu mandi (junub).””109 

Kalimat di atas merupakan penggalan kalimat yang dituliskan beliau dalan 

muqaddimah-nya, untuk menjelaskan bahwa ia hendak menafsirkan sebuah ayat 
 

108Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 
al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 6. 

109Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 
al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 10. 
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agar pembacanya tidak hanya mengetahui sekedar teori dan langkah-langkahnya, 

melainkan dapat menyaksikan langsung bagaimana teori ini ketika diaplikasikan 

ke dalam sebuah ayat. Ayat yang dijadikan sampel oleh al-Simna>ni> adalah QS. al-

Nisa>’ ayat 43:  

يَُّـهَا الَّذِيْنَ اٰمَنُـوْا لاَ تَـقْربَوُا الصَّلٰوةَ وَانَْـتُمْ سُكٰرٰى حَتىّٰ تَـعْلَمُوْا مَا تَـقُوْلُوْنَ وَلاَ جُنُـبً  ٰٓʮ ّٰا اِلاَّ عَابِريِْ سَبِيْلٍ حَتى
نَ ا نْكُمْ مِّ تُمْ مَّرْضٰٓى اوَْ عَلٰى سَفَرٍ اوَْ جَاۤءَ احََدٌ مِّ طِ اوَْ لٰمَسْتُمُ النِّسَاۤءَ فَـلَمْ تجَِدُوْا مَاۤءً تَـغْتَسِلُوْاۗ وَاِنْ كُنـْ ɋلْغَاۤى

َ كَانَ عَفُوčا غَفُوْراً ّٰɍفَـتـَيَمَّمُوْا صَعِيْدًا طيَِّبًا فاَمْسَحُوْا بِوُجُوْهِكُمْ وَايَْدِيْكُمْۗ اِنَّ ا 
 Terjemahnya:  

“Wahai orang-orang yang beriman, janganlah mendekati salat, sedangkan 
kamu dalam keadaan mabuk sampai kamu sadar akan apa yang kamu 
ucapkan dan jangan (pula menghampiri masjid ketika kamu) dalam keadaan 
junub, kecuali sekadar berlalu (saja) sehingga kamu mandi (junub). Jika 
kamu sakit, sedang dalam perjalanan, salah seorang di antara kamu kembali 
dari tempat buang air, atau kamu telah menyentuh perempuan, sedangkan 
kamu tidak mendapati air, maka bertayamumlah kamu dengan debu yang 
baik (suci). Usaplah wajah dan tanganmu (dengan debu itu). Sesungguhnya 
Allah Maha Pemaaf lagi Maha Pengampun.” 

Secara zahir ayat ini melarang orang-orang beriman untuk mendekati salat 

ketika dalam keadaan mabuk sampai mereka sadar atas apa yang mereka ucapkan, 

serta larangan mendekati masjid dalam keadaan junub kecuali hanya sekedar lewat 

saja.  Adapun maknanya pada makna batin yang pertama yang dikhususkan kepada 

al-lat}i>fah al-qa>labiyyah, ialah hendaknya seorang penempuh jalan spiritual yang 

telah sampai kepada alam gaib al-lat}i>fah al-qa>labiyyah yang disebut sebagai alam 

gaib jin, memahami dari ayat ini bahwa Allah swt. menyeru kepada mereka yang 

beriman kepada kefanaan dunia dan keabadian akhirat, janganlah mereka 

mendekati hadirat tuhan mereka dalam keadaan mabuk karena minuman cinta 

dunia, sampai mereka mengetahui apa yang mereka ucapkan dalam munajat-

munajat mereka, dan janganlah mereka didominasi oleh pikiran jual-beli, 
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berkeliling di pasar-pasar, membangun properti dan perkebunan, serta mencintai 

