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PENGANTAR PENERBIT

piritualitas adalah gerakan psikologis yang

berorientasi ke-Ilahi-an. Orientasi ke-Ilahi-an

menjadi sumber, sekaligus objek inspirasi dalam
upaya memahami dan menghayati ke-Esa-an Allah swt.
yang Maha Mutlak. Pemahaman dan penghayatan itu akan
memperkokoh aqidah yang ikhlas dan sungguh-sungguh
melakukan “"olah”” batin; dalam setiap denyut nadi
kehidupannya. Dengan demikian, “perjalanan’ spiritual,
sesungguhnya, adalah "“penempahan’’ diri untuk
“kembali” ke kodrat kemanusiaannya yang hakiki sebagai
makhluk ciptaan-Nya.

Disebut kembali ke kodrat kemanusiaan, karena pada
dasarnya, sejak awal manusia telah melakukan ikrar dan
pengakuan ke-Mahatunggal-an Allah swt. menjelang
“penganugrahan” tugas mengatur tata kehidupan di dunia
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Matyhigghap Rabiavia Sphitumiivas il ‘Arabl

I Pejanjian dan nimpah suci itu adalah satu kesatuan
yanp Hdab terpinahiban dengan ayat-ayat Tuhan dalam
‘mhngm hoentuknya

Manunta yany, menjadikan spirit ke-Tuhan-an sebagai
st dalom setiap langkah hidup dan kehidupannya, akan
aelal merasa lenang dan tenteram. Tetapi mereka yang
memperturatkan hawa nafsunya; menjalani hidup di luar
“patron’ Ilahi, jiwanya akan “gersang” dan hidupnya akan
terasa hampa.

Buku ini, yang semula adalah disertasi penulis di Pro-
pram Pascasarjana Universitas Islam Negeri (UIN)
Alauddin Makassar, mengupas secara sangat mendalam
konsep pemikiran spiritualitas Muhyiddin Ibn ’Arabi,
seorang mufassir besar dan spiritualis Islam. Penulis
memaparkan hasil kajian yang dilakukan secara jeli, tajam,
dan sangat kritis terhadap Tafsir Ibn "Arabi yang
memfokuskan penafsirannya pada aspek spiritualitas
kandungan setiap ayat-ayat al-Qur’an yang ditafsirkannya.

Secara lugas, buku ini memaparkan pandangan Ibn
"Arabi bahwa, spiritualitas adalah pengerahan segenap
potensi rohaniyah dalam diri manusia untuk tunduk dan
patuh pada tuntunan syar’i. Ketundukan itu, bukan hanya
dalam bentuk kepatuhan batin (dunia non empiris),
melainkan juga dalam bentuk ketaatan totalitas terhadap
realitas zahir (dunia empiris).

Penulis juga membahas respon dan bantahan Ibn “Arabi
yang sangat tegas terhadap paham yang berkembang
dalam masyarakat muslim selama ini, yang meng-

Pengantar Penerbit

identikkan ajaran tasawuf dengan kekumuhan, kemiskinan
dan keterbelakangan. Spiritualitas Ibn “Arabi adalah
spiritualitas yang rasional. Dia tidak hanya mengutamakan
ketenangan dan ketentraman batin, melainkan juga
mengajarkan kebahagiaan fisik yang menuntut pemenuhan
kebutuhan yang bersifat materil. Konsep spiritualitas Ibn
' Arabi patut menjadi alternatif yang sangat aplikatif; sebagai
"obat” penenang terhadap jiwa yang ""gersang’’ dan
“hampa’ di tengah hiruk-pikuk kehidupan era
kontemporer.

Kami mengucapkan terima kasih kepada Dr. H. M.
Ruslan, MA., yang telah mempercayakan menerbitkan
buku ini kepada Pustaka Al-Zikra. Melalui penerbitan buku
ini, kami berharap dapat turut memberi kontribusi terhadap
kajian dan pengembangan pengetahuan keislaman,
khususnya dalam bidang spiritualitas. Pustaka Al-Zikra
adalah salah satu penerbit yang selama ini senantiasa
berusaha menyajikan buku-buku bermutu dari berbagai
tema, baik tema umum maupun tema religius, yang
merekam informasi, gagasan, ide, dan pemikiran yang
bermanfaat bagi masyarakat.

Kepada pembaca yang budiman, lebih spesifik kepada
para peminat kajian-kajian keislaman dan para
"pengembara’ spiritual, kami ucapkan selamat ""ber-
kelana”. Semoga mendapatkan ketenangan dan keten-
traman batin yang hakiki di tengah “kegersangan’ nurani
manusia modern.[}]
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PENGANTAR PENULIS

lhamdulillah, dengan rahmat Allah penulis dapat
merampungkan penulisan buku ini. Salawat dan
salam terkirim kepada Nabi Besar Muhammad

saw., yang telah mengajarkan Islam untuk menerangi
kehidupan dunia ini.

Buku ini, pada mulanya adalah disertasi penulis pada
program Pascasarjana Universitas Islam Negeri (UIN)
Alauddin Makassar. Berkat dorongan dan desakan
berbagai pihak yang merasa tertarik dengan tema yang
kami kaji, akhirnya naskah ini diterbitkan dalam bentuk
buku.

Minat penulis untuk menyusun karya ilmiah yang
bertalian dengan kajian spiritualitas, berawal dari adanya
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Munylipihags Habiaatn Spinanlitas i ‘Acali

i b imanyaakat muslim di era globalisasi yang

memandang nebelah mata” kepada mereka yang
etk vt dunia apinitaal, Bahkan, mereka dikesampingkan
Ao cedening, dipanln, karena dianggap sebagai komunitas
v, ey lmbal kemajuan dan tidak mampu memberi
bontribuea dalam menghadapi kehidupan dunia modern.
fadahal, sesungguhnya ahli spiritual justru berusaha

meretleksikan keseluruhan aspek dan dimensi ajaran Is-
lam, baik aspek literal maupun kiasan, aspek teoritikal dan
praktikal, dimensi luar dan dalam, serta dimensi lahiriyah
dan batiniyah. Semua yang mereka refleksikan tidak
berbeda dengan ajaran Islam yang dilaksanakan oleh
mereka yang tidak bersentuhan dengan aktivitas dunia
spiritual.

Pilihan untuk mengkaji konsep spiritualitas pemikiran
Muhyiddin Ibn ‘Arabi dalam kitab Tafsir Ibn ‘Arabi,
karena penulis menilai mufassir dan spiritualis Islam itu,
mempunyai krakteristik tersendiri dalam menafsirkan
ayat-ayat al-Qur’an. Berdasarkan hasil kajian penulis, Ibn
"Arabi adalah salah seorang —untuk tidak mengatakan
satu-satunya—ahli tafsir yang memberikan perhatian
khusus pada aspek-aspek dan nilai-nilai spiritual dibalik
kandungan ayat-ayat al-Qur’an yang ditafsirkannya.
Kenyataan tersebut membedakan Ibn ‘Arabi dengan
mulfassir lainnya.

Penulisan buku ini berusaha merekonstruksi konsep,
persepsi, dan karakteristik pemikiran spiritualitas Ibn
"Arabi sebagaimana terurai dalam karya masterpeacenya,
Tafsir al-Qur’an al-Karim.
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Pengantar Penulis

Untuk penulisan karya ini, penulis mendapat dorongan
dan bantuan dari berbagai pihak. Kepada mareka,
sepantasnya penulis mengucapkan terima kasih dan
penghargaan yang setinggi-tingginya. Secara khusus penulis
sampaikan penghargaan dan sembah sujud setulus-tulusnya
kepada kedua orang tua penulis; Ayahanda tercinta, H.
Abdul Wahhab (rahimahullah) dan Ibunda tersayang, Hj.
Andi Sitti Aisyah (rahimahallah), yang telah melahirkan dan
membesarkan penulis, sekaligus menanamkan nilai-nilai
agama dan spiritual. Segala jasa yang telah dilimpahkan,
sungguh sangat berharga dan berarti bagi kehidupan
penulis. Kepada Prof. Dr. H. Azhar Arsyad, MA., selaku
Rektor, Prof. Dr. H. Ahmad M. Sewang, MA., selaku
Direktur, dan Prof. Dr. Hj. Andi Rasdiyanah selaku Ketua
Program Studi pada Program Pascasarjana UIN Alauddin
Makassar. Terima kasih juga penulis sampaikan kepada
Prof. Dr. H. Abdul Muin Salim, Prof. Dr. H. M. Galib, M.
MA., dan Prof. Dr. H. Muhammadiyah Amin, MA., yang
telah meluangkan waktunya memberikanb arahan dan
bimbingan, sehingga karya tulis ini dapat kami selesaikan.

Penulis juga menyampaikan terima kasih dan
penghormatan kepada H.M. Amin Syam, selaku Gubernur
Sulawesi Selatan yang telah banyak memberi perhatian, baik
berupa dorongan moril maupun bantuan materil. Demikian
pula kepada al-Syekh al-Akbar H. Muhammad Shaleh dan
H. Andi Syajaruddin Malik, pengemban dan pemegang
amanah “"Tarekat Khalwatiyah Samman’’ yang telah
memberi banyak sentuhan spiritual dalam meniti jalan
menuju ke khadirat Yang Maha Mutlak.
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Tt banth Juga penulis sampaikan kepada Kepala
Perpontakaan dan segenap civitas akademika UIN
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mendampingi dan menyemangati penulis dalam
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Secara khusus, penulis mengucapakn terima kasih
kepada Waspada Santing yang di sela-sela kesibukannya,
masih bersedia meluangkan waktunya untuk membaca,
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PENDAHULUAN

piritualitas salah satu tema yang selalu menarik

diperbincangkan. Tema ini semakin menarik

manakala dikolerasikan dengan dunia modern yang
berpijak pada tataran nilai-nilai sekuler, materialistik-
hedonis dan mekanistik. Dunia modern saat ini dirasakan
scbagai proses dehumanisasi. Manusia kehilangan élan
vitalnya dan tidak “diperlakukan” lagi sebagai manusia.
Akhirnya, dunia modern melahirkan berbagai penyakit
peradaban yang sulit disembuhkan.

Kondisi itu adalah konsekwensi logis dari sikap hidup
manusia yang mulai bergeser dari dan meninggalkan dunia
wpiritualitas. Padahal, spiritualitas adalah bahagian yang
angat esensial dalam kehidupan manusia. Spiritualitas

merupakan fitrah manusia yang sangat terkait dengan
dunia ruh.



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Islam memberi perhatian yang sangat besar kepada
dunia spiritual. Islam juga memberi apresiasi
sepenuhnya kepada mereka yang sur\gguh—.sungguh
menjalani spiritualitas, hingga mencapal puncak
gnostiknya. Ruh (spirit) memanifestasikan dlrmyfa dala_m
setiap alam keagamaan, tempat firman Ilah1. mas‘lh
digaungkan dan didengarkan. Proses manifestasi ruh itu
berbeda dalam setiap agama.' Dalam Islam, ruh menjalar
melalui segala sesuatu yang mengungkapkan Yang Maha
Esa dan menuntun kepada Yang Maha Esa. Tu]uarT
tertinggi Islam adalah mengungkapkan keesaan dari
prinsip Ilahi dan menyatukan dunia keragaman dalam
cahaya keesaan itu.

Spiritualitas dalam Islam tidak dapat dipisahkan dari
kesadaran akan Yang Maha Esa yaitu Allah swt. dan
kehidupan yang dijalani sesuai dengan kehendak-Nya.
Prinsip keesaan (al-tawhid) terdapat dalam inti pesan Islam.
dan menentukan spiritualitas Islam dalam seluruh dimensi
dan dalam bentuknya yang beragam. Spiritualitas adala}}
tauhid. Tingkat pencapaian tertinggi yang dapat dica}?au
oleh setiap manusia adalah kesadarannya akan taul'ud:
Firman Ilahi mewujudkan dirinya dalam apa yang menjadi
alam Islam untuk memaklumkan kemuliaan Yang Maha
Esa dalam menuntun manusia menuju kesadaran akan
Yang Maha Esa (kesadaran Ilahiyah).

1Sayyed Hossein Nasr, Islamic Spirituality Foundations, diterjemahkan olch
Rahmani Astuti dengan judul Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam (Cet. I; Bandung:
Mizan, 2002), h. xix.

Pendahuluan

Al-Qur’an adalah sumber par excellence dari seluruh
spiritualitas Islam. Al-Qur’an adalah firman Tuhan yang
mewujud dalam bahasa manusia.2 Melalui al-Qur’an,
pengetahuan tentang Yang Maha Esa dan jalan-jalan
menuju kekharibaan-Nya bisa dijangkau dan dimasuki
dalam bagian kosmos yang ditakdirkan untuk menjadi
rumah Islam.* Demikian juga, jiwa dan substansi-batiniah
Nabi adalah sumber pelengkap dari spiritualitas Islam.
Tersembunyi secara lahiriah, tetapi hidup sebagai sebuah
kehadiran dan pemberi karunia dalam hati mereka yang
menempuh jalan kesadaran.

* Menurut versi Nasr Hamid Abu Zayd bahwa prosesi firman Tuhan untuk
sampai kepada manusia melalui tiga loncatan kebahasaan yaitu; Pertama, bahasa
malaikat Jibril, Kedua, bahasa Nabi Muhammad saw dan ketiga, bahasa Arab. Beliau
mengatakan:

KU 35, 1 - el i it 2 Gl f 08 8E Leh o7 Gy
PG R H R A ST ;{l,w 0 1 % g S plyi
RV T R BTy G St S - gt

Lihat: Nashr Hamid Ab- Zayd, Falsafat al-Ta"wil; Dirasat fi Ta'wil al-Qur'an
‘Inda Muhyiddin Ibn *Arabi (Cet. 1I; Beirut: Dar al-Tanwir li al-Thiba‘at wa al-Nasyr,
1993), h. 286.

*Al-Qur’an menyatakan dirinya sebagai hudan (petunjuk) ba gi manusia pada
umumnya dan kepada orang yang bertagwa pada khususnya, furgin (pembeda
Antara yang baik dan buruk, antara yang nyata dan abstrak, antara yang mutlak
dengan nisbi), syifa’ (obat penawar khususnya untuk hati yang resah dan gelisah,
maw'izat (nasehat, wejangan dan petuah), dzikr Ii al-alamin (peringatan bagi seluruh
alam. Nama-nama dan atribut ini secara eksplisit memberi indikasi bahwa al-
Qur'an adalah kitab suci yang berdimensi banyak dan berwawasan luas dan semua
dimensi ini bermuara kepada kehadiran Yang Maha Mutlak. (sclengkapnya: Lihat:

Harifuddin Cawidu, Konsep Kufr dalam Al-Qur'an (Cet. I; Jakarta: PT. Bulan Bintang,
1991), h. 4.



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Pemahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an, melalui
penafsiran-penafsirannya, memiliki andil dan peranan yang
sangat urgen bagi pribadi muslim untuk memahami inti
spiritualitas itu dalam berbagai lini kehidupannya.

Sebenarnya, sejak awal umat Islam telah mengalami
pergulatan intelektual yang sangat serius untuk memahami
kebenaran al-Qur’an. Pergulatan tersebut menyangkut
persepsi atau aspek metodologis pemahaman serta hasil
pemahamannya, bukan kesangsian pada kebenaran al-
Qur’an. Debat panjang memahami dan mengapresiasikan
al-Qur’an dalam kehidupan nyata, terus terjadi. Namun,
keyakinan umat Islam bahwa al-Qur’an adalah petunjuk
final bagi hidup manusia tidak bisa dieliminasi. Setiap
metode berhak hidup dan berkembang, meskipun tentunya
masing-masing metode -karena merupakan hasil karya
manusia- tidak bersih dari kelemahan dan kekurangan.*

Syekh Akbar Muhyiddin Ibn ‘Arabi adalah salah
seorang tokoh yang kental dengan nuansa spiritualitas
dalam upayanya memberikan penafsiran terhadap ayat-
ayat al-Qur’an. Beliau tokoh pemikir Islam yang fenomenal
dalam sejarah peradaban Islam. Pemikiran-pemikiran
spiritualis kelahiran Murcia, Spanyol, ini seringkali
menghentak-hentak kesadaran dan kemapanan. Tema-
tema yang beliau usung memang menarik karena
menyangkut hakikat dan makna hidup yang menjadi

' Lihat: Fakhruddin Faiz, Hermeneutika Qur’ani; Antara Teks, Konteks dan
Kontekstualisasi (Cet. T; Yogyakarta: Penerbit Qalam, 2002), h. 5.

Pendahuluan

it . .
perhatian dan problem manusia dari zaman ke zaman yang

tak pernah henti hingga sekar
. B ;
sampai akhir hayat. 88 ang. Bahkan, mungkin

Pendekatan pemikiran yang ditempuh Ibn ‘Arabi
dlalam melihat dimensi ajaran Islam, juga menarik
dldasark{m pada kerangka pikir dan pandangan dunia,
(world view) yang bersifat kontemplatif dan batini
Pendekatan kontemplatif dan batiniah yang digunanakan-
bukan dalam ekspresi parsialitas, melainkan pembuktian
terhadap komprehensifitas pemikirannya pada setia
masalah. Dalam kaitannya dengan ajaran Isla;11p
pendekatan kontemplatif Ibn ‘Arabi, terefleksikan dar;
kesamaan penekanan dan penerimaannya terhadap
kesclur_uhan aspek dan dimensi ajaran Islam, baik pada
aspek literal dan kiasan, teoritikal dan praktikal, dimensi
lu_ar dz?n dalam, maupun lahiriah dan batiniah. I{)n ‘Arabi
diakui memiliki jawaban terhadap semua isu dan
pfermasalahan yang memungkinkannya didekati dan
dlpabami dari berbagai arah, sehingga mengesankan
dualitas kesimpulan pada setiap poin pemikirannya.

" hl(Namun, .ha.sil pemikiran beliau termarginalkan.
ahkan, tereliminasi dari kancah pergulatan intelektual.’

-

SA
P bdia}!,);l:lelx"a[;)):r:\al yar;(g menyebabkan terpinggirkannya pemikiran dan ajaran
e ]—;al eam_xL arena tf'rbat‘?snya para pengikut dan literatur yang
proerc i g HE iran H.)n Arabi penuh dengan daya pesona sekaligus
filsafat dan agama yaﬂgi g:c;lz:\ggg]nl:::;: kaji;:nln . lnszfl:klf L
: : ; sis-ontologis. Melakukan ekspolarasi sec

ll: ;:‘k:;;;:‘li;) l;f c:aur:1 raasmml den'wnstra tif tentang hakekat keberadaan Tihan dan‘:l:xrra\
knmklcn‘sukgf; 5 na manusia .harus memahami antara keduanya. Kedua, faktor

ahasa agama, ketika bahasa budaya dipakai dalam mengekspresikan

(6]



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Meskipun demikian, ada kalangan intelektual dan
cendikiawan -baik intelektual Timur maupun Barat- yang
mencoba menguak dan merevitalisasi hasil-hasil pe-
renungan dan buah pikiran Ibn ‘Arabi. Di antaranya: Nasr
Hamid Abu Zaid, Abu Al-Alaa Afifi, Henry Corbin, Will-
iam C. Chittick, Kautsar Azhari Noer. Mereka melihat ada
sisi kebenaran pemikiran Ibn ‘Arabi. Bahkan, Ibn ‘Arabi
menjadi ikon tersendiri bagi mereka dan generasi yang ada
dibelakangnya yang gandrung pada kreatifitas, kebebasan,
kemerdekaan dan pencerahan.

Kemunculan tafsir esoteris —seperti yang dilakukan Ibn
‘Arabi- dari segi historisitasnya, merupakan reaksi terhadap
tafsir eksoteris dan tafsir ahkam para hakim. Tafsir ini
muncul ketika kalangan oposisi gagal mengubah status guo.
Para pengkaji tasawwuf tidak mau menyerah. Mereka
mencoba menyelamatkan diri dari dunia ketika mereka tidak
mampu menyelamatkan dunia. Penafsiran ini memulai dari
pengalaman subyektif tertentu. Kemudian wahyu ditafsirkan
diperkuat untuk mendukung pengalaman sufistiknya.®

pengalaman, penghayatan, komitmen dan konsep keberagamaan yang berdimensi
metafisis-transendental. Bahasa merupakan fenomena budaya, ketika nalar dan
bahasa manusia digunakan untuk menjelaskan dan menghadirkan realitas absolut
dan transenden, maka realitas tidak mungkin “dihadirkan” secara tuntas dan persis
sama. Ketiga, perspektif yang digunakan dalam berbagai kajiannya adalah perpaduan
tradisi tasawwuf-falsafi. Perspektif seperti ini dikhawatirkan terutama oleh juris-
juris Islam (fugaha) dan para teolog (mutakallimun) akan menggoncangkan iman
umat. Lihat: Henry Corbin: Creative Imagination in The Sufism Ibn ‘Arabi, diterjemahkan
oleh Moh. Khozim dan Suhadi dengan judul: Imajinasi Kreatif Sufisme lbn * Arabi (Cet.
I; Yogyakarta: LKis, 2002), h. vi.

¢ Lihat: Hasan Hanafi, Qadhdya Mu'dsharat fi Fikrind al-Mu’ashir, dalam sub
judul “Hal Ladayna Nazhariyat al-Tafsir”, Juz I (Cet. II; Cairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi,
1976), h. 176-177.
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Pendekatan penapsiran Ibn ‘Arabi menuai antipati dan
kecaman dari berbagai pemikir. Abu Al-Alaa Afifi, seorang
sarjana tafsir dari Mesir, misalnya, mengatakan bahwa
dalam teori, Ibn ‘Arabi menyalahkan ta'wil, tetapi dalam
praktek memperturutkan hatinya menggunakan metode —
untuk memahami al-Qur’an- yang jauh lebih buruk dari
ta’wil. Ta menafsirkan al-Qur’an dengan cara seperti itu agar
cocok dengan doktrin panteistiknya, sekalipun melanggar
bahasa dan tata bahasa Kitab Suci ini.” Mahm-d Basy-ni
Fawdhah, salah seorang sarjana tafsir terkemuka abad XX,
memandang bahwa Ibn ‘Arabi telah menjadikan al-Qur’an
mengikuti ajaran-ajarannya. Pakar tafsir ini menilai bahwa
cara seperti ini tidak melayani kepentingan al-Qur’an dan
merupakan bentuk tafsir yang terlarang karena tafsir yang
tidak didasarkan pada kaedah-kaedah al-Qur’an seperti itu
adalah tafsir yang sesat dan menyesatkan.® Hal senada
diungkapkan Muhammad Husain al-Dzahabi bahwa
mayoritas penafsiran yang dilakukan kaum sufi-nazhari,
sebagaimana laiknya Ibn ‘Arabi, melenceng dari tujuan
utama yang dimaksudkan al-Qur’an.?

Pandangan para pakar al-Qur’an di atas, menurut
hemat penulis, tidaklah tepat. Ibn ‘Arabi tidak pernah

7 Ab- al-'Alaa Afifi, The Muystical Philosophy of Muhyiddi : i
i { yiddin Ibn ‘Arabi (Lahore:
Sh. Muhammad Ashraf, 1964), h. 192 4 i

8 Mahmuad Basytni Fawdhah, Al-Tafsir wa Mandhijuhti (Cet. II; Cairo: Al-
Matba‘at al“Ammah, 1977), h. 125.

. *Muhammad Husain al-Dzahabj, Al-Tafsir wa Al-Mufassirin, Jilid Il (Cet. VIII s
6 alroi vl‘:/[eiktabat Wahbah, 2003), h. 295. Lihat pula: Muhammad Husain al-Dzahabi,
Al-Ittijahat al-Munharifat fi Tafsir al-Qur’in al-Karim; Daf uha wa Dawafi'uha (Cet. 11,
Cairo: Dar al-I'tizham, 1978), h. 77. ’
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menolak makna literal dan zhahir dari sebuah teks (nash)
dan tidak pernah melenceng penafsirannya dari makna
zhahirnya.'"” Namun, dia senantiasa menambahkan pada
pengertian literal suatu penafsiran yang didasarkan pada
sebuah “pencerahan” yang mengatasi berbagai pembatasan
kognitif yang sangat fatal. Dia seringkali menyatakan
bahwa Tuhan menyingkapkan tabir rahasia makna-makna

! Ibn “Arabi dalam menafsirkan ayat 60 dari surat al-Baqarah beliau tidak
keluar dari makna zhahir dari sebuah teks itu. Ketika beliau —misalnya-
menafsirkan kata “ istasqa”, beliau mengatakan bahwa arti dari kata “istasqa” itu
adalah meminta diturunkan hujan, namun beliau memaknai hujan itu denganilmu
pengetahuan, hikmah-hikmah dan makna-makna baik tersirat maupun tersurat.
Di sisi lain ketika beliau menafsirkan “itsnata’ asyrata ‘ayna”, beliau tidak keluar
dari jumlah 12 itu dalam artian bahwa tidak menambah dan mengurangi dari
jumlah yang sudah ditentukan, namun beliau memaknai “itsnata asyrata ayna/
dua belas mata air” yaitu 12 mata air ilmu pengetahuan sesuai dengan jumlah
penginderaan manusia yaitu 5 indera zhahir, 5 indera batin ditambah 2 al-dgilah
yaitu: al-'dqilah al-nazhariyah dan al-‘agilah al-‘amaliyah. Teks selengkapnya yaitu
sebagai berikut:
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Lihat: Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Jilid I (Cet. T; Beirut: Dar al-
Kutub al-‘[Imiyah, 2001), h. 55-56.
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suatu teks (al-Qur'an) kepada seorang gnostis (irif) yang
tidak pernah dilakukan-Nya kepada yang lain.
“Penyingkapan” tersebut dapat dipercaya selama tidak
bertentangan dan berseberangan dengan makna literal.
Semua itu merupakan penafsiran “tambahan” yang dapat
memperluas pemahaman terhadap penyingkapan diri dari
Realitas Ketuhanan."

Menurut Ibn ‘Arabi, ta’wil tidak boleh menyangkal
dan menghapuskan makna harfiah sebuah teks.
Baginya, penyingkapan makna esoterik (ta’wil) tidak
pernah mengubah, apalagi menyangkal perintah-
perintah dan larangan-larangan syariat. Ia menegaskan
bahwa spiritualisme tasawwuf harus berpedoman pada
syariat. Syariat adalah timbangan (mizin) dan pemimpin
(imdm) yang harus ditaati oleh siapapun yang
menginginkan keberhasilan dalam dunia spiritualisme
tasawwuf.!?

Tuduhan bahwa spiritualisme tasawwuf Ibn ‘Arabi
adalah tasawwuf yang tidak berpegang pada, serta
menyimpang dari, al-Qur’an dan Sunnah yang sering
disebut dengan “tashawwilf falsafi”, disebabkan kesalah-
pahaman atau ketidakmampuan mamami tasawwuf Ibn
‘Arabi yang justru senantiasa merujuk pada al-Qur’an dan

"' Willian C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge; Ibn *Arabi’s Metaphisycs of
Imagination, diterjemahkan oleh Ahmad Nidjam, M. Sadat Ismail dan Ruslani
dengan judul; Pengetahuan Spiritual Ibn *Arabi (Cet. I; Yogyakarta: Penerbit QALAM,
2001), 18.

12 Ibid
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Sunnah. Seluruh karya Sang Grand Syaikh dipenuhi kutipan-
kutipan ayat-ayat al-Qur’an dan hadis-hadis Nabi
Muhammad saw. Al-Qur’an selalu hadir dalam setiap
tulisan Ibn “Arabi.” Para pengkaji Ibn ‘Arabi, seperti Will-
iam C. Chittik dan Michael Chodkiewicz, secara jujur
menilai bahwa semua karya sufi ini, sesungguhnya, tidak
lain dari tafsir al-Qur’an. Tafsirnya tentang ayat-ayat al-
Qur’an memang sering berbeda —untuk tidak mengatakan
bertentangan- dengan tafsir para ulama pada umumnya.
Penfasirannya itulah yang menyebabkan syaikh ini sering
disalahpahami dan dituduh sebagai orang yang sesat dan
pembawa bid’ah."

Menurut Quraish Shihab, bila disadari bahwa hasil
pemikiran seseorang dipengaruhi, bukan saja tingkat
kecerdasannya, tetapi juga disiplin ilmu yang ditekuninya,
pengalamannya, penemuan-penemuan ilmiahnya, kondisi
sosialnya, serta kondisi politik dan sebagainya, maka tentu
hasil pemikiran seseorang akan berbeda satu dengan yang
lainnya. Dari sini tidak dapat dihalangi dan dibendung
untuk merenungkan, memahami dan menafsirkan al-
Qur’an sesuai dengan disiplin ilmu yang digelutinya. Hal
ini merupakan perintah al-Qur’an sendiri. Setiap pendapat
yang diajukan seseorang, walaupun berbeda dengan
pendapét—pendapat lain, harus ditampung karena

" Kautsar Azhari Noer, Tempat al-Qur'an dalam Tafsir Ibn *Arabi “Pengantar”
dalam buku, Isyarat llahi; Tafsir Juz Amma Ibn ‘Arabi terjemahan: Cecep Bihar Anwar
(Cet. I; Bandung: Penerbit IMAN, 2002), h. xxii-xxiii.

" Ibid.
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merupakan sebuah konsekwensi logis selama penafsiran
dan pemahaman tersebut dilakukan secara sadar dan
penuh tanggung jawab.'

Karya tafsir Ibn ‘Arabi sarat dengan konsep-konsep
spiritualitas. Konsep spiritualitas yang diperkenalkan Ibn
‘Arabi -sejauh penelaahan penulis- sangat berbeda dengan
konsep spiritualitas yang ditawarkan dan dikembangkan
oleh ulama-ulama pendahulunya. Salah saty konsep
spiritualitasnya yaitu konsep keimanan yang termaktub
dalam Q.S. al-Baqarah (2): 3. Allah swt. berfirman:

200 VX O}La-“ V9229 ’:—Ar’Jl:’ Og=s Lﬂ:‘\”

Terjemahnya:

(Yaitu) mereka yang beriman kepada yang gaib, yang
mendirikan shalat dan menafkahkan sebagian rezki yang
Kami anugerahkan kepada mereka '

Ibn ‘Arabi dalam menafsirkan ayat ini, membagi
keimanan dalam dua bagian yaitu: al-Imdn al-Taqlidi dan
al-Imén al-Tahqiqi. Al-Iman al-Tahgigi dibagi lagi dalam dua
bagian yaitu: Istidlali dan Kasyfi.” Konsep tersebut sejauh

5 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an (Cet. XX; Bandung: Mizan,
1999), h. 77.

* Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya (Madinah al-Munawwarah:
Majma al-Malik Fahd ki Thiba‘at al-Qur’an, 1418 H.), h.8.

'” Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn *Arabi, op.cit., h. 33.

11
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pembacaan penulis, belum ada yang menawarkannya dan
berbagai macam konsep spiritualitas lain yang
dikembangkan. Walaupun demikian, harus diakui bahwa
sedalam apapun tafsir Ibn Arabi, tetaplah merupakan hasil
kreasi ijtihad lahir batin yang hanya Allah swt. saja yang
maha tahu kebenaran dan kesalahannya.

Kajian ini berusaha untuk menguak sosok pribadi Ibn
‘Arabi sebagai seorasng mufassir dan spiritualis, metode
penafsirannya dan konsep-konsep spiritual yang dianut
dan dikembangkan dalam memperdalam pemahaman dan
pengetahuan spiritual.

Pengetahuan spiritual yang dimaksud dalam kajian ini,
bukan hanya berkaitan dengan agama dalam arti formal,
tetapi juga agama dalam arti “jalan spiritual”, yaitu jalan
yang ditempuh umat manusia yang ingin “bertemu”
dengan Sang Khaliqg.

Berkaitan dengan agama, tantangan yang paling besar
dalam kehidupan keberagamaan adalah bagaimana
seseorang yang beragama bisa mendefinisikan dirinya di
tengah arus modernisasi, industrialisasi dan dehumanisasi.
Agama juga tidak boleh hanya menekankan aspek-aspek
yang. bersifat ritual-formal, tetapi harus mampu
menafsirkan kembali pesan-pesan moral dan visi
spiritualnya sedemikian rupa, sehingga mampu menjawab
kebutuhan dunia modern. Agama semestinya tidak hanya
melakukan transfer makna, tetapi juga mampu melakukan
transformasi sosial berdasarkan nilai-nilai spiritual yang
terkandung di dalamnya. Dengan demikian, agama akan

12
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mempunyai peranan penting di masa depan dalam

membangun dasar spiritualitas peradaban masyarakat
modern. )

Menoleh secara arif pada pandangan inklusif seperti
ini, diharapkan nuansa keberagamaan tidak akan kering
serta semata-mata mementingkan unsur ritual-formal daﬁ)
legal, tetapi juga menekankan segi kemanusiaan dan
spiritualitas untuk meningkatkan derajat kemanusian,
agar manusia menjadi manusia yang dekat dengan

Allah, yang mencintai dan dicintai Allah (al-Muhibbiin wa
nl-Mahbitbiin). '8

Berdasarkan argunentasi yang dikemukakan di atas,
maka yang menjadi pokok kajian dalam penelitian ini
adalah “konsep spiritualitas Ibn ‘Arabi dalam tafsirnya’’.
Untuk kepentingan analisis, pokok kajian tersebut akan
dibahas dalam permasalahan yang dirumuskan sebagai
berikut: (1) Bagaimana karakteristik (al-khashaish)
piritualitas menurut pandangan Ibn ‘Arabi? (2)
Bagaimana metode spiritualitas Ibn ‘Arabi? (3) Faktor-
fnktor apa yang mempengaruhi tercapainya tingkatan-

"
3.
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lihat: Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn * Arabi, Ibid., h. 33
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tingkatan spiritualitas menurut pandangan Ibn ‘Arabi? (4)
Bagaiamana relevansi konsep spiritualitas Ibn ‘Arabi
dalam kehidupan modern?

Term konsep dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia
mengandung pengertian-pengertian yang terdiri atas;
pertama, rancangan atau bagan surat dan sebagainya, kedua,
ide atau pengertian yang diabstrakkan dari peristiwa
konkret, ketiga, gambaran mental dari obyek, proses atau
apapun yang ada di luar bahasa yang digunakan akal budi
untuk memahami yang lain.”” Konsep yang dimaksud
dalam penelitian ini bertolak dari salah satu pengertian
konsep yang dikemukakan Immanuel Kant (1742-1804),
yaitu gambaran yang bersifat umum atau abstrak dari
sesuatu.”

Dalam dunia filsafat, konsep dirumuskan sebagai
esensi atau hakikat sesuatu benda setelah dikosongkan dari
unsur-unsur materinya dan ditelanjangi dari aksiden-
aksiden yang melekat pada benda itu.” Karena spiritualitas
bukan benda, maka rumusan konsep yang terakhir tidak
dapat sepenuhnya dikenakan padanya. Konsep yang
dipakai dalam kajian ini lebih mengacu kepada rumusan
pertama dengan mengambil intisari rumusan kedua yaitu

Y Tim Penyusun Kamus Besar Bahasa Indonesia, Kamus Besar Bahasa Indone-
sia (Cet. lI1; Jakarta: Balai Pustaka, 1990), h. 456.

“O.F. Kraushar, “Concept” dalam D.D. Runes, Dictionary of Philosophy (New
Jersey: Littlefield, Adams & Co., 1977), h. 61.

* Jamil ¢aliba, Al-Mujam al-Falsafi bi al-Alfizh al-* Arabiyah wa al-Faransiyah wa
Injliziyyah wa al-Latiniyah, Juz | (Beirut: Dar al-Kutub al-Lubnéniyyah, 1978), h. 281.
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“esensi dari sesuatu’’. Dengan demikian, konsep
spiritualitas yang dimaksud adalah deskripsi yang bersifat
umum mengenai esensi atau hakikat spiritualitas dalam
penafsiran Ibn ‘Arabi.

Spiritualitas berasal dari kata latin spiritus yang
berarti roh, jiwa, semangat dan makhluk halus.? Dari
kata latin ini terbentuk kata Prancis Uespirit dan kata
bendanya la spiritualite. Dari kata ini, kita mengenal kata
Inggris spirituality yang dalam bahasa Indonesia menjadi
spiritualitas.” Pemaknaan spiritual dengan pendekatan
makna leksikal spirit, semakna dengan “ruah” dan “soul
“ dalam bahasa Inggeris yang dalam bahasa Arab
disejajarkan dengan makna “ruh” dan “hayawiyah"*.
Setelah kata spirit tersebut menjadi bahagian kosa kata
Bahasa Indonesia, maka bermakna; (1) semangat, dan
(2) jiwa, sukma, ruh.®

Dalam percakapan sehari-hari, spiritual sering
dikontraskan dengan material yang mengandung makna,
segala yang bersifat dan berkaitan dengan kebendaan.
Spiritualitas di sini berarti, segala yang bersifat dan
berkaitan dengan roh yang berlawanan dengan materi.

% John M.Echols dan Hassan Sadily, Kamus Inggris-Indonesia (Cet. XVIII;
Jakarta: PT. Gramedia Jakarta, 1990), h. 546. Lihat pula: Agus M. Hadjana,
Religiositas, Agama dan Spiritualitas (Cet. 1; Yogyakarta: Kanisius, 2005), h. 64.

2 Ibid.

# Munir al-Ba’albaki, al-Maiirid (Cet.XVIIL; Beirut: Dar al-"Him li al-
Malayin,1984), h. 889.

“Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, op.cit.,
h. 1087.
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Penggunaan kata spirit tersebut tidak hanya dimaknai
dari segi leksikal, tetapi mengalami pengembangan n?,akna.
ke terminologi moral, filsafat dan keagamaan yaitu; 1d(>-n of
power (kekuatan ide) yang diformulasi ke dalam intensitas
emosional, idea of value (nilai ide) yang diformulasi ke dalam

1eH 4 26
literalistik kepercayaan.*

Spiritualitas juga dimaknai secara beragam; orang
Perancis memahami spiritualitas sebagai sebuah penamaan
tentang kehidupan yang lebih baik. Transendensil Amerika
memahaminya sebagai tingkat intelektualitas yang
mumpuni.*” Orang Kristen memahami spiritualitas sebagai
sebuah karakter yang dimiliki seseorang yang telah
memasuki kerajaan Tuhan.?® Allama Mirsa Ali Al-Qadhi
menjelaskan bahwa spiritualitas adalah tahapan per]alan@
batin seorang manusia untuk mencari dunia g lebih
tinggi dengan bantuan riyddhat dan berpagal ama?an
pengekangan diri, sehingga perhatiannya txdak.berpalmg
dari Allah, semata-mata untuk mencapai puncak
kebahagiaan abadi.”

