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BAB IV  

SHALAT WUSTHA DALAM PENAFSIRAN IBN AJIBAH TERHADAP 

QUR'AN SURAH AL BAQARAH AYAT 238 

A. Teks dan Terjemah Q.S. al-Baqarah: 238 

Teks ayat yang menjadii objek materiial dalam peneliitiian iinii adalah fiirman 

Allah Swt. dalam Q.S. al-Baqarah [2] ayat 238. Beriikut adalah teks Arab beserta 

transliiterasii dan terjemahannya: 

 حَافِّظوُْا عَلَى الصَّلَوَاتِّ وَالصَّلَاةِّ الْوُسْطَىٰ وَقُ وْمُوْا للَِِّّّّ قاَنِّتِّيَْ 

Terjemahan: "Peliiharalah semua salat(mu), dan (peliiharalah) salat 

wustha. Berdiiriilah untuk Allah (dalam salatmu) dengan khusyuk."1 

1. Sabāb al-Nuzūl Ayat. 

Konteks hiistoriis turunnya suatu ayat (sabâb al-nuzûl) memegang peranan 

pentiing untuk memahamii nuansa sosiiologiis saat periintah syariiat diitetapkan. 

Mayoriitas ulama tafsiir mengaiitkan turunnya Q.S. al-Baqarah ayat 238 iinii dengan 

kondiisii para sahabat yang mengalamii kesuliitan dalam menjaga konsiistensii iibadah 

dii tengah aktiiviitas yang memberatkan, serta sebagaii penegasan etiika (adab) ketiika 

menghadap Allah. 

Terkaiit latar belakang ayat iinii, Iimam Jalaluddiin al-Suyuthii dalam kiitab 

Lubâb al-Nuqûl fî Asbâb al-Nuzûl menghiimpun beberapa riiwayat otoriitatiif sebagaii 

beriikut: 

: أَ  َّ أَخْرجََ أَحَْْدُ وَالْبُخَارِّيُّ فِِّ تََرِّيخِّهِّ وَأبَوُ دَاوُدَ وَالْبَ ي ْهَقِّيُّ وَابْنُ جَرِّيرٍّ عَنْ زَيْدِّ بْنِّ ثََبِّتٍّ نَّ النَّبِِّ

 
1 Kementerian Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahannya, QS. Al-

Baqarah [2]: 238. 
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رةَِّ وكََانَتْ أثَْ قَلَ الصَّلَاةِّ عَلَى أَصْحَابِّهِّ فَ نَ زلََتْ: ﴿حَافِّظوُا عَلَى الصَّلَ  لْْاَجِّ وَاتِّ صلى الله عليه وسلم كَانَ يُصَل ِّي الظُّهْرَ بِّ
َّ صلى الله عليه وسلم كَا : أَنَّ النَّبِِّ نَ يُصَل ِّي وَالصَّلَاةِّ الْوُسْطَى﴾. أَخْرجََ أَحَْْدُ وَالنَّسَائِّيُّ وَابْنُ جَرِّيرٍّ عَنْ زَيْدِّ بْنِّ ثََبِّتٍّ

يرِّ فَلَا يَكُونُ وَراَءَهُ إِّلَّْ الصَّفُّ وَالصَّفَّانِّ وَالنَّاسُ فِِّ قاَئِّلَتِّهِّمْ وَتَِِّارَتَِِّّمْ فأََ  لْْجَِّ ُ: ﴿حَافِّظوُا الظُّهْرَ بِّ نْ زَلَ اللَّّ
تَّةُ وَغَيْرهُُمْ   عَنْ زَيْدِّ بْنِّ أرَْقَمَ قاَلَ: كُنَّا نَ تَكَلَّمُ عَلَى عَلَى الصَّلَوَاتِّ وَالصَّلَاةِّ الْوُسْطَى﴾. وَأَخْرجََ الْْئَِّمَّةُ الس ِّ

بَهُ وَهُوَ إِّلََ جَنْبِّهِّ فِِّ الصَّلَاةِّ حَتََّّ نَ زَ  لَتْ: ﴿وَقُومُوا عَهْدِّ رَسُولِّ اللَِّّّ صلى الله عليه وسلم فِِّ الصَّلَاةِّ، يكَُل ِّمُ الرَّجُلُ مِّنَّا صَاحِّ
لسُّكُوتِّ وَنُِّينَ  . للَِِّّّّ قاَنِّتِّيَ﴾ فأَمُِّرْنََ بِّ  ا عَنِّ الْكَلَامِّ

Terjemahan: "Iimam Ahmad, al-Bukharii dalam kiitab Tariikh-nya, Abu 

Dawud, al-Baiihaqii, dan Iibnu Jariir meriiwayatkan darii Zaiid biin Tsabiit: 

Bahwa Nabii Saw. biiasa melaksanakan salat Zuhur dii waktu al-hâjiirah 

(siiang harii yang panas teriik), dan iitu adalah salat yang paliing berat 

diirasakan oleh para sahabatnya, maka turunlah ayat: (Peliiharalah semua 

salat dan salat al-wustha). Iimam Ahmad, an-Nasa'ii, dan Iibnu Jariir juga 

meriiwayatkan darii Zaiid biin Tsabiit: Bahwa Nabii Saw. biiasa melaksanakan 

salat Zuhur dii waktu panas yang menyengat, sehiingga tiidak ada yang 

berada dii belakang beliiau (dalam bariisan salat) kecualii hanya satu atau 

dua saf saja, sementara orang-orang siibuk dengan iistiirahat siiang (tiidur 

siiang) dan perniiagaan mereka, maka Allah menurunkan ayat: (Peliiharalah 

semua salat dan salat al-wustha). Dan Iimam yang Enam (Ashhabus Siittah) 

serta selaiinnya meriiwayatkan darii Zaiid biin Arqam, iia berkata: Kamii 

dahulu terbiiasa berbiicara pada masa Rasulullah Saw. dii dalam salat; 

seorang priia darii kamii berbiicara kepada temannya yang berada dii 

sebelahnya dii dalam salat, hiingga turunlah ayat: (Dan berdiiriilah karena 

Allah dalam keadaan qaniitiin), maka kamii pun diiperiintahkan untuk diiam 

dan diilarang darii berbiicara."2 

Berdasarkan riiwayat-riiwayat dii atas, periintah penjagaan salat (khususnya 

al-wusthā) secara zahiir diiiikat oleh faktor kelemahan manusiiawii yang mudah lalaii 

akiibat keletiihan cuaca ekstrem, waktu iistiirahat siiang, maupun kesiibukan ekonomii 

(perniiagaan). Dii siisii laiin, lafaz qâniitîn menghapus kebiiasaan lama (berbiicara 

dengan sesama manusiia saat salat), dan menggantiinya dengan adab sukût (diiam), 

yang pada tahap selanjutnya oleh para sufii, termasuk Ibnu Ajibah, diitafsiirkan tiidak 

 
2 Jalaluddin Abdurrahman bin Abi Bakar bin Muhammad bin Sabiquddin Al-Khudhairi As-

Suyuthi, Lubab al-Nuqul fi Asbab al-Nuzul (Mu’assasah al-Kutub al-Tsaqafiyyah, 2002), 48. 



45 

 

 

sekadar diiamnya liisan, tetapii juga diiam dan khusyuknya hatii darii segala memorii 

selaiin Allah. 