istri-istri dan anak-anak pada waktu bermunajat.110 

Pada makna batin yang kedua yang dikhususkan kepada al-lat}i>fah al-

nafsiyyah, ialah hendaknya para sa>lik memahami bahwasanya Allah swt. menyeru 

kepada al-lat}i>fah al-nafsiyyah yang beriman kepada apa yang difirmankan-Nya 

dalam kitab-Nya “dan dia yang menahan diri dari (keinginan) hawa nafsunya, 

sesungguhnya surgalah tempat tinggalnya” (QS. al-Na>zi‘a>t/79:40-41), dan pada 

firman-Nya yang lain “sudahkah engkau (nabi Muhammad) melihat orang yang 

menjadikan hawa nafsunya sebagai tuhannya” (al-Furqa>n/25:43), untuk tidak 

mendekati hadirat tuhan yang maha pengasih, sedangkan mereka dalam keadaan 

mabuk akan minuman hawa nafsu, hingga mereka mengetahui apa yang mereka 

ucapkan dalam munajat-munajat mereka, dan janganlah mereka dikalahkan oleh 

hawa nafsu yang cenderung melanggar tuhan pada waktu bermunajat.111 

Pada tingkatan yang ketiga yang dikhususkan kepada al-lat}i>fah al-

qalbiyyah, makna dari ayat ini ialah hendaknya mereka yang telah sampai kepada 

alam gaib hati untuk memahami bahwa Allah swt. menyeru kepada al-lat}i>fah al-

qalbiyyah yang beriman kepada firman-Nya: “dan dia meninggikan sebagian kamu 

beberapa derajat atas sebagian (yang lain)” (al-An‘a>m/6:165), untuk tidak 

mendekati hadirat yang maha penyayang, sedangkan mereka dalam keadaan 

mabuk karena minuman cinta pada bidadari, hingga mereka mengetahui apa yang 

mereka ucapkan dalam doa mereka, dan janganlah perhatian terhadap bidadari 

mengalihkan perhatian mereka ketika bermunajat.112 

 
110Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 11. 
111Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 11.  
112Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 11. 
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Pada tingkatan keempat yang dikhususkan kepada al-lat}i>fah al-sirriyyah, 

maknanya ialah hendaknya para sa>lik yang telah sampai pada alam gaib sirr 

(rahasia), agar memahami bahwa Allah swt. menyeru kepada al-lat}ifah al-sirriyyah 

yang beriman kepada keindahan muka>syafah dan musya>hadah, sebagaimana dalam 

al-Qur’an: “Bagi orang-orang yang berbuat baik (ada pahala) yang terbaik (surga) 

dan tambahannya (kenikmatan melihat Allah)” (QS. Yunus/10: 26), janganlah 

mereka mendekati hadirat Allah sedangkan mereka dalam keadaan mabuk karena 

penyingkapan-penyingkapan (muka>syafah) rahasia, hingga mereka mengetahui 

apa yang mereka ucapkan dalam munajat mereka, dan janganlah mereka 

dikalahkan oleh penyingkapan yang datang kepada mereka pada waktu 

bermunajat.113 

 Pada tingkatan yang kelima dikhususkan pada al-lat}i>fah al-ru>h}iyyah, 

maknanya ialah sebaiknya orang yang telah sampai ke alam gaib ruh memahami 

bahwa Allah swt. menyeru al-lat}i>fah al-ru>h}iyyah yang beriman kepada apa yang 

Allah firmankan dalam al-Qur’an: “Tidak seorang pun mengetahui apa yang 

disembunyikan untuk mereka berupa (macam-macam nikmat) yang 

menyenangkan hati” (QS. al-Sajadah/32: 17), janganlah mereka mendekati hadirat 

keesaan sedangkan mereka dalam keadaan mabuk atas apa yang menyejukkan 

matanya, yaitu penyejuk mata yang diisyaratkan dalam hadis yang masyhur: 

“Hingga mereka mengetahui apa yang mereka ucapkan dalam salat” yang 

berhubungan dengan sirr (rahasia) dan munajat yang bersifat rohani. Jangan pula 

mereka dikalahkan oleh penyimpangan pandangan dengan menoleh kepada 

penyejuk mata.114 

 
113Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 12. 
114Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 12. 
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Pada tingkatan yang keenam dikhususkan pada al-lat}i>fah al-khafiyyah, 

maknanya ialah sepatutnya seseorang yang telah sampai pada kegelapan terbesar 

dalam alam gaib yang tersembunyi (khafi>), memahami bahwa Allah menyeru 

kepada al-lat}i>fah al-khafiyyah yang beriman dengan apa yang telah dikabarkan 

oleh nabi yang ummi> (tidak bisa membaca dan menulis) dan jujur, dalam sabdanya: 

“Aku telah menyiapkan untuk hamba-hamba-Ku yang saleh sesuatu yang tidak 

pernah dilihat oleh mata, tidak pernah didengar oleh telinga, dan tidak pernah 

terlintas di hati manusia”, janganlah mereka mendekati hadirat keesaan Allah 

dalam keadaan mabuk, mabuk dari menyaksikan apa yang tidak pernah dilihat oleh 

mata dan tidak pernah didengar oleh telinga pada saat ber-tajalli>, hingga mereka 

mengetahui apa yang mereka ucapkan dalam maqam qausain dan adna>, dan 

janganlah mereka terkalahkan oleh anggapan yang berbahaya bahwa kedekatan 

(dengan ilahi) adalah keadaan yang mulia.115 

Pada tingkatan yang ketujuh dikhususkan pada al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah, 

maknanya ialah seharusnya orang yang majz\ub116 yang telah sampai kepada alam 

gaib kebenaran (al-haqq) yang melingkupi segala kegaiban, memahami bahwa 

Allah menyeru al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah yang beriman kepada firman-Nya dalam al-