Sayyed Hossein Nasr —salah seorang spiritualis Islam—
mendefinisikan spiritualitas sebagai sesuatu yang mengacu

“Vergilius Ferm, An Encyclopedia of Relegion (USA: Greenwood, 1976), h. 732.

+ James Hastings, Encyclopedia of Relegion and Ethics, Volume XI (New York:
Charles Scribner’s Sons, t.th.), h.808.

B Ibid.

* Murtadha Muthahhari dan S.M.H. Thabathaba’l, Light Within Me,

diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia oleh M.S. Nasrullah dungn:x jtudulz
Menapak Jalan Spiritualitas (Cet. [; Bandung: Pustaka Hidayah, 1997), h. 78-79.
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pada apa yang terkait dengan dunia ruh, dekat dengan
Ilahi, mengandung kebatinan dan interioritas yang
disamakan dengan yang hakiki.* Ada juga dimensi
lainnya dari makna spiritualitas, sebagaimana digunakan
dalam bahasa-bahasa Islam yaitu: kehadiran barakah, atau
anugerah yang mengalir ke dalam nadi alam raya dan
dalam kehidupan setiap manusia yang mengabdikan
dirinya kepada Tuhan. Spiritualitas juga bermakna
kesempurnaan moral dan keindahan jiwa sejauh
menyangkut umat manusia, membangkitkan, dalam
benak kaum muslim suatu kedekatan dengan Tuhan dan
dunia roh.

Pandangan Sayyed Hosscin Nasr tersebut, ke-
lihatannya mengacu kepada beberapa sudut pandang,
tergantung dalam kondisi dan situasi apa kata
“spiritualitas” dijadikan sebagai sebuah terminologi. Istilah
itu selalu mengandung konotasi positif, tidak pernah
dianggap sebagai anti intelektual. Hussein Nasr melihat,
jika ada sesuatu yang dipertentangkan dengannya, dalam
konteks Islam, itu adalah penafsiran tentang Islam yang
akan membatasi di rinya pada bentuk-bentuk lahiriah tanpa
mempertimbangkan realitas batin dan ruh yang berada
dalam bentuk-bentuk ini. Jika tidak, yang spiritual itu tidak
pernah dipertentangkan dengan yang formal, sebaliknya
ia selalu memanfaatkan yang formal, tempat ia berada di
dalamnya. Juga, yang spiritual itu tidak dapat disamakan

begitu saja dengan yang bersifat esoteris seba gailawan dari

¥ Sayyed Hlossein Nasr, Ensiklopedia Tematis Spirituaiitas Isiam, op.cit., h. xxii.
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yang bersifat eksoteris. Sekalipun yang spiritual lebih
berkaitan erat dengan dimensi esoterik (al-bithin), dalam
Islam dibandingkan dalam semua aspeknya dari agama
ity, ia juga berhubungan sangat dekat dengan tindakan-
tindakan eksoteris dan hukum Ilahi, teologi, filosofi,
kesenian dan ilmu pengetahuan yang diciptakan oleh Is-
lam dan peradabannya. Akan tetapi, hubungannya dengan
yang eksoteris itu, selalu bertujuan untuk membuat
kemungkinan perjalanan dari yang lahiriah menuju rumah
batin.?

Mengacu pada pandangan tersebut di atas, maka
spiritualitas memiliki tiga dimensi utama. Pertama, unsur
yang bereksistensi dalam jasad manusia sebagai penyebab
adanya gairah hidup. Kedua, segenap potensi batin manusia
yang terjadi dari disiplin perasaan, pikiran, angan-angan
dan sebagainya. Ketiga, potensi tersebut menjadi dorongan
dalam pembentukan nilai dalam upaya mencapai nilai dan
makna kesempurnaan hidup.

Dalam studi ini, spiritualitas yang dikaji adalah segenap
unsur potensi batin yang bereksistensi dalam diri manusia
sebagai penyebab adanya gairah hidup, yang terjadi dari
disiplin perasaan, pikiran angan-angan dan sebagainya,
dalam upaya mencapai nilai dan makna kesempurnaan
hidup manusia.

%

M Ibid., h. xxiii
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Ibnu ‘Arabi adalah Muhammad bin ‘Al bin
Muhammad Ibn ‘Arabi Ab- Bakr al-Hatimi al-Thai al-
Andaltisi.”? Terkenal dengan Ibn ‘Arabi® tanpa al-ma’rifah
guna membedakannya dengan Al-Qadhi Ab- Bakr bin Al-
‘Arabi penyusun tafsir Ahkidm al-Qur’an. Ibn ‘Arabi juga
dijuluki al-Syaikh al-Akbar (Grand Syekh). Lahir di Mursia,
Spanyol pada 17 Ramadhan 560 H. bertepatan 28 Juli 1165
M, kemudian pindah ke Seville tahun 568. Ibn ‘Arabj besar
dan menjalani pendidikan dasar dan tasawwufnya di
Sevilla. Tahun 598 H., ia mengembara ke Timur dan
berziarah ke Syam, Mesir, Mosul, Asia Kecil dan Mekkah.
Lalu menetap di Damaskus dan wafat di sana pada 28 Rabi’
al-Tsani 638 H., November 1240 M.

Ibn ‘Arabi ulama yang produktif. Ada yang menyebut,
buah karyanya mencapai 289 judul. Osman Yahia, dalam
karya bibliografisnya menyebut, 846 judul. Dari jumlah itu,
sekitar 700 karya asli, tapi yang masih ada hanya 400 judul.**
Karyanya yang paling popular adalah ensiklopedi
tasawwufnya Al-Futiihit al-Makkiyah yang menguraikan

* Khair al-Din al-Zirkili, Al-A’lim; Qdam-s Tarajim li Asyhar al-Rijal wa al-Nisq
min al-"Arab wa al-Musta'ribin wa al-Mustasyrigin, Jilid VI (Cet. XII; Beirut: Dér al-
‘lim li al-Malayin, 1998), h. 281. Lihat pula Tafsir Ibn *Arabi oleh Muhyiddin Ibn
‘Arabi, juz Lh.3.

® Versi lain dalam penulisan hamanya yaitu dengan memakai alif dan idim
(@A )seperti disebutkan Syamsuddin al-Dzahabi dalam kitab Sayr a’Alim al-
Nubald’. Lihat pula Jami’ Karamit al-Awliyi” oleh Yusuf bin Isma’il al-Nabhani,
h. 201.

¥ Ibid.

¥ Osman Yahia, Histoire et Classification de L'oeuvre D’ Ibn *Arabi (Damaskus:
Institut Francais de Damas, 1964), h. 681.
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prinsip-prinsip metafisika (mi wara’ al-thabiy’al), ilmu
keagamaan dan pengalaman-pengalaman spiritualnya.
Karya lainnya yang terkenal adalah Fushiish al-Hikam yang
memaparkan aspek-aspek tertentu tentang kebijaksanaan
llahi dalam konteks kehidupan dan pribadi dua puluh tujuh
Nabi.*

Kebesarannya sebagai seorang sufi serta kontroversi
ajaran dan doktrin spiritualitas yang dianutnya, sclain
mengundang pujian dari murid-murid dan pengagumnya,
juga memicu kecaman dan reaksi yang sangat keras dari
lawan-lawannya.

Tafsir Ibn “Arabi adalah salah satu kitab tafsir yang
dikelompokan dalam deretan kitab tafsir isyariy olch para
pemerhati kajian tafsir. Kitab-kitab tafsir isyariy yang
dimaksud di antaranya: tafsir al-Naysabi ( Lathiif al-Isyirdt)
susunan Abti al-Qasim al-Naysabi, tafsir al-Altsi (Riih al-
Ma’iini) susunan Syihab al-Din al-Sayyid Muhammad al-
Alasi al-Bagdadi dan tafsir al-Tusturi ka rya Abu
Muhammad Sahl bin ‘Abdullah al-Tusturi.”

Tafsir Ibn "Arabi adalah nama kitab tafsir® karangan Ibn
‘Arabi yang berhasil diterbitkan dan dipublikasikan.

* Kautsar Azhari Noer, Ibn Al-"Arabi; Wahdat al-Wujud dalant Perdebatan (Cet.
I; Jakarta: Paramadina, 1995), h. 25-26.

¥ Muhammad ‘Abd al-Azhim al-Zarqani, Manihil al-Irfan fi “Ul-m al-Quir’an,
Juz I (Cet. I; Makkah al-Mukarramah: Maktabat Nizir Mus™afa al-Baz, 1998), h. 65.

*® Hal serupa dilakukan oleh seorang mufassir kontemporer berkebangsaan
Mesir yaitu Muhammad Mutawalli al-Sya’rawi. Beliau tidak memberikan Juga
judul dari karangan tafsirnya sehingga yang tertera di cover buku tafsirnya dari
setiap jilid hanya tertulis Tafsir al-Sya’raw,
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Sepanjang penelusuran penulis, tidak ditemukan judul dari
tafsirnya seperti karya-karya tafsir yang lain, misalnya Tafsir
Al-Qurthubi yang diberi judul Al-Jami’li Alkam al-Qur’dn,
dan Tafsir Al-Zamakhsyari dengan judul Al-Kassyif ‘an Hagiiq
al-Tanzil wa “Uyi al-Aqgéwil STt Wujit al-Tanzil. Kitab tafsirnya
yang lain, seperti: Al-Jam’u wa al-Tafshil fi Ibda Ma'ini al-
Tanzil dan Iyjaz al-Bayin fi Tarjamat al-Qur’dn, tidak
ditemukan dalam hasil penerbitan atau publikasi.

Ada pengkaji al-Qur’an yang menilai bahwa Ibn ‘Arabi
sesungguhnya tidak menulis kitab tafsir al-Qur’an secara
khusus. Muhammad Husain al-Dzahabi mengatakan,
memang ada tafsir al-Qur’an yang dinisbahkan kepada Ibn
‘Arabi tapi tafsir tersebut sebenarnya tidak ditulis sendiri
oleh Ibn ‘Arabi, tapi oleh muridnya, ‘Abd al-Razzaq al-
Qasyéani. ¥

Penisbahan Ibn ‘Arabi atas tafsirnya, menurut penulis,
merupakan penisbahan yang tepat. Kajian tafsirnya senafas
dan sejalan dengan tafsir ayat-ayat al-Qur’an yang
berserakan dalam dua kitab magnum opusnya, yaitu al-

¥ Muhammad Husain al-Dzahabi mengemukakan beberapa argumen untuk
memperkuat pendapatnya, di an taranya yaitu, pertama: seluruh naskah tertulis —
dari tafsir ini- dinisbahkan kepada Abdul Razzaq al-Qasyani dan berpegang
kepada manuskrip yang tertulis (al-nusakh al-makhthuthah) itu lebih akurat atau
lebih valid karena naskah tersebut itulah yang diambil dari naskah-naskah yang
sudah dicetak, kedia, mugaddimah yang ada di kitab Ta'wilat al-Qur’in karangan
‘Abd al-Razzaq al-Qasyéni persis sama dengan muqaddimah yang terdapat di
tafsir yang dinisbahkan kepada Ibn ‘Arabi, selengkapnya lihat: Muhammad Husain
al-Dzahabi, Al-Tafsir wa al-M ufassiriin, op.cit., h. 295-296. I ihat pula: Muhammad
Uusain al-Dzahabi, Al-lttijahat al-M unharifat fi Tafsir al-Qur’dn al-Karim; Daf uha wa
Dawafi'uha, op.cit., h. 82.
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Futihat al-Makkiyah dan Fushiish al-Hikam, juga pada karya-
karyanya yang lain. Salah satu contohanya: Q.S. al-Nisa’

(4):80 yang berbunyi:
o B g @, 9 ,g;,/!,::, 2207 ,'g
VGRS Y N . Al tl.bi 485 J gl alay e
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Dan Q.S. N-h (71):25, Allah berfirman:
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Penafsiran kedua ayat yang dikutip dari kedua karya
Ibn “Arabi tersebut, memperkuat bukti dan alasan penulis
bahwa penisbahan kepada Ibn ‘Arabi selaku penyusun
tafsir ini, orisinalitasnya tidak diragukan lagi, sehingga
dapat dipertangungjawabkan.

Dari sisi kandungan dan muatan maknanya, tafsir ini
bukan saja secara cemerlang dan penuh tanggung jawab

% Muhyiddin [bn ‘Arabi, Al-Futiihdt al-Makkiyat fi Ma'rifat al—/:lsrﬁral—Mﬁlikiyat
wa al-Mulkiyah, Juz IV (Cet.I; Beirut: Dar Ihya’ al-Turats al-’Arabi, 1997), h. 125.

4 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Fushiish al-Hikam (Cet. I; Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1996), h. 25.
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menguak lautan isyarat al-Qur’an, tetapi juga menyam-
paikan berbagai isyarat Ilahi itu secara khas dan
meyakinkan, setelah menelisik berbagai makna dari balik
sebuah teks atau arah sisi rohani teks itu.

Berdasarkan argumentasi tersebut, maka dalam kajian
buku ini akan digambarkan secara umum dan kom-
prehensif esensi serta hakikat spiritualitas Ibn ‘Arabi dalam
Tafsir Ibn ‘Arabi, sebagai wujud nilai-nilai transendental
yang terbangun dari interkoneksitas keilahian (kesadaran

ilahiyah) pada diri manusia dalam berakidah, bersikap dan
berprilaku.

Kajian tentang Ibn ‘Arabi, sebanarnya, sudah banyak
dilakukan. Namun sejauh pengamatan dan hasil bacaan
penulis, belum ada kajian yang secara khusus mem-
fokuskan pembahasan mengenai konsep spiritualitas Ibn
‘Arabi dalam tafsirnya.

Nashr Hamid Abt Zayd dalam karyanya Falsafat al-
Ta"wil: Dirdsat fi Ta'wil al-Qur’an “Inda Muhyiddin Ibn ‘Arab,
hanya memaparkan secara sistematis filsafat Ibn ‘Arabi
yang berkenaan dengan segi-segi ontologis dan

epistemologis yang didukungnya dengan penakwilan al-
Qur’an.

Karya William C. Chittick The Sufi Path of Knowledge:
Ibn Arabi’s Metaphysics of Imagination adalah suatu studi
slstematis tentang berbagai aspek metafisika Ibn ‘Arabi.
Karya ini menjadikan al-Futiihat al-Makkiyah seba gaisumber
tunggal dan melalaikan Fushish al-Hikam dan karya-karya
lain sufi ini. Karya ini lebih merupakan suatu kumpulan
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terjemahan dari bagian-bagian pilihan al-Futiihit al-Makkiyah
daripada suatu analisis ilmiah. Lebih dari 600 bagian dari
al-Futithdt al-Makkiyah diterjemahkan dalam buku ini,
schingga kira-kira mencakup 75 % keseluruhan
kandungannya, di luar catatan dan indeks, adalah
terjemahan itu. Namun, karya ini sangat membantu kajian
tentang pemikiran Ibn ‘Arabi.

Henry Corbin melalui L'Imagination Creatrice Dans le
Soufisme d'Ibn “Arabi (diterjemahkan dalam bahasa Inggris
dengan judul Creative Imagination in the Sufism of Ibn *Arabi
dan diterjemahkan dalam bahasa Indonesia dengan judul
Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn *Arabi) merupakan studi yang
mendalam tentang perumpamaan mistik dan simbolisme
spiritual Ibn “Arabi. Meskipun mengaku menggunakan
pendekatan fenomenologis, Corbin jauh melibatkan diri
dalam pemikiran mistik Ibn ‘Arabi, sehingga ia berdiri
bukan lagi sebagai seorang peneliti yang netral dan
obyektif, tetapi sebagai seorang sufi yang berpihak dan
subyektif. Ia tidak lagi melakukan penelitian secara murni,
tetapi telah berfilsafat.

Abu al-Elaa Afifi dalam The Mystical Philosophy of
Muhyiddin Ibn “Arabi memberi sumbangan besar dan sangat
berharga untuk mempelajari pemikiran Ibn ‘Arabi secara
komprehensif. Karya ini menyajikan pandangan mistik Ibn
‘Arabi. Sekalipun dianggap sebagai pengantar terbaik
kepada pemikiran Ibn “Arabi, seperti komentar M.
Takeshita, karya ini memiliki cacat sistematisasi yang
berlebihan. Studi perbandingan mengenai Ibn ‘Arabi dan
pemikir-pemikir pra Islam dan Islam yang dilakukannya,
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terlalu sederhana dan dangkal. Cacat sistematisasi tersebut
terlihat dalam penyusunan sistematika tema yang beragam,
saling terkait dan sulit dipisahkan satu sama lain. Studi
perbandingan yang terlalu sederhana dan dangkal terlihat
dalam uraian-uraian pendek tentang perbandingan antara
Ibn “Arabi dan pemikir-pemikir lain.

Sumber-sumber primer berkaitan dengan konsep
spiritualitas Ibn ‘Arabi difokuskan pada karya tafsirnya.
Dua karya Ibn ‘Arabi paling terkenal yaitu AI-Futihit al-
Makkiyah dan Fushiish al-Hikam adalah karya yang paling
banyak dipakai dan paling sering dikutip, karena dua karya
ini paling banyak —di antara karya-karyanya- mengandung
pemikiran tentang konsep-konsep spiritualitas. Al-Futiijiit
al-Makkiyah adalah karyanya yang paling besar dan paling
ensiklopedik. Fushiish al-Hikam adalah karya yang
“matang” dan sekaligus merupakan ringkasan ajaran-
ajaran sufinya. Adapun sumber-sumber sekunder sangat
membantu pemahaman dan menganalisis apa-apa yang
terkandung dalam sumber-sumber primer.

Berbeda dari semua hasil karya yang telah
dikemukakan di atas berbagai kalangan di atas, penelitian
ini berupaya mengeksplorasi dan mengungkapkan konsep-
konsep spiritualitas dalam al-Qur‘an secara utuh dan
menyeluruh dengan menekankan pada penelusuran
konsep yang dipaparkan Ibn’ Arabi dalam karya tafsirnya.

Kajian ini adalah kajian qur’ani dan berfokus pada
sebuah tema. Metode pendekatan yang digunakan adalah
pendekatan tafsir. Dalam ilmu tafsir dikenal beberapa
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aliran, seperti dikemukakan oleh ‘Abd al-Hay al-Farmawi
—salah seorang pakar Ulumul Qur’an Universitas Al-Azhar
Cairo Mesir- yaitu: tahlili, ijmali, mugdran dan mawdhi’i.%2
Untuk mengkaji konsep spiritualitas Ibn ‘Arabi secara
komprehensif dari tafsirnya, penulis menggunakan metode
mawdhu'i. Metode mawdhii’f adalah suatu metode tafsir yang
berusaha mencari jawaban al-Qur’an tentang suatu masalah
tertentu dengan cara menghimpun seluruh ayat dimaksud,
lalu menganalisisnya lewat ilmu-ilmu bantu yang relevan
dengan masalah yang dibahas untuk melahirkan konsep
yang utuh dari al-Qur’an tentang masalah tersebut. Selain
metode tematik, digunakan juga pendekatan psikologis
untuk menangkap fenomena psikiologis yang terkait
dengan pokok kajian ini.

Dari kajian sisi esoterik tafsir Ibn ‘Arabi, digunakan
pendekatan theological sufistic, karena masalah utama yang
dikaji dalam tulisan ini adalah konsep spiritualitas.
Spiritualitas tidak dapat melepaskan diri dari ikatan aqidah
karena salah satu orientasinya adalah sifat transenden
Tuhan Yang Maha Gaib. Demikian pula adanya keterkaitan
yang sangat dengan masalah keruhanian, bahkan gerakan
spiritualitas berawal dari gerakan keruhanian.

Untuk memahami metode mawdhi’i secara utuh dan
komprehensif, diperlukan teknik interpretasi. Meskipun
kajian tersebut mengacu kepada satu kitab tafsir, tetapi
penulis tidak bisa melepaskan diri dari penggunaan teknik-

** “Abd al-Hay al-Farmaws, Bidiyat fial-Tafsir al-Mazwdhit'i (Mesir: Maktabat
al-Jumhuriyah, 1979), h. 23.
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teknik interpretasi, terutama dalam melacak konsep dasar
masalah yang dikaji. Teknik interpretasi yang dimaksud
mengacu kepada teknik interpretasi yang diformulasi oleh
Abdul Muin Salim -salah satu pakar Tafsir dan Ulumul
Qur’an UIN Alauddin Makassar-,yaitu teknik interpretasi
tekstual, interpretasi linguistik dan interpretasi logis.®

Rujukan utama yang digunakan adalah al-Qur’in al-
Karim. Di samping juga menggunakan kitab tafsir yang
dalam hal ini adalah Tafsir Ibn “Arabi susunan Ibn ‘Arabj
sendiri, Tafsir Lathaif al-Isyirat karya Imam Al-Qusyairi dan
tafsir-tafsir yang bernuansa esoterik lainnya. Kitab-kitab
tafsir yang lain digunakan sebagai sumber pelengkap
memperkaya kajian ini.

Untuk memahami kata-kata dari ayat-ayat al-Qur’an
digunakan Mu'jam Mufradat Alfazh al-Qur'an karya Imam
Al-Réagib al-Isfahani, Mu’jam Magayis al-Lugah susunan
Ahmad bin Faris bin Zakariya. Penulis juga menggunakan
kitab al-Mu’jam al-Mufahras 1i Alfizh al-Qur’dn al-Karim
susunan Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, al-Mu’jam al-
Mufahras li Kalimét al-Qur’én al-Karim karya ‘Abd al-Wahid
N-r Ahmad dan Al-Mu’jam al-Mawdhi'7 Ii Ayit al-Qur’dn al-
Karim karya ¢ubhi ‘Abd al-Ra-f Ashr, untuk memudahkan
pelacakan ayat-ayat al-Qur’an yang diperlukan.

“ Abdul Muin Salim, Metodologi Tafsir; Sebuah Rekonstruksi Epistimologis
Memantapkan Keberadaan limu Tafsir Sebagai Disiplin Ilmu, “Orasi Pengukuhan Guru
Besar” Tanggal 28 April 1999, h. 32-36. Lihat pula: Abdul Muin Salim, Konsepsi
IKvkuasaan Politik dalam Al-Qur'an (Cet. IT; Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 1995),
h. 23-31.
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Bahan-bahan dalam kajian ini dihimpun melalui
penelitian kepustakaan ( library research). Semua sumber
datanya berasal dari bahan-bahan tertulis yang dipub-
likasikan dalam bentuk buku, makalah, surat kabar,
majalah dan media publikasi la innya. Penelitian ini juga
bercorak kualitatif karena yang dihasilkan adalah data-
data deskriptif, sehingga lebih bersifat deskriptif-
kualitatif.*

Cara ketja (frame work) dalam penelitian ini, penulis
mengutip data-data kualitatif dari berbagai sumber mardji’
(literatur) menyangkut spiritualitas Ibn ‘Arabi, baik yang
bersifat primer maupun yang bersifat sekunder. Data yang
terkumpul kemudian diolah dan dianalisis dengan
menggunakan analisis isi (content analysis)* secara
sistematis dan obyektif. Setelah semua data dianalisis secara
cermat, maka dalam hal penarikan kesimpulan digunakan
dua teknik. Pertama, secara induktif yakni data yang telah
diperoleh, namun masih berserakan, dikumpul, ditata dan
dianalisis, sehingga menghasilkan informasi yang utuh dan
dapat memberikan gambaran yang sebenarnya tentang
objek yang diteliti. Dalam teknik ini peneliti mengolah data
umum kemudian ditarik kesimpulan secara khusus, Kedua,
secara deduksi yaitu data yang dikumpulkan dan telah

“ Lexy J. Melong, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. VII; Bandung:
Rosdakarya, 1995), h. 3. Lihat pula: Koenjoroningrat, Metode-Metode Penelitian
Masyarakat (Cet. XI; Jakarta: Gramedia, 1991), h. 31.

* Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. VIII; Yogyakarta: Rake
Sarasin, 1996), h. 49.
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diramu sedemikian rupa, ditelaah kembali dan dianalisis,
schingga memberi pengertian sekaligus kegunaan data
tersebut. Jadi teknik inj merupakan kebalikan dari teknik
induktif.

Kajian ini akan mendeskripsikan konsep-konsep
spiritualitas Ibn ‘Arabi dalam master piecesnya pada bidang
penafsiran al-Qur’an sebaimana terhimpun dalam Tafsir Ibn
‘Arabi. Mengingat kajian ini terkait erat dengan studi tokoh,
maka memperkenalkan Ibn ‘Arabi sebagai pemikir Spiri-
tual fenomenal, yang karya—karyanya kental dengan
nuansa-nuansa esoterik (bithini), menjadi sebuah kenis-
Cayaan. Secara terperinci, tujuan dari studi ini adalah:
Pertama, kegunaan ilmiah (academic significance), mem-
berikan kontribusi pemikiran mengenai Muhyiddin Ibn
‘Arabi, terutama mengenai spiritualitas dalam tafsirnya.
Diharapkan juga dapat menambah khazanah intelektual
dalam perkembangan perkembangan ilmu pengetahuan
pada umumnya dan ilmu-ilmu keislaman khususnya.
Harapan ini adalah cerminan tanggung jawab akademik
(academic responsibility) dalam upaya peningkatan
kecerdasan spiritual (spiritual quotient) pada setiap pribadi
muslim. Kajian ini juga diharapkan berguna memotivasi
para peneliti untuk mengadakan penelitian lebih
komprehensif, sehingga kegiatan penelitian menjadi tradisi
ilmiah, baik secara perorangan maupun kolektif. Kedua,
kegunaan praktis (paractical significance). Pada sisi ini,
diharapkan dapat memperkaya informasi bagi pemerhati
kajian tafsir dan sekaligus sebagai bacaan dj tengah
minimnya bahan-bahan kepustakaan tentang penelitian
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tafsir yang bernuansa sufistik yang tersaji dalam bahasa
Indonesia. Juga bias memberi kontribusi positif kepada
lembaga kajian sufistik, lembaga tarekat dan majlis zikir,
dalam upaya meningkatkan pemahaman keislaman
melalui proses pencerahan dan kecerdasan spiritual (spiri-
tual quotient).

Konsep spiritualitas Ibn ‘Arabi mengandung unsur:
pertama, ajaran-ajaran agama, yaitu hasil pemikiran dan
pengetahuan manusia yang kemudian ditransformasikan
menjadi sebuah ideologi dan diistilahkan fungsi teoritis.
Kedua, fungsi teoritis adalah pedoman atau kerangka
acuan bagi sang spiritualis dalam melakukan riyadhah-
riyadhah rithiyah. Fungsi teoritis ini dibagi dalam dua
kategori fungsi yaitu fungsi internal dan eksternal.
Fungsi internal yang dimaksud adalah hal-hal yang
memberikan pengaruh dan turut ambil bagian dalam
melakukan spiritualitas secara internal. Dalam hal ini
adalah nafs, qalb dan rith. Sedangkan fungsi eksternal
adalah hal-hal yang menentukan tata kerja segenap
potensi batin manusia, memberi dorongan pelaksanaan
ajaran-ajaran Islam serta melakukan pengawasan
(murdqabah) atas pelaksanaan potensi tersebut. Kedua,
tujuan-tujuan spiritualitas baik yang merupakan tujuan
antara maupun tujuan akhir yang merupakan hasil
setelah melakukan prosesi spiritualitas.

Unsur-unsur tersebut dan hubungannya antara
satu dengan lainnya dapat dilihat pada bagan berikut
ini:
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Sistimatika Pembahasan

Rekonstruksi hasil kajian dalam buku ini didesain
secara sistematis, diawali dengan uraikan tentang masalah
spiritualitas yang menjadi tema sentral di berbagai
kalangan. Uraian diharapkan menjadi guidance dalam
memahami spiritualitas yang berangkat dari pemaknaan
dan kesadaran batiniyah terhadap nilai-nilai keilahian
qur'any berdasarkan pandangan Ibn ‘Arabi yang
dituangkan dalam kitab “Tafsir Ibn ‘Arabi”. Uraian
selanjutnya adalah tentang kitab Tafsir Ibn “Arabi, salah
satu kitab tafsir esoterik yang banyak menggunakan gaya
bahasa equivocal, sebagai objek kajian. Data-data yang
dikumpulkan, baik yang bersumber dari referensi utama
maupun dari referensi pendukung, diolah dan dianalisis
secara deskriptif-kualitatif dengan menggunakan content
analysis dalam pendekatan tafsir. Di penghujung bagian ini,
diuraikan tentang kontribusi pemikiran spiri tual Ibn ‘Arabi,
baik dalam academic significance (kegunaan akademik),
maupun dalam practical significance (kegunaan praktis).

Pembahasan selanjutnya mengenai sketsa biografis
Muhyiddin Ibn ‘Arabi. Uraian diawali dengan memaparkan
Jatar belakang kehidupan Ibn ‘Arabi, baik latar belakang
eksternal dan internalnya. Begitupula perjalanan studi dan
pengembaraan ilmiahnya, eksisnya dalam pentas dunia
intelektual, terutama pada aspek spiritualitas, karya-
karyanya serta kiprahnya dalam dunia penafsiran dan
tasawwuf. Uraian ini diharapkan dapat menganrkan
pemahaman yang lebih memadai konprehenship tentang
sosok Ibn ‘Arabi.
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.Kajian ini menggunakan pendekatan tafsir
sehl.ngga sangat penting mengetengahkan pengertiar{
tafsir dan ta’wil, sebagai bagian dari upaya memahami
kandungan dan makna al-Qur’an. Sejarah per-
kembangan penafsiran dan pena’wilan juga dipaparkan

sebelum menyentuh penjelasan mengenai metode
penafsiran Ibn ‘Arabi.

Inti pembahasan buku ini diawali dengan analisis
terhadap makna term spiritualitas Ibn ‘Arabi yémg dirinci
dale-un tiga bagian. Pertama, spiritualitas uluhiyah yang
meh'puti tiga hal pokok yakni, Ruh, Tuhan, dan syuhiid dzati.
Dari analisis ini muncul pemahaman bahwa doktrin Ibn
‘Arabi dalam dunia spiritualitas adalah Wikdat al-Syuhiid
(al-Syuhiid al-Dziti) bukan Wihdat al—Wujﬁ—d. Perjalanan
spiritualitas dalam konsep Ibn ‘Arabi bertumpu pada tiga
hal mendasar yaitu, al-musyahadah, al-mukisyafah, dan al-
mujahadah. Kedua, spiritualitas syariah (norma). Antara
syariat dan hakikat dalam pandangan Ibn ‘Arabi adalah
dua dimensi dalam satu wujud, sehingga keduanya tidak
dapat dipisahkan (Juz'un la Yatajazza’). Ketiga, Spiritualitas
khulugiyah (nilai). Aspek ini banyak menggambarkan betapa
mar?usia dituntut untuk berakhlak dengan akhlak Allah.
Artinya, manusia sebagai citra Allah harus mampu

merefleksikan nilai-nilai keilahian dalam seluruh sikap dan
prilakunya.

% Sebelum sampai pada bagian akhir buku ini, penulis
enggambarkan bahwa konsep spiritualitas Ibn ‘Arabi
sangat relevan, bahkan sangat urgen untuk dikaji dalam
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kehidupan modern, khususnya pada orientasi ke-
manusiaan, orientasi pendidikan, serta orientasi literasi.
Sebagaimana lazimnya, pembahasan buku ini diakhir
dengan memaparkan kesimpulan dan implikasi
penelitian.*-
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istorisitas dan pemikiran adalah dua aspek yang

saling mempengaruhi. Ketika hendak mengkaji

pemikiran seseorang, kondisi dan lingkungan
tempat tokoh itu dibesarkan mutlak dipahami dan
diketahui secara mendeteil. Kondisi dan lingkungan adalah
latar belakang bingkai gagasan-gagasan dan lahirnya ide-
ide brilian. Ini relevan dengan adagium sosiolog Islam, Ibn
Khaldun: “Al-Rajul ibnu biy’atihi”, seseorang itu adalah
produk dari lingkungannya.!

'Ibn Khaldun dalam hal ini menegaskan bahwa fase-fase terbentuknya fisik
dan mentalitas seseorang dipengaruhi oleh faktor geografis dan iklim tempat
mereka berada. Selain itu cuaca, budaya dan prilaku yang berkembang adalah
faktor yang turut mempengaruhi tingkat berfikir dan intelegensia. Demikian pula
prilaku sosial dan politik seseorang, juga diwarnai oleh faktor-faktor di atas. Teori-
teori sosial Ibnu Khaldun tersebut selanjutnya dapat dilihat dalam magnum
opusnya dhMugaddimat Ibn Khaldiindh, ' Abd al-Rahman Ibn Khaldin, Mugaddimat
Ibn Khaldiin (Alexandria: Dar Ibn Khaldn, t.th.), h. 30, 58-65.

35



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Tesis di atas dijadikan acuan membedah pemikiran
Muhyiddin Ibn “Arabi (selanjutnya ditulis Ibn “Arabi). Selain
agar pembahasan lebih konfrehensif, juga untuk
menghindari kesimpulan yang tidak utuh. Untuk itu, sosok
dan pemikiran Ibn ‘Arabi akan direkonstruksi berdasarkan
latar belakang eksternal dan internal.?

A. Latar Belakang Eksternal
1. Kondisi Religio-Politis Masa Ibn ‘Arabi

Spanyol, tempat kelahiran Ibn ‘Arabi, dari segi fisik-
geografis, sangat terbatas, tetapi salah satu negara
berkebudayaan yang paling maju pada zamannya. Spanyol
dikenal oleh orang Arab ketika itu, dengan sebutan al-
Andaliisi, mengacu kepada daerah semenanjung Iberia yang
berada dalam kekuasaan mereka hampir delapan abad
lamanya (711 - 1492 M). Perbatasannya berubah-ubah,
puncaknya ketika bangsa Arab menguasai sebagian besar
wilayah yang kini dikenal sebagai Spanyol dan Portuga —
kecuali sudut barat laut Spanyol. Pada masa Ibn “Arabi,
perbatasannya terbentang melintasi pusat Spanyol dan Por-
tugal dan membelah dua semenanjung yang dikenal
dengan nama al-Andaliisia itu.’

? Yang dimaksud dengan latar belakang eksternal adalah keadaan khusus
zaman yang dialami tokoh dengan sosio-ekonomi, Pglxhk, budaxa, sastra.dan
filsafat. Adapun latar belakang internal adalah penelitian tentang riwayat hidup
tokoh, pendidikannya, pengaruh yang diterimanya, serta se.gc?la macam
pengalaman-pengalaman yang membentuk pandangan dan pola pikirnya. Llhat.
Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metode Penelitian Filsafat (Cet. I;
Yogyakarta: Kanisius, 1990), h. 64

* Stephen Hirtenstein, The Unlimited Merciefer: The Spiritual ‘Life {md Though{
of Ibn ‘Arabi diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia oleh: Tri Wibowo Budi
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Masyarakat Spanyol sangat majemuk. Terdiri dari
komunitas Arab (Utara dan Selatan), Al-Muwalladiin
(orang-orang Spanyol yang masuk Islam), Barbar (umat Is-
lam yang berasal dari Afrika Utara), al-Sagalibah (penduduk
daerah yang terletak antara Konstantinopel dan Bulgaria
yang menjadi tawanan Jerman, dijual kepada penguasa
Islam sebagai tentara bayaran), Yahudi, Kristen Muzareb
yang berbudaya Arab, dan Kristen yang masih menentang
kehadiran dan keberadaan Islam. Komunitas.itu, kecuali
yang terakhir, memberikan saham intelektual terhadap
terbentuknya lingkungan budaya Andalus yang
melahirkan kebangkitan ilmiah, sastra dan pembangunan
fisik di Spanyol.*

Pada masa Ibn ‘Arabi yang menjadi rezim penguasa
adalah dinasti al-Muwahhidiin.® Rezim ini tidak mampu
menata pucuk kepemimpinannya dengan baik, sehingga

Santoso dengan judul: Dari Keragaman ke Kesatuan Wujud; Ajaran dan Kehidupan
Spiritual Syekh Al-Akbar Ibn *Arabi (Cet. I; Jakarta: PT. RajaGrafindo Persada, 2001),
h. 11-12.

* Luthfi ‘Abd al-Badi’, Al-Islam fi Asbiniya (Cairo: Maktabat al-Nahdhat al-
Mijriyah, 1969), h. 38.