2. Analisis Kebahasaan Ayat 

Pemahaman tafsiir sufiistiik yang sahiih senantiiasa berpiijak pada ketepatan 

analiisiis liinguiistiik (zahiir). Beriikut adalah bedah semantiik terhadap empat diiksii 

kuncii dalam ayat iinii: 

a. Makna ḥāfiẓū 

Kata hâfiizhû merupakan fii‘iil amr (kata kerja periintah) yang berakar darii 

huruf hâ’-fâ’-zhâ’ (hafiizha). Bentuk iinii mengiikutii wazan mufâ‘alah 

(saliing/berkesiinambungan).3 Penggunaan struktur iinii tiidak sekadar bermakna 

"kerjakanlah", melaiinkan mengandung tuntutan untuk menjaga, merawat, dan 

memeliihara secara berkelanjutan dengan penuh kesungguhan (mubâlaghah). 

Memeliihara salat berartii menyempurnakan rukun, syarat, waktu, serta adab lahiir 

dan batiinnya. 

b. Makna al-ṣalawāt 

Kata al-shalawât adalah bentuk jamak (jama‘ mu’annats sâliim) darii kata al-

shalâh. Penggunaan kata jamak yang diiawalii dengan aliif-lam (al-ma‘riifah) iinii 

bermakna iistiighrâq (mencakup keseluruhan). Artiinya, periintah penjagaan iinii 

berlaku mutlak untuk seluruh salat fardu yang liima waktu, tanpa terkecualii dan 

tanpa pengkhususan.4 

c. Makna al-wusthā 

 
3 Al-Raghib Al-Asfahani, Al-Mufradat fi Gharib al-Qur’an (Dar al-Qalam, 1992), 246. 
4 Musthafa Al-Ghulayaini, Jami’ al-Durus al-’Arabiyyah (Al-Maktabah al-’Ashriyyah, 

1993), 152. 
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Secara leksiikal, kata al-wusthâ adalah bentuk iisiim tafdhîl (kata siifat tiingkat 

paliing/superlatiif) untuk femiiniin, darii bentuk maskuliin awsath. Akar katanya 

merujuk pada "tiitiik tengah" dii antara dua siisii. Dalam tradiisii bahasa Arab, sesuatu 

yang berada dii tengah merepresentasiikan posiisii yang paliing seiimbang, paliing adiil, 

dan karenanya menjadii "yang paliing utama" (al-afdhal). Penambahan kata iinii 

setelah al-shalawât merupakan gaya bahasa ‘athf al-khâsh ‘alâ al-‘âmm 

(menyebutkan yang khusus sesudah yang umum) untuk memberiikan atensi i ganda 

pada keiistiimewaannya.5 

d. Makna qānitīn 

Kata qâniitîn adalah bentuk jamak darii qâniit, yang berakar darii kata qunût. 

Secara etiimologiis, qunût memiiliikii multii-makna: ketaatan yang 

berkesiinambungan, berdiirii lama (dalam salat), ketundukan, dan siikap diiam. Dalam 

konteks ayat iinii, diiksii qâniitîn mengiisyaratkan bahwa iibadah salat tiidak boleh 

diireduksii menjadii sekadar gerak fiisiik, melaiinkan harus merepresentasiikan totaliitas 

kepatuhan, keheniingan jiiwa darii hiiruk-piikuk duniia, dan pemusatan hatii secara 

utuh hanya kepada Allah.6 

 

3. Penafsiran Ibnu Ajibah terhadap Ayat 

a. Makna zahir ayat 

Dalam menafsiirkan Q.S. al-Baqarah ayat 238, Ibnu Ajibah secara konsiisten 

memulaii narasiinya dengan meletakkan fondasii syariiat (fiikiih) yang kokoh. Secara 

lahiiriiah, beliiau membedah periintah penjagaan salat sebagaii beriikut: 

 
5 Jalaluddin al-Suyuthi, Al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân (Dar al-Fikr, 2008), 2:Vol. 2, 469. 
6 Abu Ja‘far Muhammad bin Jarir al-Thabari, Jâmi‘ al-Bayân ‘an Ta’wîl Ây al-Qur’ân (Dar 

Hajar, 2001), 4:225. 
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اَ بِِِّّتْ قَانِّ شُرُوطِّهَا وَأرَكَْانَُِّ  ا يَ قُولُ الَْْقُّ جل جلاله: حَافِّظوُا أيَْضًا عَلَى أدََاءِّ الصَّلَوَاتِّ الْخمَْسِّ فِِّ أَوْقاَتَِّ
هَا بِّشَهَوَاتِّ النِّ سَاءِّ وَتَشْغِّيبِّ أَحْكَامِّهِّنَّ، وَلَْ بِّغَيْرِّ ذَلِّكَ  اَ، وَلَْ تَشْتَغِّلُوا عَن ْ وَحَافِّظوُا    ، وَخُشُوعِّهَا وَآدَابِِّ

، أوَِّ الصُّبْحُ عِّنْدَ مَ  ، وَهُوَ ظاَهِّرُ الَْْدِّيثِّ الِّكٍّ أيَْضًا عَلَى الصَّلَاةِّ الْوُسْطَى وَهِّيَ الْعَصْرُ عِّنْدَ الشَّافِّعِّيِّ 
هَا الْوُسْطَى. وَقِّيلَ: أُخْفِّيَتْ لِّفَضْلِّهَا، أوَْ لِّتَ وَسُّطِّهَا بَيَْ صَلَاتَِّ اللَّيْلِّ وَالن َّهَارِّ. وَمَا مِّنْ صَلَاةٍّ إِّلَّْ وَقِّيلَ فِّي

لَةِّ الْقَدْرِّ. وَقُومُوا للَِِّّّّ فِِّ الصَّلَاةِّ قاَنِّتِّيَ أَيْ: سَاكِّتِّيَ، وكََانَ، قَ بْلَ نُ زُ  ولِّ الْْيةَِّ، الْكَلَامُ كَسَاعَةِّ الْْمُُعَةِّ وَليَ ْ
عَْنََ الطَّاعَةِّ. فِِّ الصَّلَاةِّ جَائِّزاً، أوَْ قِّيلَ: مُطِّيعِّيَ. إِّذِّ الْقُنُوتُ فِِّ    الْقُرْآنِّ كُلِّ هِّ بِِّ

Artiinya: "al-Haqq (Allah) جل جلاله berfiirman: Peliiharalah juga pelaksanaan salat 

liima waktu pada waktunya dengan menyempurnakan syarat-syaratnya, 

rukun-rukunnya, kekhusyukan, dan adab-adabnya. Janganlah kaliian 

tersiibukkan dariinya oleh syahwat kepada waniita dan kerumiitan 

perdebatan hukum-hukum tentang mereka, dan jangan pula tersiibukkan 

oleh hal-hal selaiin iitu. Dan peliiharalah juga Salat Wustha, yaiitu salat Asar 

menurut Iimam Syafii'ii dan iinii adalah makna zahiir darii hadiis atau salat 

Subuh menurut Iimam Maliik karena keutamaannya, atau karena posiisiinya 

yang berada dii pertengahan antara salat malam dan siiang harii. Tiidak ada 

satu salat pun melaiinkan pernah diisebut sebagaii salat wustha. Ada pula 

yang berpendapat: (Waktunya) diirahasiiakan sepertii halnya waktu 

(mustajab) pada harii Jumat dan Laiilatul Qadar. Dan berdiiriilah karena 

Allah dii dalam salat dalam keadaan qaniitiin, yaknii diiam (tiidak berbiicara). 