Qur’an: “Dia bersamamu dimana saja kamu berada” (al-H{adi>d/57: 4). Pada maqam 

ini, sa>lik dituntut untuk menyadari bahwa kebersamaan (ma‘iyyah) Allah bukanlah 

dalam pengertian tempat atau arah, melainkan kebersamaan ilmu, pengawasan, 

dan kekuasaan-Nya yang meliputi seluruh wujud. Janganlah mereka mendekati 

hadirat titik zat dalam keadaan mabuk dari kebersamaan (ma‘iyyah) ketika ber-

tajallī, hingga mereka mengetahui apa yang mereka ucapkan pada waktu yang 

 
115Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 12-13. 
116Majdzub adalah seorang sufi yang mencapai kedekatan dengan Allah bukan melalui 

perjuangan spiritual (mujahadat) secara bertahap, melainkan karena tarikan langsung dari Allah 
swt.  
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tidak dapat ditampung oleh malaikat. Jangan pula mereka teralihkan oleh 

kebersamaan (ma‘iyyah) tersebut sehingga lalai dari tanggung jawab sebagai 

hamba yang masih terikat dengan syariat dan adab-adab ketuhanan.117 

B. Relevansi Teori But}u>n al-Sab‘ah dalam Pengembangan Studi Tafsir 

Setelah melakukan kajian mendalam dan analisis komprehensif terhadap 

teori but}u>n al-sab‘ah, penelitian ini sampai pada sejumlah temuan signifikan yang 

layak untuk disimpulkan. Perjalanan penelitian yang telah dilakukan menunjukkan 

bahwa teori but}u>n al-sab‘ah bukan sekadar warisan intelektual klasik yang bersifat 

historis, melainkan sebuah kerangka epistemologis yang memiliki relevansi tinggi 

untuk menjawab tantangan dan kebutuhan studi tafsir kontemporer. 

Umat Islam di era modern saat ini dihadapkan pada berbagai permasalahan 

yang sangat kompleks dan beragam. Tantangan-tantangan tersebut tidak hanya 

berkutat pada persoalan spiritual tetapi juga meluas hingga kesulitan dalam 

memahami dan menafsirkan al-Qur’an secara tepat di tengah arus globalisasi yang 

begitu deras. Untuk menghadapi permasalahan tersebut, umat Islam membutuhkan 

pendekatan yang tidak sekadar bersifat metodologis melainkan juga harus mampu 

memberikan perubahan nyata dalam kehidupan spiritual dan praktis sehari-hari. Di 

sinilah teori but}u>n al-sab‘ah atau tujuh tingkatan makna batin al-Qur’an 

menunjukkan relevansi dan kepentingannya yang sangat signifikan. Teori ini 

berperan sebagai jembatan penghubung yang kokoh antara khazanah keilmuan 

klasik dengan dinamika dan kebutuhan zaman modern yang terus berkembang. 

Lebih dari itu, pendekatan ini juga mampu menyatukan antara dimensi zahir 

(makna lahiriah) dan batin (makna batiniah) al-Qur’an, sekaligus 

mengintegrasikan aspek individual dalam pembinaan spiritual pribadi dengan 

 
 117Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 13. 



55 
 

 
 

aspek komunal dalam membangun kehidupan beragama yang harmonis di tengah 

masyarakat. 

Kesimpulan yang akan diuraikan peneliti berikut ini didasarkan pada dua 

sub-poin, yaitu: validitas teori but}u>n al-sab‘ah sebagai tafsir sufi dalam tradisi 

keilmuan Islam dan relevansinya dalam pengembangan metodologi tafsir serta 

implikasi praktisnya bagi masyarakat Muslim kontemporer. Setiap aspek tersebut 

tidak berdiri sendiri, melainkan saling berkaitan dalam membentuk sebuah 

pemahaman yang holistik tentang kontribusi teori but}u>n al-sab‘ah terhadap 

pengembangan studi tafsir dan spiritualitas umat. 

1. Validitas Teori But}u>n al-Sab‘ah 

Sebelum melangkah lebih jauh dalam membahas relevansi teori but}u>n al-

sab‘ah, pada bagian ini peneliti akan mencoba menjabarkan tentang validitas teori 

ini dalam keilmuan tafsir sufi. Teori ini memiliki akar historis yang kuat dalam 

khazanah tafsir klasik, di mana para ulama sufi terdahulu telah mengembangkan 

pendekatan yang mempertimbangkan dimensi zahir dan batin al-Qur’an secara 

seimbang. Pendekatan ini tidak menafikan makna literal namun memperkaya 

pemahaman dengan dimensi spiritual yang lebih mendalam. Akan tetapi, hal ini 

tidak bisa langsung dijadikan sebagai tolok ukur dalam menentukan validitas 

sebuah tafsir sufi. Termasuk al-Z|aha>bi>, setidaknya ada empat ulama tafsir 

eksoterik yang memberikan syarat kesahihan makna batin al-Qur’an. 