* Dinasti Al-Muwahhidiin bermula dari sebuah gerakan agama-politik yang
didirikan oleh seorang Berber yang bernama Muhammad Ibn Tumart (1078-
1130) dari suku Masmuda. Dia menyandang gelar simbolis sebagai Al-Mahdi
dan menyatakan diri sebagai nabi yang diutus untuk memulihkan Islam kepada
bentuknya yang murni dan asli. Dia mengajarkan kepada sukunya, dan suku-
suku lainnya di Maroko doktrin tauhid dan konsep spiritual tentang Tuhan.
Langkah ini merupakan suatu bentuk protes pada paham antromorphisme
berlebihan yang telah menyebar di kalangan umat Islam. karena itu para
pengikutnya disebut dengan al-Muwahhidun. Lihat: Phillip K. Hitti, History of
the Arabs; From the Earliest Time to the Present diterjemahkan ke dalam Bahasa
Indonesia oleh: Cecep Lukman Hakim dan Dedi Slamet Riyadi dengan judul
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banyak terjadi pertikaian dan pergolakan. Pergolakan
bukan hanya berlatar belakang politk, tetapi juga
merembes ke dalam pergolakan agama. Penguasa al-
Muwahhidin yang berpusat di Afrika Utara, mengancam
menyiksa para sufi karena mereka dicurigai meng-
gerakkan tarekat-tarekat dan menyusun perlawanan
terhadap rezim yang berkuasa. Waktu itu, memang terjadi
ketegangan antara para sufi dan penguasa karena yang
pertama menganggap yang terakhir, perampas kekuasaan
Islam dan pelanggar syariat. Situasi religio-politis seperti
inilah yang menyebabkan Ibn ‘Arabi meninggalkan negeri
kelahirannya, Spanyol. Seandainya Ibn ‘Arabi tetap tinggal
di Spanyol, mungkin ia senasib dengan Ibn Qasi yang
dibunuh pada 546/1151, atau seperti Ibn Barrajan dan Ibn
al-’Arif yang konon diracun oleh Gubernur Afrika Utara,
‘Alil bin Ytsuf, setelah bertahun-tahun dikurung di
penjara. Kefanatikan dan kekakuan ulama kalam dan
ulama figh yang ortodoks di Spanyol dan Afrika Utara,
juga tidak memberikan ruang gerak untuk perkembangan
pemikiran baru yang mereka anggap sesat.®

History of Arabs; Rujukan Induk dan Paling Otoritatif tentang Sejarah Peradaban
Islam (Cet. I; Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2006), h. 694. Lihat pula: K. Ali, A
Study of Islamic History diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia oleh: Ghufron
A. Mas’adi dengan judul Sejarah Islam Dari Awal Hingga Runtuhnya Dinasti
Usmani (Tarikh Pramodern) (Cet. IV; Jakarta: PT. RajaGrafindo Persada, 2003),
h. 472.

¢ Toshishiko Izutsu, The Encyclopedia of Relegion, dhlbn ‘Arabi dh, Vol. VI,
editor: Mercia Eliade (New York: 1987), h. 553. Lihat pula: Kautsar Azhari Noer,
Ibn “Al-Arabi; Wahdat al-Wujud dalam Perdebatan (Cet. I; Jakarta: PARAMADINA,
1995), h. 20.
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2. Perhelatan Intelektual (al-Shira’ al-Fikri) Masa Ibn
‘Arabi

Setelah kejatuhan Cordova tahun 1031 M., Spanyol
Muslim terpecah dan memasuki periode pemerintahan-
pemerintahan kota (mulik al-Thawdif). Di antara
pemerintahan kota masa itu, Seville tampil sebagai kota
paling tersohor dan harum dari segibudaya dan intelektual,
serta menjadi pusat administrasi Spanyol Muslim. Juga
menjadi pusat pengkajian disiplin ilmu-ilmu Keislaman
khususnya pengkajian hadis dan al-Qur’an.” ,

Ibn “Arabimelalui fase awal kehidupannya —dari masa
anak-anak hingga memasuki masa remaja— di kota Seville,
Di kota inilah, beliau mulai akf berkecimpung dan menjadi
b'agian dari hiruk-pikuk perhelatan intelektual (al-shira’ al-
fikri) yang mewarnai kota tersebut. Perhelatan intelektual
paling menonjol ketika itu adalah perhelatan intelektual
antara Sunni dan Syiah, aliran Asy’ariyah versus
Mu'tazilah, mazhab fugaha dan filosof.? Perbedaan dalam
perhelatan intelektual itu mencabik-cabik dan me-
lumpuhkan kesatuan khilafah dan Negara, sehingga

menjadi negara-negara kecil yang tidak pernah sepi dari
pertikaian.

Dalam nuansa sosial, politik, agama dan pemikiran,
bahkan bahasa seperti itu, Ibn ‘Arabi tampil mem-

” Titus Burckhardt, Moorish Culture in Spain diterj
3 pain diterjemahkan ol is
(New York: Mc-Graw-Hill Book Company, 1972), h. 38r.] B

4H ahi iril 7 i a
. asan Ibrahim Hasan, Tirikh al-Islam, Juz IV (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h.
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formulasikan teori-teori epistemologi’ dan filsafatnya
tentang dunia (al-"Alam) dan kosmos (al-Kawn)" yang
sedikit berbeda dari para pendahulunya, meskipun diakui
beliau juga banyak mengadopsi pemikiran dari tokoh
pemikir sebelumnya.

Ibn ‘Arabi merepresentasikan sebuah titik puncak,
tidak hanya penyingkapan sufi, tetapi juga, dalam ekspresi
intelektual Islam. Kemunculannya, tidak hanya menjadi
sebuah mata rantai antara salah satu fase peradaban Islam
dengan peradaban lainnya, melainkan juga sebuah mata
rantai yang sangat penting antara spiritualitas Islam Barat
dan dunia Timur, antara satu dunia yang dipengaruhi
warisan klasik dan neo-klasik dengan pengaruh lain dari
semangat Iran kuno dan dampak dunia Hindu."

? Yang dimaksud dengan epistemologi dalam pandangan Ibn ‘Arabi
nampaknya agak berbeda dari apa yang biasa dipahami dalam terminologi
filsafat. Mistisisme Ibn ‘Arabi sebenarnya adalah muara dari filsafat mistisnya,
sehingga epistimologinya harus diartikan sebagai teori tentang bagaimana ia
memperoleh pengetahuan di dalam dan melalui mistiknya, bagaimana isi
pengetahuan itu serta bagaimana gambaran jiwanya yang menghayati
pengalaman seperti itu. Barangkali kesamaan yang pasti hanyalah dalam hal
bahwa epistemology dalam dunia filsafat dan dalam pandangan Ibn “Arabi
adalah sama-sama bertujuan untuk menghilangkan skeptisme. Tetapi dalam
aspek-aspek lainnya seperti apakah pengetahuan itu, bagaimana sifat dasarnya,
bagaimana cara memperolehnya, nampaknya Ibn ‘Arabi memiliki sistemnya
sendiri. Lihat: Rivay Siregar, Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme (Cet. I; Jakarta:
PT. RajaGrafindo Persada, 1999), h. 172.

9 Najr Hamid Aba Zayd, Falsafat al-Tawil; Dirdsat fi Ta'wil al-Qur an ‘Inda Muhyiddin
Ibn ‘Arabi (Cet. IT; Beirut; Dar al-Tanwir li al-Thiba’at wa al-Nasyr, 1993), h.33.

" Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Fushiish al-Hikam (The Bezels of Wisdom)
diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonsesia oleh Ahmad Sahidah dan Nurjannah
Arianti dengan Judul: Fusus al-Hikam; Mutiara Hikmah 27 Nabi (Cet. ; Yogyakarta:
Islamika, 2004 ), h. 17.
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Ibn “Arabi tidak hanya sebagai pentolan dalam
pemikiran filsafat dan mistisisme, tetapijuga piawai dalam
figh Islam. Bagi Ibn ‘Arabi, eksoterik dan esoterik adalah
dua kubu yang tidak bisa dipisahkan satu sama lain.
Meneurut Muhammad Farid Wajdi—penulis Ddirat Ma'drif
al-Qarn al-"Isyrin—Ibn “Arabi dalam mazhab fighi, menganut
mazhab Dawiid al-Zhahiri.*?

B. Latar Belakang Internal .
1. Perjalanan Studi (al-Rihlat al-’Ilmiyah) Ibn ‘Arabi

Muhammad bin ‘All bin Muhammad Ibn ‘Arabi AbG
Bakr al-Hatimi al-Thai al-Andalsi, " adalah nama lengkap
Ibn “Arabi. Beliau dilahirkan pada 17 Ramadhan 560 H/
1165 M di Murcia, sebuah kota di bagian Tenggara
Spanyol." Ayahnya, salah seorang Imam dalam disiplin

2 Muhammad Farid Wajdi, Ddirat Ma’drif al-Qarn al-'Isyrin, Jilid VI (Beirut:
Dir al-Fikr, t.th.), h. 308.

B Khair al-Din al-Zhirkili, Al-A’lam; Qiamiis Tardjim..op.cit., h. 281. Lihat pula:
Muhammad Farid Wajdi, Dairat Ma’irif, op.cit., h. 307.

'* Sebenarnya ada dua versi berkenaan dengan tanggal kelahiran dan
kematian Ibn Arabi. Sumber pertama yaitu Ahmad bin Muhammad al-Maqarri
al-Tilimséni dalam kitabnya Nafh al-Thib, menyebutkan bahwa tanggal lahir Ibn
Arabi adalah 17 Ramadhan 560 H/1165 M dan tanggal wafatnya adalah 28 Rabi’
al-Tsaniyah 638 H/1240. Sedangkan versi kedua — yang diajukan Austin-
menyebutkan bahwa tanggal lahir beliau adalah pada tanggal 27 Ramadhan dan
tanggal wafatnya adalah 22 Rabi’ al-Tsaniyah dengan tahun yang persis sama.
Namun, di sini penulis mengikuti pasangan tanggal yang diberikan oleh Claude
Addas -karena dasarnya lebih akurat- yaitu lahir pada 17 Ramadhan 560 H/1165
M. dan wafat pada 22 Rabi’ al-Tsaniyah 638 H/1240 M. Tanggal lahir yang dikutip
oleh Addas yang dipakai oleh Al-Magqarri yaitu Ibn Najjar (w.643 H/1245 M)
yang merupakan sumber paling awal, sedangkan tanggal wafat disandarkan Addas
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ilmu fighi dan hadis, serta tasawwuf, dan seorang tokoh
terkenal dan berpengaruh di bidang politik dan pendidikan.
Tidak ditemukan informasi dan data yang valid tentang
jabatan yang dipegang oleh bapaknya, tetapi semua sumber
sepakat bahwa rumpun keluarga Ibn ‘Arabi termasuk
kelompok elite dalam masyarakatnya. Paman-pamannya
dari pihak ibu dan bapak adalah orang-orang yang
terhormat dan merupakan tokoh yang amat berpengaruh
dalam masyarakatnya.”

Melihat latar belakang keturunan dan status sosial
keluarganya, mudah dimengerti kalau Ibn ‘Arabi
mendapatkan pendidikan dan guru terbaik yang ada pada
masa itu, sehingga dia memperoleh keseluruhan
pengetahuan agama yang diajarkan pada saat itu.

Tahun 567/1172 Dinasti al-Muwahhidiin menaklukan
Mursia. Ibn ‘Arabi dan keluarganya hijrah ke Seville. Di
Sevilla, saat berusia delapan tahun, Ibn ‘Arabi memulai
pendidikan formalnya. Beliau mendapatkan bimbingan dari

kepada Abu Shama yang merupakan sumber Austin, karena Abu Shama adalah
orang yang langsung menghadiri penguburan Ibn ‘Arabi. Namun yang pasti,
perbedaan antara kedua versi ini sangat kecil dan sama sekali tidak memunculkan
problem historisitas tentang keberadaan Tbn “Arabi itu sendiri. Selengkapnya lihat:
Al-Magqarri, Naflial-Thib min Gujni al-Andalus al-Rathib wa dzikri Wazhiriha Lisin al-
Din bin al-Khatib, Jilid II, editor Maryam Qasim al-Thawil dan Yusuf ‘Ali Al-Thawil
(Cet. I; Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1995), h. 375. Lihat pula: RW.] Austin,
Sufis of Andalusia (Cet. 1; Sherborne: Beshara Publication, 1971), h. ii, Claude Addas,
Quest for the Red Sulphur: The Life of Ibn ‘Al-’Arabi (Cambridge: The Islamic Text
Society, 1993), h. 18.

15 Ibrahim bin Abdullah al-Qari al-Bagdadi, Al-Durr al-Tsamin fi Managib
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, editor: Saldh al-Din al-Munajjid (Cet. I; Beirut: Muassasat al-
Turats al-Arabi, 1959), h. 22.
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pakar-pakar al-Qur’an’®, hadis'’, figh', teologi dan filsafat
skolastik®. Ibn ‘Arabi —sebagaimana disebutkan para
sejarawan- sudah menghafal al-Qur’an sebelum mencapai
usia sepuluh tahun.®

Meskipun Ibn ‘Arabi tidak secara formal mencurahkan
dirinya pada jalan sufi, tapi ketika berumur 20 tahun, dia
sering mengunjungi para sufi dan mengkaji ajaran-ajaran
mereka. Salah satu yang sangat mengesankan ialah ketika
bertemu dengan Ibn Rusyd di Cordova. Toshisiko Izutsu
mengillustrasikan pertemuan antara sufi muda dan filsuf
tua beraliran Aristotelianisme itu, sangat penting dan
menunjukan kecemerlangan wawasan spiritualitas dan
intelektualitas Ibn ‘Arabi. Percakapan itu menjelaskan

% Guru-guru Ibn ‘Arabi dalam bidang tafsir di antaran i { asi
guru A 4 ya yaitu: Ab{i al-Qasim
'Abd al-Rahman bxr} Galib al-Syarrath, Aba Bakr bin Akhluf al-Lukhami dan Abd
Bnkf‘ Muhamn.\ad bin Ahmad bin Abi Hamzah. Lihat: Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi,
ap.at.f h. 8-9. Lihat pula Sa‘id Abd al-Fattah, Rasdil [bn “Arabi, juz I1L h.( Cet.l;Beirut:
al-Intisyar al-"arabi. 2002 ). h. 46-47. ' .

7 Guru-guru Ibn ‘Arabi dalam bidang hadis di antaranya yaitu: Abd
Muhammad ‘Abd al-Hal-Qur’an bin ‘Abd al-Raﬁmﬁn bin Abdullah a{-ls;bi)t/g ?\23
al-¢amad bin Muhammad bin Muhammad bin Ab{i al-Fadhl al-Hurstani dan \'/ﬁnus*
bin Yahya Ab al-Hasan al-’ Abbast al-Hasyimi. Lihat Tafsiir Ibn “Arabi op.cit.,h 9
Lihat pula Rasdil Ibn *Arabi, op.cit.h. 46-47. U

'® Guru-guru Ibn “Arabi dalam bidang fi i i (

; 1 ) alz g figh di antaranya yaitu: Aba

Mup?mmadAAbdullah al-Bazili, Ab “Abdullah Muhammad bin Sa}:id zin Zarqin,

Abl‘l Abc.lullal) Muhammad al-Hajari dan ' Abd al-Wadiid bin Samhiin. Lihat Tafsir
Ibn ‘Arabi, opcit., h.9-11. Lihat pula Rasdil Ibn ‘Arabi 46-47.

¥ Guru-guru Ibn ‘Arabi dalam bidang teologi dan filsafat skolastika di
nnlaran)'(a yaitu: Muhammad bin Muhammad bin Muhammad al-Bakri dan -iya’
nl-Dm bin ‘Abd al-Wahhab ( Syaikh al-Syuyitkh ) di Bagdad. Lihat Tafsir Ibn ‘' Arabi
op.cit., h. 10. Lihat pula Rasdil Ibn ‘Arabi, op.cit. h. 46-47. '

% Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, editor Abdul Warits Muh
AT 1L . ¢ 3 d
Ali, Jilid T(Cet. I; Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyah, 2001), h. 3. -
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perbedaan dan pertentangan mendasar antara jalan akal logis
dan jalan imajinasi gnostik. Fakta bahwa sufi muda
mengalahkan filosof peripatetik itu dalam tukar pikiran
tersebut dengan tepat menunjukkan titik tumpuh pemikiran
filosofis dan pengalaman mistik Ibn ‘Arabi yang
memperlihatkan bagaimana mistisisme dan filsafat
berhubungan satu sama lain dalam kesadaran metafisisnya.*!

Pada 590/1193, saat berusia 30 —menurut perhitungan
tahun lunar atau 28 menurut perhitungan tahun solar, untuk
pertama kali Ibn “Arabi mengadakan perjalanan keluar
Semenanjung Iberia. Ibn ‘Arabi ke Tunis dan belajar Khal'u
al-Na'layn fi al-Wushil ila Hadhrah al-Jam ‘ayn (Melepas Kedua
Sandal untuk Sampai pada Puncak Kehadiran llahi) pada
Tbn Qissi, pemimpin sufi yang melakukan pemberontakan
terhadap Dinasti Al-MuréabiThan di Algarve. Tahun 591/
1194 dia ke Fez. Di sana ia menulis Kitdb al-Isra. Tahun itu
juga Ibn ‘Arabi pindah ke Almeria, tempat ia menulis Mawigi
al-Nujiim. Ia kembali ke Tunis pada 598/1201. Di Tunis Ibn
‘Arabi tinggal bersama sahabatnya al-Mahdawi. Selama di
Tunis ia berhasil menyelesaikan sebagian karyanya yang
berjudul Insya al-Dawdr.

Tahun 597/1200, ketika berada di Marrakesy, Ibn ‘Arabi
menerima “‘perintah’’ melalui ru’ya untuk menemui
Muhammad al-Hasar. Ia lalu melakukan perjalananke
Timur dan mengembara ke daerah-daerah bagian timur
dunia Islam. Tahun 598/1201 bersama Muhammad al-

2 Toshishiko lzutsu, The Encyclopedia of Relegion, op.cit., h.553
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Hasar, Ibn “Arabi melanjutkan perjalanan dari Tunis ke
Mesir. Selama di Mesir, ia mempergunakan kesempatan
untuk bertemu dengan teman-teman sufinya. Tahun itu

juga Ibn ‘Arabi melanjutkan perjalanannya ke Makkah al-
Mukarramah.

Keberangkatan Ibn ‘Arabi ke Makkah mengakhiri fase
pertama pengembaraannya, yang merupakan fase
persiapan dan sekaligus pembentukan dirinya sebagai
seorang sufi. Hampir separuh umurnya dihabiskan dalam
fase itu. Kepindahannya ke kota suci pertama umat Islam
ini menandai permulaan fase kedua. Fase kedua adalah fase
peningkatan yang berlangsung tahun 598/1201 sampai
620/1223. Pada fase kedua ini ia melakukan pengembaraan
ke berbagai tempat di Timur Dekat. #

Ibn “Arabi sampai di Makkah akhir tahun 598 H.
pertengahan tahun 1202 M. Di kota suci tersebut
kemasyhurannya tersebar dengan cepat. la disambut dan
diterima dengan kehormatan oleh orang-orang ber-
pengaruh dan warga terpelajar. Yang paling besar
perhatiannya pada Ibn ‘Arabi ialah AbG Syaja” Zhahir Ibn
Rustam dan putrinya Nizham. Pergaulannya dengan
keluarga syekh dan lingkungan di sekelilingnya,
memberikan Ibn ‘Arabi suasana akrab, ketenangan dan
kedamaiaan yang agaknya tidak ia peroleh selama
hidupnya di Barat.??

2 Ibid.
Z1bn ‘Arabi, Tafsir Ibn * Arabi, op.cit., h. 6.
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Makkah Al-Mukarramah bagi Ibn ‘Arabi bukan sekedar
tempat melaksanakan ritual ibadah haji dan ibadah-ibadah
lain. Baginya, Makkah adalah tempat meningkatkan
kualitas kehidupan mistiknya. Bahkan menjadi permulaan
produktivitasnya. Kehidupan mistiknya menjadi lebih
intens, tawafnya —baik dalam keadaan nyata maupun
dalam imajinasi— di sekeliling Ka’bah yang dibatinkan
dengan “pusat kosmos” memupuk munculnya upaya
spekulatif yang dikukuhkan secara eksperimental oleh visi
batiniah dan perspektif teofanik.* Selama menetap di
Makkah, Tbn “Arabi mempergunakan banyak waktu untuk
belajar dan menulis. Pada masa itu, ia menulis karya
ensiklopedi monumentalnya al-Futiihat al-Makkiyah. Iajuga
menyelesaikan empat karyanya yang lebih pendek: Misykat
al-Anwdr, Hilyat al-Abdal, Taj al-Rasdil dan Riih al-Quds.®

Setelah mengunjungi Makkah al-Mukarramah, Ibn
‘ Arabi melanjutkan perjalanannya ke Madinah, Yerussalem,
Bagdad, Mosul, Konya, Damaskus, Hebron dan Kairo.
Keberadaannya di Kairo yang hampir setahun lamanya, ia
banyak dikecam oleh ulama-ulama ortodoks kota itu.
Tergangu dengan perkembangan itu, ia memutuskan
meninggalkan Kairo dan kembali ke Makkah yang
masyarakatnya lebih apresiatif dan responsive terhadap
alur pemikiran dan ajaran-ajarannya.’

% Henry Corbin, Creative Imagination in the Sufism of Ibn “Arabi diterjemahkan
ke dalam Bahasa Indonesia oleh: Moh. Khozim dan Suhadi dengan judul: Imajinasi
Kreatif Sufisme Ibn “Arabi (Cet. I; Yogyakarta: LKis, 2002), h. 53.

2 Al-Maqarri, Nafli al-Thib, op.cit., h. 331.
% Muhyiddin Ibn ‘Arabi, F ushiish al-Hikam (The Bezels of Wisdom), op.cit. h. 11.
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Setelah itu Ibn “Arabi pergi ke Asia Kecil melalui
Aleppo. Ia sampai di Konya, Turki tahun 607/1210. Ia
disambut hangat oleh Raja Kay Kaus dan penduduknya.
Pengaruhnya di Konya menyebar dengan cepat di kalangan
sufi. Pengaruhnya itu kemudian hari menjalar ke mana-
mana dan menjadi dominan dalam sejarah perkembangan
sufisme di seluruh dunia Islam sampai hari ini.?’

' Dari Konya Ibn “Arabi meneruskan perjalanan ke arah
Timur menuju Armenia dan ke arah selatan menuju lembah
Eufrat dan sampai di Bagdad tahun 608/1211. Di Bagdad,
la bertemu dengan Syihab al-Din ‘Umar al-Suhrawardj,

& seorang sufi terkenal dan penulis buku ‘Awarif al-Ma'arif.

Tahun 611 H./1214 M. Ibn ‘Arabi kembali lagi ke
Makkah. Dalam ziarahnya kali ini, ia berhasil menulis karya
berjudul Zhahair al-A’lag. Pada 612/1215 Ibn ‘ Arabi kembali

& mengunjungi Asia Kecil dan bertemu raja Kay Kaus di

Malatia. Ia menetap sekitar lima tahun untuk mengajar dan

% mengayomi murid-muridnya.

Tahun 620/1223 Ibn ‘Arabi memilih Damaskus sebagai

tempat menetap sampai akhir hayatnya. Itu setelah a diajak
i Al-Malik al-’Adil (w.625/1227) -penguasa Damaskus ketika

Itu— untuk tinggal di kota itu. Raja dan anaknya, Al-Malik
al-Asyraf sangat menghormati Ibn ‘Arabi. Sejak itu fase
ketiga dan terakhir kehidupannya dimulai. Fase terakhir
ftu adalah fase kematangan kehidupan spiritualitas dan
Intelektualnya sebagai seorang sufi.

7 Ibid.
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Selama periode itu, Ibn ‘Arabi tidak mengadakan
perjalanan keluar Damaskus kecuali ke Aleppo untuk
kunjungan singkat pada 628/1231. Ia tampaknya
mendambakan kehidupan yang tenang dan damai di usia
senjanya. la mencurahkan banyak perhatiannya untuk
membaca, mengajar dan menulis. Pada periode itu ia
menyelesaikan karya monumentalnya Al-Futithat al-
Makkiyah yang telah mulai ditulisnya ketika menetap di
Makkah. Ia juga menulis karya lain yang relatif agak
pendek, tetapi lebih penting, lebih populer dan lebih banyak
dibaca dari pada karya-karyanya yang lain yaitu Fushiish
al-Hikam. Karya-karya lain yang ditulisnya pada periode
itu adalah Al-Diwdn al-Akbdr kumpulan utama puisi
mistiknya Anga’ Magrib dan Muhddharat al-Abrir.

Pada periode ini, Ibn “Arabi juga melibatkan diri dalam
kehidupan sosial dan politik dalam masyarakat.
Keakrabannya dengan para rezim di Damaskus diman-
faatkan untuk menyebarkan ajaran-ajaran sufinya. Beliau
mempunyai banyak murid termasuk para penguasa. Ia
memberikan kepercayaan kepada muridnya yang
memenuhi syarat menuliskan karya-karyanya dan
menyebarkan ajaran-ajarannya. Tahun 632 H./1234 M. ia
memberikan ijazah kepada al-Malik al-Asyraf Muzaffar al-
Din Miisa untuk mengajarkan semua karyanya.”

Ibn ‘Arabi wafat pada 22 Rabi’ al-Tsani 638/16 Novem-
ber 1240 di Damaskus. Qadi Kepala Ibn al-Zhaki dan dua

28 Kautsar Azhari Noer, Wahdatul Wujud...op.cit., h.18.
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muridnya ikut melaksanakan upacara pemakamannya. la
dimakamkan di Shalihiyah di kaki Bukit Qasiytin di bagian
utara kota Damaskus, di tempat yang sering dikunjungi
kaum muslim karena mereka menganggap tempat itu
disucikan semua nabi, khusunya Nabi Khidhr.? Sejak Ibn
‘Arabi dimakamkan di sana, tempat itu makin sering

dikunjungi wisatawan baik domestik maupun manca-
negara.

2. Kiprah dan Kontribusi Ibn‘Arabi dalam Bidang Tafsir
dan Tasawwuf )

Muslim Spanyol telah membuka lembaran baru sejarah
intelektual Islam, bahkan sejarah intelektual dunia. Mereka
bukan hanya penyulut pelita kebudayaan dan peradaban
maju melainkan juga sebagai media penghubung ilmu
pengetahuan dan filsafat yang telah berkembang sejak
zaman kuno.*® Spanyol pada pemerintahan Arab muslim
menjadi pusat peradaban yang tertinggi. [lmuan dan pelajar
dari berbagai penjuru dunia berbondong-bondong belajar
ke Spanyol. Kota-kota di Spanyol seperti Granada, Cordova,
Seville dan Toledo merupakan “tanah air”” para ilmuan.
Spanyol menjadi model dalam berbagai bidang.

Puncak pencapaian intelektual muslim Spanyol terjadi
dalam arena pemikiran filsafat. Dalam bidang ini, mereka
membentuk mata terakhir dan kuat dalam mata rantai yang

¥ Khair al-Din Al-Zirkili, Al-A’lam; Qamias Tardjum, op.cit., h. 286.
¥ K. Ali, A Study of Islamic History, op.cit., h. 480.
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menghubungkan filasafat Yunani ~yang telah diubah oleh
mereka dan oleh kerabat seagama mereka di Timur—
dengan dunia pemikiran Latin Barat. Kontribusi mereka
semakin besar, terutama upaya ““mendamaikan’’ iman
dengan akal, serta agama dengan ilmu pengetahuan. Bagi
para pemikir muslim, Aristoteles dianggap benar, Plato juga
benar, Al-Qur’an juga benar; tapi kebenaran harusnya
hanya satu. Karenanya perlu pengembangan metodologis
untuk menyelaraskan ketiganya dan tugas itu mereka
bebankan pada mereka sendiri.*!

Ibn ‘Arabi menjadi sangat popular adalah konsentrasi
dan pendalamannya yang sangat serius dan istigimah dalam
bidang spiritualitas. Hal itu mengantarkannya pada
pencapaian pemahaman Islam yang menyeluruh dan
komprehensif, lalu ia tuangkan dalam lembaran karya-
karyanya yang sangat banyak.

Selama proses “magang’”’ spiritualitasnya, Ibn ‘Arabi
banyak menelaah pelajaran tentang hakekat mistik, di
antaranya adalah doktrin-doktrin metafisis kaum sufi,
kosmologi, penafsiran esoterik. Keunikan dan kehebatan
pemikiran mistisisme Ibn ‘Arabi telah menempatkannya
sebagai ikon mistisisme dan sufisme Islam. Ide dan pemikiran
sufisme sebelumnya mendapatkan bentuknya yang sempurna
serta penjelasan teknisnya melalui Ibn ‘Arabi. Dari Ibn ‘Arabi
pula ide dan pemikiran sufisme sesudahnya mendapatkan
pengaruh dan biasnya ~walau sekecil apapun.

3 Phillip K. Hitti, History of the Arabs; op.cit., h. 739.
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Ibn ‘Arabi menghabiskan paruh kedua dari hidupnya
di dunia Islam Timur, khususnya perjalanannya dari Utara
ke Anatolia dan Konya. Mata rantai itu tercipta melalui
pertemuan guru Andalusia dengan murid kesayangannya,
Shadr al-Din al-Qunyawi. Kontaknya dengan sufi Persia
kenamaan inilah yang memastikan kehadiran selanjutnya
semangat Ibn “‘Arabi dalam majelis sufisme. Al-Qunyawi
kemudian menjadi guru spiritualitas Qutb al-Din al-Syirazi
dan Fakhr al-Din al-Iraqi. Keduanya merupakan kontributor
utama dalam sufisme Timur. Dia juga sahabat dekat Jalal al-
Din al-Rimi yang karya monumentalnya niendorong
banyak perkembangan spiritualitas sufi di dalam dan di luar
Iran. Terlepas dari pertemuan penting antara guru dan mu-
rid di Konya, Ibn ‘Arabi berhubungan juga dengan ‘Umar
Syihéb al-Din as-Suhrawardi dan Ibn Farid.

Meskipun Ibn “Arabi banyak menghabiskan waktunya
di Timur, dia tidak dilupakan di dunia Barat. Melalui
perantaraan Abti Hasan asy-Syadzili dan ajaran tarekatnya,
pengaruhnya dirasakan di seluruh Islam Barat hingga
dewasa ini.

Kontribusi Ibn ‘Arabi terhadap pemikiran dan kesetiaan
dalam mistik Islam sangat besar dan luas, baik dalam waktu
maupun wilayahnya, sehingga hampir tidak ada satupun
tarekat atau guru sufi —semenjak kemunculannya— yang
tidak dipengaruhi oleh perspektifnya. Umar Yahya, seorang
pengagum Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa:

Muhyiddin Ibn ‘Arabfi, Fu;jii; al-Hikam (The Bezels of Wisdom), op.cit., h. 18.
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Artinya:
Ibn *Arabi adalah tempat dan tokoh utama ilmu-ilmu spiri-

tual dalam Islam sekaligus merupakan pensyarah terbesar
ajaran spiritualitas Islam.

Salah satu kontribusi dan sumbangsih epistemologi Ibn
' Arabi ialah kemampuannya menyelesaikan polemik antara
pemikiran Imam Al-Gazhali versus Ibn Rusyd. Bahkan, Ibn
‘Arabi melangkah lebih jauh dalam penghayatan
mistikalnya dan pengembaraan filsafat metafisiknya,
sehingga dalam jajaran filsuf muslim sulit dicari
tandingannya. Ketajaman intuisinya yang mempertemukan
puncak prestasi filosofis dalam menelusuri jejak Tuhan,
mengandalkan penalaran disertai dengan gejolak hati yang
merindukan pelukan Tuhan.*

Kiprah dan kontribusi Ibn *Arabi dalam bidang tafsir
dan tasawwuf mengundang pujian murid dan
pengagumnya. Di antaranya, Al-Fayrusabadi —-pengarang
kamus al-Muhith-, Kamal al-Din al-Zumlukani, Al-Bulgiyni,
Syihab al-Din al-Suhrawardi, Fakhr al-Din al-Razi, Ibn

» Osman Yahia, Histoire et Classification de L'oeuvre D’ Ibn ‘Arabi , diterjemahkan
ke dalam Bahasa Arab oleh Ahmad Muhammad Thayyib dengan Judul: Muallafat
Ibn ‘Arabi; Tarikhuha wa Tajanifuha (Cet. I; Cairo: Dér al-Hidayah, 1990), h. 15.

31 Kautsar Azhari Noer, Wahdatul Wujud, op.cit.h. xv.
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Subki. Di sisi lain, ia juga banyak dikecam oleh mereka yang
tidak sealur dengan jalan pikirannya, oleh orang-orang
yang menganggap ide-ide Ibn ‘Arabi controversial, seperti
dilakukan oleh Ibn al-Khayyat, Al-Hafizh al-Dzahabi, Ibn
Taymiyah, Ibn ‘Iyas dan Imam al-Tiftizani.*

3. Karya-Karya Ibn ‘Arabi

Ibn “Arabi ulama yang sangat produktif. Gagasan dan
Ide-idenya banyak dituangkan dalam karya-karyanya. Para
pengkaji atau peneliti menyebut angka beragam mengenai
hasil karya Ibn “Arabi. Usman Yahya, dalam karya
bibliografisnya menyebut 846 judul dan menyimpulkan
bahwa di antaranya hanya sekitar 700 yang asli. Dari yang

# nsli itu hanya 400 yang masih ada.* Menurut Ahmad al-

Magqarri, jumlah karya Ibn ‘Arabi sekitar 400 buah. Jumlah
Ini didasarkan pada pernyataan Ibn ‘Arabi sendiri bahwa
la telah menulis tidak kurang dari 400 buah karya tulis.”
Sckalipun jumlah yang disebutkan berbeda-beda,

keproduktifannya dalam menghasilkan karya-karya tulis
# sulit dicari tandingannya.

Karya-karya Ibn “Arabi ukuran dan isinya sangat

beragam. Mulai dari uraian-uraian pendek dan surat-surat

(rasdil) yang hanya terdiri dari beberapa halaman, sampai

* Ahmad Amin, Zhuhr al-Islam, op.cit. h. 75.
*Osman Yahia, Histoire et Classification de L'oeuvre D’ Ibn ‘Arabi (Damaskus:

& Inwtitut Francais de Damas, 1964), h. 681.

¥ Al-Maqarri, Nafh al-Thib, op.cit, h. 381.

53



Menyingkap Rahasia Spiritualitas ibn ‘Arabi

ensiklopedi besar. Dari risalah-risalah metafisis yang
abstrak, sampai puisi-puisi sufi yang mengandung aspek
kesadaran ma’rifah yang muncul dalam bahasa cinta. Topik
utama yang diusung dalam karya-karyanya juga sangat
beragam dan bervariasi mulai dari persoalan metafisika,
kosmologi, psikologi, tafsir al-Qur’an, hadis, figh sampai
kepada ilmu pengetahuan yang semuanya memberi
penjelasan makna esoteriknya ( baThiniyah). Karya-karya Ibn
‘Arabi itu, sebagai berikut;*

a. Karya-karyanya dalam bidang Tafsir
1) Al-Jam’ wa al-Tafshil fi Asrar al-Ma'@ni al-Tanzil
2) Tafsir Ibn ‘Arabi
b. Karya-karyanya dalam bidang Hadis
1) Al-Mishbah fi al-Jam’ Bayna al-Shihih
2) Ikhtishir Shahih Muslim
3) Ikhtishdr Shahih al-Bukhdri
4) Ikhtishdr Shahih al-Turmudzi

5) Al-Intifal fi ma Kana Alaih Rasilullah min Sunni al-
Ahwil

¢. Karya-karyanya dalam bidang Tasawwuf

1) Al-Judzwat al-Mugtabisat wa al-KhaThrat al-
Mukhtalisah

¥ Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Rasdil Ibn ‘Arabi editor Said Abd al-Fattah (Cet. [;
Beirut: Dar al-Intisyar al-‘Arabi, 2001), h. 49-68. Lihat pula: Yusuf Ismail al-Nabhani,
Jami’ Karamat al-Awliyaa, editor: Muhammad Izzat Bayoumi (Cairo: Al-Maktabah
al-Tawfigiyah, t. th.), h. 203-205.
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2) Miftih al-Sa’ddat fi Ma'rifat al-Dukhill ild al-Irddah
3) Al-Mutsallatsdt al-Waridat fi al-Qur’dn al-Karim
4) Al-Ajwibat *An al-Masail al-Manshuriyah

5) Mubiya’at al-Qutb

6) Mandhij al-Irtiqa Ila Iftidhdd Abkdr al-Baqga’ al-
Mukhaddarat

7)  Kunhu ma 1 Budda li al-Murid Minhu

8) Al-Muhkam fi al-Hukm wa Adab al-Rasiil
9) Al-Jala fi Adab al-Mala’ .
10) Kasyf ‘an Sir Asma Allah al-Husna

11) Syifa al-Galil fi Iydhah al-Sabil

12) Aglat al-Mustawfiz

13) Jala’ al-Qulib

14) Al-Tahgqiq fi al-Kasyf ‘an Sirri al-Shiddig
15) Al-I'lim bi Isydrat Ahl al-Ilham

16) Al-Ifhdm fi Syarh al-A’laim

17) Al-Sirdj al-Wahhdj fi Syarh Kaldm al-Halldj
18) Al-Muntakhab fi Ma’tsar al-'Arab.

19) Al-Mizin bi Natdij al-Afkir wa Haddiq al-Azhar
20) Al-Mizin fi Haqigat al-Insin

21) Al-Mahajjat al-Baydha’

22) Kanzal-Abrir fi M Ruwiya *An al-Nabi min al-Ad'iyat
wa al-Adzkir.
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23) Misykat al-Anwir fi md Ruwiya “an al-Nabi min al-
Akhbar

24) Al-Arba’in al-Mutaqabilah fi al-Hadits
25) Al-Arba’in Haditsan fi al-MuThawwaldt
26) Al-Mun'isy.