Sebelum turunnya ayat iinii, berbiicara dalam salat hukumnya 

diiperbolehkan. Atau diikatakan maknanya adalah: taat. Sebab kata qunut 

dii dalam seluruh al-Qur'an senantiiasa bermakna ketaatan." 7 

Pada lapiis makna zahiir iinii, Ibnu Ajibah menegaskan kepatuhan mutlak pada 

yuriisprudensii fiikiih. Beliiau mengontekstualiisasiikan ayat iinii dengan ayat-ayat 

sebelumnya (yang membahas hukum talak dan waniita), memperiingatkan agar 

urusan duniiawii termasuk perdebatan hukum keluarga tiidak melalaiikan penunaiian 

syarat dan rukun salat. Terkaiit iidentiitas waktu salat, beliiau bersiikap moderat dan 

objektiif dengan memaparkan pandangan Mazhab Syafii'ii (Asar) dan Mazhab Maliikii 

(Subuh) tanpa terjebak pada fanati isme mazhab, sembarii membuka peluang bahwa 

 
7 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
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waktunya diirahasiiakan layaknya Laiilatul Qadar. 

b. Makna isyari/sufistik 

Setelah makna syariiat terpenuhii, Ibnu Ajibah membuka tabiir hakiikat 

melaluii kaliimat andalannya, al-Iisyârah. Pada lapiis batiin iinii, penjagaan salat 

diirekonstruksii maknanya darii sekadar kepatuhan fiisiik menjadii penyerahan 

totaliitas kesadaran (ontologiis). Beliiau menuliis: 

شَارةَُ: حَافِّظوُا عَلَى الصَّلَوَاتِّ الِّْسِّ يَّةِّ قِّيَامًا بِّوَظاَئِّفِّ الْعُبُودِّيَّةِّ، وَعَلَى الصَّلَاةِّ الْقَلْبِّيَّ  ةِّ قِّيَامًا بِّشُهُودِّ الِّْْ
هِّمْ: هَ  لْ لِّلْقُلُوبِّ صَلَاةٌ؟ قاَلَ: عَظَمَةِّ الرُّبوُبِّيَّةِّ وَهِّيَ الصَّلَاةُ الْوُسْطَى لِّدَوَامِّهَا فِِّ كُلِّ  سَاعَةٍّ، قِّيلَ لِّبَ عْضِّ

بَةِّ الْعَظَمَةِّ لَْ يَ رْفَعْ أبََدًا، وَفِِّ  يَ ْ  ذَلِّكَ يَ قُولُ نَ عَمْ، إِّذَا سَجَدَ لَْ يَ رْفَعُ رَأْسَهُ أبََدًا. ه . أَيْ: إِّذَا خَضَعَ لِّْ
بَةِّ الَْْلَالِّ   يَ ْ . سَبْعَ الْمَثاَنِِّ وَأَشَارَ بِّقَوْلِّهِّ »آيةََ .. عِّنْدَ التَّدَانِِّ وَلْتَ قْرأَْ آيةََ الْكَمَالِّ  .الشَّاعِّرُ: فاَسْجُدْ لِّْ

فَ  وَالْْقَِّيقَةِّ،  الشَّرِّيعَةِّ  بَيَْ  لِّيَجْمَعَ  نَسْتَعِّيُ(  كَ  وَإِّيََّّ نَ عْبُدُ  كَ  )إِّيََّّ تَ عَالََ:  لِّقَوْلِّهِّ   » الْقَلْبِّ الْكَمَالِّ سُجُودُ 
عِّيَ. حَقِّيقَةٌ، وَسُجُودُ الْْوََارِّحِّ شَرِّيعَةٌ، وَقُومُوا للَِِّّّّ بِّ   دَابِّ الْعُبُودِّيَّةِّ قاَنِّتِّيَ خَاشِّ

Artiinya: "Iisyarat (Makna Batiin): Peliiharalah salat-salat fiisiik (hiissiiyyah) 

sebagaii bentuk penunaiian tugas-tugas penghambaan (ubudiiyyah), dan 

(peliiharalah) salat kalbu dengan senantiiasa menyaksiikan keagungan siifat 

ketuhanan (Rububiiyyah) dan iiniilah Salat Wustha tersebut, karena iia 

berlangsung secara terus-menerus dii setiiap waktu. Diikatakan kepada 

sebagiian ulama: 'Apakah kalbu iitu memiiliikii salat?' Iia menjawab: 'Ya, jiika 

iia (kalbu) telah sujud, iia tiidak akan mengangkat kepalanya lagi i untuk 

selama-lamanya.' Maksudnya: Jiika kalbu telah tunduk pada kewiibawaan 

Keagungan (Allah), iia tiidak akan pernah bangkiit (berpaliing) selamanya. 

Terkaiit hal iinii seorang penyaiir berkata: Maka bersujudlah pada 

kewiibawaan al-Jalal (Keagungan-Nya) tatkala engkau mendekat... Dan 

bacalah Ayat Kesempurnaan yaknii Sab'al Mathanii. Penyaiir 

mengiisyaratkan "Ayat Kesempurnaan" pada fiirman-Nya: (Hanya 

Engkaulah yang kamii sembah, dan hanya kepada Engkaulah kamii memiinta 

pertolongan), agar seseorang menggabungkan antara Syariiat dan Hakiikat. 

Maka, sujudnya kalbu adalah Hakiikat, sedangkan sujudnya anggota badan 

jasmanii adalah Syariiat. Dan berdiiriilah karena Allah dengan adab-adab 

penghambaan dalam keadaan qaniitiin, yaknii khusyuk." 8 

 
8 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
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Pada analiisiis iinii, diikotomii yang diibangun Ibnu Ajibah sangat tajam. Beliiau 

membelah periintah ayat menjadii dua entiitas yang saliing melengkapii: Shalât 

Hiissiiyyah (salat fiisiik) yang bertugas menunaiikan kewajiiban ubudiiyyah (hamba), 

dan Shalât Qalbiiyyah (salat hatii) yang bertugas menatap rububiiyyah (Tuhan). 

c. Nilai spiritual dalam menjaga salat 

Konsekuensii darii penafsiiran iisyarii iinii melahiirkan niilaii spiiriitual yang 

ekstrem. Menjaga salat bukan lagii rutiiniitas kewajiiban liima waktu, melaiinkan 

keadaan hudhûr (kehadiiran batiin) yang konstan. Ibnu Ajibah mengutiip diialog 

kaum sufii secara memukau: "Jiika kalbu telah sujud, iia tiidak akan mengangkat 

kepalanya lagii untuk selama-lamanya." Iinii bermakna bahwa sementara fiisiik 

manusiia menyelesaiikan salat dengan salam dan kembalii beraktiiviitas dii duniia, 

kalbu (hatii) seorang saliik tetap berada dalam posiisii "sujud" secara abadi i terus-

menerus tunduk, merasa diiawasii, dan patuh pada kebesaran Allah kapan pun dan 

dii mana pun. 

4. Makna Salat al-Wusthā Menurut Ibnu Ajibah 

Menyikapi perdebatan ulama klasik, Ibnu Ajibah tidak memaksakan satu 

otoritas kebenaran tunggal pada ranah zahir. Beliau mengakomodasi pandangan 

Imam Syafi'i yang mengidentifikasi salat Wustha sebagai Asar bersandar pada teks 

hadis, sekaligus memvalidasi pandangan Imam Malik yang menunjuk salat Subuh 

berdasarkan keutamaan letaknya. Penetapan zahir ini beliau posisikan sebagai 

kebenaran syariat yang sah dipraktikkan tanpa perlu dipertentangkan. 9 

Untuk menjembatani perdebatan tersebut, Ibnu Ajibah membagi konstruksi 

 
9 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
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ibadah salat ke dalam dua dimensi eksistensial, yaitu: 

a. Salat Hissi (Dimensi Zahir) 

Salat hissi mewakili ibadah yang melibatkan pergerakan indrawi jasmani 

dan terikat oleh hukum formal syariat (fikih). Salat ini dibatasi oleh siklus waktu 

tertentu, diawali dengan takbiratulihram, diakhiri dengan salam, dan mensyaratkan 

pemenuhan rukun fisik. Dalam dimensi hissi ini, Ibnu Ajibah memposisikan salat 

Wustha secara harfiah sebagai salat Asar atau Subuh sebagaimana perdebatan para 

ahli fikih.10 

b. Salat Qalbi (Dimensi Batin) 

Salat qalbi adalah puncak kesadaran spiritual di mana hati secara terus-

menerus (dawām) merasa hadir (hudhur) dan diawasi oleh Allah Swt. (murakabah). 