Al-Zarqa>ni> misalnya, ia mensyaratkan lima poin sehingga diterimanya 

sebuah tafsir isya>ri>, yaitu; pertama, Penafsiran tidak boleh meniadakan makna 

lahiriah dari ayat Al-Qur’an. Kedua, Tidak mengklaim bahwa hanya ada satu 

kebenaran tunggal dalam penafsiran. Ketiga,  Penakwilan harus tetap berada dalam 

batas yang wajar dan tidak menyimpang terlalu jauh. Keempat, Hasil takwil tidak 

boleh bertentangan dengan prinsip syariat maupun nalar yang sehat. Kelima, 



56 
 

 
 

Makna batiniah yang diperoleh melalui penyaksian tetap harus mendapat 

legitimasi dari ketentuan syariat.118 

Yah}ya bin H{amzah al-‘Alawi menetapkan dua syarat fundamental yang 

harus dipenuhi dalam setiap upaya interpretasi. Syarat pertama berkaitan dengan 

aspek linguistik, di mana setiap penafsiran harus tetap berpegang teguh pada 

kaidah-kaidah tata bahasa Arab dan tidak boleh menyimpang dari struktur 

kebahasaan yang telah mapan. Syarat kedua menyangkut dimensi substansial, 

yaitu makna yang dihasilkan dari proses penafsiran tersebut harus selaras dan tidak 

bertentangan dengan prinsip-prinsip syariat Islam sebagaimana yang termaktub 

dalam Al-Qur’an dan hadis.119 

Al-Sya>t}ibi mengajukan pendekatan yang sedikit berbeda dengan 

menekankan dua kriteria utama dalam penafsiran. Kriteria pertama menuntut 

adanya konsistensi internal antara makna batin (esoterik) dengan makna lahir 

(eksoterik), sehingga interpretasi yang bersifat mendalam tidak boleh 

bertentangan dengan pemahaman yang tampak di permukaan. Kriteria kedua 

mengharuskan bahwa setiap pemaknaan batin harus mendapat legitimasi dan 

konfirmasi melalui riwayat-riwayat hadis Nabi Muhammad saw. Kedua tokoh ini 

pada hakikatnya sama-sama menekankan pentingnya menjaga keseimbangan 

antara aspek kebahasaan, konsistensi makna, dan kesesuaian dengan sumber-

sumber otoritatif dalam tradisi Islam ketika melakukan proses interpretasi teks-

teks keagamaan. 120 

 
118Darmawan, Validitas Takwil Sufi; Studi Analisis Kitab Ta’wilat al-Qur’an al-Hakim, 

Cet. I, (Sukabumi, Haura Publishing: 2021) h. 54-55. 
119Darmawan, Validitas Takwil Sufi; Studi Analisis Kitab Ta’wilat al-Qur’an al-Hakim, 

h. 55. 
120Darmawan, Validitas Takwil Sufi; Studi Analisis Kitab Ta’wilat al-Qur’an al-Hakim, 

h. 55. 
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Menurut Muhammad al-Z|ahabi> sebagaimana telah penulis sampaikan pada 

pendahuluan, legitimasi tafsir isya>ri> dapat diterima apabila memenuhi empat 

kriteria validitas yang ketat. Kriteria pertama mengharuskan bahwa interpretasi 

isya>ri> tidak boleh menafikan atau mengabaikan makna literal yang terkandung 

dalam ayat-ayat al-Qur’an. Kriteria kedua menuntut adanya landasan atau dalil 

syar’i yang kuat untuk mendukung interpretasi tersebut, sehingga penafsiran tidak 

bersifat spekulatif semata. Kriteria ketiga menekankan bahwa hasil penafsiran 

isya>ri> harus sejalan dengan ketentuan-ketentuan syariat Islam dan tidak boleh 

bertentangan dengan logika akal sehat. Adapun kriteria keempat yaitu para 

pengamal tafsir isya>ri> tidak boleh mengklaim bahwa hasil penafsiran mereka 

adalah satu-satunya penafsiran yang benar dan menafikan tafsir lain. Keempat 

syarat yang diajukan al-Z|ahabi> ini pada dasarnya bertujuan untuk menjaga tafsir 