27) Al-Tadbirat al-lahiyat fi Ishlah al-Mamlakat al-
Insdniyah

28) Tu’syiq al-Nafs bi al-Jism
29) Inzal al-Guyiib ‘ald Asrir al-Quliib
30) Asrdr Quliib al-'Arifin

31) Masydihid al-Asrar al-Qudsiyah wa MaThali’ al-Anwair
al-Ilahiyah

32) Kitib al-Jali

33) Al-Nahj al-Sadid

34) Fi Syarhih

35) Anis al-Mungati'in

36) Al-Maw'izhat al-Hasanah
37) Al-Bugyah

38) Al-Durrat al-Fakhirat fi Dzikr man Intafaat Bih fi Thariq
al-Akhirah

39) Al-Mabidi’ wa al-Giyat fi ma fi Hurdf al-Mu'jam min
al-Ayat
40) Mawdgi al-Nujiim wa Kitab al-Inzaldt al-Wujidiyah

Biografilbn ‘Arabi

41) Hilyat al-Abdil

42) Anwdr al-Fajr

43) Al-Futithat al-Makkiyah

44) Taj al-Tardjum

45) Al-Fushiish fi al-Rushilsh

46) Al-Syawaihid

47) Al-Qutb wa al-Imdmain

48) Al-Tanazulat al-Moshuliyah

49) Isydrat al-Qur'dn fi ‘Ilm al-Insin
50) Al-Mudhisy

51) Al-Qism al-1lihiy bi Ism al-Rab
52) Al-Agsim al-lldhiyah

53) Al-Jalil wa al-Jamal

54) Al-Mugni’ fi Iydhah al-Sahl al-Mumti’
55) Syuriith Ahl al-Tharig

56) Al-Anwdr fi md Yamnah Shihib al-Khalwat min al-
Asrir

57) Al-Khulwah
58) Unaqa” Magrib

59) ‘Aqaid Ahl al-Kaldm

60) Al-Ittihdd al-Kawni
61) Al-Rasdil
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62) Al-Isyarat fi al-Asrir al-Ilahiyat wa al-Kindyah
63) Kitib al-Hujb

64) Insya’ al-Jaddwil wa al-Dawair
65) Al-A’laq fi Makirim al-Akhlag
66) Raudhat al-Asyigin

67) Al-Mim, al-Waw wa al-Nfin
68) Al-Ma'arif al-Ilahiyah

69) Al-Mubassyirah

70) Al-Rihlah

71) Al-Awili fi Asanid al-Asanid
72) Al-Ahadiyah

73) Al-Syahwah

74) Al-Rahmah

75) Al-Jami’

76) Al-Uzhmah

77) Al-Majd

78) Al-Daymiimah

79) Al-Jid

80) Al-Qayyiimiyah

81) Al-Ihsin

82) Al-Falaq wa al-Sama’
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83) Al-Hikmah

84) Al-Izzah

85) Al-'Azl

86) Al-Nir

87) Al-Sir

88) Al-Ibda’ wa al-Ikhtira’
89) Al-Khalg wa al-Amy
90) Al-Qidam

91) Al-Lummat wa al-Himmah
92) Al-Shadir wa al-Warid
93) Al-Malak

94) Al-Mawirid wa al- Waridat
95) Ruh al-Quds

96) Al-Hayah

97) Al-Qalam

98) Al-Masyiah

99) Al-Fahwaniyah

100) Al-Ragim

101) Al-"Ayn

102) Al-Miyih

103) Kitab “Kiin"”
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104) Al-Madani wa al-Mabani
105) Al-Zulfah

106) Al-Ragm

107) Al-Du’a

108) Al-Ijabah

109) Al-Ramz

110) Al-Rutbah

111) Al-Baga

112) Al-Qudrah

113) Al-Hukm wa al-Syara’i
114) Al-Gayb

115) Mafatih al-Gaib

116) Al-Khazdin al-'Iimiyah
117) Al-Riyah al-Lawdqih
118) Al-Rih al-"Agim

119) Al-Kutub

120) Al-Tadbir wa al-Tafshil
121) Al-Ladzdzit wa al-"Alam
122) Al-Haq

123) Al-Had

124) Al-Mu’min, wa al-Muslim wa al-Muhsin
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125) Al-Qadr

126) Al-Sya'n

127) Al-Wujid

128) Al-Tahwil

129) Al-Hiyrah

130) Al-Wahy

131) Al-Insin

132) Al-Tahlil wa al-Tarkib
133) Al-Mi'raj

134) Al-Rawaih wa al-Anfis
135) Al-Mulk

136) Al-Arwih

137) Al-Nahl

138) Al-Barzakh

139) Al-Husyn

140) Al-QisThdsh

141) Al-Qalam

142) Al-Lawh

143) Al-Tuhfat wa al-Thurgah
145) Al-Gurfat wa al-Hirfah
146) Al-A'raf
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147) Ziyadat Kabd al-Niin
148) Al-Isfir ‘an Natdij al-Asfar

149) Al-Ahjir al-Mutafajjirat wa al-Mutasyagiqat wa al-
Habizhah

150) Al-Hal

151) Al-Thayr

152) Al-Naml

153) Al-'Arsy

154) Mardtib al-Katsib al-Abyad
155) Al-Kursy

156) Al-Falak al-Masyhiin

157) Al-Haba

158) Al-Jism

159) Al-Zamdin

160) Al-Makin

161) Al-Alam

162) Al-Aba’ al-Ulwiyat wa al-Ummahdt al-Sufliyat
163) Al-Najm wa al-Syajr

164) Sujiid al-Qalb

165) Al-Asma’

166) Al-Risdlat wa al-Nubuwat wa al-Ma’rifat wa al-
Wildyah

Biografi ibn ‘Arabi

167) Al-Giyat

168) Al-Nar

169) Al-’Azm wa al-Izzah

170) Al-Tis’at *Asyr

171) Kitab al-Jannah

172) Al-Hadhrah

173) Al-'Isyq

174) Al-Mundzharat Bayn al-Insdn wa al-Hayawan.
175) Al-Mufadhalah

176) Al-Insin al-Kdamil

177) Al-Tafdhil bayna al-Malik wa al-Basyar
178) Al-Mubassyirit al-Kabir

179) Muhidharat al-Abrdr wa Musamarat al-Akhydr
180) Al-Awwalin

181) Al-‘Ubadalah

182) Mi La Yuawwalu “Alaih

183) Iyjaz al-Bayan fi Tarjumat al-Qur’dn
184) Al-Ma’rifah

185) Syarh al-Asma’

186) Al-Nikah al-MuThlag

187) Fushiish al-Hikam
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188) Natdij al-Adzkar

189) Ikhtishdr al-Sirat al-Nabawiyyat al-Muhammadiyah

190) Al-Lawami’ wa al-Thawali’

191) Al-Lawdih

192) Al-Ism wa al-Rasm

193) Al-Fashl wa al-Washl

194) Maratib Ulitm al-Wahb

195) Anfis al-Niir

196) Al-Nakhl

197) Al-Wajd al-Magim wa al-Wugilf wa al-Majdzitb
198) Al-Adab

199) Al-Qur’an-Hal

200) Al-Syari‘at wa al-Tharigat wa al-Hakikat
201) Al-Hukm wa al-Syath

202) Al-Hagq al-Makhliig Alaih

203) Al-Afrid wa al-Ittihid

204) Al-Maldmiyah

205) Al-Khauf wa al-Raja’

206) Al-Nasyatain

207) Al-Nawasyi al-Layliyah

208) Al-Fana wa al-Baga
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209) Al-Gaybat wa al-Hudiir
210) Al-Sahwu wa-Al-Sakar
211) Al-Qurb wa al-Bu'd

212) Al-Tajalliyat

213) Al-KhawaThir

214) Al-Syahid wa al-Syuhiid
215) Al-Kasyf

216) Al-Walh

217) Al-Fatrat wa al-Ijtihad
218) Al-LaThaif wa al-' Awarif
219) Al-Fatwa

210) Al-Riyddat wa al-Tajall
211) Al-Muhiq wa al-Sahq
212) Al-Bawadih wa al-Hujiim
213) Al-Talwin wa al-Tamkin
214) Al-Ragbat wa al-Rahbah
215) Al-Sakar wa al-IshThildm
216) Al-'Isyq wa al-MuThdlaat
217) Al-Wagai’

218) Al-Harf wa al-Ma'na
219) Al-Tadani wa al-Tadalt
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220) Al-Raf’ah
221) Al-Sir wa al-Khalwah
222) Al-Nir
223) Al-Khatm wa al-Thab’
224) Al-Dhaldl wa al-Dhiya’
225) Al-Qasyr wa al-Lub wa al-Jism
226) Al-Khushiish wa al-Umiim
227) Al-'Ibdrat wa al-Isydrdt
228) Al-Haq wa al-BaThil
229) Al-Nugabaa
230) Al-Mulk wa al-Maldkiit
231) Al-Madkhal ila al-*Amal bi al-Harf ‘ala Ba’d al-Ara’
232) Al-Had wa al-MuThali’
234) Al-'Arisy
235) Al-Ism wa al-Na't wa al-Shifah
236) Al-Sadin wa al-Iglid
237) Al-Nawm wa al-Yaqzhah
238) Al-'Abd wa al-Rab
239) Al-Dhau wa al-Zhulmah
240) Al-Farh
241) Al-Suriir
242) Al-LuThf wa al-Qahr

Biografilbn ‘Arabi

243) Al-Iz wa al-Dzul

245) Al-'llm

246) Al-"Amal

247) Al-Kawkab al-Afil
248) Riih al-Riih

249) Qalb al-Qalb

250) Qiat al-Qit

251) Lawami’ al-Anwdr
252) Al-Asrir al-Rabbaniyah
253) Natdij al-Tauhid

254) Al-Asma’ al-Shamadiyah
255) Igfal Ilhdim al-Tauhid
256) Inzal al-Guytib

257) Al-Asrir

258) Maal al-"llm

259) Zubdat al-Kul

260) Mu’nis al-Muwahhidin
261) LaThiif al-Asrir

262) ‘Ayn al-Tawassuf
263) Ragm al-Awda’

264) Asrdr al-Hurilf
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266) Maw'izhah Ahl al-Inkir

267) Kayf Anta wa Kayf Ana, Wa Man Anta wa Man Ana
268) Dalil al-Khizin

269) Mashna’ al-Qulib

d. Karya-karya dalam bidang syariah (al-Figh wa
Ushiiluh®)

1) Ikhtishdr al-Muhalla

2) Kitdb al-Mahajjat al-Baydha fi Ahkam al-Syar’iyyah.
3)  Kitdb al-Hikam wa Syard’i

4) Asrar Takbiratul Shalat.

5) Jami al-Ahkam fi Ma'rifat al-Haldl wa al-Hardm

6) Hijjatul Wada’

7) Al-Risdlat al-Istikhdrah

8) Majmu al-Rasail fi Ushill al-Figh

9) Min Kalamihi Qaddasallahu Sirrah fi Ma’na al-Shiyam
10) Rith al-Qiyds

11) Risdlat fi al-Shalit

12) Risdlat fi Ushiil al-Figh.

¥ Nurasiah Faqih Sutan Hrp, Merath Hakikat Melalui Syariat; Telaah Pemikiran
Syekh al-Akbar Ibn ‘Arabi (Cet. I; Bandung: Mizan, 2005), h. 40-42.
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Sebagian besar karya-karya Ibn “Arabi tersebut masih
dalam bentuk makhThiiThdt (manuskrip) yang tersimpan
di perpustakaan Istambul, Anatolia dan Mesir.

Karya tulisan Ibn ‘Arabi bukanlah hasil kesungguhan
mental dan intelektual yang panjang, tetapi —agaknya lebih
banyak— dari ilham dan pengalaman mistik. Hal itu

‘, F mengakibatkan tugas penerjemahan dan penafsiran tulisan-
8§ tulisannya menjadi demikian berat nan sulit. Ibn ‘Arabu

mengatakan: “’Di dalam sesuatu yang aku tulis, aku tidak pernah

® mempunyai suatu maksud yang tertata, sebagaimana penulis-
- penulis lain. Kilatan cahaya ilham ilahi telah mendekatiku dan
& hampir saja melimpahiku, sehingga aku hanya bisa meletakkannya
E dalam pikiranku dengan memasukkan ke kertasku apa yang telah
 disingkapkan kepadaku. [ika karya-karyaku menunjukkan dengan
Jelas suatu bentuk komposisi, itu tidak disengaja. Beberapa karya
b yang aku tulis yang diperintahkan Allah, dikirim kepadaku dalam
- keadaan tidur atau melalui penyingkapan mistik.”*

Terkadang tekanan penyingkapan mistik ini sangat

© kuat, sehingga memaksanya untuk menyelesaikan sebuah
| karya sebelum beristirahat. Dia mengklaim: Hilyat al-Abdal
L ditulisnya hanya dalam waktu satu jam. Fushiish al-Hikam
| secara keseluruhan disingkapkan kepadanya dalam sebuah
k mimpi tunggal. Sembari menulis al-Futiihit al-Makkiyah, dia
E menyelesaikan tiga buku catatan setiap harinya.

Usaha untuk menjelaskan apa yang dia tulis sebagai

i fllsafat dan ideologi menemui kegagalan dan jalan buntu.

“Ibn ‘Arabi, Al-Futithat al-Makkiyah, op.cit., h. 34.
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Dia mengakui bahwa bahasa yang digunakan untuk
mengungkapkan inspirasinya banyak memiliki terminologi
pada masanya yang dipakai sebagaimana yang dipakai oleh
banyak pengaruh berbagai tradisi dan kultural yang dia
perlihatkan sepanjang hidupnya. Namun, ini hanya
membuat usaha penafsiran dan pengelompokkan terhadap
pemikirannya lebih sulit karena menggabungkan banyak
pohon kata, ungkapan, simbol, dan ide yang familiar,
sehingga orang dapat dengan mudah kehilangan wawasan
hutan pengalamannya.*

Meskipun demikian, apabila dilakukan penalaran
secara serius terhadap karya-karya Ibn ‘Arabi, maka akan
ditemukan penggunaan kata yang begitu indah dan sarat
dengan makna yang tersurat di dalamnya. Cara
pengungkapan ide-ide dan gagasan yang jarang
diketemukan dalam karya yang ditulis oleh ulama
sezamannya.*-

4 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Fu;ii; al-Hikam (The Bezels of Wisdom), op.cit., h.16.
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METODE PENAFSIRAN
IBN ‘ARABI

i A. Definisi Tafsir dan Perbedaannya dengan Takwil

. 1. Definisi Etimologis

i dalam mengemukakan definisi tafsir,
berdasarkan akar katanya, para ulama terbagi
dalam dua kelompok. Kelompok pertama

f memandang, tafsir yang berbentuk pola taf’il berakar pada
i kata al-fasru (fa, sin, ra) dengan tiga macam persepsi:

E 0. Al-Fasru sebagai mashddr (verbal noun) memiliki makna

al-ibanah (kejelasan) dan kasyf al-mugaththi (menyingkap
dari sesuatu yang tertutup).! Menurut Ibn Faris, kata

! Abi al-Fadl Jamal al-Din Muhammad bin Makram Ibn Manshr, Lisan al-

'‘Amab, ]ilicll XI (Cet. I; Dar Shadir, 2000), h. 180, lihat pula: Muhammad bin Ya’'qab
3 l'vl'nyr(‘lz abadi, Al-Qdamils al-Muhith (Beirut: Dar al-Fikr, 1999), h. 504.
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tafsir yang fi’ilnya dapat memakai pola nashara-
yanshuru, berakar kata pada fa, sin dan ra yang memiliki
makna pokok, yaitu keadaan jelas atau nyatanya
sesuatu (al-fasru) dan aktivitas memberi penjelasan
seperti aktifitas dokter menganalisis penyakit (al-
tafsirah).* Pendapat yang sama diungkapkan oleh al-
Khalil ibn Ahmad al-Farahidi, tokoh yang merupakan
referensi dalam kajian linguistik dan sastra Arab.’

b. Abd Hayyan di dalam al-Balr al-Muhith memandang
al-fasru berasal dari ungkapan orang Arab “Fasartu al-
Faras” seperti yang diungkapkan oleh Sa’lab. Ungkapan
ini berarti saya melepaskan pelana yang ada di
punggung kuda agar dapat berlari bebas. Pelepasan
menunjukkan arti ta’riyah atau penelanjangan. Arti ini
dapat dikembalikan kepada arti al-kasyf atau
penyingkapan.* Arti penyingkapan pada makna ini
berdasarkan contoh yang diberikan adalah penying-
kapan secara inderawi.

c. Al-Zarkasyi yang kemudian diikuti oleh Jalal al-Din
al-Suyuthi memandang kata al-fasru berasal dari kata
al-tafsirah, yaitu air seni yang digunakan tabib sebagai
media untuk menyingkap penyakit si empunya air seni.

2 ijhat : Abi al-Husain Ahmad Ibn Faris bin Zakariyah, Mu/jam Magqdyis al-
Lugah, Jilid IV (Cet. I; Beirut: Dar al-Jail, 1991), h. 504

3 Zaki Muhammad Ab Sari’, Anwir al-Bayan f ‘Ulitm al-Qur’an, Juz 1 (Cet.1;

Cairo: Dar al-Thiba’at al-Muhammadiyah, 1995), h. 142.

4 Muhammad bin Yasuf Absi Hayyan al-Andalusi, Al-Bahr al-Mubhith fi al-

Tafsir, Juz 1 (Cet. 11; Beirut: Dar al-Fikr, 1983), h. 147.
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S:.ama halnya dengan seorang tabib yang melalui me-
dia tafsirah dapat mendeteksi penyakit, maka demikian
pula seorang mufassir dapat menyingkap hal yang

berkaitan dengan ayat, seperti makna, kisah dan sebab
turunnya.’

: Dalam konteks tafsir berasal dari kata al-tafsirah, Nashr
. Hamid AbG Zayd melihat ada dua unsur yang secara
. Mnergis membentuk kata tafsir tersebut. Pertama, unsur
i Materi yaitu al-tafsirah (air seni) yang diteliti oleh seorang
tabib untuk menyingkap sifat dan bentuk penyakit. Kedua,
| unsur non meteri yaitu penelitian yang dilakuakan tabib
ftu sendiri. Materi dalam hal ini berfungsi sebagai media.
; Dari sini, kata tafsir membutuhkan dua unsur yang
bersinergi, sehingga dapat memberikan makna implikasi
i‘bahwa seseorang baru dapat disebut sebagai mufassir
- Apabila ia bertindak seperti halnya tindakan tabib. Seorang
tabib menafsirkan materi melalui pengetahuan-
pengetahuan terdahulu. Bila berangkat dari kekosongan
dan kehampaan pengetahuan, sudah barang tentu akan
membuat materi tidak memiliki arti dan dilalah.¢ Dari
pengertian ini, tampaknya Nashr Hamid Abi{ Zaid
‘-I\ensyaratkan bagi seorang mufassir harus memiliki bekal
 pengetahuan yang mumpuni.

i % Lihat: Badru al-Din Muhammad bin ‘Abdullah al-Zarkasyi, i

v B Muh, - syi, Al-Burhin fi
,mmla[I{-thg an, Juz 1l (Beirut: Dar al-Jail, 1988), h. 147. Lihat pu);a: Jalal al—Di{:
3 al-Rahman al-Suyuthi, Al-Itqan fii "Uliim al-Qur’an, Juz 11 (Beirut: Dar al-

E gl llmiyah, 1991), h. 381. Qur'an, Juz 11 (Beirut: Dar al-Kutub
3 * Lihat: I\fashr L:I_a?_lmid Abt Zayd, Mafhitm al-Nash; Dirdsat fi ‘Uliim al-Qur'an
{Chiro: al-Hay’at al-Mishriyyat al-- Ammat li al-Kitab, 1993), h. 253.
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Ketiga pendapat di atas memandang kata tafsir berasal
dari akar kata yang sama, yaitu al-fasru yang berarti al-bayin
(kejelasan) atau dari al-fasru pada kuda yang bermakna al-
kasyf (penyingkapan) hal-hal inderawi untuk mengetahui
hal-hal yang maknawi, ataupun yang berartial-tafsiralt yang
mengarah pada arti al-kasyf. Pandangan tersebut berada
pada arti kejelasan, penyingkapan, penampakan yang
kesemuanya adalah makna yang memiliki kedekatan.

Kelompok kedua memandang, tafsir berasal dari akar
kata al-safru yang maqliib” atau mengalami proses
pertukaran posisi huruf yaitu dari ungkapan orang Arab:
| e 3t M 4w untuk mengillustrasikan seorang perem-
puan yang menyingkapkan penutup wajahnya. Perempuan
dalam keadaan seperti itu disebut sebagai sdfirah.
Sedangkan unkapan: g-a) & il adalah ungkapan yang,
menggambarkan pagi telah terang.® Kata al-safru berarli
menghapus atau menghilangkan sesuatu dari sesuatu yang
lain, sama halnya jika ingin menghapus awan dari muka
langit.’

7 Al-Qalb seperti terjadi pada kata di atas adalah fenomena kebahasaan yany,
lazim terjadi pada bahas Arab seperti kata Jazaba, dengan Jabaza yang sama-samu
berarti menarik. Menurut Tbn Jinny fenomena al-Qalb pada bahasa Arab adalah
dasar bagi isytiqaq akbar yaitu tiga huruf dasar kata yaitu unsur, fa” ‘amn dan ru
posisinya di bolak-balik hingga menghasilkan enam bentuk. Semua makna enam
bentuk itu beserta bentuk-bentuk jadiannya mengacu pada arti yang satu. Bila
ada arti yang agak jauh, dapat dikembalikan kepada arti pertama dengan
menggunakan ta’wil. Lihat: Abt al-Fath Utsman Ibn Jinni, Al-Khashaish, Jilid 11,
(Cairo: Maktabat al-Tawfigiyyah, t.th.), h. 88.

# Al-Zarkasyi, loc.cit.

9 Muhammad Husain ‘Ali al-Shagir, Al-Mabidi al-'Ammat Ii Tafsir al-Qur'u
al-Karim (Cet. [; Beirut: Muassasat al-Jami'iyyah, 1983), h.15.
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Al-Ragib al-Isfahani secara cerdas menarik kesimpulan
mengenai perbandingan antara al-fasru dengan al-safru.
Menurutnya, penggunaan kata al-fasru khusus untuk
menggambarkan hal-hal yang maknawi atau makna
rasional, sedangkan penggunaan kata al-safru khusus untuk
hal-hal yang inderawi atau benda-benda yang ditangkap
oleh indera.'?

Amin al-Khali dalam kitab Ddirat al-Ma'arif al-Islamiyah
tampaknya lebih sepaham dengan pendapat al-Zarkasyi
di atas. Menurutnya, kedua kata itu bertemu pada makna
nl-kasyfu (penyingkapan); al-safru untuk penyingkapan

: 1 materil atau fenomena kebendaan, sedangkan al-fasru untuk
- penyingkapan imateril dan spiritual.”

Dua lafazh di atas, kendati berbeda dalam konstruksi

L hurufnya, namun dildlah yang ditunjuk keduanya adalah
E patu, yaitu membuka sesuatu yang tertutup, menjelaskan
L #esuatu serta penampakan dari keadaan kesamaran
E menjadi jelas.

§ 3 Definisi Terminologis

Ketika mendefinisikan tafsir secara terminologis ulama

"VAAbersikap longgar, sehingga mencakup semua ilmu-ilmu al-
-?Qur’an. Ada yang mendefinisikannya dengan batasan
. kepada petunjuk-petunjuk tematis, lafazh-lafazh al-Qur’an
] dan hukum-hukumnya. Sedangkan yang lain mengacu

" Al-Zarkasyi, op.cit., h. 148.
'* Al-Shagir, loc.cit.
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kepada maksud diturunkannya al-Qur’an. Kelorr.1.p0k.
pertama diwakili oleh al-Zarkasyi yang kemudian dn.kt.lg
oleh Jalal al-Din al-Suyfithi. Men.iut al-Zarkasy1, definisi

tafsir adalah:

i 2 “wro . - »3 » 1 Pk o °'f
w 54: #0 _’. & B Fiydy °/
ol S o) o W2 A Lyl

7 & Z - o 8 or- e ¢ - /:':)/ . o 3.
\.é..«:’b’-j L@}WJ \.@m»bj Lgplica 4 g
. 122 @ /_}/ - /° }/ - J:’/ /_./o 2 I -
La s Llommen g Lndza g Ugallas y Lgale s
Artinya:
Tafsir adalah ilmu tentang turunnya ayat, surah, kisah serta
sebab-sebab yang menyertainya. Kemudian juga membahas
tentang susunan makkiyah dan madaniyah, muhkan dan
mutasyabih, nasikh dan mansukh, bentuk-bentuk khas dan
bentuk-bentuk ‘an, mutlaq dan mugayyad serta mujmal dan
mufassar.
Al-Suytithijuga mengajukan definisi yang ia nukil dari
al-Zarkasy1.

o b DR & L 6 Gl e G Ddd

WSy WSSl R GG Oy A

®©

BNV

12 Al-Zarkasyi, loc.cit.
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Artinya;

Tafsir adalah ilmu untuk memahami kitab Allah yang
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., memahami
penjelasan maknanya dan pengambilan hiikum serta
hikmahnya. Selain itu, juga membahas ilmu Bantu seperti
ilmu bahasa, nalwu, sharaf, un.. bayin, ushill figh dan qgirdat
serta juga dibutuhkan untuk mengetahui sebab turun ayat
serta ndsikh dan al-mansitkh.

Al-Zarkasyi dan al-Suyiithi lebih memusatkan
L perhatian pada ilmu-ilmu bantu tafsir di dalam
i membangun hubungan antara definisi etimologis dengan
3 definisi terminologis tafsir. Keduanya mendefinisikan tafsir
 decara terminologis dengan melihat sarana yang digunakan
Edalam kegiatan penafsiran.

- Kelompok yang mendefinisikan tafsir dengan
iMemusatkan perhatian pada lafazh-lafazh al-Qur’an
Eboscrta hukum-hukumnya, diwakili oleh Aba Hayyan

tal-Andaldsi. Menurutnya, tafsir secara terminologi
Eacdnlah:

""]alal al-Din al-Suyrithi, op.cit., h. 383.
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Artinya:
Ilmu yang di dalamnya membahas tata cara melantunkan
lafazh al-Qur’an, dalil-dalil dan hukum-hukum lafazh yang
mufrad dan murakkab serta makna-makna yang dikandung

lafazh yang murakkab serta hal-hal yang sifatnya

komplementer.

Abt Hayyén al-Andaltisi memberi perhatian pada hal-
hal yang berkaitan dengan konstruksi dan makna lafazh,
serta perhatian kepada ilmu-ilmu yang berkaitan dengan
lafazh al-Qur’an seperti ilmu qiraat, nahwu, sharaf, balagah
dan ilmu-ilmu linguistik lainnya.

Definisi yang diberikan ulama mutaakhirin mewakili
kelompok ketiga yang mendefinisikan tafsir dengan melihat
kepada aspek petujuk al-Qur’an. Simaklah al-Zargan:

b ]

Lot i S0 T o g i e 5 S
o 5 e B 1y 65 50 Lo s

1 Ibid.
15/ Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al-Irfan fi Ultim al-Quran, op. cit., h.
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Artinya:
Tafsir ac:lah ilmu yang membahas al-Qur’an dari segi
C

petunjuknya (dilalahnya) akan maksud Allah berdasarkan
kemampuan atau daya manusia.

‘ Al-Zargani tam—ak lebih dekat kepada dililah yang
ditunjuk oleh arti terminologis. Upaya membahas dililah
] al-Qur’an dapat dipahami sebagai upaya membuka dan
. menyingkap tabir yang meliputi maksud Allah yang
F berwujud pada teks atau lafazh. Definisi ini juga lebih
- pelevan untuk membangun terminologi ilmu tafsir sebagai
b sebuah disiplin ilmu.

, Unsur definisi “berdasarkan kemampuan manusia”
: mengandung dua arti; pertama, menunjuk kepada sifat
keterbatasan manusia dan kedua adalah menunjukkan
| decara implisit keniscayaan pengerahan maksimal rasio
k manusia untuk menyingkap maksud Allah.

: Definisi Muhammad ‘Abduh juga tampak lebih dekat
:dengan makna etimologisnya melalui ungkapannya.

2 o X Mo - 2

R O

-
-

)

e 0 AR 27

16 4= .' a/ /95 ° S ° - L
Oﬁy\}pﬂ\ﬁvdﬁjawgb |
Artinya: ]

Tafsir adalah upaya memahami al-Qur’an dalam

-
: i’ Abd al-Gaffar ‘Abd al-Rahim, Al-Imdm Muhamm

2 . ® h ad Abduh Wi 0 fi
“ ﬂﬂuj.\‘l'r (Cairo: Dar al-Anshar, 1980), h. 127. IR
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kedudukannya sebagai agama yang menuntun manusia
menuju kebahagiaannya di dunia dan di akhirat.

Demikian pula definisi ‘Abd al-’Azhim Ma’ani dan
Ahmad al-Gandiir yang mendefinisikannya sebagai upaya
menjelaskan isi dan perbendaharaan yang terkandung
dalam al-Qur’an untuk memperbaiki kehidupan manusia.

Menurut Abdul Muin Salim ~salah seorang pakar tafsir
dan ulumul Qur’an, dua definisi terakhir sepakat dalam
memandang tujuan tafsir, namun berbeda dalam memberi
penekanan pada hakikat tafsir. Yang pertama menekankan
pada pemahaman dan penemuan (eksplorasi). Sedangkan
yang kedua, penekanannya pada aspek kejelasan
(eksplanasi) kandungan al-Qur’an.” Kendati demikian,
definisi yang telah disebutkan mengarah kepada upaya
menjelaskan maksud-maksud Tuhan di dalam kitab-Nya,
sehingga telah terjadi perjumpaan antara makna etimologis
dan terminologis yaitu upaya penyingkapan dan
penjelasan.

Melihat definisi tafsir yang beragam, Abdul Muin Salim
secara cermat menarik empat konsep yang terkandung di
dalam definisi-definisi tersebut, yaitu:

a. Kegiatan ilmiah untuk memahami kandungan al-
Qur’an

b. Kegiatan ilmiah menjelaskan kandungan al-Qur’an

7 Abdul Muin Salim, Beberapa Aspek Metodologi Tafsir al-Qur'an (Ujuny,

Pandang: Lembaga Studi Kebudayaan Islam (L.SKI), 1990), h. 2.
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¢. Pengetahuan yang diperlukan untuk memahami al-
Qur'an

d. Pengetahuan yang diperoleh melalui kegiatan
memahami al-Qur’an.'

Dua konsep pertama sangat relevan bagi definisi tafsir
secara terminologis. Di samping tidak tercerabut dari akar
katanya, juga dengan dua konsep tersebut, tafsir dapat
E dipandang sebagai metode ilmu, yaitu suatu cara manusia
| menemukan pengetahuan yang diperlukan untuk
menghadapi lingkungan hidup dan masalahnya."

3 Menyingkap, memahami dan menjelaskan maksud
i kalam Allah swt. tidak hanya menggunakan term tafsir
. scbagai satu-satunya proses. Term takwil juga diper-
gunakan dalam hal ini. Dari sini, ada sebuah keniscayaan
! untuk melihat sisi perbedaan di antara keduanya.

5' 3. Perbedaan Tafsir dengan Takwil

~ Secara etimologis, takwil berasal dari kata al-awl yang
,{bcrarti “kembali kepada sesuatu” Jy3 =¥ s = YU perarti
g“kcmbali” ke awal dari sesuatu”. L‘,/.b; (SKE\ :JJ\ berarti
L “memikirkannya (dengan memperhatikan sebabnya atau
L Awalnya) dan memperhitungkannya”. ity dyl sama
f Artinya dengan: o -2 o

g A R e PR BN

 Abdul Muin Salim, Metodologi Tafsir; Scbuah Rekonstriksi Epistimologis, op.cit., h. 7.

3 " Dua konsep yang lain juga tidak dapat dipisahkan karena berfungsisebagai
E lal dan hasil dari kegiatan tafsir. Lihat, ibid., h. 8. '

“' |bnu Manshir, op. cit., Juz 1, h. 193-194.
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Ada pula yang mengatakan asal kata takwil adalah #LY!
yang berarti il (mengatur). Seorang yang melakukan
takwil seakan-akan mengatur perkataan dan meletakkan
makna kalam atau perkataan pada tempatnya.”

Kata tafsir dan takwil memiliki persamaan dan

perbedaan seperti dapat terlihat pada sejumlah pendapal
berikut ini:

a.

Abit ‘Ubaydah dan sekelompok ulama berpandangan
tafsir dan takwil memiliki arti yang sama.? Ibnu Jarir
al-Thabari berpendapat senada, sebagaimana
diungkapkan dalam tafsirnya, ”.QW 4 )-‘ Jat 3 J)ﬂ‘ :
maksudnya adalah “J% A gl 3 J A, l?emxklan
pula ungkapan u Jo ol (it yang dimaksud
adalah “ s st il 2 Pandangan ini mendapal
tanggapan dari Ibnu Hubayb al-Naisabtiri yany,
berpendapat bahwa penafsir yang tidak mengetahu
perbedaan kedua kata ini, tidak layak menafsirkan al

Qur’an.*

Tafsir lebih umum dari takwil. Pendapat ini di
kemukakan oleh al-Ragib al-Isfahani bahwa tafsi
umumnya digunakan pada lafazh, sedang takwil
digunakan pada makna seperti pada penggunaanny.
dalam takwil mimpi. Takwil juga digunakan hanya

82

2 Al-Zarkasyi, op.cit., h. 149.

2 Al-Suyfithi, op.cit., h. 381.

2 Lihat Zaki Muhammad Abt Sari’, op.cit., h. 144.
2 Al-Suytithi, loc.cit.
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pada kitab-kitab suci, sementara tafsir selain pada kitab
suci juga digunakan pada selainnya.”

Tafsir ditujukan pada arti yang pasti, sedangkan takwil
digunakan arti yang masih memiliki peluang arti yang
lain. Pendapat ini adalah pendapat al-Maturidi*

Takwil adalah memindahkan arti lahiriah lafazh dari
bentuk aslinya kepada apa yang membutuhkan sebuah
dalil, yang tanpa dalil ini, arti lahiriah lafazh tidak dapat
ditinggalkan.” Ini mengindikasikan bahwa takwil
adalah membawa lafazh kepada makna majazi atau
penggunaan uslitb kindyah. Sedangkan arti tafsir hanya
berkutat pada arti hakiki lafazh.

Term tafsir berkaitan dengan riwayat, sedangkan takwil
berhubungan dengan dirayah (penalaran). Pendapat
ini disandarkan kepada al-Bajali.?®

Tafsir adalah hasil penjelasan dan penentuan dari
sunnah, sedangkan takwil adalah hasil ijtihad para
ulama terhadap makna kitab Tuhan. Kesimpulan ini
diformulasi oleh Imam Jalal al-Din al-Suytthi.?

Pendapat terakhir ini sesuai dengan madzhab Aba

Nashr al-Qusyayri yang menganggap tafsir terbatas pada

# Al-Zarkasyi, loc.cit.

* Al-Suyiithi, loc.cit.

¥ Lihat: Ibn Manshfir, op.cit., h. 194.
" Al-Zarkasyi, op.cit., h. 150

# Al-Suyfithi, op.cit., h. 382.
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sesuatu yang mesti diikuti dan sesuatu yang sifatnya
normatif, sedangkan takwil adalah sesuatu yang berkaitan

dengan penalaran.”

Tafsir adalah apa yang diterima dari Rasulullah saw.
mengenai penjelasan atas fenomena lafazh al-Qur’an dan
penyingkapan maknanya. Tafsir juga mencakup apa yang
ditunjuk oleh bahasa dan tidak bertentangan dengan syarial
meskipun tidak dijelaskan oleh Rasulullah saw.

Adapun takwil, dalilnya tidak pasti dan masih
mengandung peluang dilalah lebih dari satu. Yang
dianggap paling kuat, kemudian ditetapkan sebagai dalil
atas makna lafazh, didasarkan atas pemahaman rasio-
nalistik.

Dengan demikian, tafsir lebih menunjuk kepada makna
sebenarnya dibandingkan dengan takwil. Takwi I
melakukan tarjih di antara beberapa kemungkinan arti yany,
lain dengan menggunakan dalil tersendiri. Sedangkan tafsir
maknanya dianggap pasti berdasarkan petunjuk nabi, tata
bahasa Arab dan kesesuaian dengan syariat.

Pendapat terakhir ini banyak mendapat dukungan.
Selain al-Zarkasyi dan al-Suytthi, ulama yang datany,
kemudian juga berpendapat demikian. Nashr Hamid Abu
Zayd, misalnya, menyatakan bahwa tafsir dilihat dan

definisi yang ada berkaitan dengan unsur eksistensi teks

(nash) seperti [lmu Asbab al-Nuzil, Kisah, Makkiyah,

-

 [bid.

34
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Mndaniyyah dan seterusnya yang nota bene adalah ilmu-
ilmu naqli yang didasarkan atas riwayat-riwayat dari para
ulama terdahulu. Terlihat dari sini, tidak ada peluang ijtihad

kecuali sekedar mentarjih di antara sejumilah riwayat yang,
telah ada.

Jadi, ilmu tafsir adalah ilmu yang digunakan

 acbagai sarana penakwilan, dan hubungan di antara

Al
keduanya adalah hubungan umum dan khusus, atau

i hubungan riwayat dan dirayah. Takwil berkaitan
dengan istimbat, sedang tafsir didominasi oleh
1 riwayat. Jelas sekali terlihat perbedaannya. Namun
- korelasi di antara keduanya sangat erat. Penakwilan
] !nn'pa tafsir menjadikannya sebagai penakwilan yang
'kchru Qan cenderung bias. Di sini, Nashr Hamid Abfi
; Zoyd tidak hanya menarik batas perbedaan antara
L takwil dan tafsir, namun juga menarik benang merah
_ keterkaitan takwil dengan tafsir sebagai dua }L\al yan

| hiscaya bersinergi.”! ’

Nashr Hamid AbG Zayd menegaskan bahwa

hubungan antara keduanya adalah hubungan riwayat dan
' dirayah. Akan tetapi, tidak dapat disinyalir bahwa dilalah
tafsir sifatnya pasti, sedang dilalah takwil tidak pasti.
] Kepastian yang ada pada tafsir hanyalah yang memang

! :or;sumber dari dalil-dalil yang sifatnya diterima sebagai
b qotli’i. |

1

‘' Lihat: Nashr I{amid Aba Zayd, op.cit., h. 262-267.
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B. Historisitas Penafsiran Esoterik al-Qur’an

Sejak zaman dahuly, aliran mistik selalu berusaha
menemukan sandaran teks induk al-Qur’an bagi prinsip-
prinsip ajaran yang dikembangkannya. Para penganutnya
menjadikan al-Qur’an sebagai landasan untuk mem-
perkokoh langkah-langkah yang mereka tempuh. Kaum
sufi berpendapat bahwa dibelakang dalil-dalil yang berupa
kata-kata dan kalimat, terdapat juga beberapa pemikiran
yang sangat dalam dan makna yang sangat halus. Hakekat
al-Qur’an juga tidak hanya terbatas pada pengertian yang
bersifat lahiriyah, tetapi tersirat pula makna batiniyah
(makna yang tersembunyi di balik sebuah teks) yang justru
merupakan makna yang sangat esensial.