Berbeda dengan raga yang pergerakannya terbatas, salat hati tidak memiliki batasan 

waktu, tidak diawali takbir, dan sujud ketundukannya abadi tanpa pernah bangkit. 

Namun, puncak orisinalitas pemikiran Ibnu Ajibah justru meledak pada 

pemaknaan batinnya ini. Bagi beliau, salat Wustha sesungguhnya tidak lagi dibatasi 

oleh dimensi pergerakan matahari, rotasi waktu, atau nama salat tertentu. Salat 

Wustha adalah ṣalāt al-qalb (salat hati) itu sendiri.¹⁰ Argumentasi epistemologisnya 

sangat brilian: salat hati disebut sebagai al-Wusthā (yang paling 

utama/pertengahan) karena sifatnya yang dawām (berlangsung terus-menerus di 

setiap waktu). Salat hati menempati posisi sentral (wusthā) karena ia menjadi 

jembatan penghubung abadi antara alam materi (fisik) dan alam malakut (rohani), 

antara status ubudiyyah (penghambaan) dan rububiyyah (Ketuhanan). Inilah 

 
10 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 223. 
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pencapaian maqam rohani tertinggi, di mana kesadaran manusia tidak lagi terjeda 

oleh siklus waktu Asar atau Subuh.11 

Dalam kerangka epistemologinya, dimensi lahir dari salat hissi (gerak tubuh, 

rukun) adalah wadah (qālib), sedangkan dimensi batin dari salat qalbi (kehadiran 

hati, ketundukan) adalah ruhnya (qalb). Ibnu Ajibah dengan cermat menggunakan 

lirik penyair sufistik untuk menyatukan keduanya. Ungkapan "Ayat 

Kesempurnaan" pada kalimat Iyyāka na‘budu wa iyyāka nasta‘īn memanifestasikan 

integrasi ini. Pengamalan syariat adalah prasyarat mutlak untuk mencapai hakikat. 

Tanpa sujudnya anggota jasmani dalam ibadah hissi, sujudnya kalbu dalam ibadah 

qalbi tidak memiliki pijakan operasional yang disahkan oleh wahyu. 12 

5. Corak Tafsir Ibnu Ajibah dalam Menafsirkan Ayat 

Analiisiis terhadap penafsiiran Q.S. al-Baqarah ayat 238 iinii mengukuhkan 

iidentiitas al-Baḥr al-Madīd sebagaii representasii puncak tafsiir bercorak sufi i iisyarii. 

Ibnu Ajibah secara domiinan memiindahkan diiskursus yang awalnya sangat 

teologiis-fiikiih menjadii diiskursus esoteriis. Penggunaan termiinologii sepertii wazhâ'iif 

al-'ubûdiiyyah, syuhûd ‘azhamat al-rubûbiiyyah, dan sujûd al-qalb membuktiikan 

corak sufiistiik yang sangat kental. Bahkan, lafaz qâniitîn yang dalam fiikiih bermakna 

sekadar "diiam darii berbiicara", diiangkat maknanya menjadii khâsyii'în kepatuhan 

hatii total dii bawah kewiibawaan al-Jalâl. 13 

Poiin paliing krusiial yang diitunjukkan Ibnu Ajibah pada penafsiiran ayat iinii 

adalah niihiilnya pertentangan antara Fiikiih dan Tasawuf. Secara ekspliisiit beliiau 

 
11 ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-Awqaf wa 

al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 124–26. 
12 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
13 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
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menyatakan: "Sujudnya kalbu adalah Hakiikat, sedangkan sujudnya anggota badan 

jasmanii adalah Syariiat." Pemaknaan iisyarii mengenaii "salat hatii" tiidak diihadiirkan 

untuk membatalkan kewajiiban salat fardu (sepertii klaiim kaum kebatiinan), 

melaiinkan untuk memastiikan bahwa syariiat salat tersebut diijiiwaii oleh kualiitas 

spiiriitual tertiinggii. 14 

Sebagaii bentuk legiitiimasii metodologiis agar tafsiir iisyariinya tetap sejalan 

dengan akiidah Ahlussunnah, corak penafsiiran Ibnu Ajibah tetap diikawal oleh 

valiidiitas nash. Beliiau mendasarkan argumen zahiirnya pada konklusii ulama fiikiih 

(Maliikii dan Syafii'ii), lalu beraliih menggunakan atsar (diialog kaum sufii "qîla lii 

ba‘dhiihiim...") dan syaiir-syaiir tasawuf untuk membangun argumentasii batiinnya. 

Metode iinii menunjukkan keseiimbangan analiitiis antara teks (naql) dan 

penyiingkapan batiin (kasyf).15 

B. Analisis Metodologis Penafsiran Ibnu Ajibah 

1. Epistemologi Tafsir Sufistik Ibnu Ajibah 

Analiisiis terhadap metodologii penafsiiran Ibnu Ajibah dalam al-Baḥr al-

Madīd menuntut pembedahan epiistemologiis yang presiisii. Sebagaii mufasiir 

bercorak sufiistiik (iisyārī), Ibnu Ajibah tiidak berhentii pada bedah teks secara 

fiilologiis dan yuriidiis-formal. Beliiau membangun tafsiirnya dii atas siintesiis 

epiistemologiis tiingkat tiinggii antara nalar bayānī (bersandar pada otoriitas teks dan 

kaiidah bahasa Arab) dan nalar ‘iirfānī (bersandar pada penyiingkapan batiin/kasyf 

dan pengalaman spiiriitual).16 Iintegrasii kedua nalar iinii menjadii fondasii utama yang 

 
14 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
15 al-Ṣaghīr, al-Fikr al-Ṣūfī fī al-Maghrib: Qirāʾah fī Turāth Ibn ʿAjībah, 58.  
16 ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-Awqaf wa 

al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 88. 
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memastiikan bahwa penggaliian makna Shalāt al-Wusṭhā dalam Q.S. al-Baqarah 

ayat 238 tiidak mengorbankan hukum syariiat (zahiir) demii mencapaii hakiikat (batiin). 

Bagii Ibnu Ajibah, teks al-Qur'an memiiliikii kedalaman makna yang tak 

terbatas (mafāhīm al-Qur'ān lā tatanāhā) karena iia merupakan maniifestasii darii 

Kalam Iilahii yang absolut.17 Legiitiimasii perpaduan makna zahiir dan batiin iinii 

diisandarkan langsung pada hadiis otoriitatiif darii tradiisii kenabiian yang menegaskan 

bahwa setiiap ayat senantiiasa memiiliikii diimensii luar, diimensii dalam, dan batasan 

maknanya (lii kullii āyatiin ẓāhiirun wa bāṭiinun wa ḥaddun wa maṭla‘).18 Keberadaan 

makna batiin (sepertii tafsiir mengenaii "salat hatii") bukanlah sebuah dualiisme yang 

membatalkan makna zahiir (kewajiiban salat fardu liima waktu), melaiinkan spektrum 

kedalaman yang merespons tiingkat kesiiapan spiiriitual (maqām) manusiia yang 

membacanya. 