isya>ri> agar tetap berada dalam koridor keilmuan yang dapat 

dipertanggungjawabkan secara akademis dan tidak terjerumus ke dalam 

subjektivitas atau spekulasi yang berlebihan.121 

Berdasarkan kriteria yang ditetapkan oleh para ahli tafsir eksoterik, 

terdapat tiga prinsip yang paling mencolok yang menjadi landasan penerimaan 

interpretasi batin dalam penafsiran al-Qur’an. Pertama, mengharuskan bahwa 

pemaknaan batin harus tetap memiliki koherensi dengan makna zahir dan tidak 

boleh menyimpang secara drastis dari pemahaman literal teks. Kedua, menuntut 

adanya legitimasi atau penguat (syaha>dah) dari syariat Islam, yang mencakup 

kesesuaian dengan kaidah-kaidah linguistik bahasa Arab dan hadis nabi. Ketiga, 

bersifat epistemologis, yaitu para pengusung interpretasi batin tidak 

diperkenankan mengklaim kebenaran atau menganggap pendekatan mereka 

sebagai satu-satunya metode penafsiran yang sahih. Ketiga prinsip ini 

 
121Mus}t}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n, Jil. 2, h. 330. 
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menunjukkan bahwa kalangan eksoterik, meskipun menerima keberadaan makna 

batin, tetap menekankan pentingnya menjaga keseimbangan antara dimensi 

esoterik dan eksoterik dalam penafsiran, serta memastikan bahwa interpretasi 

tersebut tetap berada dalam kerangka metodologis yang dapat 

dipertanggungjawabkan secara keilmuan.122 

Setelah banyaknya dan beragamnya persyaratan yang dirumuskan oleh 

ulama-ulama tafsir, tafsir sufi akan tetap dianggap sebagai tafsir bi al-ra’yi al-

mah}mu>d apabila masih dalam ranah ketiga syarat sebelumnya. Peneliti kemudian 

menyimpulkan bahwa teori but}u>n al-sab‘ah adalah sebuah teori yang, sebab; 

Pertama, teori butun al-sab‘ah memiliki akar historis yang kuat dalam khazanah 

tafsir klasik, di mana para ulama sufi terdahulu telah mengembangkan pendekatan 

yang mempertimbangkan dimensi zahir dan batin al-Qur’an secara seimbang. 123 

Pendekatan ini tidak menafikan makna zahir namun memperkaya pemahaman 

dengan dimensi spiritual batin yang lebih mendalam. 

Kedua, teori ini menunjukkan konsistensi dengan prinsip-prinsip ushul al-

tafsir yang telah mapan, khususnya dalam hal ketaatan terhadap kaidah-kaidah 

bahasa Arab, konteks historis pewahyuan, dan koherensi dengan ajaran Islam 

secara keseluruhan. Teori but}u>n al-sab‘ah tidak bertentangan dengan metodologi 

tafsir konvensional, melainkan memperluas cakrawala interpretasi dengan tetap 

berpijak pada fondasi yang sahih. 

Ketiga, validitas epistemologis teori ini terletak pada pengakuannya 

terhadap pluralitas makna al-Qur’an tanpa jatuh pada relativisme interpretasi. 

 
122Darmawan, Validitas Takwil Sufi; Studi Analisis Kitab Ta’wilat al-Qur’an al-Hakim, 

h. 56. 
123Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 9. 
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Sebab al-Simna>ni> juga sudah dengan gamblang menyebutkan bahwa al-Qur’an 

tidak hanya memiliki satu makna yang mutlak.124 

2. Relevansi Teori But}u>n al-Sab‘ah dalam Pengembangan Studi Tafsir 

Dalam konteks dinamika keilmuan Islam kontemporer, studi tafsir 

menghadapi berbagai tantangan epistemologis yang memerlukan respons yang 

tidak hanya adaptif tetapi juga inovatif. Kompleksitas permasalahan modern 

seperti krisis makna dalam kehidupan spiritual umat, menuntut rekonseptualisasi 

metodologi tafsir yang mampu menjembatani jurang antara tradisi klasik dan 

kebutuhan kontemporer. Hal ini menjadi semakin penting mengingat umat Islam 

saat ini membutuhkan pemahaman al-Qur’an yang tidak hanya secara intelektual 

dapat dipertanggungjawabkan, tetapi juga secara spiritual mampu memberikan 

solusi atas berbagai persoalan eksistensial yang mereka hadapi.  

Permasalahan ini menjadi semakin rumit ketika harus menjawab kebutuhan 

umat Islam masa kini yang tengah mengalami kebingungan identitas di tengah 

derasnya arus globalisasi. Di satu sisi, mereka membutuhkan pemahaman al-

Qur’an yang masuk akal dan dapat sejalan dengan perkembangan zaman modern, 

namun di sisi lain, mereka juga sangat merindukan pengalaman spiritual yang 

mendalam, autentik, dan mampu mengubah kehidupan mereka menjadi lebih baik. 