Nasruddin Khusru mengatakan: “Tafsir teks al-Qur’an
secara lahirnya adalah jasadnya akidah, sedangkan tafsir
yang lebih mendalam ibarat rohnya. Mana mungkin jasad
dapat hidup tanpa roh?. Goldziher berkata: menafsirkan
al-Qur’an dengan jalan takwil seperti ditempuh oleh para
sufi telah dilakukan orang sejak zaman dahulu, sama
tuanya dengan usia tasawwuf itu sendiri.*”

Dalam lembaran sejarah penafsiran esoterik al-Qur’an,
ditemukan lima periodisasi penafsiran al-Qur’an yany,
bernuansa esoterik. Pertama, periode paling awal ketika
seluruh akar tradisi ditemukan yaitu pada periode sahabal
Kedua, periode Kketika tafsir-tafsir sufi ditulis dan

—
2 Ahmad Asy-Syirbashi, Sejarah Tafsir al-Qur'an (Cet. TV; Jakarta: Pustaka
Firdaus, 1996), h. 133.
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dikodifikasikan. Ketiga, periode Syi’ah Itsna Asyariyah ketika

pus.at tafsir esoterik al-Qur’an berpindah ke Persia, Keempat

periode tafsir klasik besar. Kelima, periode m’asar k}ijni’

Nam}m dapat disimpulkan bahwa periodisasi itu melalui

dua jalar utama, yaitu jalur sahabat yang dimotori oleh
‘_ lmar'n ‘Ali karramalldhu wajhah, Ibn ‘Abbas dan Ibn Mas"Gd
-' dan].alur ulama tasawwulf setelah tasawwuf itu berkemban ;

menjadi sebuah aliran atau madzhab yang dimotori oleﬁ
“ Imam Al-Tusturl, Al-Sulami, Al-Gazali, Al-Al{isi, Husain
| al-Thabathaba't hingga Jalaluddin Rahmat. ’

i Jalur Sahabat

«. Sepeninggal Rasulullah saw, para sahabat —yang
v :‘nempunyai kemampuan semacam ‘Ali bin Abi Thalib, Ibn
j A'bbas, Ubay bin Ka’ab dan Ibn Mas"{id- melakukan u ’ aya
jjtihad untuk menemukan makna yang dimaksud di dgla{;
| al-Qur’an baik yang tersurat maupun yang tersirat.*’ Dalam

4 hal_ ini seperti yang dicontohkan oleh Ibn ‘Abbas ketika
 beliau memahami surat al-Nashr.
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% M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur‘an, op.cit, h. 71.
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Artinya:

Ibn’ Abbas berkata: adalal Ibn Umar mengikut sertakan aku
(di suatu ruangan) bersama para veteran Badar, sebagian
dari mereka merasa keberatan sambil berkata: kenapa engkau
mengikutsertakan anak ini bersama kani, pada hal kani jugu
punya anak seperti dia? Kata Umar: “Itulah pengetahuan
kalian tentang dia”. Suatu ketika aku dipanggil oleh Unua
bersama mereka dan aku yakin bahwa beliau memanggil aku

31 Abt Abdullah bin Ismail al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, Juz V1.h.94.
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dengan tujuan ingin mendemonstrasikan kebolehan aku
di hadapan mereka. Lalu Umar berkata kepada mereka:
Bagaimana pendapat kalian terhadap firman Allah
(Apabila datang pertolongan Allah dan kemenangan)?
Sebagian menjawab: Kami diperintah untuk memuji Al-
lah dan beristigfar apabila telah mendapat pertolongan dari
kemenangan”. Sementara yang lain diam tanpa ada
Jawaban. Umar berkata kepadaku: Apakah demikian pula
pendapatmu wahai Ibn ‘Abbas? Aku menjawab: Tidak.
Lalu Umar berkata: “ Pendapatmu bagaimana? ".Maka aku
katakana: Itu adalah ajal Rasulullah saw, yang diberitakan
oleh Allah kepadanya. Allah berfirman (Apabila telah
datang pertolongan Allah dan kemenangan) itu adalah
tanda ajalmu (maka bertasbihlah memuji Tuhanmu dan
mohonlah ampunan kepada-Nya, sesungguhnya Dia
adalah Maha Penerima Taubat). Lalu Umar berkata;
“Pengetahuan saya tentang ayat itu sama dengan yang
kau katakan itu”.

Apabila dicermati kandungan hadis tersebut di atas,
fternyata bahwa Ibn ‘Abbas —dalam usianya yang sangat
i muda— dapat menangkap suatu pemahaman yang tersirat
E di balik zhahir ayat-ayat surat al-Nashr. Pem mahamannya
 berbeda dengan apa yang dipahami oleh sahabat-sahabat
#enior. Sekalipun penafsiran Ibn ‘Abbas tersebut tidak
"persis sama dengan penafsiran-penafsiran yang dilakukan
 olch mufassir-mufassir esoterik lainnya, namun dapat
imembuka peluang bagi siapa saja yang mempunyai
fkemampuan untuk menemukan makna-makna atau
Isyarat-isyarat di balik yang tersurat.

:
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Bahkan yang menjadi pentolan dalam penafsiran
esoterik al-Qur’an adalah Imam ‘Ali bin Abi Thalib.
Diriwayatkan bahwa Ibn ‘Abbas pernah berkata: “Apa yang,
kuambil dari tafsir al-Qur’an berasal dari ‘Ali bin Abi
Thalib”. Disisi lain Ibn Mas'tid pernah mengatakan bahwa:
‘Ali bin Abi Thalib mengambil dari al-Qur’an makna
lahiriah maupun makna batiniah.?

Setelah ‘Ali bin Abi Thalib wafat, dilanjutkan oleh
putranya Husain kemudian dilanjutkan oleh ‘Ali Zain al
*bidin hingga ke Ja’far al-Shadiq. Imam Ja'far al-Shadiq yany,
memainkan peranan paling penting dalam seluruh sejarah
tafsir esoterik atas al-Qur’an, baik di kalangan Syiah
maupun dikalangan sufi.*

2. Jalur Ulama-ulama Tasawwuf

Jalur penting kedua yang melalui tafsir Ja'far al-Shadiy
menemukan jalannya menuju tafsir sufi adalah resensi
sufi-sufi lainnya yang dibuat oleh Ibn ‘Atha’ Al-Bagdadh
(w. 309 H.). Dia memasukkkannya dalam tafsirnya yany,
belakangan digabungkan dalam Hagqdiq al-Tafsir kary.
Abd al-Rahmén al-Sulami (w. 412 H.).*” Karya in

¥ Selengkapnya lihat: Abdul Rahman Habil, Tafsir-Tafsir Esoterik Tradisionl
Al-Qur'an dalam “Ensiklopedia Tematis Spiritualitas Islam” ed. Sayyid Husam
Nasr, op.cit., h. 38.

* Ibid., h. 39.

* Abd al-Rahman Al-Sulami sebetulnya menghimpun empat tafsir yaitn
Tafsir Imam Ja’far al-Shadiq, Tafsir Ibn ‘Atha al-Bagdadi, Tafsir Abii al-Ilusam
Niri dan Tafsir al-Hallaj. Lihat: Muhammad Husain Al-*ahabi, al-Tafsir wa
Mufassiriin, op.cit. h. 285. Jalaluddin Rahmat, Tafsir Sufi Al-Fatihah (Cet, III; Banduny:
PT. Remaja Rosdakarya, 2000), h. vii.
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merupakan kumpulan tafsir sufi paling tua kedua setelah
Tafsir al-Qur’an al-Azhim karya Sahl bin Abdullah al-
Tustari.

Kedua jalur tafsir esoterik atas al-Qur’an terbagi ke
dalam tiga periode kecil. Periode pertama, dimulai abad III
H. dengan munculnya para penafsir sufi awal. Tafsir al-
Tustari (w. 283 H.) adalah tafsir sufi yang paling awal dan
kompilasi sufi pertama yang bertujuan menyajikan tafsir-
tafsir dengan mengikuti pembagian al-Qur’an secara
tradisional dan teratur, sesuai surah-surah dan ayat-ayatnya

. secara berurutan.

Periode kedua atau pertengahan dimulai dengan

tampilnya Lathdif al-Isyirit karya Abi al-Qéasim al-Qusyairi.
i Imam al-Qusyairi terkenal sebagai penulis tafsir eksoteris

(lahiriyah) yang diperuntukkan bagi pembahasan masalah-
‘Masalah linguistik, hukum dan sejarah serta diakui sebagai

:lalah satu yang terbaik di kelasnya.* Karya eksoteris ini
fmuncul bnya bersamaan dengan penafsiran esoteriknya

- yang menekankan adanya perbedaan dari masing-masing

.‘fjenis tafsir. Bukti ini menunjukkan bahwa seorang penafsir

®soteris sejati adalah juga seorang ahli tafsir lahiriyah

(eksoteris).

Babakan selanjutnya, muncul dua ulama besar yang
iplawai dan sangat berpengaruh dalam kajian penafsiran

#soterik al-Qur’an, yaitu Abit Himid al-Gazali (w. 505 H.)

B —

¥ Jalal al-Din al-Suyuthi, Thabagat al-Mufassirin, editor: Ali Muhammad ‘Umar

 (Calro: Maktabat Wahbah, 1976), h. 74.
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dan Rusbihan Baqli (w. 606). Abt Hamid al-Gazali
menulis dua karya monumental dalam penafsiran
esoterik al-Qur’an yang berjudul “Yagit al-Ta'wil” —
terdiri dari empat puluh jilid, namun tafsir ini hilang dan
tidak sempat diterbitkan— dan “Misykdt al-Anwdr” yang,
menguraikan tentang penafsiran al-nitr (cahaya) yang,
terdapat dalam (QS. Al-Nfur: (24): 35) dan ayat tentang
al-zhulumit (kegelapan) yang terdapat dalam (QS. Al-Nur
(24): 40). Begitu juga Rusbihan Bagli, beliau menulis tafsir
berjudul” ‘Ardis al-Baydn”. Tafsir ini muncul pada abad
VII. Muatannya banyak dipengaruhi oleh tafsir-tafsir
esoterik sebelumnya, seperti karya al-Sulami dan al-
Qusyairi. =
Masa yang terentang dari akhir abad ke-6 H hingga
paruh pertama abad ke-8 H. ditandai dengan kemunculan
dan kristalisasi dari dua madzhab tasawwuf terkemuka,
yang sekaligus merupakan dua aliran tafsir esoteris.
Pertama, madzhab Najm al-Din Kubra dari Asia Tengah.
Kedua, madzhab sufi Ibn ‘Arabi dari Andalusia. Najm al
Din Kubra meninggalkan tafsirnya “’Ain al-Haydh” yany,
belum selesai dan belum melewati surah kelima al-Qur’an."
Begitu juga Ibn ‘Arabi mewariskan dua buah karya tafsirny.
yaitu “Tafsir al-Qur’dn al-Karim” —seperti yang akan
difokuskan pengkajiannya dalam desertasi ini— dan “Al
Jam’w wa al-Tafshil fi Asrar Ma’dni al-Tanzil” yang terdiri dan
empat puluh jilid.

3 Abdul Rahman Habil, op.cit., h. 43.
" Ibid.,
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Ulama Syiah juga ikut mengambil bagian
menafsirkan al-Qur’an dalam nuansa esoterik. Para
. teosof penafsir Syiah dalam periode ini —periode ketiga-
. dimulai sejak abad ke VIII dan tokoh pertamanya adalah
_ Haidar Amuli (w. setelah 794 H/1392 M). Dia menulis
- Acbuah tafsir makrifat dalam tujuh jilid tebal yang masih
- dalam  bentuk manuskrif. Di dalamnya dia
| mengemukakan bukan hanya tafsir ayat demi ayat
melainkan juga sebuah teori umum tentang prinsip dan/
 Aturan hermeneutika spiritual. Setelah itu muncul Zain
i al-Din “Ali Ishfahani (w. 830 H./1427) menyusun sebuah
' tsalah, yang memfokuskan perhatiannya pada surah al-
_-}Qnmar ayat 54. Disusul oleh Sadr al-Din Syirazi atau
'Mulla Shadra yang dalam puisi dan teori-teori filsafatnya
Pbanyak terinspirasi al-Qur’an, sehingga banyak kalangan
enganggap beliau seorang penafsir al-Qur’an yang
Pojajar dengan para penafsir terkemuka. Bahkan ada
5 lla‘ngan yang mengatakan, “tanpa pengaruh langsung
mlari al-Qur’an, kemungkinan besar tulisan-tulisannya
lit dimengerti dan dipahami”.# )

. Sepeninggal Mulla Shadra, dilanjutkan oleh Abi al-
gasan Syarif ‘Amill al-Ishfahani (w. 1138 H/1726 M)
oraAng pentolah Syiah dan murid Muhsin Faydh Al-’
asyani. Beliau memulai tafsir monumentalnya dengan
rengemukakan pengertian esoterik setiap ayat al-Qur’an
pangan merujuk pada tradisi para imam yang terkait
. ngan masing-masing ayat. Akan tetapi, yang

' 1bid., 48.
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diselesaikannya adalah sebuah buku besar berisi penjelasan
yang mengemukakan prinsip dan aturan umum dari
beberapa metode hermeneutika Syiah. Ditemukan juga
beberapa tafsir yang disusun oleh orang-orang Syiah yany,
terkenal, seperti karya Sultan Ali Syah (w. 1318 H./1900
dan karya Sayyid Muhammad Husain al-Thabathabai (w.
1402 H./1982 M.) yaitu “Tafsir al-Mizin”. Bahkan di Indo-
nesia muncul tafsir yang bernuansa sufistik seperti karya
Jalaluddin Rahmat yang diberi judul “Tafsir Sufi al
Fatihah”.

C. Metode Penafsiran Ibn ‘Arabi

Salah satu kenyataan empirik yang tak dapat dibantah
berkenaan dengan al-Qur’an ialah, kemungkinannya untuk
ditafsirkan dalam berbagai bentuk dan metode, sesual
dengan background, keahlian mufassir dan tujuan yany,
hendak dicapainya. Kenyataan ini berlaku sejak dulu
sampai sekarang. Berdasarkan inilah Abdulldh Darras
menyatakan bahwa ayat-ayat al-Qur’an itu bagaikan intan
yang setiap sudutnya memancarkan cahaya. Cahaya
cahaya yang dipantulkan itu tidak sama kesannya pada
masing-masing sisi, tergantung sudut pandang orang yany,
melihatnya.*

Kajian terhadap penafsiran Tbn ‘Arabi menunjukan
bahwa, dalam menafsirkan al-Qur’an —meskipun
penafsirannya dibangun dengan penafsiran esoteric, 1bn

2 Muhammad Abdullah Darraz, Al-Naba’ al-'Azhim; Nazharit Jadidat fi wl
Qur'an (Cet. 1I; Kuwait: Dar al-Qalam, 1974), h. 117-118.
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‘Arabi menggunakan metode tahlili.** Namun, tidak
memberikan penafsiran secara keseluruhan terhadap ayat-
ayat yang ditafsirkannya -seperti yang umumnya
dilakukan para mufassir yang menggunakan metode tahlili,
tetapi hanya menafsirkan ayat-ayat yang masih memiliki
titik-titik kesamaran dalam pemaknaannya atau yang masih
membutuhkan penakwilan. Ibn ‘Arabi dalam mukadimah
tafsirnya mengatakan:
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Artinya: g -

Setiap kata yang tidak memerlukan atau membutuhkan
penakwilan, maka saya tidak menyebutkannya dalam karya

] & M?todc Tal‘llili jalah mengkaji ayat al-Qur’an dari segala segi dan maknanya,
‘ ayat demi ayat, sirat demi surat sesuai dengan urutan dalam mushaf usmani.

2 la‘m pengkajien metode ini difokuskan pada pengkajian kosa kata dan lafadz,
mcn!cleskan arti yang dikehendaki, sasaran yang dituju dan kandungan ayat,
0 menjelaskan apa yang dapat diistimbatkan dari ayat serta mengemukakan kaitan
- gntara ayat-ayat dan relevansinya dengan surat sebelum dan sesudahnya. Di sisi

- laln metode ini merujuk kepada azbabun nuzul ayat, hadis-hadis Rasulullah saw

E: dan rlivzlayat para sahabat dan tabi’in. selengkapnya lihat: Abd al-Hay al-Farmawi,
e Al-Bidiyat fi al-Tafsir al-Maudhu'f, op.cit., h. 35, lihat pula: Said Aqil Husin Al-
E Munawwar, Al-Qur'an; Membangun Tradisi Keshalehan Hakiki (Cet. IV; Jakarta:
. Clputat Press, 2005), h. 70.

#“1bn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 1, op.cit. h. 24.
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tafsirku, dan saya tidak pernah mengklaim bahwa saya sudah
menemukan makna sebenarnya dari apa yang aku kemukakan,
dan sama sekali tidak, karena pemahaman manusia terhadap
al-Qur’an seperti yang saya pahami tidak mengenal tapal
batas dan ilmu Tuhan tidak ada batasnya sesuai apa yang
selama ini saya telah gapai.

Langkah-langkah yang ditempuh Ibn ‘Arabi, sebagai
berikut:

1. Tafsiral-Qur'dn bial-Qur'an (menafsir al-Qur’an dengan
al-Qur’an).

Langkah ini merupakan dasar utama dan terpenting
di dalam kerangka upaya menafsir al-Qur’an, karena
sebagian ayat yang lain saling menjelaskan satu den.gan
yang lainnya. Dari sini muncul sebuah adagium
bahwasanya ayat al-Qur’an itu saling menafsir satu sama.
lain (al-Qur’dn yufassiru ba’dhuhu ba’dhan). Contoh dari
penafsiran Ibn ‘Arabi di antaranya yaitu firman Allah dalam
Q.S. Ali-Imréan (3):81:

/’ ’ (v-i’v" LAJ du\-sa.a J}«u) (,.£= lo- 4.&}-
Lsfal ;SJ"J L)Jc (‘54""3 ,:33;\; J\s ,iuj;;;l; 4y

{

>\l| A

% Ibid. Juz I, h.133.
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Terjemahnya:

Dan (ingatlah), ketika Allah mengambil perjanjian dari para
nabi: “Sungguh, apa saja yang Aku berikan kepadamu berupa
Kitab dan hikmah Kemudian datang kepadamu seorang Rasul
yang membenarkan apa yang ada padamu, niscaya kamu akan
sungguh-sungguh beriman kepadanya dan me-
nolongnya”[209]. Allah berfirman: “ Apakah kamu mengakui
dan menerima perjanjian-Ku terhadap yang demikian itu?”
mereka menjawab: “Kami mengakui”. Allah berfirman:

“Kalau begitu saksikanlah (hai para Nabi) dan Aku menjadi
saksi (pula) bersama kamu” 4

Ibn ‘Arabi dalam menafsirkan ayat ini, mengemukakan

f"dua ayat yang redaksinya mirip dengan ayat yang
bditafsirkan dengan tujuan memberikan penjelasan ayat
E tersebut. Ibn “Arabi mengutip Q.S. al-A’raf (7):172:

-
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Terjemahnya:
Dan (ingatlah), ketika Tuhanmu mengeluarkan keturunan

anak-anak Adam dari sulbi mereka dan Allah mengambil
kesaksian terhadap jiwa mereka (seraya berfirman):

** Departemen Agama. Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit., h. 89.
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“Bukankah Aku Ini Tuhanmu?” mereka menjawab: “Betul
(Engkau Tuban kami), kami menjadi saksi”. (Kami lakukan
yang demikian itu) agar di hari kiamat kamu tidak
mengatakan: “Sesungguhnya kami (Bani Adam) adalah
orang-orang yang lengah terhadap Ini (keesaan Tuhan)”,

dan Q.S. al-Ahzab (33):7:

- - £2

(“”m Cf By ——Lﬁré‘-“*u-“‘“w’ el
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Terjemahnya:
Dan (Ingatlah) ketika kami mengambil perjanjian dari nabi-
nabi dan dari kamu (sendiri) dari Nuh, Ibrahim, Musa dan
Isa putra Maryam, dan kami Telah mengambil dari mereka
perjanjian yang teguh.*
Hal ini membuktikan dalam menafsirkan ayat-ayat al-
Qur'an, Ibn ‘Arabi banyak menggunakan dan mengacu
kepada ayat-ayat al-Qur’an.

2. Tafsir al-Qur’dn bi al-hadits (menafsirkan al-Qur’an
dengan hadis)

Dalam suatu masalah tertentu yang ada hubungannya
dengan ayat yang sedang ditafsirkan, Tbn ‘Arabi berusaha
semaksimal mungkin menafsirkan al-Qur’an dengan
menggunakan hadis sebagai penguat terhadap ayat yang

7 Ibid., h. 667.
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ditafsirkannya. Salah satu contohnya adalah ketika Ibn
‘Arabi menafsirkan firman Allah dalam Q.S. al-Bagarah
(2):199 :

Terjemahnya:
Kemudian bertolaklah kamu dari tempat bertolaknya orang-
orang banyak (‘Arafah) dan mohonlah ampun kepada Allah;

Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang.*

Ibn “Arabi memperjelas makna ayat ini dengan
mengutif hadis Rasulullah saw:

J.u P TR T % gy ez
Lg-lﬂdl&d/ ":(,J.umumy;gxdu

Au‘ (5[4’ JUJ 500.-.«); s 0 o~ (fj‘ A»‘ 90 y ° ﬁ,

>

lﬁblﬁdﬁé@cﬁﬁegf@:ﬁﬁﬁ‘:&i;')fj?

% Ibid., h. 95.
% Departcmen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit , h.48.

Dalam hadis yang diriwayatkan oleh Yahya bin Yahya dan Qutaibah bin Sa’id
dan Abu al-Rabi’ terdapat perbedaan satu lafal yaitu kata &\ (versi Imam Muslim ),
sementara dalam tafsir Ibnu ‘Arabi disebut kata “{na ”. (lihat Sahih Muslim.
Juz.IV.Babal-Istigfar.h.72). Demikian pula ditemukan adanyp perbedaan lafal dalam
sahih Bukhari . la menggunakan lafaz “Owe ' 2517 Yakni hadis yang
diriwayatkan oleh Abu al-Yaman dari Syua’ib yang dltenma dari al-Zuhri dari Abu
Salamah bin Abdul Rahman.(lihat Shahih al-Bukhari, Juz IV, op. cit., h.145). Lihatpula:
Muhammad bin Abi Bakar Ayytb al-Zari, Madarij al-Salikin editor: Muhammad Hamid
al-Faqi, Juz III (Cet. II; Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1973), h. 223.
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Artinya:

Nabi saw. bersabda: Sesungguhnya menjadi dorongan

dalam hati saya, Sesungguhnya aku senantiasa beristigfar

kepada Allah dalam sehari sebanyak 70 kali. Dan Rasulullah
saw. bersabda: Perkokohllah aku pada agama-Mu,
Rasulullah ditanya akan hal itu, maka Rasulullah saw.
menjawab: atau apa yang dapat menentramkanku, karena
sesungguhnya perumpamaan hati laksana bulu ditanah
gersang, diombang ambing oleh angin sejalan dengan aral
angin. (Hadis lain) Dan ketika kedua kaki Rasulullal
membengkak, maka Aisya r.a berkata kepadanya: Tidakkal
Allah telah mengampuni dosamu baik telah berlalu maupun
yang akan datang? Rasulullah saw. menjawab: Bukankah
aku adalah hamba yang sangat pandai bersyukur?

s1 Ahmad bin 1lambal, Musnad Ahmad Juz IV (Mesir: Muassasat Qurthtibah,
t.th.), h. 408.

2 Al-Bukhari, Shahih Bukhiri, Juz IV, op.cit., h.1830.
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- 3. Tafsir al-Qur’an bi al-Lisaniyit (penafsiran al-Qur’an

berdasarkan kaedah kebahasaan).

Salah satu syarat utama yang harus dimiliki oleh
seorang mufassir adalah penguasaan terhadap kaedah
bahasa Arab seperti Ilmu Nahwu, Sharaf, dan Balagah. Ibn

" 'Arabi dikenal piawai dalam bidang gramatikal bahasa

Arab, sehingga dalam menafsirkan al-Qur’an sering

; memunculkan terminologi dan kaedah-kaedah gramatikal
| seperti mubtada, khabar, badal isytimdl, istitsna” mungati dan
L terminologi-terminologi kaedah gramatikal lainnya. Hal
E tersebut terlihat ketika beliau menafsirkan firman Allah Q.S.
L al-Baqarah (2): 3:”
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Terjemahnya :

(yaitu) mereka yang beriman kepada yang gaib yang
mendirikan salat dan menafkahkan sebahagian rezki yang
kami anugerahkan kepada mereka. Dan mereka yang beriman
kepada Kitab (al-Qur’an) yang telah diturunkan kepadamu
dan kitab-kitab yang telah diturunkan sebelummu. Mereka

% Ibid., Juz 1, h. 34
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Itulah yang tetap mendapat petunjuk dari Tuhan mereka,
dan merekalah orang-orang yang beruntung.™

Ibn ‘Arabi menyebut kedudukan i'rdb dari kata
“Alladzina”. Beliau mengatakan kata “Alladzina” berke-
dudukan sebagai subjek (mubtada) dan predikatnya (khabar)
yaitu kata “Uldika”, sehingga kesempurnaan makna ayat
tersebut begitu jelas dari redaksi ayat tersebut.

Begitu pula ketika Ibnu ‘Arabi menafsirkan firman
Allah Q.S. al-A’raf (7):156 dengan menambahkan satu bait
puisi dalam penafsirannya yaitu:
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5 Departemen Agama. Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit, h.8-9
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Artinya :

(Dan tetapkanlah untuk kami kebajikan di dunia ini) keadilan
dan sikap konsisten dengan kebagdan setelah fand’ (dan di
akhirat) penyaksian (musyihadah) dan penambahan
(sesungguhnya kami bertaubat) kami kembali (kepada-Mu)
dengan dosa-dosa wujud kami (Allah berfirman: SikSaku)
yakni: Siksa kerinduan yang terkhususkan pada-Ku yang
datang dari sisi-Ku, Meskipun terasa pedih karena kepedihan
yang mendalam dari keterpisahan, akan tetapi hal itu
merupakan sesuatu yang mulia dan agung (Aku akan
timpakan kepada siapa yang Aku kehendaki) yakni, orang-
orang yang mendapatkan ‘indyah yang terkhususkan bagi-
Ku dari hamba-hamba-Ku (dan rahmat-Ku meliputi segala
sesuatu) tidak terkhususkan kepada seseorang tanpa kepada
yang lainnya dan tidak pula pada suatu realitas tanpa pada
realitas yang lainnya, di dalam siksa-Ku ini ada rahmat-Ku

%> Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn *Arabi, Juz 1, op.cit., h. 267.
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yang tidak dapat diun gkap hakikatnya dan tidak dapat diukur
kadarnya, yaitu; rahmat kelesatan nikmat al-wushitl seperti
yang disebutkan dalant ayat: (Seorangpun tidak mengetahiti
apa yang disembunyikan untuk mereka yaitu —bermacam
macam nikmat— yang menyedapkan pandangan mata)
karena kelesatannya tidak dapat dibandingkan dengan
kelesatan apapun, sebagainiana dikatakan oleh salah seorang
dari mercka:

Dan segala macam kelesatan sungguh aku telah
merasakan dari pada-Nya, terkecuali merasakan kelesatan
kecintaanku terhadap siksaan.

Meskipun Ibn ‘Arabi menggunakan langkah-langkah
penafsiran tersebut di atas, tapi harus diakui bahwa
penafsiran esoteriklah yang menjadi ciri dominan karya
tafsirnya. Ibn “Arabi sepentthnya melukiskan materi-maters
al-Qur’an untuk mengillustrasikan titik-titiknya. Sama
dengan banyak sufi lain, dia mendekati teks-teks al-Qur’an
dengan cara yang berbeda dari apa yang lebih dekat pada
komentar-komentar eksoterik. Dia memperlakukan teks
teks itu atas premis bahwa setiap ayat al-Qur’an
mempunyai lebih banyak makna dibandingkan ayat yany,
mungkin jelas bagi orang mukmin biasa, yang semata-mat.
hanya melihat permukaan segala sesuatu. Di balit
permukaan, menurut para sufi, terletak sebuah lautan
makna, halus dan spiritual, yaitu hanya bisa dipahami olch
orang-orang yang pandangan batinnya terbuka, bail
melalui anugerah Ilahi ataupun melalui riyadhat-riyadiul
tertentu. Sufi menganggap bahwa teks-teks al-Qur’an
bagaikan sebuah cermin bagi pembaca. Pembaca hanya
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. akan memahami apa yang ada di dalamnya sesuai keadaan
| spiritual yang memungkinkan dia untuk melihatnya.*
| Bahkan menurut para sufi bahwa kemampuan memahami
al-Qur’an bergantung kepada ruhaniah kita. Seperti
1 pcnyelam di lautan lepas, jika kemampuan kita rendah,
| kita hanya memperoleh ikan-ikan di permukaan saja —ikan
 teri atau plankton. Bila kita menyelam lebih dalam lagi,
kita akan memperoleh ikan yang lebih besar lagi. Bila kita
menyelam jauh ke dasar lautan, kita mungkin akan
E mendapatkan mutiara.”

 Untuk memasuki kesemestaan penakwilan Ibn ‘Arabi,
‘pengkajinya harus membuang segala bentuk pra konsepsi
| tentang bagaimana sebuah teks mesti dipahami. Dalam
’ pandangan sang syekh, ajaran al-Qur’an bersifat kongkret,
’ pengejawentahan linguistis Yang Maha Wujud, Tuhan itu
pendiri. Pada saat yang sama, firman yang terwahyukan
 tersebut diwarnai dengan kasih (rahmah) dan bimbingan
(hidayah) secara sempurna, sesuai d wujud itu sendiri
E:::\; ;nu;nurut salah sat}l hadis yang sangat popular
1 an mendahului murka-Nya”. Firman Tuhan
i melalui ayat-Nya adalah petunjuk — seperti halnya dengan
alam semesta—yang juga firman Tuhan yang ter-
aktualisasikan dalam “Nafas Yang Maha Pengasih”,
fmenyampaikan berita tentang ayat-ayatnya yang kemudian
& enjelma menjadi fenomena alam. Firman Tuhan yang
gortulis, lebih mudah dipahami dibanding dengan ayat

% Ibn ‘Arabi, Fushilsh al-Hikam, op.cit., h. 22.
% Jalaluddin Rahmat, Tafsir Sufi al-Fatihah, op.cit.h. 31.
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Tuhan yang tidak tertulis. Ia menunjukkan kunci yang
memungkinkan dicapainya “pembukaan” terbukanya
pintu pemahaman terhadap ayat yang ada dalam
makrokosmos dan mikrokosmos, alam semesta dan diri
kita sendiri. Ibn ‘Arabi sering mengutip firman Allah Q.S.
Fushshilat (41):53, Allah berfirman:

}ff 25 o For s ‘4/ 5 :. £ s B f""l . o "/ - ,’/
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Terjemahnya:

Kami akan memperlihatkan kepada mereka tanda-tanda
(kekuasaan) kami di segala wilayah bumi dan pada diri mereka
sendiri, hingga jelas bagi mereka bahwa Al Quran itu adalah
benar. Tiadakah cukup bahwa Sesungguhnya Tuhanmu
menjadi saksi atas segala sesuatu?*®

Al-Qur’an adalah pengejawentahan firman Tuhan yang
aktual, benar dan otentik. Setiap kata (lafazh) dari padanya
sarat dengan makna, karenaia menyatakan realitas-realitas
ketuhanan baik dari segi “bentuk” maupun “makna”. Benar
bahwa hal yang sama dapat ternyatakan dalam kaitan
dengan alam semesta (kosmos), tapi Kitab yang tertulis
memperoleh lafadznya dari al-Hag, yaitu Allah. Hal inilah
yang membedakannya dari nuthq atau “bahasa rasional”,
karenanya manusia disebut dengan hayawdn ndthiq
(binatang rasional). Al-Qur’an adalah barzakh atau “dunia

5 Departemen Agama. Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h.781.
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perantara” antara akal pikiran manusia dengan ilmu Tuhan
yang dapat melihat segala sesuatu. Ia menyajikan suatu
sarana yang berasal dari karunia dan takdir Tuhan yang
dapat mengantarkan seseorang mengetahui hakekat segala
sesuatu tanpa melalui berbagai distorsi egosentrisme.”

. Al-Qur’an sangat sempurna menyampaikan berita,
baik yang langsung dapat ditangkap oleh daya nalar
manusia maupun yang harus diterima melalui suatu
keyakinan. Demikan pula ketika al-Qur'an menetapkan
suatu perintah ataupun larangan (taklif), sangat serasi
dengan potensi kosmos, kemaslahatan dan kemu-

daratannya. Keserasian inilah yang diistilahkan dengan
“rahmatan lil ‘Glamin” *-

* Willian C. Chittik, The Sufi Path of Knowledge; ! % {

‘ n C 3 ige; Ibn “Arabi’s Metaphysics o
lmagmat!on.dlter]emahka?n ke dalam Bahasa Indonesia oleh Ahmad NiﬁjélmL Mf
Sadat I,small d‘an RL.lslam dengan Judul: The Sufi Path of Knowledge; Hermeunetika
Al-Qur’an Ibn ‘Arabi (Cet. I; Yogyakarta: Penerbit QALAM, 2001), h. 16-17.
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ANALISIS SPIRITUALITAS
IBN ‘ARABI

A. Metode Spiritualitas Ibn ‘Arabi

engabdian kepada Allah adalah tugas utama
makhluk ciptaan-Nya. Pengabdian atau ibadah

dapat berarti khusus dan dapat pula berarti umum.
Ibadah khusus atau ibidah mahdhah adalah pengabdian
kepada Allah dengan cara-cara tertentu menurut tuntunan
yang telah ditetapkan oleh Allah dan Rasul-Nya; tidak boleh
diubah, ditambah dan dikurangi. Misalnya, ajaran salat,
haji dan lain sebagainya. Sedangkan ibadah umum adalah
pengabdian yang dilakukan manusia dalam bentuk
aktivitas yang senantiasa dalam konteks mencari ridha
Allah.

Tujuan pengabdian dalam kedua bentuk itu adalah agar
hamba selalu berkomunikasi dengan Allah. Senantiasa
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dekat dengan-Nya, sehingga hatinya selalu merasakan
ketenteraman dan kedamaian. Kebahagiaan batin seorang
muslim terletak pada sejauh mana kontiniutas hubu-
ngannya dengan sang khaliq. Semakin dekat si hamba
kepada Tuhannya, semakin tenteramlah batinnya. Firman
Allah Q.S. al-Ra’d (13) 28-29:
gr 5 .« JfTge z, PR R L PR
Al o= W Al S0 a5l onlass Teale 2l
: 2 s 2 ,/,;,/ s P }:9,4.4’,:
g,.'.x.l'.@ blf.&) ‘_9.:.»\; s :’,:Ul (\;;'ZJ Q}LnJl U*ZAJ::.:
. G5 M B o o ST P
(B o g sk
Terjemahnya;
Yaitu orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi
tenteram dan mengingat Allah. Ingatlah (ketahuilah) hanya
dengan mengingat Allah hati menjadi tenteram. Orang-
orang yang beriman dan beramal shaleh, bagi mereka
kebahaginan dan tempat kembali yang baik.!

dalam arti mengingat Allah, mengagumi dan
menyebut asma-Nya serta keagungan-Nya adalah
sarana mendekatkan diri kepada Allah (tagarrub ilallah).
Sebab ibadah-ibadah yang ditetapkan dalam Islam pada
hakekatnya adalah berintikan do’a dan dzikir kepada
Allah.?

! Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 373.

* Harifuddin Cawidu, Islam untuk Disiplin llmu Filsafat (Cet. I; Jakarta: PT.
Bulan Bintang, 1988), 77.
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Dzikir mutlak dilakukan oleh orang-orang yang
menginginkan ketenteraman dan kebahagiaan dalam
hidupnya, sekaligus bagi orang-orang yang ingin
“berjumpa”dengan Tuhan. Imam al-Qusyairi —

sebagaimana yang dikutip oleh ‘Abd al-Halim Mahm{id—
mengatakan:

& 3 o 27 ° w9 o7 o . 3 :-.I°J °w./
Jo oI S B g b b e 1T TS,
N B VRN PP A AN <V

o ¥
S oy,
Terjemahnya: ’ o

Dzikir merupakan pondasi utama dalam kerangka meniti
jalan menuju Tuhan bahkan dzikir itu merupakan pilar
utamanya. Dan seseorang tidak akan sampai kepada Tuhan
kecuali dengan melakukan dzikir secara kontinyu.

Untuk mencapai kesempurnaan kontak spiritualitas
kepada Allah, dibutuhkan sikap tafakkur kepada makhluk
ciptaan-Nya, karena nilai seseorang diukur dari hal-hal
maknawi yang dipikirkannya. Manusia menduduki posisi
tertinggi karena kemampuannya berfikir, sehingga sanggup
melampaui kedudukan binatang dan makhluk lainnya.
Tingginya kedudukan dan derajat manusia tidak akan
terwujud kecuali dengan memikirkan hal-hal yang bersifat

* Abd al-Halim Mahmd, Fadzkuriini Adzkurukum (Cet. I; Cairo: Dar al-
Ma’arif, 1989), h. 61.
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abadi.* Manusia juga harus memperbaiki dan memelihara
pergaulannya dengan sesama manusia, agar dapat’
meningkatkan nilai-nilai spiritualitas yang ada dalam dirinya.

Ibn ‘Arabi, dalam penafsirannya, menunjukan banyak
ayat-ayat al-Qur’an yang menjelaskan tentang konsepsi dan
urgensi dzikir, tafakkur dan al-Shuhbah dalam kehidupan.
Pada bagian ini, kajian difokuskan pada pembahasan
konsep dzikir, tafakkur dan al-Shuhbah yang dikembangkan
oleh Ibn ‘Arabi dalam tafsir monumentalnya.