Uintuk mencegah terjadiinya penyiimpangan makna (bāṭiiniiyyah mulḥiidah), 

Ibnu Ajibah secara ketat mematuhii prasyarat keabsahan tafsiir iisyārī (maqbul). 

Syarat mutlak tersebut meliiputii: pertama, penafsiiran iisyarii tiidak boleh 

membatalkan susunan makna lahiiriiah teks ayat; kedua, penafsiiran tersebut harus 

diiperkuat oleh daliil syar'ii yang sahiih; ketiiga, mufasiir diilarang mengklaiim bahwa 

makna iisyarii adalah satu-satunya kebenaran dengan menafiikan teks fiisiiknya.19 

Diisiipliin metodologiis yang diitunjukkan Ibnu Ajibah iinii sejalan dengan postulat 

epiistemologiis Iimam al-Ghazalii, yang mengiibaratkan bahwa klaiim pemahaman 

batiin al-Qur'an tanpa penguasaan makna zahiirnya secara sungguh-sungguh sama 

 
17 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:18–19. 
18 al-Suyuthi, Al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân, 2:390. 
19 al-Dhahabī, Al-Tafsīr wa al-Mufassirūn, 2:257. 
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halnya dengan orang bodoh yang mengaku biisa masuk ke dalam rumah tanpa 

melewatii piintunya.20 

2. Metode Operasional Penafsiran Ibnu Ajibah 

Dalam menyusun al-Baḥr al-Madīd, Ibnu Ajibah menerapkan metode 

operasiional yang sangat terstruktur. Beliiau tiidak langsung melompat pada 

perenungan sufiistiik yang spekulatiif, melaiinkan membangun fondasii tekstual 

secara ketat. Langkah iinii terbagii ke dalam dua fase utama. Pertama, fase eksoteriis 

(zahiir). Layaknya mufasiir tradiisiional yang menggunakan pendekatan taḥlīlī, iia 

mengawalii penafsiiran dengan menguraii status surah, analiisiis kosakata (mufradāt), 

konstruksii gramatiikal (naḥwu), hiingga iimpliikasii hukum fiikiihnya (iistiinbāṭ al-

aḥkām).21 

Kedua, fase esoteriis (batiin). Setelah fondasii zahiir tuntas diijelaskan, Ibnu 

Ajibah secara konsiisten membuka tabiir spiiriitual yang selalu diitandaii dengan rubriik 

khas: "al-Iisyārah". Pemiisahan yang tegas antara teks li inguiistiik dan pengalaman 

kasyf iinii merupakan strategii metodologiis yang sangat briiliian. Hal iinii memberiikan 

hak penuh kepada teks secara li inguiistiik sebelum mengelevasiinya secara sufiistiik, 

sehiingga mencegah terjadiinya kerancuan (konfusii) metodologiis yang kerap 

menjadii tiitiik lemah tafsiir-tafsiir esoteriik laiinnya.22 

3. Pendekatan Sufistik dalam Konstruksi Makna Shalāt al-Wusṭhā 

Ketiika membedah Q.S. al-Baqarah ayat 238, pendekatan sufiistiik Ibnu 

 
20 Abu Hamid al-Ghazali, Iḥyā’ ‘Ulūm al-Dīn, 1:289. 
21 Hassan ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-

Awqaf wa al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 92. 
22 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:20; Abdul Majid al-Shaghir, 

Al-Fikr al-Shûfî fî al-Maghrib: Qirâ’ah fî Turâts Ibn ‘Ajîbah (Mansyurat Kulliyat al-Adab, 1993), 

65. 
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Ajibah menghadiirkan pergeseran paradiigma yang radiikal namun tetap berpiijak 

kuat pada valiidiitas teks. Pada tataran zahiir, beliiau sepenuhnya melegiitiimasii ayat 

iinii sebagaii periintah yuriisprudensii mutlak untuk menjaga iibadah salat fardu liima 

waktu secara diisiipliin beserta rukun dan syaratnya.23 

Namun, dii saat wacana fiikiih tradiisiional terkuncii secara eksklusiif pada 

perdebatan waktu fiisiik pelaksanaan salat (apakah al-wusṭhā iitu Asar atau Subuh), 

Ibnu Ajibah melakukan dekonstruksii makna yang melampauii ruang dan waktu. Iia 

mengelevasii makna wusṭhā menjadii representasii darii pusat eksiistensii manusiia, 

yaknii hatii (al-qalb). Secara iisyārī, Ibnu Ajibah mendefiiniisiikan Shalāt al-Wusṭhā 

sebagaii Shalāt al-Qulūb (salatnya hatii).24 

Konstruksii esoteriis iinii diiperkuat dengan kutiipan diialog sufiistiik dalam 

tafsiirnya: "Apakah hatii memiiliikii salat? Diikatakan: Ya, apabiila iia (hatii) telah 

bersujud, maka iia tiidak akan pernah mengangkat kepalanya untuk selamanya."25 

Sujud abadii iinii diimaknaii sebagaii ketundukan total pada kebesaran Tuhan (khiiḍu‘ 

lii haiibatii Allāh) dan kesiinambungan batiin yang selalu berada dalam hadiirat-Nya.26 

Melaluii pendekatan iinii, Ibnu Ajibah mendemonstrasiikan bahwa iibadah 

tiidak semata-mata teriikat oleh kronologii waktu fiisiik yang diibatasii oleh pergerakan 

mataharii. Manusiia memiiliikii entiitas rohanii yang melampauii batasan temporal 

tersebut. Oleh karena iitu, salat hatii tiidak mengenal batas waktu dan menuntut 

kehadiiran ontologiis yang permanen. Penafsiiran iinii sekaliigus 

mengontekstualiisasiikan lafaz wa qūmū liillāhii qāniitīn (dan berdiiriilah untuk Allah 

 
23 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 233. 
24 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 233. 
25 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 233. 
26 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 233. 
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dengan khusyuk). Bagii Ibnu Ajibah, siikap qāniitīn adalah kewajiiban memeliihara 

kesadaran spiiriitual (murāqabah) secara terus-menerus dii setiiap tariikan napas, guna 

memastiikan iibadah fiisiik tiidak jatuh menjadii sekadar gerakan mekaniis tanpa jiiwa.27 

4. Kekuatan dan Karakteristik Penafsiran Fikih-Sufistik 

Kekuatan utama penafsiiran Ibnu Ajibah dalam al-Baḥr al-Madīd terletak 

pada karakteriistiiknya yang iintegratiif, yang oleh para sarjana seri ing 

diiklasiifiikasiikan sebagaii corak tafsiir "fiikiih-sufiistiik".28 Dalam menafsiirkan 

kewajiiban shalāt al-wusṭhā, iia secara elegan menjembatanii jurang diikotomiis 

antara formaliisme fiikiih dan spekulasii tasawuf. Ibnu Ajibah memosiisiikan 

pemeliiharaan salat jasmaniiah (ḥawāss) sebagaii prasyarat fundamental bagii 

terwujudnya salat hatii (shalāt al-qulūb). Secara logiis iia menarasiikan: mustahiil 

seseorang mengklaiim hatiinya bersujud kepada Allah secara abadii jiika jasad 

fiisiiknya menolak untuk bersujud pada waktu-waktu yang telah diiwajiibkan 

syariiat.29 

Karakteriistiik tafsiir fiikiih-sufiistiik iinii berfungsii sebagaii benteng metodologiis 

ganda. Dii satu siisii, pendekatan iinii menyelamatkan pembaca darii jebakan 

formaliisme fiikiih yang keriing, dii mana keberagamaan seriing diireduksii menjadii 

sekadar deretan sah dan batal tanpa memi icu transformasii spiiriitual. Dii siisii laiin, 

ketegasannya pada syariiat membentengii umat darii penyiimpangan aliiran kebatiinan 

ekstrem (ziindiik), yang kerap meremehkan kewaji iban iibadah fiisiik dengan daliih 