Sementara itu dalam dunia akademis, kajian tafsir al-Qur’an juga menghadapi 

tantangan serius terkait metode penelitian. Pendekatan historis-kritis yang banyak 

diadopsi dari tradisi keilmuan Barat memang telah memberikan sumbangan 

penting dalam hal penelitian bahasa dan analisis teks al-Qur’an, namun sayangnya, 

pendekatan ini seringkali tidak mampu menangkap dimensi spiritual yang justru 

merupakan ciri khas utama al-Qur’an sebagai kitab suci yang hidup. Sebaliknya, 

 
124Ala>’ al-Daulah Ah}mad Ibn Muh}ammad al-Simna>ni, ‘Ain al-H{aya>h wa Huwa Tatimmah 

al-Ta’wila>t al-Najmiyyah, Jil. VI, h. 9. 
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metode tafsir tradisional warisan para ulama terdahulu yang sangat kaya dengan 

wawasan spiritual dan kebijaksanaan, terkadang terlihat kurang mampu 

beradaptasi dengan perkembangan metodologi penelitian modern dan tuntutan 

akademis yang ada saat ini 

Realitas ini memerlukan paradigma baru yang mampu mengintegrasikan 

kekuatan kedua tradisi tersebut tanpa mengorbankan autentisitas masing-masing. 

Di sinilah teori but}u>n al-sab‘ah menunjukkan relevansinya, teori ini tidak hadir 

sebagai alternatif yang menggantikan metodologi yang sudah ada, melainkan 

sebagai framework baru yang membantu memperluas cakrawala makna al-Qur’an. 

Teori but}u>n al-sab‘ah memberikan kontribusi signifikan terhadap pengembangan 

metodologi tafsir di era kontemporer dalam beberapa aspek: 

Pertama, teori ini memberikan cara pandang yang menyeluruh dalam 

memahami al-Qur’an. Tidak hanya dari sisi teks saja, tapi juga dari sisi makna 

spiritualnya. Ini penting untuk kajian tafsir masa kini yang menghadapi berbagai 

masalah zaman sekarang. Masalah-masalah ini butuh pemahaman yang tidak 

sekadar mengandalkan akal pikiran, tapi juga bisa mengubah dan memperbaiki 

kehidupan kita. 

Kedua, Teori ini menambah kekayaan cara-cara menafsirkan al-Qur’an 

dengan memberikan panduan yang jelas untuk memahami al-Qur’an sebagai kitab 

yang selalu hidup dan berkembang. Dengan adanya tujuh tingkatan pemahaman 

ini, al-Qur’an dapat terus memberikan jawaban dan solusi untuk berbagai 

permasalahan yang muncul di setiap zaman. Yang menarik adalah, meskipun cara 

pendekatannya bisa berbeda-beda sesuai dengan perkembangan zaman, inti dan 

nilai-nilai dasar yang terkandung dalam al-Qur’an tetap terjaga dan tidak berubah. 

Hal ini sangat penting karena menunjukkan bahwa al-Qur’an memiliki fleksibilitas 

dalam memberikan panduan untuk kehidupan manusia, namun tetap 
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mempertahankan prinsip-prinsip fundamental yang menjadi pondasinya. Dengan 

begitu, setiap orang di masa kapan pun dapat menemukan petunjuk yang relevan 

dengan kondisi zamannya. 

Ketiga, Teori ini dapat memecahkan masalah yang sering terjadi dalam 

kajian al-Qur’an, yaitu pertentangan antara pendekatan rasional dan pendekatan 

spiritual.125 Padahal sebenarnya, kedua cara ini bisa digabungkan dan saling 

melengkapi. Teori tujuh tingkatan ini menunjukkan bahwa kita tidak perlu 

memisahkan antara pikiran dan hati ketika memahami al-Qur’an. Justru dengan 

menggabungkan keduanya, kita bisa mendapatkan pemahaman yang lebih utuh 

dan menyeluruh.126 Pendekatan yang seimbang ini sangat penting karena al-Qur’an 

sendiri berbicara kepada seluruh aspek manusia, baik akal pikiran maupun jiwa. 

Jadi, untuk benar-benar memahami pesan-pesan al-Qur’an, kita memerlukan cara 

pandang yang tidak berat sebelah ke salah satu sisi saja, melainkan 

mengakomodasi kedua dimensi tersebut secara harmonis 

3. Implikasi Teori But}u>n al-Sab‘ah terhadap masyarakat kontemporer 

Implikasi dan dampak dari tafsir isyari> kepada masyarakat sering 

dipertanyakan oleh banyak orang. Sebab menurut sebagian orang, tafsir sufi hanya 

akan berguna bagi mereka yang mendalami sufi. Tidak hanya sampai situ, tidak 

jarang terdengar pertanyaan dari sebagian orang tentang corak sufistik yang juga 

merambah ke dalam ayat-ayat hukum. Menurutnya yang dilakukan oleh orang-

orang sufi ketika menafsirkan ayat-ayat hukum tidak akan berdampak lebih, sebab 

makna yang didapati oleh tafsir sufi tidak akan mampu menjadi hukum dalam 

syariat Islam. Sebagaimana yang dilakukan oleh al-Simna>ni> ketika menafsirkan 

 
125Ahmad Zulki, “Komparasi Tafsir Isyari Antara Ahlussunnah dan Syi’ah”, Tesis, 

(Jakarta: Pascasarjana Institut PTIQ Jakarta, 2017), h. 103-104.  
126Ahmad Zulki, “Komparasi Tafsir Isyari Antara Ahlussunnah dan Syi’ah”, Tesis, h. 104.  
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QS. al-Nisa>’ ayat 43. Akan tetapi, disini peneliti akan memberikan beberapa 