1. Zikir
a. Dzikir secara etimologi

Kata “dzikir” adalah kata serapan dari bahasa Arab
yang telah dibakukan penggunaanya dalam bahasa Indo-
nesia. Al-Qur’an banyak menggunakan kata zikir dalam
berbagai bentuk morfologisnya. Bentuk fi'il mddhi (kata kerja
bentuk lampau) 24 kali. Bentuk fi'il mudhdri” (kata kerja
bentuk sedang) 73 kali. Bentuk Fiil amr (kata kerja bentuk
perintah) 66 kali. Bentuk masdar (verbal noun) 101 kali.
Bentuk ism fi'il (pelaku) empat kali. Bentuk, Bentuk ism
maf'iil (bentuk penderita) dua kali. Jadi, setidaknya al-
Qur’an mengunggunakan kata tersebut sebanyak 288 kali
dengan makna yang bervariasi.

Secara leksikal, kata “zikir” bermakna; terpelihara,
diingatan, mengagungkan, memahasucikan, memahami

4 Prof. Dasteghib, Al-Tafakkur diterjemahkan oleh Muhdor Assegaf dengan
judul Tafakur (Cet. I; Jakarta Selatan: Penerbit CAHAYA, 2006), h. 15.
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secara cerdas, menuturkan berulang kali.® Dari lafal kata
zikir juga bermakna; tanah yang ditumbuhi rerumputan,
pedang yang bermata tajam, sejenis tumbuh-tumbuhan
yang keras, kulitnya dapat dijadikan tali. Kata zikir ini
adalah lawan kata dari makna kata (s (lupa).® Zikir berarti
menghapal sesuatu dan mengalir di lidah, sebutan baik,
pujian, salat dan do’a.” Zikir juga dapat diartikan sebagai
kondisi dan potensi kejiwaan yang dengannya manusia
dapat memelihara apa yang diyakininya dan diketahuinya,
baik dengan galbu ataupun dengan lidah. Keduanya dapat
berbentuk kehadiran kembali sesuatu yang telah dilupakan,
atau untuk tetap terpelihara dalam ingatan.?

Dari pemaknaan tersebut di atas, dapat ditarik sebuah
konklusi bahwa zikir itu pada hakikatnya adalah pikiran,
perasaan yang tajam dan kokoh, serta perhatian yang
sungguh-sungguh dan terkonsentrasi penuh kepada Allah,
diwujudkan dalam bentuk ungkapan, sikap dan prilaku.

b. Dzikir secara terminologi
Di dalam al-Qur’an tidak ditemukan secara eksplisit

penjelasan tentang 4l (esensi) zikir. Al-Qur’an hanya
hanya mengungkapkan aspek i.5" dan %45 serta impli-

® Boutrous al-Bustani, Qathru al-Muhith (Cet. IT; Beirut: Maktabah Lubnan,
1969), h. 694.

) A‘ Abaal-Husain Ahmad bin Faris Zakariya, Mu'jam Maqays al-Lugah, cditor:
Syihab al-Din Ab@i ‘Amru (Cet. I: Beirut: Dar al-Fikr, 1994.), h. 388.

?Thahir Ahmad al-Zairi, Tartib al-Qamiis al-Mubhith (Cet. I; Beirut: Dar al-Fikr,
1989), h. 262.

* Muhammad al-Ragib al-Ishfahani. Mufradit Alfazh al-Qur’an (Cet. III; Beirut:
Dar al-Qalam, 2002), h. 328.

113



Menyingkap Rahasia Spiritualitas 1bn ‘Arabi

kasinya. Antara lain disebutkan dalam Q.S. al-Ahza.b
(33):41, Q.S. Ali Imran (3):191, Q.S. al-Ra’d (13):28 dan lain
sebagainya. Allah berfirman :

7 o a .ges A4 s - o 9% .
1S P Dl 1551 il ol Gl
Terjemahnya:
“Hai orang-orang yang beriman berzikirlah kepada Allah
dengan zikir yang sebanyak-banyaknya”™

g a0 e B B P e
sz (455 155985 Lesd

Terjemahnya:
“Yaitu orang-orang yang mengingat Allah (berzikir) sambil
berdiri atau duduk atau dalam keadaan berbaring”"

/a’

A 0y5 35 ol

& e Y I S agesld opaSs Tomale O
- = o 3 )Ja.og ,.,:
(B sl o

Terjemahnya :

“Yaitu orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi
tenteram dengan mengingat Allah ( zikrullah). Ingatlah hanya
dengan mengingat Allah lah hati menjadi tenteram”™"!

Rasulullah saw. melalui hadisnya, juga banyak
memberi penjelasan tentang zikir dari aspek-aspek tersebut

9 Departemen Agama. Al-Qur’an dan Terjemahnya, op- cit., h. 674
1 Iid., h. 110.
W bid., h. 373.
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di atas. Mungkin ini dititikberatkan pada unsur motivasi
dan pengajarannya bahwa semua pentaklifan dalam al-
Qur’an dan hadis ada hikmah yang lebih besar untuk
kepentingan manusia itu sendiri. Dalam hadis yang
diriwayatkan dari Abt Hurairah oleh Imam Muslim.
Rasulullah bersabda :
) ,o)//: /: )oz'\,.. N :/o/J £ o -
m\J)Aﬂ)Jb:chw«»\@pJoﬁjﬁ@\U&
;/ s 0 /E$// & - *_y ,e,/ /a// o’/ A‘g/ ﬁ/
b el =y o A Jsk e ade Al Lo
TR 4T °, u_)’°-/ s 0 S ./io ° or
wddﬁadl&;&'ﬁwmdéy
- . - - 12 ° o_rol.l-{o”.
e (B 53
Artinya :
Dari Abit Hurairah: Rasulullah saw, bersabda: “Allah Azza
Wajalla berfirman: Aku menurut pada perkiraan hamba-Ku
tentang Aku. Aku bersamanya ketika ia mengingat-Ku. Jika
dia mengingat-Ku dalam dirinya Aku pun mengingatnya
dalam diri-Ku".

Salah satu hadis Rasulullah saw. yang sifatnya memberi
tuntunan berzikir adalah hadis riwayat al-Turmudzi dan
al-Nasa’i, disahihkan oleh Ibn Hibban dan al-Hakim dari
Jabir, Rasulullah bersabda :

2 AbGi Zakariya Yahya Ibn Syaraf Al-Nawawi, Shahih Muslim bi Syarh al-
Nawawi, Juz XVII (Cet. II; Beirut: Dar al-Fikr, 1988), h. 2.
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a 2 /:/:JO/’\,./_/ s 0
oy JB 2 L R e

|
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Artinya:

Dari Jabir ra. Rasulullah saw. bersabda: Zikir yang paling
mulia adalah” La ilaha Illa Allah” dan ungkapan yang pa-
ling mulia yang aku ucapkan dan oleh para Nabi adalah “La
llaha Tlla Allah”.Ia adalah kalimat Tauhid dan keikhlasan.
Dan ia merupakan nama Allah Yang Maha Agung.

Dari sudut pandang manusia sebagai subyek zikir,
maka Ibn ‘Arabi mengelompokkan zikir dalam enam
macam bentuk zikir, yaitu: Dzikr al- lisin, Dzikr al-galb, Dzikr
al-sir, Dzikr al-rith, Dzikr al-khafd’, dan Dzikr al-Dzat.
Pengelompokan ini diungkapkan ketika menafsirkan
firman Allah Q.S. al-Ahzab (33):41:

Z B B ek Koume g _ - 2 /z£~,
LS TS5 al 1551 21z Cp T LS
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, berzikirlah (dengan
menyebut nama) Allah, zikir yang sebanynk—bmzyaknyn.“

¥ Muhammad bin Ismail al-Shan’ani, Subul al-Salam Syarh Buliig al-Marim,
Jilid IV (Cet I1I; Cairo: Dar al-Hadits, 1994), h. 216.

' Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit., h. 674
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Ibn ‘Arabi menafsirkan ayat ini dengan mengatakan:
(Hai orang-orang yang beriman berzikirlah kepada Allah) dengan
lidah (lisan pada magim al-nafs (tubuh kasar manusia).
Dengan hudhiir al-galb (kehadiran hati) pada magam al-galb.
Dengan al-mundjat pada maqam al-sir. Dengan al-musyahadah
padaal-rith. Dengan al-wuShiil padamagim al-khafa’. Dengan
al-fana pada magim al-dzat. (°57~3) (dan bertasbihlah
kepadanya) dengan memahasucikan Allah dalam af’al-Nya,
sifat-Nya, dan dalam dzat-Nya.!s .

Ketika pengelompokan zikir tersebut diperhadapkan
dengan Allah sebagai objek zikir, maka zikir dapat
dimaknai sebagai suatu metode untuk menadapatkan
epistemologi ilahiyah yang didasari dengan pengerahan
segenap potensi manusia melalui sikap responsifitas,
kepatuhan (ketaatan), dan sikap progresifitas kepada
Allah.

Zikir sebagai metode spiritualitas merupakan
epistemologi al-tahgigi, adalah suatu sistem pemakrifahan
yang hasilnya diperoleh lewat al-syuhiid, penyaksian rahasia
hakikat wujud pada Zat Yang Maha Mutlak wujud-Nya
setelah melewati al-kasyf dan al-mujihadah. Kemakrifahan
ini diperoleh melalui olah potensi rohani. Dengan kesucian
potensi-potensi rohani tersebut diharapkan Allah akan
melimpahkan pengetahuan langsung kepada seorang salik,
baik melalui isyragi (illuminative) maupun dengan hikmah
al-muta’dliyah (transcendent theoshopy).

'*Muhyiddin Ibn ‘Arabj, Tafsir Ibn *Arabi, editor Abd al-Warits Muhammad
‘Alj, Jilid 1I (Cet. I; Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 2001), h. 148.
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Ibn ‘Arabi juga memaknai zikir, ketika Allah menjadi
subyeknya, sebagai nikmat Allah yang dianugerahkan
kepada hamban-Nya, sehingga ia lebih mampu untuk
meningkatktan intensitas zikirnya (kualitatif dan
kuantitatif), dan merupakan pertolongan dan bimbingan
Allah untuk suluk kepada-Nya serta limpahan cahaya
keyakinan pada hamba-hamba-Nya."

Dalam kaitannya dengan zikir sebagai salah satu
metode praktis spiritualitas dalam Islam, Ibn ‘Arabi
mengungkapkan bahwa sesungguhnya pengejawanta_hér?
zikir hanya dapat dilakukan oleh mereka yang memiliki
sikap kejiwaan yang responsif, kepatuhan dan ketaatan
serta sikap progressif terhadap taklif (perintah dan
larangan).” Dalam kaitan ini, Imdm al-Gazali menegaskan
bahwa zikir yang baik harus terpenuthi dua sikap kejiwaan;
yaitu rasa kedekatan (al-tagarrub) dan cinta (al-mahabbah)."®

Dari ungkapan di atas dapat dipahamai bahwa zikir
sesungguhnya, secara fungsional memiliki peranan yang
sangat signifikan dalam menuntun pembgntukan
spiritualitas seseorang, melalui ikhtiar yang dlla'kt}kan
sepenuh hati dengan mengalihkan gagasan, plkx.ran,
perhatian dan perasaan dalam upaya senantiasa
bertawajjuh kepada Allah dengan lafal-lafal tertentu dan
dimanifestasikan oleh seluruh anggota badan.

1 1bid., Juz 1. 81.

7 Ibid. ‘ A

18 Abéi Hamid bin Muhammad bin Muhammad al-Gazali, Ihya” ‘Ulfim al-Din,
Jilid I (Cet. I; Beirut: Dar al-Ma'rifah, t.th. ), h. 301.
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Ibn “Arabi dalam memaknai secara fungsional lafal zikir
di dalam al-Qur’an, sebagai spiritualisasi pntukan
embkesadaran yang dapat mencegah pelakunya dari
perbuatan al-fahsya’ (keji) dan kedzaliman. Ibn ‘Arabi
senantiasa memposisikan Allah sebagai inspirasi awal
dalam karyanya, karena hanya dengan kudrat Allahlah,
karya tersebut dapat terlaksana, menjadi rujukan manusia
dalam hidup dan kehidupannya, mengeksiskan kehadiran
Allah dalam dirinya.?’

Dalam struktur yang lain, pada ayat-ayat al-Quur’an,
kata zikir disandingkan dengan & sv!. Ibn ‘Arabi
menafsirkannya, agar pada diri manusia ada kesungguhan
untuk berakhlak dengan akhlak Allah dalam tingkatan al-
nafs, dan menghayati kehadiran Allah dan murdiqabah-Nya,
serta mengaktualisasikan secara murni nilai yang
terkandung dalam sifat dan nama Allah pada tingkatan al-
qalb sampai pada al-fani’ dalam tingkatan al-dzit.?' Salah
satu nilai nama dan sifat Allah adalah “kamu (manusia)
itu sendiri, oleh karena itu kenalilah dirimu dan berusahalah
untuk mencapai kesempurnaannya dengan mengetahui
sejatinya dirimu.” Ahli zikir akan senantiasa memelihara
dan menjaga eksistensi diri manusia sebagai simbol
keagungan nama Allah dalam menjalankan hak-hak Allah

¥Ibnu ‘Arabi, Juz I, op.cit., h. 146.
2 Ibid.. h. 424.

2 Ibid.,Juz 11, h.71.

2 Ibid., h. 360.
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dan menampakkan kesempurnaan-Nya,” menjadikan
Allah sebagai wigdyah untuk melahirkan amalan-amalan
yang baik.*

Kata zikir juga dikaitkan dengan lafal nikmat atau yang
semakna dengan itu. Ibn *Arabi -antara lain- memaknainya
sebagai sarana untuk mendapatkan petunjuk ke jalan
ketauhidan yang benar, yaitu tauhid yang membuahkan
al-mahabbah (cinta) yang mendalam dalam relung hati
sanubari manusia.”

Sebagai seorang salik yang menitijalan spiritual, selayaknya
makna zikir tersebut dijadikan sebagai central oriented, karena
ia merupakan kesempurmaan pencariannya dalam menekuni
kehidupan spiritualitas, menjadi pondasi yang kokoh dalam
membangun sikap kejiwaan ilahiyah, dan menata kehidupan
sosial dengan nilai-nilai spiritualitas yang tinggi.

Zikir sebagai salah satu bentuk ibadah yang tak
terbataskan dengan waktu dan tempat, akan membentuk
sosok pribadi muslim yang beriman dan memiliki integritas
moral yang kokoh dalam berkarya serta mempunyai
intelektualitas yang matang.

¢. Fungsi Dzikir

Berdasarkan hasl kajian yang utuh dan konfrehensif
terhadap tafsir Ibn “Arabi, setidaknya ditemukan ada empat
fungsi zikir, yaitu:

2 Ibid., h. .373.
% Ibid., Juz 1, h. 192.
3 Ihid., h. 138.
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1). ouY! il 5 (Meningkatkan Keimanan)

Orang beriman dengan sebenar-benarnya iman,
apabila tersentuh hatinya dengan dzikr al-Shifdt, maka ia
akan memberikan respon positif terhadap kemaha-
agungan Allah dan kemahaperkasaan-Nya. Hatinya akan
memancarkan cahaya kebenaran yang merupakan
pembuktian dari sifat-sifat tersebut. Bahkan, jika
sekiranya kenyataan tersebut (cahaya kebenaran)
terungkapkan dalam ungkapan-ungkapan ilahiyah,
maka iman orang tersebut akan meningkat dari stasiun
keimanan ‘ilm al-yagin menjadi keimanan yang ‘ain al-
yaqin.*

Kenyataannya, zikir seseorang tidak lepas dari
dorongan akidah yang merupakan psikomotorik terhadap
amalan-amalan seseorang, baik lahiriyah maupun
batiniyah. Akidah dapat bertumbuh dan berkembang
melalui zikir. Sebaliknya, zikir akan berfungsi secara
maksimal apabila ditopang dengan akidah yang benar,
yaitu pengakuan akan kemutlakan dan keabadian wujud
Allah semata. Segala sesuatunya menjadi sirna pada-Nya.
Tidak ada sesuatupun yang menyamainya dalam realitas
maupun dalam wujud.”” Itulah sebabnya pernyataan
ketauhidan yang utama dan asasi adalah “ &\ YU AN (tiada
tuhan selain Allah).

2 Ihid., Juz 1. h. 273.
27 [bid., Juz 11, h.216.
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2). Bertabarru’ (menyucikan diri) dari Dosa Besar (al-
kabair) maupun Dosa Kecil (al-Shagair)

Apabila nilai-nilai zikir telah mengkristal dalam diri
Seseorang, niscaya akan memberikan tuntunan dalam
bersikap dan berprilaku. Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa
salah satu bentuk dosa besar adalah apabila terbetik dalam
hati seseorang bahwa afdlnya (karyanya) berjalan atas dasar
kemampuannya.? [tulah sebabnya, potongan ayat &i 1y 57
datang menjadi jawaban dan tuntunan agar manusia diawal
langkahnya, harus melihat bahwa hakikat af'dinya
terlaksana berkat qudrah (kekuasaan) Allah, sehingga
orang tersebut dapat melepaskan diri dari prilaku dan
tindakannya, baik yang digolongkan sebagai dosa besar
maupun dosa kecil

Kesadaran akan kehadiran qudrah Allah dalam setiap
ruang dan waktu, adalah bentuk pengawasan moral pada
seseorang dari praktek-praktek kehidupan yang tidak
sejalan dengan semangat spiritualitas Islam.

3). Zikir sebagai Terapi Kejiwaan

Al-Qur’an setidaknya 12 kali mengungkapkan penyakit
mental yang diderita oleh sebahagian manusia dengan
menggunakan ungkapan 5 - 558 3 (diluati mercka terdapat
penyakit). Menurut Ibn ‘Arabi, struktur kalimat seperti ini
(jumlah zharfiyah) memberi penekanan akan keseriusan dan

B bid., Juz I, h. 146.
# Ibid.
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memprihatinkan penyakit hati tersebut® Seluruh sikap dan
prilaku yang hina adalah buah dari penyakit hati, dan
menjadi penyebab melemahnya hati, sehingg menyimpang
dari fungsi sebenarnya. Akibatnya membawa kebinasaan
dan kehancuran.® Sejalan dengan pandangan Ibn ‘Arabi
tersebut, Imam al-Gazali menegaskan bahwa sekiranya
penyakit hati terjadi pada diri seseorang, maka fungsi hati
untuk mengetahui, berhikmah, ma'rifah serta mahabbah dan
merasakan nikmat zikir dan lain sebagainya,‘akan
terganggu dan tidak dapat melaksanakan fungsinya.®

Itulah sebabnya Islam mendorong manusia memiliki
kalbu yang sehat dari segala macam penyakit. Memiliki
jiwa yang tenang dan tenteram dengan memperbanyak
zikir kepada Allah. Allah swt. menegaskan dalam Q.S. al-
Ra’d (13):28 :

Terjemahnya :
“(Yaitu) orang-orang yang beriman dan hati mereka men jadi
tenteram dengan mengingat Allah. Ingatlah, hanya dengan
mengingat Allh-lah hati menjadi tenteram”

¥ 1bid., Juz 1, h. 36.

3 Ibid.

* Abt Hamid al-Gazali, Jilid I, op.cit., h. 62.

*Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op. cit., h. 373,
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Hati yang tenteram adalah hati yang bersih .dari
berbagai kekurangan yang bertentangan dengan fitrah
manusia. Suci dari hijab yang menghalangi pertumbuhan
fitrah tesebut.** Hal ini menjadi tuntutan dan tuntunan
syar’i, karena kekuatan hati (ruhaniygh) dapat
terpengaruh dan mempengaruhi. Semakin l?zjn.yak
bertawajjuh atau berinteraksi dengan al-hadhrat ﬂ[-ll(lhlyﬂil,
semakin banyak pula menemukan cahaya Tuhan ( nir
ilahi). Semakin banyak cahaya Tuhan (nir ilihi) diterima,
semakin tenteramlah hati. Kata kuncinya, zikir
menjadikan seseorang berketetapan jiwa, .dengar} zikir.
pula kebimbangan akan tersingkir dari hati.” Ibn *Arabi
mengutip hadis Rasulullah yang berbunyi:

A B, % Tmda TE TS Boe 2
A Jo d J’y JB 0 JU L (2] Wl e

° vid 74 /o’aJ }/_/./aﬁ_ it 7
* e olb [ 87 130 55T
Terjemahnya : |
Sesungguhnya Syaitan itu meletakkan belalainya
(godaannya) di hati anak cucu Adam. Apabila anak cucu
Adam berzikir kepada Allah maka godaan tersebut akan
terlewati dan hati menjadi tenteram.

3 bnu ‘Arabi. Juz II, op.cit., h. 93.

¥ Ibid. Juz 1, h. 366. N . ’
% [bid., Lihat pula: Abi Hamid al-Gazali, Ihya’ Uliim al-Din, Jilid 1, op.cit., h. 28.
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4). Zikir membangun intelektualitas

Secara sederhana dapat diungkapkan pemaknaan
intelektual sebagai totalitas pengertian dan kesadaran, daya
dan proses pemikiran yang lebih tinggi yang berkenaan
dengan pengetahuan.” Zikir yang dapat membangun
intelektualitas adalah zikir yang mampu menyadarkan
seseorang akan tugas dan fungsinya sebagai khalifat fi al-
ardh (khalifah di muka bumi). Dengan ini ia terdorong
memanfaatkan secara maksimal seluruh fasilitas dalam
dirinya sesuai dengan potensinya. Allah telah menciptakan
beberapa potensi pada diri manusia, sebagaimana firman
Allah swt. dalam Q.S. al-Sajadah (32):9 :

Le

vt 22T T 2 s To. g 2?
“ > s v eL - ) v
c“.w“rijd.z}_, e__,/_,)w:t.ﬁgcn.:)ki}uﬁ
o 2L s B oG, wmae L L fue
. Ujh':“’ Lo BL:..LQ oJ.;SY‘;M;Yb

Terjemahnya :
“Kemudian Dia menyempurnakan kemudian meniupkan
kedalam tubuhnya roh-Nya dan Dia menjadikan bagi kamu

pendengaran, penglihatan dan hati; tetapi kamu sedikit sekali
bersyukur” 3

Melalui pendengaran, manusia dapat mendengar ayat-
ayat (tanda-tanda) kebesaran Allah yang menyampaikan
ketauhidan dan kebangkitan, dengan penglihatan ia dapat

¥ Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, edisi I
(Cet. Jakarta: Balai Pustaka, 1993), h. 437.

% Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit., h. 661.
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menyaksikan ayat-ayat Allah dan menyaksikan realitas
kehidupan, dan dengan hati dapat beristidlal akan hakikat

keduanya.”

Sungguh sangat menarik mengkaji makna yang tersirat
dalam bingkaian kosa kata “dzikr” dirangkai dengan kata
“flul albab” (karakter pemikir) dalam beberapa ayat dalam
al-Qur’an. Antara lain Allah berfirman dalam Q.S. Ali
‘Imran (3):7: st BB % Hd .
@IV Y] 55 G
Terjemahnya: |
Dan tidak ada yang dapat mengambil pelajaran kecuali
orang-orang yang berakal *°

Dalam pandangan Ibn ‘Arabi bahwa orang-orang yang
mampu berzikir melalui ilmu Allah yang tersinari dengan
niir imanf -ilmu yang dapat menspesifikasikan dalam
bahagian-bahagian yang serupa dan berbilang- z.idalah
mereka yang bersih akal pikirannya dengan nur hidayah
dan suci dari lilitan hawa nafsu yang kuat.*'Inilah yang
menjadi alasan sehingga kata zikir dirangka% c.lengan 1‘111.11
albab yaitu mengintegrasikan secara utuh zikir dan fikir
dalam membangun spiritualitas sesuai dengan Islam Fanpa
harus dikotomi antara kedua pendekatan tersebut. Sehmgga
yang ada adalah berzikir ilmiah dan berilmu yang berzikir.

¥ Abfial-Fadl Syihab al-Din al-AlGsi, Rith al-Ma'ani fi Tafsir al-Qur'an al-"Azhim
wa al-Sab’u al-Matsani, Juz VIII (Cet. IV; Beirut: Dar al-Fikr, 1992)h. 124.
“ Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 76.

41 Tbn ‘Arabi. Juz I. h. 118.
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2. Tafakkur

Kata tafakkur sudah menjadi kosa kata dalam
perbendaharaan Bahasa Indonesia. Maknanya antara lain:
perenungan, memikirkan, atau menimbang-nimbang
dengan penuh kesungguhan.® Kata ini berasal dari Bahasa
Arab dengan akar kata ” $s” yang bermakna; mengaktifkan
hati pada sesuatu.*’ Kata tafakkur adalah bentuk maShdar
(verbal noun) dari kata “ £ setelah mendapat tambahan
dua huruf “ta” dan “kaf” yang ditadh’ifkan. Tafakkur juga
dapat bermakna membolak balik segala realitas sebagai
objeknya dengan melakukan i’tibar.# Dalam arti lain,
mengarahkan potensi akal sepenuhnya dengan me-
musatkan konsentrasi pada objeknya. Al-Qur’an maupun
hadis banyak menggunakan kata tersebut dan selalu
dirangkaikan dengan objek yang bersistem, baik yang
kongkrit maupun abstrak. Objek dari kata tafakkur
adalah segala sesuatu yang dapat dijangkau oleh akal
pikiran manusia. Lapangan operasional kata tafakkur
adalah seluruh makhluk Allah swt. Inilah yang
membedakan antara zikir yang objek langsungnya
adalah Allah dan tafakkur yang objek langsungnya
adalah makhluk Allah dan proses penciptaannya. Salah
satu firman Allah yang menegaskan hal ini disebutkan
dalam Q.S. Ali ‘Imran (3): 191:

“ Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, op.cit.,
h. 1118.

“Ibn Manshfr, Lisin al-’ Arab, Jilid X, op.cit., h. 307.
“Ibn Faris, Mu'jam Magiyis al-Lugah, op.cit., h. 446.
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Terjemahnya:
Yaitu orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri atau
duduk atau dalam keadaan berbaring dan mereka memikirkan
tentang penciptaan langit dan bumi (seraya) berkata: Ya
Tuhan kami tiadalah Engkau menciptakan ini dengan sia-
sia Maha suci Engkau, maka peliharalah kami dari siksa
neraka.*®
Disebutkan dalam salah satu hadis Rasulullah saw. dari
Jabir bin Zaid:

- P
i
oW

. ? £ & F oo T o = or o - - e
G850 B A e 05 B 1 e s Ju

\ \ ,:Gzt £ //‘.'o
:(..L») ale leﬂp ) J)M) Ju Ll Ul fujds
° a:n/.:, . -e/.o . olp',_/_
ab 35y Gl 3V SE Y FRCES VR
g 2 o ° 2 s oA @ s 0

% Depertemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 110. ‘

# CD, al-Maktabah al-Elektroniyah. Maktabah alfiyah. Musnad n!—Rnbrf,‘Jle
1. h. 311. Versi lain dari hadis yang semakna denganﬂh?dis tgrsebut dapat dlln_I}:at
pada: Ab(i al-Fadl Syihab al-Din al-Alasi, R}”thal-Ma’am, op.cit., Juz Il h. 159. Lihat
pula: Al-Ishfahani. Mufradat Alfazh al-Qur'an, h. 83.
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Artinya §

Bertafakkurlah terhadap ciptaan Allah dan jangan bertafakkur
tentang zat Allah. Dan Hasan menambahkannya dengan lafal
“Sesungguhnya Allah tidak dapat dicapai dengan fikiran”,

Al-Ishfahani menjelaskan makna kata “fikr” semacam
kekuatan yang digunakan untuk mendapatkan ilmu
pengetahuan hingga sampai kepada sasarannya. “Tafakkur”
sebagai bentukan dari kata “fikr” bermakna; pengembaraan
kekuatan tersebut menurut pandangan akal. Ini hanya
terjadi pada manusia bukan pada binatang. Aktifitas
tafakkur hanya dapat dilakukan pada hal-hal yang
memungkinkan untuk diberikan penggambaran dalam
hati. Allah swt. Maha Suci dari segala pensifatan dan
penggambaran tersebut. 47

Suatu keniscayaan bahwa firman Allah dan sabda
Rasulullah yang berkaitan dengan tafakkur, memberi
motivasi yang besar kepada hamba-Nya untuk
senantiasa bertafakkur. Dalam tafakkur ada kebenaran,
khususnya pada pembentukan spiritualitas seseorang.
Orientasi tafakkur senantiasa mengarah pada eksistensi
segala realitas. Pada akhirnya akan sampai pada titik
klimaks dan membentuk sikap yang dapat berhikmah,
yakni kemampuan filosofis spiritualis atas realitas
dalam menghadapi persoalan kehidupan serta
melahirkan pengakuan dan penyadaran adanya Yang

. Maha Ada.

7 Ibid., h. 643.

129



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

“Al-syuhiid al-dzdti” dalam doktrin spiritualitas Ibn
‘Arabi dapat dicapai dengan memadukan dua pendekatan,
yaitu “zikir dan tafakkur”. Zikir dengan pendekatan
musyahadah, mukdsyafah, dan mujihadah. Sementara tafakkur
dengan memberdayakan albib; yaitu akal yang jernih dari
berbagai bentuk keraguan dan kebimbangan.* Seseorang
dalam syuhiidnya akan berhikmah bahwa tidak ada kesia-
sian dalam penciptaan-Nya. Bahkan, segala ciptaan tersebut
menjadi nama-nama kebesaran-Nya dan realitas sifat-sifat-
Nya. Pemaknaan ini oleh Ibn ‘Arabi ditafsirkan dari
penggalan ayat “Mbl lis cilxle Ly, ” dalam Q.S. Ali Tmran
(3): 191. Seseorang dalam syuhudnya akan melahirkan
penyadaran hakiki terhadap kemahasucian zat-Nya dari
berbagai pensifatan dan penggambaran imaginatif.
Mensucikan Allah dari ketertandingan-Nya dengan segala
realitas kemahatunggalan-Nya. Mensucikan Allah dari
keterbilangan-Nya dalam kemahaesaan-Nya. Pemahaman
ini muncul dalam penafsiran Ibn ‘Arabi terhadap penggalan
ayat ““bl” # Apabila seseorang telah mencapai tingkat
al-syuhid dan al-hudhiir (kehadiran hati), maka ia akan
menanjak dari ambang batas fikir ke zikir. Ketika itu zikir
menjadi eksis.*

Dalam Q.S. al-Ram (30):8, Allah swt. berfirman :

% Ibn ‘Arabi, Juz I, op.cit. h. 157.

¥ Ibid.

% Imam al-Qusyairi, Lathaif al-Isyarat, Juz I (Cet. I; Cairo: Maktabat al-
Taufigiyah, 1999), h. 292.
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Terjemahnya: ’

Dan mengapa mereka tidak memikirkan tentang (kejadian)
diri mereka Allah tidak menjadikan langit dan bumi dan apa
yang ada diantara keduanya melainkan dengan tujuan yang
benar dan waktu yang ditentukan. Dan scsunggu/ﬁzyh

kebanyakan di antarg manusia benar-benar ingkar akan
pertemuan dengan Tuhann 1a."!

Ibn “Arabi mengisyaratkan bahwa bertaffakkur secara
internal pada diri manusia akan potensi atau kekuatan
ragawi maupun potensi ruhaniyah, Kekuatan-kekuatan
samawiyah dan sifat-sifat serta akhlak maupun selainnya,
kesemuanya akan berhikmah dan berserasi serta
berpenampakan dengan kemahabenaran dalam realitas
mereka sebagai pen terjemahan dari pada sifat-sifa t-Nya.®
Inilah bentuk kesempurnaan yang optimal dan kesirnaan
dalam diri Tuhan (al-fand’ fi Allah), sehingga mereka
mencapai tingkat kesyuhudan menurut kadar ke-
mampuannya.™ Ibn ‘Arabi memposisikan tafakkur sebagai
upaya mendapatkan tingkat spiritualitas tertentq. |

s . s e
Depertemen Agama, Ai-Qur'an don cerealinga, opLeit., b 642
“ibn “Arabi, fur 1, opert, 130
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Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa dalam hal seseorang
melakukan tafakkur, ia akan sampai kepada suatu
pandangan spiritualitas dengan melihat dan menyaksikan
adanya keserasian dan keselarasan dalam dua alam yang
berbeda. Antara lain tertutupinya kegelapan jasmaniyah
dengan kebersinaran ruhaniyah; seperti terbungkusnya
kekuatan ruhani di balik jasmani sebagai alatnya,
terbungkusnya kekuatan roh dengan fasilitas jasad.
Penegasan ini digambarkan oleh Ibn ’‘Arabi ketika
menafsirkan surah al-Ra’ad ayat 3. 4+ ¢\ y23): Dan Dialah
Allah membentangkan) bumi atau bentuk jasad ('35 = J~> 2
- dan menciptakan tiang yang kokoh atau gunung ) tulang-tulang
dan benda-benda cair J5 o#3) dan dari tiap-tiap) buah dari
pada sikap dan prilaku (akhldq) dan pengetahuan
(' 35\ Vo 32 Allah SWT menciptakan di dalamnya dua hal
yang berpasang-pasangan) yakni : dua bentuk yang berlawanan
seperti antara lapang dan bakhil, malu dan tebal muka,
kemaksiatan dan kesalchan, pengecut dan keberanian,
aniaya dan keadilan, serta semacam. Antara hitam dan putih,
manis dan masam, baik dan busuk, dingin dan panas, halus
dan kasar serta semacamnya. (>x:menutupi) malam
kegelapan jasmaniyah di atas kebersinaran ruhaniyah,
seperti terbungkusnya kekuatan ruhaniyah di balik sarana
jasmaniyah, atau terbungkusnya kekuatan roh dengan
fasilitas jasad O3 5 ¢80 WY &5 3 OL: sesungguhnya pada
yang demikian itu terdapat tanda-tanda kebesaran Allah bagi
golongan yang bertafakkur) terhadap penciptaan Allah dan
keserasian dan keselarasan antara dua alam yang berbeda.™

5 Ibid., Juz 1, h. 359-360.
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Hal tersebut mengisyaratkan bahwa pada hakikatnya
kehidupan ini adalah suatu sistem yang terikat dengar;
jalinan interkoneksitas antara satu dengan lainnya.
Memelihara hubungan tersebut akan membawa kepada
keharmonisan. Salah satu implikasi positif spiritualitas
dalam diri seseorang adalah terciptanya kesejukan dan
ketenteraman dalam kehidupan seorang spiritualis.

Selanjutnya, Ibn ‘Arabi memaparkan bahwa salah satu
hal positif sebagai feed back dari bertafakkur adalah me-
reinforcement manusia untuk menjaga fitrah dan martabat
manusiaan. Azab menghinakan yang ditimpahkan kepada
umat sebelumnya lebih memotivasi manusia agar
mentafakkuri pelimpahan wewenang dari Allah kepada
manusia untuk mengatur segala yang ada di langit dan di
bumi. Sejatinya pelimpahan tersebut adalah bentuk
pencitraan Allah swt. pada jati diri manusia.”

Bertafakkur akan segala realitas kehidupan, termasuk
keadaan diri dan penghuni dunia merupakan cermin yang
dengannya akan tampak jelas kebaikan dan kebenaran
yang ada, karena menggugurkan berbagai kesalahan dan
dosa. Hati menjadi tenang, memperbaiki kehidupan di
hari kiamat, menyadari akhir dari kehidupan, menambah
jumlah serta bobot amal baik. Dengan tafakkur seseorang
akan memandang dunia dengan pandangan penuh

hikmah dan sama sekali tidak lalai akan keberadaan
Allah SWT.

% Ibid, Juz 11, h. 239.
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3. Al-Shuhbah

Kata al-Shuhbah adalah bentuk maShdar (verbal noun)
dari kata Shahaba yang dalam pengertian leksikalnya
disinonimkan dengan ‘dsyara® (bergaul). Kata ini turut
memperkaya kosa kata Bahasa Indonesia menjadi sahabat
yang bermakna di antaranya, yaitu: (1) berkawan,
berteman; (2) menyenangkan dipergaulan, ramah.” Kata
ini muncul dalam dunia spiritual yang bermakna sebagai
suatu bentuk pola kehidupan dalam tradisi spiritualitas
dalam membentuk kepribadian, akhlak dan tingkah laku.”
Kata ini sering dijumpai dan dinisbahkan kepada Nabi
Muhammad saw. yaitu “sahabat Nabi”, sebuah istilah
keislaman yang mengandung pengertian orang-orang Ig-
lam yang berhubungan erat dengan Nabi Muhammad”.”
Mereka yang secara kualitas (dedikasi) dan kuantitas
(waktu dan kesempatan) dekat dengan Nabi dan dianggap
menempati kedudukan derajat kesahabatan lebih tinggi.
Itulah sebabnya mereka digolongkan ke dalam sebuah
hirarki berdasarkan kualitas kesahabatan Nabi sebagai titik
pusat konsentris. Mutu kesahabatan seseorang kepada Nabi
mengindikasikan tingkat spiritualitas yang dimiliki oleh
orang tersebut. Dengan demikian al-Shuhbah dapat

5 [bnu Manshiir, Lisan al-'Ara, op. cit., h. 286.

57 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus besar Bahasa Indonesia, op.cit.,
h. 977

8 ' Abd al-Qadir ‘Isa, Hagaiq ‘an al-Tasawwuf (Cet. XI; Syiria: Dar al-"Irfan,
2001), h. 41-43.

59 Harun Nasution, Ensiklopedi Islam Indonesia, Jilid 11T (Jakarta: Djambatan,

1995), h. 1002.
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dikatakan sebagai suatu bentuk pendekatan yang dapat
digunakan untuk mendapatkan dan meningkatkan nilai-
nilai spiritualitas dalam diri seseorang.