 
27 Aḥmad ibn Muḥammad Ibn ʿAjībah, Īqāẓ al-Himam fī Sharḥ al-Ḥikam (Dār al-Maʿārif, 

1983), 45–46. 
28 al-Shaghir, Al-Fikr al-Shûfî fî al-Maghrib: Qirâ’ah fî Turâts Ibn ‘Ajîbah, 68–70. 
29 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:233. 
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telah mencapaii level makriifat.30 

Lebiih darii iitu, kekuatan oriisiinal metodologii Ibnu Ajibah diibuktiikan melaluii 

kemampuannya merumuskan siimpulan esoteriis bersandar pada analiisiis iinstrumen 

fiilologii (bahasa). Saat menganaliisiis frasa wa al-ṣalātii al-wusṭhā, iia tiidak 

memandang huruf waw ‘aṭhaf (kata hubung "dan") sekadar sebagaii penegas salah 

satu salat fiisiik darii keliima salat fardu. Dalam kaiidah tata bahasa Arab, ‘aṭhaf 

menuntut adanya perbedaan esensii (mughāyarah) antara kata yang mendahuluii 

(ma‘ṭūf ‘alaiih) dan kata yang mengiikutiinya. Jiika lafaz al-ṣalawāt merujuk pada 

iibadah fiisiik yang liima waktu, maka al-ṣalātii al-wusṭhā secara liinguiistiik 

mengiisyaratkan entiitas iibadah batiin (salat hatii) yang berbeda secara wujud namun 

harus menyertaii salat fiisiik tersebut.31 

Melaluii pendekatan tata bahasa iinii, Ibnu Ajibah memberiikan legiitiimasii 

liinguiistiik yang tak terbantahkan terhadap pengalaman tasawuf. Hal iinii menjadiikan 

tafsiirnya tiidak hanya revolusiioner secara spiiriitual, tetapii juga sangat kokoh dan 

dapat diipertanggungjawabkan secara rasiional-akademiis. 

C. Komparasi dengan Mufasir Lain 

Uintuk mengukur tiingkat oriisiinaliitas pendekatan iisyārī Ibnu Ajibah, 

diiperlukan analiisiis komparatiif dengan mufasiir-mufasiir otoriitatiif darii jalur utama 

Sunnii yang mewakiilii epiistemologii bayānī (tekstual) dan burhānī (rasiional). 

Komparasii iinii diifokuskan pada empat mufasiir klasiik dalam membedah iidentiitas 

Shalāt al-Wusṭhā:Analiisiis Penafsiiran Mufasiir Klasiik 

 
30 ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-Awqaf wa 

al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 102. 
31 ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-Awqaf wa 

al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 145. 
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1. Ibn Katsir (w. 774 H) 

Sebagaii representasii puncak metode tafsīr bii al-ma'tsūr, Ibnu Katsiir 

menolak spekulasii rasiional maupun esoteriis dalam menentukan iidentiitas Shalāt al-

Wusṭhā. Iia secara defiiniitiif menyiimpulkan bahwa salat tersebut adalah salat Asar.32 

Kesiimpulan iinii diibangun dii atas valiidiitas hiistoriis hadiis sahiih (riiwayat Alii biin Abii 

Thaliib dan Ibnu Mas'ud) pada Perang Khandaq. Bagii Ibnu Katsiir, penunjukan salat 

Asar sangat logiis secara sosiiologiis karena pada waktu sore harii tersebut, kelalaiian 

akiibat puncak aktiiviitas duniiawii sangat rentan terjadii.33 

5. al-Ṭabari (w. 310 H) 

Iimam al-Ṭabarii, yang juga berpiijak pada metode bayānī, sepakat dengan 

kesiimpulan bahwa al-wusṭhā adalah salat Asar. Namun, iia memperkaya 

argumennya dengan analiisiis posiisiional astronomiis. al-Ṭabarii berargumen bahwa 

salat Asar benar-benar berada dii tiitiik "tengah" (wasaṭh); iia diiapiit oleh dua salat 

siiang (Subuh dan Zuhur) serta dua salat malam (Magriib dan Iisya).34 Pendekatan 

iinii melegiitiimasii bahwa termiinologii wusṭhā dalam al-Qur'an memiiliikii 

korespondensii empiiriis yang rasiional dengan letak waktu secara kronologiis. 

6. al-Qurṭubi (w. 671 H) 

Karakteriistiik al-Qurṭubii yang berpusat pada iistiinbāṭ al-aḥkām (penggaliian 

hukum) membuatnya lebiih komprehensiif dalam menyajiikan keragaman pendapat 

ulama. Aliih-aliih melakukan siimpliifiikasii, iia membedah etiimologii wusṭhā sebagaii 

 
32 Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an al-’Azim, 520. 
33 Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an al-’Azim, 521. 
34 Abu Ja’far Muhammad bin Jarir Al-Thabari, Jami’ al-Bayan ’an Ta’wil Ay al-Qur’an 

(Dar Hajar, 2001), 220–21. 
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"yang terbaiik" (al-faḍlā) dan "paliing adiil" (al-‘adl).35 al-Qurṭubii mengeksplorasii 

perdebatan gramatiikal mengenaii fungsii huruf waw ‘aṭhaf pada ayat tersebut, 

apakah iia bermakna pembedaan absolut (mughāyarah) atau sekadar pengkhususan 

(‘aṭhaf al-khāṣ ‘alā al-‘āmm). Meskii akhiirnya iia menghormatii otoriitas hadiis yang 

menunjuk pada salat Asar, al-Qurṭubii membiiarkan diiskursus iinii tetap terbuka 

secara fiikiih (mengakomodasii pendapat Subuh maupun Zuhur).36 

7. Fakhruddin al-Razi (w. 606 H) 

Berbeda dengan ketiiga mufasiir dii atas yang berdebat mencarii satu waktu 

defiiniitiif, Fakhruddiin al-Razii menggunakan epiistemologii burhānī (rasiionaliisme-

kalam) untuk menganaliisiis "ambiiguiitas" ayat tersebut. al-Razii memformulasiikan 

tesiis penyembunyiian yang bermakna teologiis (iikhfā'). Menurutnya, ketiidakpastiian 

teks mengenaii iidentiitas wusṭhā adalah murnii hiikmah tasyrī' (kebiijaksanaan 

legiislasii Iilahii).37 

al-Razii menganalogiikan penyembunyiian iidentiitas Shalāt al-Wusṭhā iinii 

dengan kerahasiiaan Laiilatul Qadar dii bulan Ramadan, diisembunyiikannya waktu 

iijabah pada harii Jumat, serta rahasiia Nama Allah yang Paliing Agung (Iismullāh al-