implikasi positif terhadap masyarakat dari lahirnya tafsir isya>ri>, yaitu; 

Pertama, sebagai penambah khazanah makna al-Qur’an. Memang benar 

bahwa untuk ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum, tafsir isya>ri> tidak terlalu 

tepat digunakan sebagai dasar utama. Hal ini karena ketika kita ingin menetapkan 

suatu hukum syariat, yang harus dijadikan pegangan adalah makna yang jelas dan 

terang dari ayat tersebut, bukan makna yang tersembunyi atau simbolis. Namun, 

hal ini tidak berarti bahwa ayat-ayat hukum sama sekali tidak memiliki makna 

spiritual atau hikmah yang lebih dalam. Setiap ayat dalam al-Qur’an, termasuk 

ayat-ayat hukum, pasti mengandung nilai-nilai dan pesan-pesan rohani yang bisa 

kita ambil pelajarannya. Makna-makna batin ini bisa memberikan pemahaman 

yang lebih kaya tentang filosofi dan tujuan dari hukum-hukum yang Allah 

tetapkan. 

Karena itulah, para ahli tafsir isya>ri> tetap berusaha menggali makna-makna 

spiritual yang terdapat dalam ayat-ayat hukum, meskipun mereka paham betul 

bahwa makna tersebut tidak bisa dijadikan dasar untuk menetapkan hukum. 

Mereka melakukan ini karena yakin bahwa setiap kata dalam al-Qur’an memiliki 

kedalaman makna yang tak terbatas dan layak untuk dieksplorasi. 

Kedua, tafsir isya>ri> juga berfungsi sebagai sumber pelajaran berharga bagi 

masyarakat luas. Memang benar bahwa sasaran utama dari tafsir jenis ini adalah 

orang-orang yang sedang menjalani perjalanan spiritual atau mendalami ilmu 

tasawuf. Mereka adalah orang-orang yang secara khusus mempelajari cara-cara 

mendekatkan diri kepada Allah melalui berbagai latihan rohani dan pembersihan 

jiwa. Namun demikian, bukan berarti orang-orang biasa yang tidak menekuni 

bidang tasawuf tidak bisa mengambil manfaat dari tafsir isya>ri>. Justru sebaliknya, 
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siapa pun dapat memetik hikmah dan pelajaran yang berguna dari penafsiran 

spiritual ini.  

Makna-makna yang digali dari tafsir isya>ri> sering kali mengandung nilai-

nilai kehidupan yang universal dan dapat diterapkan dalam keseharian kita. 

Misalnya, ketika tafsir isya>ri> menjelaskan tentang konsep kesabaran, ikhlas, atau 

tawakkal melalui ayat-ayat tertentu, pemahaman ini bisa bermanfaat bagi siapa 

saja, tidak hanya bagi mereka yang mendalami tasawuf. Dengan demikian, tafsir 

isya>ri> memiliki jangkauan yang lebih luas dalam memberikan pencerahan spiritual 

kepada umat manusia secara keseluruhan. Analoginya seperti ketika seseorang 

berpesan kepada sahabatnya, “e acib da palutta, andangi macoa”. Objek utama dari 

pesan ini adalah Muhasib, akan tetapi tidak menutup kemungkinan untuk Zulkifli 

mengambil ibrah darinya. 

Ketiga, tafsir isya>ri> juga berperan sebagai pemicu untuk membangkitkan 

semangat spiritual dalam diri seseorang. Walaupun makna-makna yang dihasilkan 

dari tafsir jenis ini tidak bisa dijadikan dasar untuk menetapkan hukum agama, 

namun ia memiliki kekuatan luar biasa dalam menumbuhkan rasa keagamaan dan 

kerohanian yang lebih dalam. Ketika seseorang membaca penafsiran spiritual dari 

ayat-ayat al-Qur’an, seringkali ia akan merasakan getaran jiwa yang berbeda. 

Makna-makna yang diungkap melalui tafsir isya>ri> mampu menyentuh sisi terdalam 

hati manusia, membangkitkan kesadaran tentang hubungan yang lebih intim 

dengan Allah, dan mendorong seseorang untuk lebih mendekatkan diri kepada sang 

pencipta. 