Adalah suatu keniscayaan bahwa dalam kehidupan,
manusia memiliki ketergantungan kepada pihak lain. la
tidak dapat hidup sendiri. Kehendak dan usaha manusia
hanyalah sebagian dari “jalan” untuk memperoleh apa
yang didambakan, sebagian yang lainnya —yang tak
terhitung banyaknya— berada di luar kemampuan
manusia. Yang dapat mewujudkan sebab-sebab lain itu dan
yang kuasa menggabungkannya hanyalah Allah SWT.
Dialah penyebab dari segala sebab. Ini merupakan
keniscayaan dan sunnatullah yang tidak dapat dielakkan
setiap makhluk. Kebutuhanlah yang memaksa setiap
orang mengharapkan bantuan pihak lain. Kebutuhan setiap
orang lebih banyak dari pada potensi dan waktu yang
tersedia untuknya. Salah satu kebutuhan yang sangat asasi
adalah nilai-nilai spiritualitas dalam fitrah keagamaan.
Allah swt berfirman dalam Q.S. al-Rdam (30):30 :

P 3 . .E,; _ ” o o £
ST b AT ks s Al Glgsg s
— = " 5 g "

AT 2l s AT g Jud ¥ gk
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Terjemahnya :

Maka hadapkanlah wajahmu dengan lurus kepada agama
(Allah).(tetaplah atas) fitrah Allah yang telah menciptakan
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manusia menurut fitrah itu. Tidak ada perubahan pada fitrah
Allah. (itulah) agama yang lurus; tetapi kebanyakan manusia
tidak mengetahuinya.®

Keterpenuhan kebutuhan manusia akan nilai-nilai
spiritulaitas, tergantung sejauh mana ia mampu
membentuk diri dan memposisikannya sebagai makhluk
yang butuh. Tidak ada seorangpun yang dapat mengelak
dari kebutuhan dan ketergantungan itu.

Pergaulan bersama dengan orang-orang Shaleh
menjadi salah satu pintu pendekatan (selain zikir dan
tafakkur) yang terbuka luas untuk menghidupkan dan
mengembangkan spiritualitas dalam perjalanan ruhaniyah
menuju kepada-Nya. Ibn ‘Arabi menegaskan dalam
tafsirnya ketika menafsirkan Q.S. al-Kahfi (18):28 :

24 2,52 . 2 2. - .44,,, /’.:,,J,
a3 330600 (45 5ol ol o Sl el
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Terjemahnya:
Dan bersabarlah kamu bersama-sama dengan orang-orang
yang menyeru Tuhannya di pagi dan senja hari dengan
mengharap keridhaan-Nya; dan janganlah kedua matamu

ol Ibid, 448.
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berpaling dari mereka (karena) mengharapkan perhiasan
dunia ini; dan janganlah kamu mengikuti orang yang hatinya
Telah kami lalaikan dari mengingati kami, serta menuruti
hawa nafsunya dan adalah keadaannya itu melewati batas.*

Ibn “Arabi menafsirkan ayat ini sebagai berikut
1t pely (sabarkanlah dirimu): perintah bersabar ber-
sama Allah dan ahl Alldh (orang-orang yang memiliki
tingkat kemakrifahan yang tinggi) dan tidak berpaling
selain kepada-Nya. Sabar semacam ini adalah salah satu
pintu istigdmah dan realistis. Tidak mungkin terwujudkan
kecuali dengan Allah. a5 3adl o8, 05 2 ae (ber-
sama orang-orang yang senantiasa bermunajat kepada
Tuhan mereka di waktu pagi dan senja hari): artinya;
senantiasa bersama para al-muwahhidiin dari kalangan fugara
Allah yang hanya senantiasa mencurahkan permintaannya
kepada Allah dalam kehidupan duniawi dan ukhrawi,
mereka yang tidak terhalang mata hatinya dengan hijab af al
dan hijab Shifit. «g>y O34 » (dengan mengharap keridaan-
Nya semata): senantiasa berseru kepada-Nya dan tidak
terhijabkan dari sesuatu dengan zat-Nya dalam kefana-
annya dan kebaqaannya. Kesabaran bersama mereka pada
hakikatnya kesabaran bersama Allah SWT. Memalingkan
pandangan daripada-Nya adalah terlarang, yaitu berpaling
selain kepada-Nya.®

Manusia merupakan makhluk yang harus bergaul
dengan yang lain dan menjadikan sebagian di antara

2 Ibnu ‘Arabi, Juz I, op.cit., h. 425.
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mereka sebagai sahabat. Hanya saja bila ia memilih untuk
bergaul dengan ahli iman, taqwa, istigamah dan makrifat
kepada Allah, niscaya secara gradual akan dapat mencapai
derajat seperti yang telah dicapai oleh mereka (ahl Allah).
Dia akan mengambil sifat-sifat sahabatnya melalui
keterpengaruhan spiritualitas yang membuatnya mengikuti
tingkah laku sahabatnya itu.

Pergaulan memiliki pengaruh yang sangat signifikan
dalam membentuk kepribadian, sikap dan prilaku. Hal ini
dipertegas oleh Ibn ‘Arabi dalam tafsirnya bahwa
keterpengaruhan seseorang atau suatu kelompok kepada
yang lainnya adalah merupakan konsekwensi logis adanya
pergaulan di kalangan mereka dan duduk bersama dengan
salah satu di antara dua pihak dan berinteraksi dengan
orang-orang pilihan dan orang-orang pendosa. Jika ia
mendapatkan petunjuk, maka ia akan mengikuti jejak
langkah orang-orang saleh dan mengikuti akhlak dan
prilaku mereka dan jadilah ia termasuk dari kelompok
orang-orang salih tersebut. Jika sebaliknya yang terjadi,
maka kita mohon perlindungan dari Allah akan hal-hal
yang membawa kerugian.®

Lebih lanjut Ibn ‘Arabi menjelaskan pentingnya
pedekatan ini ketika menafsirkan ayat yang memerintahkan
Rasulullah untuk mendoakan mereka dalam firman Allah
Q.S. al-Taubah (9):103: pde Joy s o455y o2 485 (Dengan

zakat itu kamu membersihkan dan mensucikan mereka,

@ Ibid., Juz I, h. 293.
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dan berdoalah untuk mereka ) dengan perhatian dan
limpahan nur kemuliaan pergaulanmu dengan mereka.
4 S S O (sesungguhnya do’amu itu menjadi
ketentraman jiwa mereka) yakni: sesungguhnya nurmu
yang engkau berikan kepada mereka dengan mengarahkan
Jiwamu kepada mereka, dan kekuatan perhatianmu serta
berkah pergaulanmu (Shuhbah) menjadi sebab turunnya
ketenteraman kepada mereka dan hati mereka menjadi
tenang kepada-Nya.*

Metode praktis untuk menjernihkan dan menghiasi
diri dengan nilai-nilai spiritualitas adalah bergaul
dengan ahli-ahli makrifah yang dapat memberikan
tuntunan dan arahan. Dalam tradisi tasawuf, seorang
pembimbing spiritualitas dikenal dengan sebutan al-
syaikh. Di dalam al-Qur’an dijumpai sebutan waliyyan
mursyidan. Seperti disebutkan dalam Q.S. al-Kahfi
(18):17, Allah berfirman:

¥ ut e A =g Ay > -
Gl €5 4 A B el L s
Terjemahnya:

Dan barangsiapa yang disesatkan-Nya, maka kamu tidak akan

mendapatkan seorang pemimpinpun yang dapat memberi
petunjuk kepadanya.s

Menurut Sa’id Hawwa’, makna ayat ini adalah yang
dapat memberi tuntunan ruhaniyah ialah al-waliy al-

“ Ibid.
% Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 445.
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mursyid. Ayat ini menjelaskan bahwa seorang wali mursyid
tidak akan menghalangi kehendak Allah, sehingga
dipahami dari ayat ini bahwa mengajak seseorang kejalan
Allah akan lebih sempurna jika dibimbing oleh wali
mursyid.®

Jika awalnya para rasul adalah pembimbing
spiritualitas, maka sesungguhnya para wali mursyid
menjadi pewaris para rasul dalam mengajak ke jalan
Allah. Pergaulan dengan mereka dan mengikuti jejak
langkahnya akan menambah iman, takwa dan keluhuran
budi pekerti. Dengan selalu bergaul dengan mereka
niscaya penyakit-penyakit hati dan noda-noda jiwa akan
sembuh serta kepribadian akan terpengaruh dengan kepe-
ribadiannya yang luhur. Seorang mursyid akan membantu
mencapai kondisi spiritualitas yang suci, membentuk
sosok pribadi muslim yang beriman dan bertaqwa, yang
mampu menyingkap tabir-tabir penghalang untuk wuShiil
kepada al-syuhild al-dziti. Golongan inilah yang
digambarkan oleh Ibn ‘Arabi sebagai golongan yang
beruntung. Ditegaskan dalam tafsirnya bahwa: mereka
telah mensucikan amalan batiniyah mereka dan hati
mereka menjadi bersinar karena nur iradah Allah swt.
melalui jalan kebenaran yang dilaluinya. Semoga dengan
menitipkan diri kepada orang beriman untuk
mendapatkan bimbingan, dan berlemah lembut kepada
mereka, serta senantiasa duduk menyertai mereka, watak
kepribadian menjadi condong kepada kebaikan dan

*Sa’id Hawwa, Tarbiyatuni al-Rithiyah (Cet. |; Cairo: Dar al-Salam, 1993), h. 182.
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melunakkan hati untuk senantiasa berzikir kepada Allah.
Dan menundukan hawa nafsu untuk senantiasa patuh dan

i ;

§ membangkitkan rasa cinta dan kerinduan yang dapat
g

taat pada perintah Allah.

, Al-Shulibah adalah metode praktis dalam melakukan
B perbaikan dan pendidikan ruhaniyah yang dapat
mengantar kepada tingkat spiritualitas tertentu. Bergaul
- bersama dengan para kekasih Allah akan memancarkan
cahaya-cahaya keyakinan di dalam hati, mensucikan jiwa,
- menjernihkan hati dari penyakit-penyakit batiniyah dan
. dapat mengangkat tingkatan spiritualitas sampai ketingkat
} al-musyihadah.

j Mursyid adalah ibarat dokter yang senantiasa
| memberikan penyegaran dan pencerahan batin, dan
menggelorakan hati untuk senantiasa berzikir kepada
 Allah. Sebaliknya, menjauhi mereka akan mendatangkan
kelalaian sehingga hati hanya senantiasa cenderung

t terhadap kesenangan yang sirna.

B, Aspek Spiritualitas Ibn ‘Arabi
1. Spiritualitas Uluhiyah
' a. Musyahadah

Ungkapan “musyihadah” banyak digunakan Ibn ‘Arabi
idi dalam tafsirnya sebagai salah satu bentuk aktifitas
ikerohanian dalam tataran spiritualitas uluhiyah. Kata

7 Ibnu ‘Arabi, Juz I h. 40.
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“musydhadah” menggunakan timbangan kata mufa‘alah
dalam bahasa Arab, hanya terjadi dalam penerapan di
antara dua makna.

Aktualisasi musydhadah senantiasa beorientasi keilahian
yang memposisikan “al-riih” sebagai agen sentral dalam
melakukan interkoneksitas dengan Allah SWT. Hal ini
dapat dilihat dalam uraian Ibn ‘Arabi ketika menafsirkan
ayat, L3 &l 04 54y 24l sebagai salah satu bentuk kaifiyah
berzikir kepada Allah dalam seluruh hal dan situasi, dengan
menempatkan “al-riih” sebagai subyek zikir melalui
musydhadah.®

Ada tiga hal yang sangat urgen untuk diberi penjelasan
secara komprehensif di dalam sub pembahasan ini. Pertama,
Rith sebagai agen sentral (central agent) dalam ber-
musyahadah. Kedua, Tuhan sebagai orientasi spiritualitas
(spirituality oriented). Ketiga, Syuhiid sebagai bentuk
spiritualitas ilahiyah.

1). Al-Riih

Setidaknya al-Qur’an menyebut kata “rdh”
sebanyak 21 kali di berbagai ayat dan surah. Tidak
ditemukan adanya penjelasan konkrit dan mendetail
menyangkut subtansi (asal) ruh dalam ayat-ayat
tersebut. Bahkan salah satu dari ayat dimaksud dapat
ditafsirkan bahwa pengkajian tentang ruh sama halnya
pengkajian tentang Tuhan. Hal ini didasari dengan

% bnu ‘Arabi, Tafsir Ibnu “Arabi, Juz 1, h. 157
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pemaknaan ayat yang secara tersurat mempertanyakan
substansi ruh tersebut. Allah swt berfirman dalam Q.S.
al-Isra (17):85 :

;“é-// o ’f, ] - ,:&‘ - ” /;’ 2
10.2..3)1 Lo} LQJ{“U':’CJJ;“&)} C)j“k)p_ﬁ ;oj
(@ VLT 52

Terjemahannya:

Dan mereka bertanya kepadamu tentang ruh. Katakanlah
“Ruh itu termasuk urusan Tuhanku, dan tidaklah kamu
diberi pengetahuan melainkan sedikit”.®

Ada beberapa versi tentang asbab nuzul ayat ini, antara
lain ketika ada orang Yahudi yang menyuruh orang-orang
kafir Quraisy untuk mempertanyakan kepada Muhammad
tentang Ashhab al-Kahfi, Dziilgarnain dan Rih. Dengan
mengatakan bahwa: Jika seandainya Muhammad
menjelaskan seluruhnya atau sama sekali tidak menjawabnya,
maka dia bukanlah Nabi. Jika Muhammad menjawab sebagian
atau meninggalkan sebagian, maka dia adalah Nabi.
Kemudian Nabi menjelaskan kedua hal pertama dan
meninggalkan yang terakhir yaitu persoalan “Riih”. Maka
turunlah ayat ini untuk memberi jawaban kepada mereka.™

Jawaban Rasulullah terhadap pertanyaan tentang ruh
tersebut dengan mengatakan: ., 4 zsA adalah

“Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 437.

"Mahmd bin ‘Umar al-Zamakhsyari, Tafsir Al-Kasyf, Juz II (Cet. IV; Cairo:
Dar al-Kutub al-’Arabi, t.th.), h. 690.

143



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

jawaban yang dapat dimaknai sebagai penyampaian bahwa
ruh adalah merupakan urusan Tuhanku. Tapi tidak berarti
pelarangan untuk mengkajinya. Pengkajian tentang ruh
adalah pengkajian tentang urusan Tuhan.

Ditemukan dalam hadits Rasulullah yang mempertegas
untuk tidak berpikir akan zat Allah karena itu adalah
kemustahilan, antara lain hadis Rasulullah yang di-
sampaikan oleh Abdullah bin Salam:

A e . %ada o e T B o o Y. wr oz
aﬁ\gLam\Jyjcf:Jbrmdm;&.p&p
Y B oyKE g e o 2L 2

OB LS S LS K

Rasulullah saw. Suatu saat keluar untuk menemui
sahabatnya, sedang mereka berfikir, maka Rasulullah sazw
bersabda: Janganlah kamu memikirkan Allah. Tetapi
berfikirlah tentang apa yang diciptakan oleh-Nya.

Artinya:

Hadis yang semakna dengan hadis tersebut telah
disampaikan pula oleh “‘Umar bin Murrah, Demikian pula
hadis dari Ibn ‘Umar. Didapati pula ada hadis dari Ibn
‘Abbas, dan lainnya.”

Larangan yang dimaksud adalah menggunakan
fasilitas akal untuk secara langsung mengadakan hubunga n

7' Abi al-Fadl Syihab al-Din al-Aldisi, Rith al-Ma’ani, op.cit., h.159.
72 Ibid.
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dengan Allah swt. Di sinilah letak urgensinya memahami
ruh sebagai agen sentral dalam mengaktualisasikan
spiritualitas uluhiyah untuk mengadakan hubungan
langsung dengan Allah swt.

Ibn ‘Arabi, seperti halnya mufasir yang lain, secara
substansial tidak menjelaskan hakikat ruh. Ia hanya
menguraikan dengan cermat eksistensi ruh sebagai
substansi ilahiyah yang berasal dari Yang Maha Mutlak
adanya, bukan dari realitas-realitas yang terbatas (al-khalg).
Jauharnya tak terbentukkan adanya, tak bercorakkan
dengan warna apapun, juga tak terbatasi dengan arah
(jihah). Bagi Ibn ‘Arab, orang-orang yang terhijab dengan
realitas-realitas terbatas tidak akan mungkin me-
ngetahuinya karena keterbatasannya.” Ia adalah jauhar
insani yang tak termaterikan.”

Makna al-rith seperti ini ditemukan pada beberapa ayat
al-Qur’an antara lain seperti firman Allah SWT. Q.S. al-Hijr
(15):29:

e & ARG pe 2 L M T Aseg . ¢ <
@‘)J:L?‘-‘-“' JAJ l}w @JJO'f }QW) ,4_:_3)_,., b‘l_e

Terjemahnya :

Maka apabila Aku telah menyempurnakan kejadiannya dan

telah meniupkan kedalamnya ruh-Ku, maka tunduklah kamu

kepadanya dengan bersujud.”

7 Ibnu ‘Arabi, Tafsir Ibnu *Arabi, JuzLop.cit., h. 410
74 Ab{i al-Fadl Syihéb al-Din al-Alfisi, Rith al-Ma’ani, op.cit., h. 156.
7 Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit,. h. 393.
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Pemaknaan lain dari kata al-rith menurut Ibn ‘ Arabi, seperti
yang ditemukan dalam tafsirnya adalah: wahyu, dan ‘ilm
ladunni yang denganya hati yang mati dapat hidup.”
Seperti firman Allah Q.S. Gafir (40):15:

P "/ =£ 5 -, 2" *7, :‘,,’J A ,/‘n,./
oo Jb ol be ol gl A 9 e dll 0
2oV 5 s coslis e F3

Terjemahnya : - ’

(Dialah) Yang Maha Tinggi derajat-Nya, Yang mempunyai
‘Arsy, dengan mengutus Jibril dengan (membawa) perintah-
Nya kepada siapa yang dikehendaki-Nya di antara hamba-
hamba-Nya, supaya dia memperingatkan manusia) tentang
hari pertemuan (hari kiamat).”

Tbn ‘Arabi juga memaknai kata “al-rith” sebagai cahaya
penampakan zat yang dapat melakukan hubungan atau
kontak langsung (ittiShdl) dengan alam suci.”® Pada QS.
al-Mujadalah (58): 22 Allah berfirman :

J PR 1 s gy 4 sl
5 R 3 @ - $1 7
Terjemahnya :
Mereka itulah orang-orang yang Allah telah menanamkan
dalam hati mereka dan menguatkan mereka dengan
pertolongan yang datang daripada-Nya.”
P
7% Hon ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 11, op.cit., h. 201.
77 Departemen Agama. Al-Qur'an dan Terjemahnya. op.cit., h.761.

7 [bn ‘ Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 11, op.cit. h. 308.
7 Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 912.
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Pada Q.S. al-Ma’irij (70): 4, Ibn ‘ Arabi menggambarkan
keberadaan al-rith sebagai insani yang mi‘raj ke hadhrah al-
dzdtiyah®. Seperti halnya pada Q.S. al-Naba’ (78):38
digambarkan sebagai insani dan para “malaikat” daya-daya
jiwa secara berbaris-baris di martabat mereka masing-
masing.*!

Lain halnya pada Q.S. al-Qadr (97):4, Ibn ‘Arabi
menjelaskan karakteristik ruh sebagai kekuatan ruhaniyah
yang turun kepada pribadi seseorang dari seluruh arah tiap-
tiap perkara, dan mengetahui seluruh realitas, wujudnya,
zatnya, sifatnya, spesifikasinya, hukum-hukumn};a,
ahwalnya dan pengaturan serta penggunaannya.” Ia juga
merupakan psikomotorik yang senantiasa aktif untuk
melahirkan akidah yang benar, dan membenarkan kalimat-
kalimat Tuhan dengan mentaatinya yang terwujud dalam
bentuk amal saleh sehingga totalitas komponen
mendapatkan kemuliaan.*

Makna ganda dari ruh yang dikemukakan oleh Tbn
‘Arabi, tidak lepas dari proses pengembangan makna yang
dipengaruhi struktur kalimat dan penempatan kata yang
mendahuluinya dan mengikutinya, meskipun tidak keluar
dari makna esensinya, yaitu bahwa apapun bentuk
hubungan antara “Ruh Tuhan” dengan Tuhan, ruh ini

b berasal dari ruh Tuhan sendiri.

% Tbn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 11, op.cit., h. .348.
8 Ibid. h. 379.
8 Ibid., h. 418
8lbid., h..334.
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Pengembangan penafsiran makna ini adalah bahagian
dari bentuk pengetahuan yang mendiskripsikan sifat-sifat
ruh yang diberikan oleh pengalaman manusia serta naskah-
naskah yang mutawdtir. Sifat ruh itu jelas dalam
hubungannya dengan badan yaitu sifat tadbir (mengatur)™.
Bahkan sifat-sifat mendasar dari ruh itu, sebagai mesin
kehidupan dalam membangun interkoneksitas dengan
seluruh komponen, dalam hubungannya dengan badan
dapat dimengerti, sebab badan —dalam dan pada dirinya
sendiri— adalah mati dan ia dapat hidup hanya melalui
kehadiran ruh di dalamnya. Demikian pula terhadap yang
lainya yang melingkupi seluruh dimensi kehidupan
manusia itu sendiri. Imam al-Gazali menggambarkan ruh
sebagai lampu kehidupan.® Sifat suci dan mulia yang
dimilikinya tidak dapat dilepaskan dari substansi ilahi,
karena kedekatan hubungan dengan Yang Maha Mulia
adalah kedekatan zat dan sifat.*® Meskipun itu tercipta, ia
menyimpan makna ganda yang tidak memungkinkan
untuk melepaskannya sama sekali dari wilayah Ilahi.*

Ruh, dengan karakteristik dan sifat-sifat mulia yang
dimilikinya secara inhern, senantiasa aktif untuk
mengisyaratkan akan kebenaran bertauhid dalam

8 Abf al-Fadl Syihab al-Din al-Alasi, Ruh al-Ma’ani, op cit., h. 156.

85 Absi Hamid al-Gazali, Ihya’ Uliim al-Din, Jilid 1, op.cit., h. 3.

# Abi al-Fadl Syihab al-Din al-Aldsi, Rith al-Ma’dni, Juz VIIL, op.cit., h. 156.

87 Shaciko Murata, The Tao Of Islam; A Sourcebook on Gender Relationship in
Islamic Thought, diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia oleh: Rahmani Astuti
dengan judul: The Tao of Islam; Kitab Rujukan tentang Relasi Gender dalam Kosmologi
dan Teologi Islam (Cet. I; Bandung: Mizan, 1996), h. 309.
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beraqidah, beribadah dan bermuamalah sepanjang hayat
dengan menolak segala bentuk kemudaratan dan
kemusyrikan. Kata kunci dari kajian ini adalah bahwa ruh
menjadi inti manusia dan “Citra Tuhan”, yang dapat
membuka mata bagi yang buta terhadap aspek lahir dan
batin. Rasulullah saw. bersabda :

ﬂ. = : - 5/ o 0// '\..« &/ g 4 - ’/a/ £ °
CEN A S N L T
88 -0 2 o wow s /: )
& | alas 4
Artinya : e GL; = dl} <

Dari Abit Hurairah, dari Nabi saw. berkata Allah SWT
menciptakan Adam di dalam citranya sendiri.

Rasulullah saw. memberikan penggambaran betapa
citra Tuhan dalam diri manusia menjadi amanah yang
mulia, memerlukan kesungguhan untuk mengembangnya
karena terbentang rintangan keraguan, kecemasan dan

kegalauan yang menjadi hijab di dalam mengaktualisasikan
citra Tuhan tersebut.

Orang-orang yang senantiasa merevitalisasi diri dalam
kesungguhannya, akan mendapat limpahan kasih sayang dari
Yang Maha Rahman untuk lebih memperkokoh
keyakinannya dalam mewujudkan citra ilahi pada dirinya,
sehingga tersingkap wajah Allah pada tiap-tiap realitas.®

% Abit Abdullah Muhammad bin Isma‘il al-Bukhari, Shahilt al-Bukhari, Juz
IV, (Cet. I; Dar al-Fikr, t.th.), h.125.

# Muhyiidin Ibn ‘Arabi, Al-Futithdt al-Makkiyah, Juz 11 (Cet. Beirut: Dar lhya
al-Turéts al-Islami, 1992), h. 60. -
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Demikianlah fungsi ruh sebagai pembimbing, guru dan
sekaligus sebagai subyek spiritualitas uluhiyah untuk sampai
kepada keterbukaan tirai. Ini hanya dapat berproses bagi
mereka yang memiliki ketetapan #mdn ‘ilmiyah bukan fmin
zhanniyah. Keyakinan yang bersifat taglidi dapat mengalami
perubahan, sejalan dengan hijab-hijab yang meliputinya. Hijab
ini dapat berupa situasi dan kondisi ragawi manusia (al-haeat
al-badaniyah), atau sifat nafsiyah (al-Shifdt al-nafsaniyah),
ataupun sifat-sifat hati (al-Shifit al-qalbiyah) maupun sifat yang
lebih halus lagi dari itu yaitu keberadaan dirinya (al-aniyah).”
Al-musyihadah sebagai magam al-rith haruslah terbebaskan dari
segala bentuk hijab tersebut. Melalui tingkatan-tingkatan
kemenangan atas keterbelengguan tirai, yang oleh Ibn ‘Arabi,
dibagi ke dalam tiga bagian, yaitu:"!

Pertama, al-fath al-qarib, yaitu kemenangan pada
terbukanya pintu hati dengan meningkatnya perjalanan
spiritualitasnya setelah tersingkapnya kegaiban-kegaiban
dan melewati tirai nafsiyah dengan munculnya nur
keyakinan. Allah swt berfirman dalam Q.S. al-Shaf (61):13:

L i & - 3 - -2 , {
=R T P e Xl AL AP, oot 2 o0 By
() e bedl 5 Co b oedyall e Rad 5 24 (651
Terjemahnya:

(Dan ada Ilagi karunia yang lain yang kamu sukai (yaitu)
pertolongan dari Allah dan kemenangan yang dekat).”?

% Tbn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, op.cit., h. 251.
ot Ibid. h. 253
“Departemen Agama. Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 930.
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Allah berfirman dalam Q.S. al-Fath (48):18:

o
< 3 P i -4 % - & 4 - 257 ERd
- $ 1" & »

S Ehenle o) Towebell o A Tp; il
Kz E 5

s dasle o ofs Sopgmaa . B o a ap W
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@G
Terjemahnya: -
Sesungguhnya Allah telah rida terhadap orang-orang
mukmin ketika mereka berjanji setia kepadamu. Maka Allah
mengetahui apa yang ada dalam hati mereka lalu
menurunkan ketenangan atas mereka dan memeberi balasan
kepada mereka dengan kemenangan yang dekat.%

Kemenangan ini akan membuahkan kegembiraan
dengan nir al-malakit dan tajalli al-Shifit. Sebagaimana
difirmankan oleh Allah swt. Q.S. al-Ahzab (33):47:

gme i Eayil Efes H2F o  gate 4,
20 LS Sad Al B B oL bl i
Terjemahnya:
Dan sampaikanlah berita gembira kepada orang-orang yang

beriman bahwa sesungguhnya bagi mereka karunia yang
besar dari Allah.*

Dan akan mendapatkan kema’rifahan, dan hakikat
kesucian. serta harta rampasan yang banyak yang dapat mereka ambil.
Sebagaimana yang disebutkan di dalam Q.. al-Fath (48):19.%

% Ibid., h. 840.
% Ibid., h. 930.
% Ibid., h. 840.
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Tauhid secara etimologi berarti mengesakan atau
menyatukan. Kata tauhid yang dikehendaki di sini adalah
tauhidullah, yakni mengesakan Allah, esa dzat-Nya, esa
Shifat-Nya dan esa af'dl-Nya.

Ibn ‘Arabi membagi tiga macam keesaan itu dengan
menggunakan istilah tauhid al-dzat, tauhid al-Shifat dan tauhid
al-af'al.”

Tuhan dalam perspektif tauhid al-dz4t. Dia sebagai Dia
dalam diri-Nya sendiri, di mana kita mengenyampingkan
kosmos, yaitu segala sesuatu selain Tuhan, maka Dia Maha
Suci dari segala bentuk diskripsi dan illustrasi ataupun
imaginasi, karena Tuhan berada di luar aturan dan sistem.
Tidak ada sesuatu pun yang serupa dengan Dia
sebagaimana yang disebutkan oleh Allah Q.S. al-Syfira
(42):11.% Segala realitas hancur dan lenyap pada-Nya. Maka
tidak ada sesuatupun wujud yang menyerupainya dalam
realitas maupun wujud.” Dia tidak dapat dicapai oleh
penglihatan mata.'™ seperti yang disebutkan di dalam al-
Qur'an Q.S. (6):103. Ibn ‘Arabi dalam hal ini menggunakan
istilah al-tagdis, yaitu mensucikan Allah dari keter-
gantungan-Nya dengan tempat dan waktu, Maha suci dari
segala bentuk emosional (infi’dlat) dan aib, tidak berbilang
zat dan sifat-Nya.!”! Keesaan zat mengandung pengertian

7 Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juzl,op.cit., h. 28.

* Departemen Agama, Al-Quran dan T erjemahnya, op.cit., h.784
*Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibnu *Arabi, Juz 11, op.cit., h. 216.

"% Depertemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit., h. 204
Y Ibnu ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h. 46.
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bahwa seseorang harus percaya bahwa Allah swt. tidak
terdiri dari unsur-unsur atau bagian-bagian, karena bila zat
yang Maha Kuasa itu terdiri dari dua unsur atau lebih,
betapapun kecilnya unsur atau bagian itu, maka ini berarti
Dia membutuhkan unsur atau bagian itu.'”?

Dalam perspektif ini, Tuhan secara tak terbatas terbebas
dari sistem kosmos. Pemahaman ini oleh Sachiko Murata
disebut sebagai “Tanzih”.'® la menyatakan bahwa Allah tak
bisa dibandingkan dengan segala sesuatu yang ada. Darisudut
pandang ini, Allah benar-benar tidak bisa dijangkau oleh
makhluk-Nya dan berada jauh di luar pemahaman mereka.

Banyak ayat al-Qur’an menegaskan sudut pandang ini,
seperti: Oy s 558l oy iy O “Segala puji bagi Allah,
Tuhan Yang tak Terjangkau, jauh diatas apa yang mereka sifatkan.
(Q.S. 37:180).1 Rasulullah saw dalam sebuah hadisnya
menegaskan dengan sabdanya:

192 M. Quraisy Shihab, Membumikan al-Qur’an, op.cit.h.33.
12 Sachiko Murata, The Tao of Islam, op.cit., h. 29.
1% Departemen Agama. Al-Qur’an dan terjemahnya, op.cit., h. 731.

105 CD. al-Maktabah al-Elektroniyah. Maktabah Alfiyah, Musnad al-RubiA’,.]uz
I, h.311. Versi lain dari hadis yang semakna dengan hadis tersebut dapat dilihal
pada: Abu al-Fadl Syihab al-Din al-Aldsi, Rith al-Ma‘ani, Juz 11, op.cit., h. 159.
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Artinya :

Berkata Gabir bin Zaid, telah diberitakan kepada seorang
pemimpin Kufa Aba Umayya sesungguhnya Rasulullah saw.
bersabda: * berpikirlah tentang apa yang telah diciptakan
Allah, dan janganlah kamu berpikir tentang Yang Maha

Pencipta. Ditambahkan oleh al-Hasan sesungguhnya Allah
tidak bisa dicapai dengan pemikiran.

Pada suatu kesempatan ‘Ali bin Abi Thalib
mengatakan bahwa tauhid itu adalah bahwa kamu tidak
membangun pemikiran, imaginasi dan semacamnya
tentang Allah SWT. Semua yang dicapai oleh pikiranmu,
imaginasimu pada hakikatnya bukan Dia.!® Demikian
pula halnya peristiwa Musa a.s. yang diabadikan dalam
al-Qur’an sewaktu berkeinginan melihat Tuhan. Firman
Allah ( Q.S.7:143 ) :

e e - C e f E 5 & :
$P ol I8 LRl o5 96

Terjemahnya:
“Berkatalah Musa: Ya Tuhanku nampakkanlah (diri engkau)

kepadaku agar aku dapat melihat kepada-Engkau. Tuhan
berfirman: kamu sekali-kali tak mampu melihatku.'”

Ibn ‘Arabi menjelaskan bahwa peristiwa Musa a.s.
dalam ayat tersebut menunjukkan betapa Musa a.s. telah
sampai pada al-syuhiid al-dziti secara sempurna. Permintaan
Musa a.s. untuk melihat Tuhan didorong oleh kerinduan

1% Ab al-Fadl Syihab al-Din al-Aldsi, Rih al-Ma'dni, Juz 1V, op.cit., h.244.
17 Ibid. h. 243.
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yang mendalam menuju al-syuhid al-dzdti dalam magim al-
fana’. Jawaban Tuhan terhadap Musa a.s. menunjukkan
kemustahilan adanya wujud itsnayniyah dalam maqam al-

musydhadah.'®

Tauhid al-dzdt dalam pandangan Ibn ‘Arabi lebih
dipertegas lagi dalam penafsirannya terhadap kata ahad
dalam surah al-TkhlaSh dengan membedakan kata wahid.
Ahad sesungguhnya adalah “zat di dalam dirinya sendiri”
tanpa melibatkan sudut pandang kemajemukan makhluk.
Artinya ahad adalah hakikat murni yang tak lain merupakan
“sumber mata air kafur”, bahkan mata air kafur itu sendiri.
Itulah wujud sebagaimana adanya tanpa ada batasan
keumuman dengan kekhususan, tanpa ada syarat sifat dan
sifat baru. Sedangkan kata wihid adalah zatnya dilihat dari
sudut pandang ragam sifat-sifat-Nya yang merupakan
bentuk penamaan atas diri-Nya. Sesungguhnya nama itu
adalah zat beserta sifatnya.'”

Sejalan dengan ini, Ibn ‘Arabi dalam mena fsirkan Q.S.
Thaha (20):14 yang berbunyi : iy Y s Ayat
sebelumnya yang berbunyi L, ul at adalah bentuk tikrdr
(pengulangan) untuk penekanan makna, kemudian lafazh
rab diganti dengan lafazh Allah untuk tidak berhenti pada
sifat (taulid al-Shifit) yang menjadi nama, karena kalau
demikian maka terhijablah zat itu (tauhid al-dzit). Di mana
kata rab adalah nama yang Allah bertajalli dengan-Nya dan

18 Thn “ Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h. 264-265.
19 Thid., Juz 11, h. 438.
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kepada-Nya. Lebih jelasnya bahwa: Sesungguhnya Akulah
Yang Maha Esa yang disifati dengan beragam sifat. (Tidak
ada Tuhan melainkan Aku). Aku tidak berbilang, zat-Ku
adalah esa meskipun realitas dan sifat-Ku banyak dan
berbilang.'

Tuhan dalam perspektif tauhid al-Shifat adalah
meyakini akan adanya jalinan hubungan yang sangat erat
dengan segala yang ada selain Dia. Dalam tradisi Islam,
berbicara tentang kosmos sama artinya dengan berbicara
tentang Tuhan, karena kosmos adalah “segala sesuatu
selain Tuhan”. Bahkan, ajaran Islam secara umum
berpandangan bahwa tidak ada artinya sama sekali
berbicara tentang kosmos tanpa berbicara tentang
Allah.™

Pelukisan hubungan Tuhan dan alam tergambar dalam
pendekatan al-nilr yang digunakan oleh Ibn ‘Arabi seperti
tercantum dalam tafsirnya. Allah SWT. berfirman Q.S al-
Niir (24):35: 2"y <isedt )5 &1 2 Allah (pemberi) cahaya
(kepada) langit dan bumi."? Ibn ‘Arabi memaknai kata al-
niir dari ayat tersebut sebagai pewujudan diri-Nya dengan
Zat-Nya sendiri, dan dengan-Nya segala realitas menjadi
nyata. Pemaknaan seperti ini sejalan dengan apa yang
diuraikan oleh Abu al-Fadl Syihabuddin dalam kitab
tafsirnya (Rith al-ma’dni) dan apa yang dijelaskan oleh Imam

0 Ibid., h. 18.
M Sachiko Murata, The Tao of Islam, op.cit., h. 89.
12 Departemen Agama. Al-Qur’an dan Terjemahnya. Op.cit.hal.550.

A
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al-Gazali dalam risalahnya (Misykit al-anwdr).M? Al-ntr
ketika itu menjadi sebuah nama dari nama-nama Tuhan
sebagai identifikasi akan wujud-Nya."*

Penggambaran ini memiliki pelajaran yang berharga.
Misalnya, dari sini kita bisa belajar akan kehadiran Tuhan
dan juga kebenaran atau realitasnya yang sejati. Sepertinya
Ibn ‘Arabi ingin menjelaskan bahwa keMahaagungan dan
keMahaesaan Tuhan serta sifat-sifat kesempurnaan lain
yang dimilikinya, termasuk keDiaan-Nya hanya dapat
diidentifikasi melalui segala realitas yang ada. Refleksi-
refleksi wujud ini tidak lain melainkan refleksi sifat-sifat-
Nya, dan tidak akan pernah ada melainkan dengan adanya
esensi Zat-Nya.

Struktur kata al-Nilr dari ayat tersebut tidak lepas dari
makna tajalli Tuhan pada alam semesta ini. Pendekatan
pemahaman nilr sebagai bentuk manifestasi Tuhan, maka
Tuhan tidak dipandang jauh dan terpisah dari alam raya
ini. Meskipun demikian, Tuhan tidak bias kita sebut sama
dengan alam seperti yang diyakini oleh kelompok
pantheisme. Kalau alam kita pandang sebagai “refleksi”
sifat-sifat (tajalli) Tuhan, tidak akan sama dengan yang
“merefleksikan”. Sementara refleksi adalah akibat, maka
yang merefleksikan (mentajallikan) adalah sebab. Tentu saja
sebab akan jauh lebih real dan fundamental dari akibat.
Dengan demikian, Tuhan sama sekali tidak tergantung

13 Abii al-Fadl Syihabuddin al-Altsi. Rih al-ma’ani.,op.cit.Juz IX, hal. 163.
114 Tbn “ Arabi. Tafsir Ibn ‘Arabi. Op.cit. juz I1. hal 69.
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keberadaan-Nya pada apapun selain-Nya. Inilah makna
konsep dasar “tasbih” dan “taqdis” (mensucikan Allah dari
ketergantungan-Nya dan kesamaan-Nya dengan yang lain)
dalam spiritualitas yang dikembangkan Ibn ‘Arabi dalam
kitab tafsirnya.