A'ẓam). Tujuannya sangat rasiional: agar umat Iislam terdorong secara psi ikologiis 

untuk menjaga dan memuliiakan keliima waktu salat tanpa meremehkan satu pun dii 

antaranya. Jiika waktu muliia tersebut diitetapkan secara absolut, diikhawatiirkan siifat 

pragmatiisme manusiia akan mendomiinasii sehiingga mereka akan mengabaiikan salat 

yang laiin.38 

 
35 Al-Qurtubi, Al-Jami’ li Ahkam al-Qur’an, 211. 
36 Al-Qurtubi, Al-Jami’ li Ahkam al-Qur’an, 212–14. 
37 Fakhruddin al-Razi, Mafâtîh al-Ghaib (Dar Ihya’ al-Turats al-‘Arabi, 1999), 6:170. 
38 al-Razi, Mafâtîh al-Ghaib, 6:171. 
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8. Analisis Persamaan, Perbedaan, dan Kekhasan Eksegetis Ibnu Ajibah 

Berdasarkan analiisiis komparatiif yang telah diipaparkan, dapat diirumuskan 

tiitiik temu (konvergensii) dan tiitiik piisah (diivergensii) paradiigmatiik dii antara para 

mufasiir, yang pada giiliirannya mempertegas letak oriisiinaliitas metodologii Ibnu 

Ajibah. 

a. Persamaan 

Terlepas darii tajamnya perbedaan pada ranah oriientasii penafsiiran, seluruh 

mufasiir, termasuk Ibnu Ajibah bertemu pada satu konsensus teologiis yang mutlak, 

yaiitu kewajiiban memeliihara syariiat pada tatanan zahiir. Ibnu Ajibah tiidak pernah 

menegasiikan atau menggugurkan kewajiiban umat Iislam untuk menjaga rukun, 

syarat, dan penjadwalan waktu darii keliima salat fardu fiisiik.39 Periintah ḥāfiiẓū ‘alā 

al-ṣalawāt secara aklamasii diipahamii sebagaii fondasii yuriisprudensii (fiikiih) yang 

bersiifat iimperatiif bagii setiiap Musliim. 

b. Perbedaan Arah Orientasi Pemaknaan 

Tiitiik perbedaan mendasar dii antara para mufasiir klasiik tersebut terletak 

pada fokus oriientasii epiistemologiis dalam menguraii teks ayat: 

1) Ibnu Katsiir dan al-Ṭabarii mengarahkan fokusnya pada aspek eksternal teks. 

Mereka melacak kebenaran makna melaluii realiitas hiistoriis (periistiiwa 

Perang Khandaq) dan aspek posi isiional-kronologiis (rotasii waktu siiang dan 

malam).40 

 
39 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 233. 
40 Al-Thabari, Jami’ al-Bayan ’an Ta’wil Ay al-Qur’an, 220; Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an 

al-’Azim, 520. 
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2) al-Qurṭubii memfokuskan analiisiisnya pada aspek iinternal struktur teks. Iia 

menguliitii makna ayat melaluii pendekatan fiilologii, struktur morfologii 

huruf, diiksii, serta relasii siintaksiis (nahwu-sharaf) antar-kaliimat.41 

3) Fakhruddiin al-Razii mengarahkan analiisiisnya pada aspek teologiis-

konseptual. Iia menyelamii rasiionaliitas hukum dan menguraii ḥiikmah tasyrī‘ 

dii baliik kesengajaan Allah merahasiiakan iidentiitas salat tersebut.42 

c. Kekhasan Epistemologis Ibnu Ajibah 

Berbeda secara radiikal darii ketiiga kecenderungan dii atas, kekhasan 

fundamental dan oriisiinaliitas al-Baḥr al-Madīd adalah keberhasiilannya 

mengarahkan fokus penafsiiran jauh ke dalam diimensii esoteriis-ontologiis manusiia. 

Ketiika para mufasiir eksoteriis terjebak dalam perdebatan kronologi is untuk 

menentukan jam fiisiik pelaksanaan salat wusthā, Ibnu Ajibah menembus batasan 

temporal tersebut dengan menawarkan resolusii spiiriitual yang menunjuk pada pusat 

eksiistensii manusiia, yaiitu hatii (al-qalb).43 

Kekhasan tafsiir sufiistiiknya berhasiil membebaskan entiitas wusthā darii 

belenggu ruang dan waktu yang fana, lalu mentransformasiikannya menjadii 

pengalaman spiiriitual yang permanen (dawâm). Konsep Shalāt al-Qulūb (salat hatii) 

yang diiiilustrasiikan dengan "sujud abadii tanpa pernah bangkiit kembalii" 

mengiisyaratkan capaiian maqâm spiiriitual tertiinggii, yaiitu kondiisii fanâ’ (siirnanya 

kesadaran makhluk) yang bermuara pada baqâ’ (kekalnya kesadaran bersama 

Tuhan dii setiiap waktu).44 

 
41 Al-Qurtubi, Al-Jami’ li Ahkam al-Qur’an, 211. 
42 al-Razi, Mafâtîh al-Ghaib, 6:170. 
43 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 223. 
44 ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-Awqaf wa 



62 

 

 

Melaluii pendekatan iinii, Ibnu Ajibah secara briiliian mengubah diiskursus 

fiikiih yang awalnya kaku menjadii diiskursus tasawuf yang mendalam mengenaii 

ḥuḍūratullāh (kehadiiran Iilahii). Pemaknaan yang transenden iinii sejalan dengan viisii 

kaum ‘âriif biillâh laiinnya yang mengiidentiifiikasii salat wusthā sebagaii "Salat 

Makriifat".45 Secara rasiional-ruhanii, kalbu manusiia sejatiinya berada tepat dii tiitiik 

ekuiiliibriium (wusthā) darii seluruh struktur eksiistensii jasmanii; iia berdiirii secara 

konstan dii tengah peperangan antara tariikan hawa nafsu fiisiik yang rendah dan 

kesuciian ruh spiiriitual yang luhur.46 

D. Relevansi Makna Shalāt al-Wusṭhā dalam Kehidupan Kontemporer 

Teks al-Qur'an diiyakiinii oleh umat Iislam memiiliikii siifat ṣāliiḥ lii kullii zamān 

wa makān (relevan liintas ruang dan zaman). Meskiipun al-Baḥr al-Madīd diituliis 

berabad-abad lalu dii Maroko, konstruksii tafsiir sufiistiik Ibnu Ajibah atas ayat Shalāt 

al-Wusṭhā justru memiiliikii resonansii yang kuat ketiika diihadapkan pada patologii 

spiiriitual manusiia modern. Abad ke-21 yang diitandaii oleh arus diisrupsii teknologii, 

gaya hiidup serba iinstan, dan oriientasii materiialiisme telah memiicu kriisiis aliienasii 

eksiistensiial. Dalam konteks iinii, pemaknaan iisyārī darii ayat tersebut menawarkan 

kerangka resolutiif bagii kriisiis spiiriitualiitas kontemporer. 

1. Spirit Menjaga Kualitas Salat di Era Industrial 

Kehiidupan modern seriing kalii mereduksii iibadah esensiial menjadii sekadar 

rutiiniitas mekaniis. Dalam hiiruk-piikuk aktiiviitas, umat Iislam rentan terperosok ke 

dalam jebakan pelaksanaan iibadah yang motiivasiinya sekadar menggugurkan 

 
al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 132. 