Keempat, sebagai jembatan untuk memperbaiki hubungan dengan sang 

kha>liq. Teori ini menyediakan peta jalan spiritual yang jelas dan sistematis bagi 

setiap muslim untuk mengembangkan hubungannya dengan Allah, al-Qur’an, dan 

dirinya sendiri. Tujuh tingkatan pemahaman berfungsi sebagai titik-titik penting 
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yang membantu individu untuk mengevaluasi dan mengembangkan progres 

spiritualnya secara berkelanjutan. 
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BAB V 

PENUTUP  

A. Kesimpulan  

Berdasarkan kajian mendalam yang telah dilakukan terhadap teori but}u>n 

al-sab‘ah dalam konteks studi tafsir, penelitian ini menghasilkan beberapa 

kesimpulan penting yang menunjukkan relevansi signifikan teori ini dalam 

pengembangan metodologi penafsiran al-Qur’an kontemporer. 

Pertama, teori but}u>n al-sab‘ah (Tujuh Dimensi Batiniah) terbukti 

memberikan kerangka yang komprehensif untuk memahami lapisan-lapisan makna 

dalam teks al-Qur’an. But}u>n al-sab‘ah atau tujuh makna batin merupakan sebuah 

teori yang gagas oleh al-Simnani yang berkembang dari hasil pemikirannya bahwa 

manusia memiliki tujuh latifah (esensi kelembutan) dalam dirinya. Ketujuh lat}i>fah 

itu adalah al-lat}i>fah al-qa>labiyyah, al-lat}i>fah al-nafsiyyah, al-lat}i>fah al-qalbiyyah, 

al-lat}i>fah al-siriyyah, al-lat}i>fah al-ru>h}iyyah, al-lat}i>fah al-khafiyyah dan yang 

terakhir adalah al-lat}i>fah al-h}aqqiyyah. 

Kedua, teori but}u>n al-sab‘ah relevan dalam perkembangan studi tafsir 

karena teori ini tidak hadir sebagai alternatif yang menggantikan metodologi yang 

sudah ada, tetapi sebagai framework baru yang membantu memperluas cakrawala 

makna al-Qur’an. Teori ini juga memberikan kontribusi signifikan terhadap 

pengembangan metodologi tafsir kontemporer dalam beberapa aspek: [1] teori ini 

memberikan cara pandang yang menyeluruh dalam memahami al-Qur’an, tidak 

hanya dari sisi teks saja tapi juga dari sisi spiritualnya. [2] teori ini menambah 

kekayaan metodologi penafsiran al-Qur’an dengan memberikan panduan yang 

jelas untuk memahami al-Qur’an. [3] teori ini memecahkan masalah yang sering 

terjadi dalam kajian al-Qur’an, yaitu pertentangan antara pendekatan rasional dan 

pendekatan spiritual 
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Ketiga, Meskipun implikasi dan dampak dari tafsir isya>ri> ini selalu 

dipertanyakan oleh kalangan banyak orang karena menurutnya tafsir sufi hanya 

untuk orang yang mendalami ilmu ilmu sufi, peneliti dapat menarik kesimpulan 

bahwa ada beberapa aspek yang memberikan implikasi positif terhadap 

masyarakat akan lahirnya tafsir sufi yaitu; [1] sebagai penambah khazanah makna 

al-Qur’an. [2] tafsir isya>ri> juga berfungsi sebagai sumber pelajaran berharga bagi 

masyarakat luas, karena makna-makna yang digali dari tafsir isya>ri> seringkali 

mengandung nilai-nilai kehidupan yang universal dan dapat diterapkan dalam 

kehidupan. [3] tafsir isyari juga berperan sebagai pendorong untuk membangkitkan 

semangat spiritual dalam diri seseorang, dan [4] sebagai jembatan untuk 

memperbaiki hubungan dengan sang khalik. 

B. Saran  

Kajian tentang relevansi konsep but}u>n al-Sab’ah dalam bidang studi tafsir 

ini merupakan hasil observasi dan interpretasi yang dilakukan secara mandiri oleh 

peneliti. Dengan kesadaran penuh, peneliti mengakui bahwa karya ini tentunya 

memiliki berbagai keterbatasan dan kekurangan yang tidak dapat dihindari. 

Berdasarkan hal tersebut, peneliti sangat mengharapkan masukan berupa saran 

konstruktif dan kritik yang membangun dari para pembaca untuk membantu 

memperbaiki kesalahan-kesalahan yang mungkin terdapat dalam penelitian 

ini.Selain itu, peneliti juga berharap agar hasil penelitian ini dapat memberikan 

kontribusi yang berguna dan menjadi rujukan bagi para peneliti selanjutnya yang 

tertarik mengkaji topik serupa di masa mendatang. 
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