45 Mahmud al-Alusi, Ruh al-Ma’ani fi Tafsir al-Qur’an al-’Azim wa al-Sab’ al-Mathani 

(Dar al-Kutub al-’Ilmiyyah, 1415), 158. 
46 al-Shaghir, Al-Fikr al-Shûfî fî al-Maghrib: Qirâ’ah fî Turâts Ibn ‘Ajîbah, 84. 
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kewajiiban fiikiih. Makna zahiir Shalāt al-Wusṭhā khususnya ketiika diipahamii 

sebagaii penjagaan waktu salat Asar secara empiiriis merepresentasiikan spiiriit 

kediisiipliinan dan perlawanan terhadap kelalaiian.47 

Waktu Asar memiiliikii kedudukan krusiial karena beriiriisan langsung dengan 

puncak kelelahan fiisiik-mental akiibat beban pekerjaan (jam siibuk pekerja kantoran 

atau transiisii perniiagaan). Namun, spiiriit yang diisuntiikkan oleh metodologii Ibnu 

Ajibah menuntut maniifestasii pengabdiian yang lebiih berat darii sekadar presiisii 

waktu. Melaluii konsep Shalāt al-Qulūb (salat hatii), spiiriit iibadah bertransformasii 

menjadii keharusan memeliihara kesadaran batiin (muraqabah) selama seluruh 

durasii salat jasmaniiah berlangsung. Ibnu Ajibah menyadarii bahwa gerakan takbiir 

dan sujud akan menjadii hampa jiika hatii manusiia masiih berkeliiaran memiikiirkan 

fluktuasii ekonomii atau status sosiial saat tubuhnya menghadap Tuhan. Keadaan 

khusyuk (qāniitīn) tiidak akan terwujud tanpa kemampuan iindiiviidu menundukkan 

rasiionaliitas yang siibuk (syaghl) ke dalam sujud hatii yang total.48 

2. Dimensi Spiritualitas Muslim Modern dan Fungsi Zikir 

Salah satu patologii kejiiwaan yang paliing merusak dii era diigiital adalah 

epiidemii keterasiingan (aliienasii). Gaya hiidup hiiper-konektiif dii mediia sosiial 

iironiisnya menciiptakan iisolasii; iindiiviidu semakiin terputus darii eksiistensii diiriinya 

dan kesadaran akan Tuhannya. Dii tiitiik iiniilah, konsepsii Shalāt al-Wusṭhā sebagaii 

kondiisii hatii yang senantiiasa bersujud dii hadapan Allah menawarkan relevansii 

terapeutiiknya. 

 
47 Ibn Kathir, Tafsir al-Qur’an al-’Azim, 521. 
48 ʿAjībah, al-Baḥr al-Madīd fī Tafsīr al-Qurʾān al-Majīd, 1:223. 
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Ibnu Ajibah berupaya menggeser pemahaman bahwa domaiin iibadah hanya 

terbatas dii baliik diindiing masjiid. Iia membawa niilaii esoteriis tersebut membaur ke 

ranah kehiidupan publiik. Dalam konstruksii iinii, seorang Musliim modern tiidak harus 

mengorbankan kariier profesiionalnya menjadii pertapa asketiis (uzlah) demii 

mencapaii derajat makriifat.49 Mereka diidorong untuk tetap berada dii tengah pusat 

perniiagaan atau laboratoriium teknologii untuk mencarii karuniia Allah (faḍl Allāh). 

Esensiinya adalah: meskii raga mereka diipenuhii peluh duniiawii, namun hatii mereka 

(Shalāt al-Qulūb) tiidak pernah bangkiit darii keadaan sujud spiiriitualnya. 

Realiitas spiiriitual iinii setara dengan kebutuhan psiikologiis masyarakat 

posmodern terhadap praktiik miindfulness (kesadaran penuh). Bedanya, tafsiir Ibnu 

Ajibah menawarkan miindfulness yang transendental. Ketiika hatii iindiiviidu secara 

kontiinu terhubung dengan kehadiiran Allah (dawām al-‘ukūf fī ḥaḍrat ‘allām al-

ghuyūb), segala bentuk tekanan (stress) dan kecemasan dapat tereduksi i. Ziikiir 

bermutasii menjadii mekaniisme pertahanan psiikologiis utama dalam menghadapii 

moderniitas.50 Dengan menyadarii bahwa hatiinya selalu terpancang dii tiitiik tengah 

(wusṭhā) hadiirat Iilahii, Musliim modern akan selalu menemukan oase kedamaiian dii 

tengah kerasnya kompetiisii materiial. 

3. Keseimbangan Lahir dan Batin Ibadah Melawan Ekstremisme 

Tantangan fundamental laiin yang membayangii praktiik keberagamaan 

kontemporer adalah munculnya polariisasii ekstrem dii ruang publiik. Dii satu kutub, 

terdapat kebangkiitan fundamentaliisme tekstual yang mereduksii agama menjadii 

 
49 ‘Azzuzi, Al-Syaikh Ahmad Ibn ‘Ajîbah wa Manhajuhu fî al-Tafsîr (Wizarat al-Awqaf wa 

al-Syu’un al-Islamiyyah, 2001), 165. 
50 Nasaruddin Umar, Salat Sufistik: Menggapai Kehadiran Tuhan (Gramedia Pustaka 

Utama, 2014), 88. 
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aturan hiitam-putiih yang kaku dan mekaniis. Dii kutub sebaliiknya, muncul tren 

global "spiiriitualiitas tanpa agama" (kebatiinan modern) yang menolak iinstiitusii 

syariiat (kewajiiban fiisiik) demii pencariian ketuhanan uniiversal.51 

Konstruksii penafsiiran fiikiih-sufiistiik Ibnu Ajibah berdiirii kokoh dii tengah 

sebagaii antiitesiis yang menolak kedua polariisasii patologiis tersebut. Siikap iinii 

merefleksiikan esensii akar etiimologiis darii diiksii wasaṭh iitu sendiirii, yaknii doktriin 

jalan tengah yang adiil, proporsiional, dan seiimbang (ummatan wasaṭhan).52 Ibnu 

Ajibah tiidak pernah menoleransii perusakan terhadap tatanan syariiat jasmaniiah; 

salat liima waktu hukumnya mutlak diijaga (zahiir). Namun, iia menyempurnakannya 

dengan menegaskan bahwa kelengkapan i ibadah tiidak sah jiika tanpa konektiiviitas 

roh (iisyarii). Syariiat tanpa hakiikat adalah kepalsuan mekaniis, sedangkan hakiikat 

tanpa syariiat adalah kesesatan. 

Harmoniisasii antara eksoteriis dan esoteriis iinii memberiikan iimpliikasii 

pragmatiis bagii perumusan kuriikulum pendiidiikan agama Iislam modern. Lembaga 

pendiidiikan tiidak boleh lagii hanya puas mengajarkan metode operasiional wudu atau 

rukun salat secara fiisiik. Kuriikulum tersebut secara siimultan harus mengajarkan 

metodologii spiiriitual (tasawuf akhlakii) mengenaii bagaiimana hatii diibersiihkan darii 

riiya’, takabur, dan hubbud dunya (ciinta duniia berlebiihan).53 Dengan demiikiian, 

peneliitiian Shalāt al-Wusṭhā dalam al-Baḥr al-Madīd melepaskan diirii darii sekadar 

perdebatan kronologiis waktu dii masa lampau, lalu bangkiit menjadii termometer 

batiin yang memoniitor harmonii kesalehan riitual dan kesalehan substansiial seorang 

 
51 al-Shaghir, Al-Fikr al-Shûfî fî al-Maghrib: Qirâ’ah fî Turâts Ibn ‘Ajîbah, 95. 
52 Al-Thabari, Jami’ al-Bayan ’an Ta’wil Ay al-Qur’an, 221. 
53 ʿAjībah, al-Bahr al-Madîd fî Tafsîr al-Qur’ân al-Majîd, 224. 
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hamba dii tengah kompleksiitas zaman.