Pemahaman tersebut (dalam versi Ibn ‘Arabi), menjadi
prinsip dasar dalam membangun tauhid al-sifit
(mengesakan Allah dalam sifat-sifat-Nya). Barang siapa
merealisasikan prinsip dasar tersebut, niscaya akan sampai
ke tujuan perjalanan spiritualitasnya. Sebaliknya, mereka
yang meninggalkan dan lalai dari prinsip dasar tersebut,
akan tersesat dalam kegelapan tauhid, karena mengikuti
ketidakpastian sebagai akibat dari keterhijabannya dalam
maqam al-nafs, yaitu suatu bentuk keyakinan yang
membutuhkan perjuangan keras karena masih dibangun
di atas asumsi-asumsi hayalan-hayalan.'?

Ibn ‘Arabi menafsirkan firman Allah. Q.S al-An’am (6):116:

g
NI LI I | Y S T

PP A I R R
(5 Oy % 3] o 05 T Y] 05 o

Terjemahnya:

Dan jika kamu menuruti kebanyakan orang-orang yang di muka
bumi ini, niscaya mereka akan menyesatkanmu dari jalan
Allah. mereka tidak lain hanyalah mengikuti persangkaan belaka,
dan mereka tidak lain hanyalah berdusta (terhadap Allah).

15 Ibid. juz 1. hal. 240.

159



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Allah dalam perspektif tauhid al-sifit menjadi pondasi
dasar keberadaan seluruh realitas bila dilihat dari sudut
pandang penampakannya. Kepada-Nyalah segala realitas
berakhir bila dilihat dari segi keberadaannya dan dari segi
objek kebutuhannya. Segala realitas menjadi ada dengan-Nya
dan pada-Nya segala realitas menjadi sirna dan fana."® Allah
swt. ber-istiwa ‘ala “arsyihi (bersemayam di singgasana-Nya)
dengan penampaka-Nya pada seluruh sifat tanpa terhijab
sebahagian oleh sebahagian yang lainnya. Termasuk zat oleh
sifat dan sifat oleh zat."” Allah swt. menjelaskan lafazh huwa
dengan Allah dalam surah al-TkhlaSh (yang mengacu pada
zatberikut seluruh sifat-Nya) sebagai petunjuk bahwa seluruh
sifat itu pada hakikatnya adalah zat-Nya itu sendiri. Allah
menghabarkan seluruh sifat itu dengan lafazh ahad untuk
menunjukkan bahwa sesungguhnya sifat-sifat yang dalam
pandangan akal tampak banyak dan beragam, pada
hakikatnya tidak berarti apa-apa. Sifat-sifat yang banyak itu
sama sekali tidak membatalkan keesaan-Nya dan tidak pula
berpengaruh pada ketunggalan-Nya. Bahkan, kehadiran
kesatuan sifat-sifat yang beragam itu adalah kehadiran
keesaan-Nya. Sebagaimana halnya penggambaran tetesan-
tetesan air di lautan."®

Ketakterpisahan Allah dengan segala yang ada selain
Dia tergambar dari beberapa ayat dalam al-Qur’an,
misalnya pada Q.S. al-Wagi‘ah (56):85:

16 Ton  Arabi, Tafsir Ibnu “Arabf, Juz 11, op.cit., h. 298.
W7 Ibid.
18 Tbn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 11, op.cit., h. 438.
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. 4 ,: < & r:E }-’.’/
(23 sl ¥ S5 15 1 L1 25
Terjemahnya:

Dan kami lebih dekat kepadanya daripada kamu akan tetapi
kamu tidak melihat.*"

Ibn ‘Arabi menafsirkan ayat ini dengan mengatakan
bahwa sebenarnya kamu melihat akan tetapi kamu tidak
mengetahui apa yang kamu lihat. Sejatinya adalah kamu
tidak melihat.'” Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa hanya
orang-orang gnostik (drif fillih) yang mampu melihat
kebersamaan Allah dengan makhluk-Nya, di manapun dan
kapanpun dia berada, karena sesungguhnya tiada yang
tampak dalam syuhudnya kecuali tajalli al-haq.*' Ton “Arabi
merujuk kepada Q.S. al-Hadid (57):4, Allah berfirman:

Terjemahnya:
“Dan Dia bersama kamu di mana saja kamu berada, dan
Allah Mahamelihat apa yang kamu kerjakan” '*

Aktualisasi tauhid al-Shifit dalam perspektif syuhiid
adalah meyakini adanya ketidakberbandingan dan
keserupaan pada dua tataran yang berbeda. Tataran

W Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 897.
120 Tbnu ‘ Arabi, Al-Futiiliit al-Makkiyah, op.cit., h. 548,

2 Ibid.

12 Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h.900.
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pertama menegaskan perbedaan antara Allah sebagai
yang tak bisa diketahui secara mutlak dalam diri-Nya
sendiri dan yang bisa diketahui secara relatif melalui sifat-
sifat-Nya. Tataran kedua melihat sifat-sifat yang bisa
diketahui secara relatif dan kemudian menegaskan
perbedaan antara sifat-sifat yang menyatakan bahwa Dia
berbeda dan sifat-sifat yang memungkinkan adanya
keserupaan tertentu. Allah SWT. esa dalam sifat-Nya,
sehingga tidak ada yang menyamai substansi dan
kapasitas sifat tersebut.

Tuhan dalam perspektif tauhid al-af al adalah meyakini-
Nya betapa perbuatan Allah meliputi segala yang ada.
Segala sesuatu yang berada di alam raya ini, baik sistem
kerjanya maupun sebab dan wujudnya, kesemuanya adalah
hasil perbuatan Allah semata.'”

Salah satu misi qur’ani yang dilukiskan oleh al-Qur’an
dalam tataran bertauhid kepadaNya adalah melepaskan diri
dari keterhijaban dzat, Shifat dan af'dl. Keterhijaban
perbuatan Allah dari perbuatan makhluk-Nya adalah salah
satu bentuk pengingkaran pada-Nya.'*

Keberimanan seseorang tidak hanya sebatas “beriman
ilmi” yang didasari dengan kecerdasan logika'dan
kemampuan panca indra, tetapi juga dengan “beriman
yaqini” yang didasari pada kecerdasan spiritual dan

emosional dan mata hati. Itulah yang akan mengantar

12 M, Quraisy Shihab, Wawasan al-Qur’an, op.cit., 35.
124 [bn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ' Arabi, Juz 11, op.cit., h. 373.
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kepada al-syuhild al-dziti (penyaksian zat). Tanpa keter-
libatan kecerdasan emosional dan kecerdasan spiritual hal
itu tidak mungkin terjangkau.

Sumber atau media pengetahuan seseorang secara
lahiriyah ada lima (panca indra), masing-masing memiliki
sifat batiniyah, ditambah dengan pemikiran teoritis dan
pemikiran praktis."” Menurut Ibn ‘Arabi, “al-imdn al-yagini”
dalam tataran keesaan perbuatan-Nya, mampu menyingkap
keterhijaban perbuatan al-khalq dari perbuatan al-hag,
sehingga perbuatan-perbuatan Allah secara totalitas dapat
disaksikan di berbagai fenomena sesuai dengan ketentuan
syar’i, yang selanjutnya akan menanamkan sikap tawakkal
kepada-Nya, dan memudahkan untuk membelanjakan harta
Allah."” Allah swt. adalah sumber af/dl makhluk-Nya. Dia
adalah sumber segala realitas, sehingga yang berhak dan
wajib disembah hanyalah Allah. Dia menanggung segalanya,
memeliharanya, mengurusinya serta memberikan ke-
padanya rezki dan apa yang menjadi kebutuhan manusia,
sampai kepada tingkat kesempurnaan penciptaan-Nya.'”

1% Ibid. Juz I, h. 56.

w3 Sl e Y (gl (g 3) JW g il LN (A )
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Lihat Ibn ‘Arabi, Tafsir [bnu 'Arabi, Juz 11, op.cit., h. 299.

17 Ibid., Juz 1. h. 237.
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Hal tersebut berproses dalam diri manusia melalui
riyidhah tertentu, untuk mendapatkan pengalaman-
pengalaman spiritual yang sangat berharga, yaitu ber-
musydhadah dengan Allah SWT. dalam al-syuhiid al-dziti.

Dari kajian ini dapat disimpulkan bahwa Ibn “Arabi
menganut paham doktrin spiritualitas al-Syuhiid al-dzait?
(wihdat al-syuhitd)."” bukan wihdat al-wujiid'® seperti yang
banyak diasumsikan berbagai kalangan pemikir Islam.

1% Secara harfiyah, wihdat al-syuhitd mengandung arti keesaan penyaksian.
Wihdat al-Syuhiid merupakan salah satu bentuk paham dalam dunia spiritualitas
[slam tentang keesaan Tuhan dan sekaligus keesaan wujud, yang tampak dalam
penyaksian hati nurani. Keesaan Allah disaksikan oleh mata bathin manusia yang,
mengalami kasyf (terbukanya atau tersingkapnya hijab atau dinding yang
membatasi mata hati dengan Tuhan). Sebagai buah penyaksian mata batin ini,
keyakinan orang yang mengalami syuhud (penyaksian) tersebut tentang keesaan
Tuhan meningkat ketarap yang tertinggi, atau dengan kata lain febih tinggi dari
taraf keyakinan yang hanya berupa membenarkan kerita al-Quran dan hadis atau
telah diperkuat dengan dalil-dalil rasional. Karena pengalaman batin dalam
perjalanan spiritualnya telah mencapai puncak keyakinan yaitu hagqul yagii.

' Di dalam berbagai literatul Islam, Ibn Arabi sangat sering dikenali sebagai
pencetus pertama doktrin wahdatul wujud “Kesatuan wujud” atau “Kesatuan
Eksistensi”. Namun, ckspresi ini tidak ditemukan dalam karya-karyanya.
Sesungguhnya karya-karya yang khusus menampilkan sudut pandangnya
kebanyakan bukan karena isi dari tulisan-tulisannya, namun karena perhatian para
pengikutnya dan arah pemikiran Islam yang berkembang setelah dirinya. Kalaupun
Ibn Arabi tidak pernah mengekspresikan wahdatul wujud namun dia acapkali
membuat pernyataan-pernyataan yang semakna dengannnya dan kita tentu saja
merasa absah mengklaim bahwa dia mendukung ide wahdatul wujud menurut
pengertian literalnya. Karena ity, kita tidak dapat mengklaim bahwa “Kesatuan
Wujud” adalah sebuah deskripsi yang memadai dari basis ontologisnya ketika
dengan nada yang sama dia menegaskan “kejamakan realitas”. Oleh karena itu,
kita dapat menemukan bukti bahwa dia seringkali merujuk pada wujud dalam
kesempurnaannya sebagai satu/banyak (al-wahdat wal katsrah). Selengkapnya lihat:
Willian C. Chittik, Imaginal Worlds, Ibn al-'Arabi and The Problem of Religious Diver-
sity diterjemahkan oleh: Ahmad Syahid, dengan judul Dunia Imajinal 1bn *Arabi:
Kreativitas Imajinasi dan Persoalan Diversitas Agama (Cet. I; Surabaya: Risalah Gusti,
2001), h. 27.
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Tarap keyakinan seperti ini oleh Ibn ‘Arabi disebut
tingkatan al-syuhiid al-dziti atau tingkat keyakinan haqqiyun
(haq al-yagin ). Tbn ‘Arabi membagi iman ke dalam dua
bagian yaitu; taglidi dan tahgigi, Kemudian tahqiqi terbagi
dua macam yaitu; istidlili dan kasyfi. Aktualisasi kedua
macam iman ini (istidlili dan kasyfi) ada kemungkinan masih
atau tidak hanya berdasarkan pada pengetahuan dan masih
berorientasi pada yang gaib. Keyakinan bentuk pertama
disebut ‘ilm al-yagin. Keyakinan kedua bisa dalam bentuk
‘ainiyin (‘ain al-yagin) yang teraktualisasi ‘melalui
musyihadah. Keyakinan ketiga bisa dalam bentuk haqgqiyiin

(haq al-yagin) yaitu teraktualisasi dalam bentuk al-syuhiid
al-dziti. " ‘

Penyaksian keesaan Allah dalam tarap al-syuhild al-dzti
ini, sekaligus berarti penyaksian satu-satunya wujud yang
disaksikan oleh mata batin sescorang pada pengalaman
musyihadal setelah melalui kasyf itu. Wujud segenap alam
empiris, termasuk wujud diri manusia, pada saat itu lenyap
atau sirna dari penyaksiannya, baik dari mata batinnya
maupun dari mata kepalanya.

Kehadiran Tuhan dalam penyaksian mata batin
seseorang, menyebabkan lenyapnya kehadiran alam
empiris dan dirinya sendiri, karena penyaksian akan kesaan
af dl-Nya, kesaan Shifat-Nya, dan keesaan dzit-nya;baik dari
penyaksian mata kepalanya maupun dari penyaksian mata

" Tonu ‘Arabi, Tafsir lbnu ' Arabi, Juzl, op.cit., h 33.
B Ibid.
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hatinya. Doktrin wahdat al-syuhild seperti ini telah ditegaskan
oleh Ibn ‘Arabi dalam tafsirnya ketika menjelaskan Q.S. al-
Jatsiyah (45):19, Allah berfirman: ¢l Yy &y (Dan Allah
adalah pelindung orang-orang bertaqwa). Artinya, Allah
mengurus urusan orang-orang yang mensucikan afdl-Nya
dengan bertawakkal kepada-Nya dalam penyaksian akan
keesaan af'dl-Nya; Allah adalah penolong orang-orang yang
mensucikan sifat-Nya dalam tingkatan keridaannya, karena
penyaksiaannya terhadap tajalli sifat-sifat-Nya; Allah adalah
kekasih orang-orang yang mensucikan zat-Nya dalam
penyaksiaanya akan keesaan zat-Nya.'*

Kutipan tersebut mengandung pengertian bahwa
penyingkapan terhadap af’al, Shifat, dan dzit Allah dalam
baShirah seseorang pada tingkatan musyihadah, akan
mengantarnya untuk mencapai al-syuhitid al-dziti yang
merupakan puncak gnostik sufistik dalam perjalanan
spiritualitas seorang salik; yaitu puncak musyahadah
(penyaksian hamba kepada Allah) dalam kesatuan
penyaksian; penyaksian yang membawa makna hanya
wujud Tuhan tampak dalam kesaksian baShirah seorang di
atas wujud segala realitas. Hal ini dipertegas Ibn ‘Arabi
ketika menafsirkan Q.S. al-Hadid (57): 4, Allah berfirman:
25" Ll oSae y8 3 (Dan Dialah Allah bersama kamu di manapun
kamu berada). Sesungguhnya wujudmu ada disebabkan oleh
adanya wujud-Nya. Realitas-Nya di atas realitas-realitas
kamu.!¥

B2 Ibid. Juz I1, h. 239.
133 Ibid., 299.
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Wujud segala realitas adalah wujild idhaft (wujud
ketergantungan dengan yang lain) dan ia bermula dari
wujud transendensial (sumber dari segala wujud) yang
dengan-Nya seluruh realitas eksis, dan kepada-Nya pula
seluruh realitas sirna (»Y'y J }Y1). Dia tampak dengan sifat-
sifat dan af'@l-Nya pada realitas segala yang ada. Terhijab
dengan substansi-Nya dan zat-Nya (bul y alall ) 13¢

Sejalan dengan hal tersebut di atas, jika dikaji dengan
pendekatan struktural kebahasaan penggalan ayat pertama
dari surah al-Ikhlash (d,»), maka pendampingan kedua
kata tersebut mengandung makna bahwa kemahiyaan-Nya
(keDiaan-Nya) adalah zat sebagaimana Dia adanya di
dalam diri-Nya. Dia maha suci dari segala bentuk asumsi
dan penggambaran serta apapun namanya. Kemudian
disusul dengan kata “& " sebagai bentuk badal (penjelas)
dari kata pertama (4») dari nama zat berikut seluruh sifat-
sifat-Nya.

Struktur ini mengilhami kita untuk melihat wujud
Allah dengan dua macam pandangan.

Pertama, la dapat dipandang sebagai wujud mutlak,
tanpa terkait dengan sifat-sifat dan nama-nama ( s*). Hanya
Dialah yang mengetahui keDiaan-Nya'®. Hakikat wujud
mutlak itu tidak bisa dilafalkan atau diterangkan, tidak bisa
dibayangkan oleh pikiran dan tidak bisa digambarkan
dengan ungkapan-ungkapan positif. Ia hanya bisa

¥ Ibid., 298.
135 Ibid., h. 438.
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dibicarakan dengan ungkapan-ungkapan negatif, seperti:
la tidak seperti itu atau tidak seperti ini. Pendek kata
wujud mutlak itu transenden, maha gaib, dan sama sekali
berbeda dengan apa yang bisa ditangkap panca indra,
serta berbeda dengan apa yang dapat dibayangkan oleh
pikiran manusia.

Kedua, Wujud hakiki itu dapat dipandang dalam
keterkaitannya dengan nama-nama dan sifat-sifat (&) yang
menggambarkan identitas atau eksistensi wujud hakiki itu.
Ibn ‘Arabi menyebutnya sebagi wujud hakiki yang ber-
ta’ayyun.' Dengan kata lain bertajalli atau menyatakan diri
dan identitas melalui nama dan sifat, yakni wujud yang
sudah bernama dan bersifat. Al-asma’ al-husna’ (nama-nama
yang indah) adalah penamaan dan pensifatan yang
disandarkan kepada-Nya.

Sifat dan nama serta afdl adalah tempat fajalli Allah
bagi hamba-Nya. Apabila hamba Allah telah menyaksikan
kemahaagungan-Nya dan kemahakasihnya serta
kemahasempurnaan kekuasaan-Nya melalui sifat dan afl-
Nya, maka mereka akan berkomunikasi dengan-Nya
melalui perkataan dan perbuatan dengan mengkhususkan
ibadah kepada-Nya, serta akan bermunajat memohon
ma’iinah dari pada-Nya. Mereka telah menyaksikan bahwa
tidak ada yang berhak disembah kecuali Allah, serta tidak
ada daya upaya serta kekuatan kecuali dengan-Nya.
Apabila mereka telah hadir dalam al-syuhid al-dziti, maka
segala gerakan dan diamnya seluruhnya menjadi ibadah

1% Ibid.,. 16.
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dengan-Nya dan kepada-Nya, dan adalah nilai-nilai
salatnya senantiasa terpatri, mereka menyeru kepada-Nya
dengan bahasa al-mahabbah (penuh kecintaan) disebabkan
syuhfid mereka akan keindahan-Nya dari tiap-tiap realitas
ke realitas lainnya."”

Manusia atau hamba Allah sebagai bahagian dari alam
empiris ini adalah tempat tajalli yang lebih sempurna bagi
sifat-sifat dan af7al Allah. Sedangkan di antara manusia tajalli
yang paling sempurna berlangsung pada insan-insan kamil.'**

Uraian tersebut dapat lebih memperkokoh lagi bahwa
sosok Ibn ‘Arabi dengan ajaran spiritualitasnya “al-Taqdis
dan al-Tasbih “ bukanlah penganut wihdat al-wujiid, salah
satu ajaran sufistik yang mengajarkan “al-tasybih”
(persamaan antara al-Haq dengan al-Khalg) atau dengan
istilah lain yang lazim digunakan, yakni “Panteisme”.
Bahkan Ibn “Arabi menilai bahwa pengikut ajaran al-tasybih
(panteisme) adalah kelompok orang-orang yang terhijab
dengan realitas-realitas yang ada (al-katsrah) untuk
mengenali Yang Maha Esa (al-wihdah)."” Ahli makrifah yang
memiliki kemampuan pembuktian (al-"drifiin al-muhaqgiqgiin)
yang mengenali wajah Yang Maha Kekal dalam perbagai
citra dan bentuk apapun, mereka itulah orang-orang yang
mampu mengenal wajah al-Haq dengan membedakannya
dari wajah-wajah yang mengandung penserupaan.'*

¥ Ibid., Juz 1, h. 29.
38 Ibid., h. 233.

1% Ibid., Juz Lh. 118.
0 Thid.
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Sejalan dengan ini, Ibn ‘Arabi lebih mempertegas lagi
ajaran al-Taqdis dan al-Tasbihnya (pensucian akan
keMahasucian-Nya) dari penserupaan (al-Tasybih), seperti
disebutkan dalam kitab al-Futiihdt al-Makkiyah. 1a berkata:
“Yang baharu tidak akan terlepas dari sifat-sifat makhluk.
Jika yang gadim menempatinya, maka akan benarlah
perkataan ahl tajsim (fisiksiasi,pen). Jadi yang gadim tidak
menempati dan tidak menjadi tempat.'*! Di tempat lain
dijelaskan bahwa jika benar seorang manusia dapat naik
dari kemanusiaannya, dan seorang malaikat dapat naik dari
kemalaikatannya, lalu menyatu dengan penciptanya,
niscaya boleh terjadi perubahan hakikat; Tuhan akan keluar
dari ketuhanan-Nya, al-Haq akan menjadi makhluk dan
makhluk akan menjadi al-Hag; tidak akan ada orang yang
percaya dengan ilmu; dan yang mustahil akan menjadi
sesuatu yang wajib. Tidak ada jalan untuk mengubah
hakikat selamanya.'*

Sehubungan dengan inj, firman Allah swt. Dalam Q.S.
al-Fatihah (1): 6, p=ixt bV o2l G (tunjukilah kami jalan yang
lurus) ditafsirkan Ibn ‘Arabi dengan menegaskan:
Perkokohlah kami atas petunjuk-Mu, dan berikanlah
kepada kami kekuatan untuk senantiasa konsisten dalam
jalan menuju keesaan-Mu, yaitu jalan mereka yang engkau
telah berikan nikmat-Mu atas mereka dengan nikmat yang
khusus, yang penuh rahmat; seperti ma'rifah, mahabbah
(kecintaan ilahiyah) dan petunjuk kebenaran untuk syuhiid

i Tbn ‘Arabi, Al-Futithit al-Makkiyah, Juz IV, op.cit., h. 356.
12 Ibid., Juz IT1. h. 54.
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terhadap zat-Mu, sebagaimana yang telah Kau anugrahkan
kepada para nabi, syuhada, Shiddigin, serta para wali-wali-
Mu. Mereka itulah yang telah mencapai puncak kesaksian
di awal dan di akhir, lahir dan bathin, mereka telah
tenggelam dalam syuhildnya karena kesaksian mereka
terhadap tajallinya Yang Maha kekal di atas wujud-wujud
yang sirna.'® Lebih lanjut Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa
sesungguhnya mereka yang telah mencapai puncak
kesaksian (al-syuhild al-dziti), akan berkata dalam melihat
segala realitas: is il W\, (Ya Allah sungguh Engkau tidak
menciptakan semua ini) seluruh ciptaan-Mu, Y5\ (sia-sia),
yaitu tanpa menyaksikan diri-Mu. Sesungguhnya tanpa
menyaksikan kemahabenaran-Mu pada seluruh ciptaan-
Mu merupakan kesia-sian. Sejatinya Engkau telah
menjadikan seluruh realitas ini menjadi nama-nama-Mu
dan sifat-sifat-Mu.'*

Nama dan sifat Tuhan menjadi prototipe, patron,
pola dasar, contoh hakiki bagi hakikat atau sifat-sifat
makhluk-Nya.

3). Syuhid

Syuhiid sebagai salah satu bentuk perjalanan ruhaniyah
dalam spiritualitas Islam banyak menarik perhatian umat
Islam, khusus para pengamal thariqat Shilfiyyat mu’tabarah
(tarekat yang tidak keluar dari koridor nash syar’i).
Perjalanan ini menjadi indah dan membuahkan ketenangan

¥ Ibid., h. 29.
" Ibn ‘Arabi. Tafsir Ibnu 'Arabi, Juz 1, h. 157.
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yang hakiki bila seorang salik berhasil mencapai tujuannya.
Ibarat rasa haus dan dahaga yang dirasakan oleh seorang
musafir akan menjadi sirna seketika setelah meneguk air.
Demikian halnya seorang sydhid dalam syuhiidnya sctelah
mencapai ridha’ dan mahabbah dalam al-syuhitd al-dzdti,
sehingga segalanya menjadi pupus dan sirna karena fajalli
al-masyhild.

Ibn ‘Arabi mengemukakan tiga pemaknaan al-
musydhadah yaitu:

1. Menyaksikan keberadaan makhluk padaal-Hag (Allah),
yaitu melihat segala realitas dengan dalil-dalil tauhid.

2. Menyaksikan al-Haq (Allah) pada al-khalg (makhluk),
yaitu melihat yang al-Haq (Allah) pada seluruh realitas.

3. Menyaksikan al-Haq tanpa perantara al-Khalg (makhluk)
dengan hakikat keyakinan tanpa ada keraguan."

Ahmad al-Kamsyakhanawi mengatakan bahwa syuhiid
adalah melihatal-Haq (Allah) dengan al-Hag (Allah). Melihat
yang terinci dalam ketunggalan, (yakni melihat yang
banyak pada zat yang Maha Tunggal). Melihat yang
mujmal pada yang terinci, yakni melihat ketunggalan pada
yang banyak.'*

Jadi, musydhadah ultthiyah adalah mengisyaratkan
keberadaan dan manifestasi (tajalli) al-Hag dalam kefanaan

15 Thnu ‘ Arabi, Al-Futtihdt al-Makkiyah, Juz.11, op.cit., h. 484.

o Ahmas al-Kamsyakhanawi, Jami’ al-Ushil fi al-Auliya’ (Cet.l; Beirut: Dar

al-Fikr, t.th.), h. 76.
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al-Khalg. Cahaya-cahaya tajalli datang dalam hati tanpa
hijab. Hati pada hakekatnya adalah al-masy’ar al-ildhi,
tempat bersemayamnya ilham dari Allah.!¥ Demikian
halnya jika hati senantiasa diterangi dengan keabadian
tajalli Tuhan, maka kenikmatan anugrah dan ilham Tuhan
akan selalu terwujud.!

Ibn “Arabi memposisikan al-musyihadah sebagai ‘ain al-
yaqin ketauhidan pada perjalanannya menuju al-syuhiid al-
dzdti dalam haq al-yaqin.'*® Dalam tradisi spiritualis,
penjenjangan ini adalah perjalanan suci dengan melakukan
riyadhah-riyidhah tertentu. Kekuatan intuitif seseorang yang
telah merefleksikan pancaran keilahian dalam hatinya
dengan ajaran musydihadah, dapat menembus seluruh
makhluk untuk sampai kepada-Nya. Barang siapa yang
mampu menyaksikan dan mempersaksikan kekuatan
Allah dan keagungan-Nya, niscaya dia telah mendapatkan
seluruh kekuatan dan keagungan. Sesungguhnya tiada
daya dan kekuatan yang dimiliki oleh seseorang.'® Apa
yang dimilikinya; ide, gagasan atau konsepsi, menjadi
punah dan sirna dalam kefanaan. Dalam dunia spiritualitas
ilahiyah, sirna dimaknai sebagai bentuk penghancuran
yang tidak terkait oleh ruang dan waktu. Allah SWT
berfirman dalam Q.S. al-Rahman (55): 26:

Y Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h.35.

8 Ibn ‘Athaillah al-Sikandari, Syarh al-Hikam, Jilid 1T (Cet. I; Cairo: Dar al-
Salam, 1992), h. 619.

" 1Ibn “Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz], op.cit., h.33.
™ Ibid. h. 314.
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Terjemahnya:
Semua yang ada di bumi ini akan binasa. Dan tetap kekallah
wajah Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan kemuliaan.

Di ayat lain Allah berfirman dalam Q.S. al-QaShaSh
(28): 88:
hem , &8 & LB 21
44> J“’*QL‘“ o™ "3
Terjemahnya:
Tiap-tiap sesuatu pasti binasa kecuali Allah.

Bagi spiritualis yang tidak terhijab lagi dengan hal-hal
yang bersifat konkrit, akan melihat kefanaan dan
kehancuran dari segala sesuatu itu, seperti yang disebut
dalam ayat ini. Sebenarnya secara inheren terus- menerus
terjadi dalam sebuah semesta abadi. Semua yang berjalan,
seluruh bahagian yang terpisah dari suatu keutuhan, seperti
ruh, akal, galb dan jiwa menuju kepada al-Haq dengan
kefanaan dalam eksistensinya akan sampai kepada-Nya.''
Ini persis seperti lenyapnya setetes air atau gelombang yang
ditelan oleh lautan lepas. Sekalipun akal menyangka setetes
air itu memiliki eksistensi sendiri, tapi pada hakekatnya ia
tidak memiliki wujud; sebab yang memilki wujud pada
hakekatnya hanyalah samudera. Demikian seorang syahid'*

¥ Ibid., Juz II, h. 286.
B2 S5 pety G dgty (i gt
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dalam syuhiidnya di samudera nfir ilihiyah dengan tajalliyat
al-af'dl, wa al-Shifat, wa al-dzat. Dalam ungkapan Ibn
‘Arabi,'” ibaratnya, kaum spiritualis melihat segala wujud
ini dengan kaca mata samudera. Dalam perjalanan
bermusyahadah, ia sampai pada al-syuhiid al-dzati. Ttulah
sebabnya mereka mengatakan bahwa tauhid pada
hakekatnya adalah “menetapi wujud mutlak semata dan
perpaling sepenuhnya dari wujud-wujud terbatas”. Ibn
‘Arabi menggambarkan hakikat bertauhid dalam
ungkapannya: ’

5 WJWVL Sliall y (olaly a0 s
s /?f i o . @ 5 /'/ :E° // ,o Z P oz
JE &l bt 2SOy ansty ek

O3 ek o2 W Cae G Sl

Lalles 1050 s 535

153
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AV dYy e g 1 LS, e gl Ly 4 2oL u‘-‘”‘-’)‘-"} Vi
Ao e 145155, vy dile WS LA, A . Sy a4 Y1y
cms S ey 5 Al haatal B JLL el il
15 Ibid,h. 28
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Artinya;

Dzit dihijab oleh Shifat dan Shifat dihijab oleh af'al dan af dl
dihijab oleh kosmos. Barang siapa yang padanya bertajalli
af dl dengan tersingkapnya hijab kosmos, maka ia tawakkal.
Barang siapa bertajallf padanya Shifit dengan terangkatnya
hijab af dl, maka dia ridha dan berserah diri. Barang siapa
yang bertajalli padanya dzit dengan tersingkapnya hijab al-
Shifat, maka dia fana’ fi al-wihdah (sirna dalam
kemahatunggalan) dan pada saat itu dia bertauhid secara
mutlak.”

Seseorang yang masih terikat dan terhijab dari wujud-
wujud terbatas, maka ia bisa saja bertauhid, tapi tauhidnya
baru pada level tauhid argumentatif-logis.

Ibn ‘Arabi membagi tauhid ke dalam tiga
tingkatan, yaitu: 1) Tauhid al-Af'dl sebagai tingkatan
tauhid pemula, 2) Tauhid al-Shifat sebagai tingkatan
tauhid menengah, 3) Tauhid al-Dzit sebagai puncak
tingkat tauhid.!s

Disebut tauhid al-af'dl karena merenungkan dan
memikirkan alam semesta ciptaan (perbuatan) Tuhan. Para
filosof sampai juga pada kesimpulan, adanya pelaku sejati
sebagai satu-satunya sumber perbuatan seluruh makhluk.
Tetapi karena mereka hanya menggunakan akal, mereka
tak mampu dan tak bisa mengenal lebih jauh tentang sifat-
sifat pelaku sejati itu, apatah lagi zat-Nya. Kondisi seperti
ini dipertegas dalam al-Qur’an bahwa objek material dari

™5 Ibid., h. 28.
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aktifitas fikir hanyalah al-khalg.'s Hal serupa dijumpai
dalam hadis Rasulullah saw. akan kemustahilan mencapai
al-syuhiid al-dziti atau tauhid zat dengan hanya
mengandalkan akal sebagai sarana berfikir. 157

Jika seseorang melanjutkan perjalanan spiritualitasnya
dan mampu membentuk suatu kesadaran realitas yang
menyingkap hijab-hijab penomenal dengan mata hati
mereka, maka sesungguhnya ia telah sampai pada tauhiid
al-Shifit. Yakni menafikan seluruh sifat sekunder dan
berpegang teguh padasifat-sifat hakiki Tuhan yang menjadi
sumber seluruh sifat makhluk. Menyerahkan segala urusan
kepada-Nya, karena mulai melampaui hukum sebab akibat
yang menjadi acuan para ahli fikir.

Pengalaman spiritualitas seperti ini adalah peralihan'>®
pengetahuan dari “ilm al-yagin ke ‘ain al-yagin. Keyakinannya
tidak akan mengalami lagi pasang surut, karena telah
menjadi saksi bagi dirinya sendiri.

Pengetahuan imani (‘ilm al-yagin) memang memilikj
kemungkinan untuk pasang surut, walaupun mungkin
tidak sampai padam, karena keyakinan tersebut berpijak
di atas keyakinan bahwa teks-teks suci tersebut akan
mengaktualisasikan pengalaman-pengalaman Spiritualitas.

156
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Bagi seorang spiritualis, aktualisasi pengalaman
spiritualitas tidak hanya disandarkan pada pengetahuan
dan keyakinan, tetapi disandarkan pada apa disaksikan dan
dialaminya. Kategori inilah yang dikenal dengan haq al-
yagin. Dalam tradisi tasawuf dikenal al-syuhtid al-dziti yang
dicapai seseorang dalam proses bermusyihadah. Kategori
ini dalam tingkatan tauhid disebut tauhid al-dzit."™

Ibn “Arabi mengutip sebuah hadis Rasulullah yang
dijadikan referensi untuk membagi tauhid ke dalam tiga
kategori (tauhid afal, al-Shifit, al-dzdt). Rasulullah bermunajat
memohon perlidungan dari azab Allah dengan ampunan-
Nya. Ampunan dan siksaan adalah perbuatan-Nya (af @/-Nya).
Memohon perlindungan dari murka Allah dengan ridhi-Nya.
Murka dan ridha Allah adalah sifat-Nya. Memohon dari-Nya
dengan-Nya. Ungkapan ini menunjukkan zat-Nya. Pemikiran
Ibn ‘Arabi dalam hal ini diilhami oleh penjelasan Imam al-
Gazali' tentang hadis tersebut. Yakni do’a yang disampaikan
Rasulullah pada waktu beliau mendapat perintah dari Allah
untuk bersujud dan bertagarrub kepada-Nya.

1% Ibid., h. 28.
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Lihat: Abtt Hamid al-Gazali, lhya” Ultin al-Din, Jilid 1V, op.cit., h. 87.
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Tingkatan musydhadah al-dzdt (al-syuhid al-dzati)
memberikan penggambaran adanya kesatuan spiritual
antara dirinya dengan Rasulullah dalam kebersatuan dengan
ruh Ilahi. Kesulitan orang untuk mengungkap pengalaman
spiritualitas yang dialaminya tersebut, sering menjebaknya
dalam keterbatasan-keterbatasan bahasa untuk meng-
ungkapnya. Lebih parah lagi ketika ungkapan-ungkapan
tersebut dibaca atau didengar oleh orang yang memiliki
tingkat kedalaman dan pengalaman spiritualitas yang
berbeda. Maka yang terjadi adalah vonis atas seseorang
didasarkan atas kehadiran teks, bukan berdasarkan
kehadiran pengalaman dan kebenaran realitas hakekat.

b. Mukdisyafah

Mukdisyafah dalam konteks spiritualitas Islam memilki
makna perjalanan ruhaniyah seorang salik. Kemampuan
spiritualitasnya dapat menyingkap hijab kegaiban untuk
bermusyahadah dengan Yang Maha Gaib. Dalam
perjalanan ini yang sangat memegang peranan adalah hati
atau al-qalb.

Sebelum sampai pada pemahaman mukasyafah —seperti
yang diistilahkan Ibn ‘Arabi dalam kitab tafsirnya, yang pertama
harus dipahami adalah makna dan karakteristik al-galb.

Dalam klasifikasi kaifiyah zikir berdiri, duduk, dan
berbaring, Ibn ‘Arabi menafsirkan kaifiyah zikir duduk
(>3) yang diamalkan seorang salik sebagai zikir yang
menempati al-qalb dengan musydhadah.'* Dalam ke-

12 Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibnu *Arabi, Juz 1, op.cit., h. 157.
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sempatan yang lain —pada pengertian yang sama— Ibn
' Arabi memposisikan al-galb (hati) secara fungsional sebagai
potensi untuk mencapai puncak spiritualitas dengan
melalui ma'rifah, mukdsyafah dan asrdr.'® Dalam sub bahasan
ini akan diuraikan dua hal. Pertama, al-qalb (hati). Kedua, al-

kasyf (penyingkapan)
1). Al-Qalb (Hati)

Al-Qalb (hati) dalam pengertian bahasa adalah sebuah
lubang di gunung yang menahan dan menampung air.'*
Dapat pula berarti berpaling atau berubah dari satu bentuk
ke bentuk yang lain.' Kata Qalb yang asal usulnya dari
bahasa ‘Arab, telah diserap dan secara resmi menjadi
bahagian dari kekayaan kosa kata Bahasa Indonesia, yang
dieja dengan “kalbu” dalam pengertian, pangkal perasaan
batin.'® Kemudian disejajarkan dengan kata “hati” dalam
salah satu pengertiannya, yaitu sesuatu yang ada di dalam
tubuh manusia yang dianggap sebagai tempat segala
perasaan batin dan tempat menyimpan pengertian.'”’

Kalau merujuk pada hadis Rasulullah saw. bahwa
kalbu dapat dipahami dalam pengertian organ tubuh
manusia, sesuatu sebesar kunyahan, menjadi kata kunci
dalam menentukan baik dan tidaknya jasad manusia. Dari

193 Ibid., Juz. 11, h. 41
164 Tbnu Manshfr, Lisan al-’ Arab, Juz X1, op.cit., h. 273.
15 Al-Ishfahani, Mufradat Alfizh al-Qur'an, op.cit., h. 681.

1 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia. edisi 111,

h. 493.
17 Ibid., h. 393.
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makna ini berkembang pemahaman untuk memaknainya
sebagai pusat rasa, yakni kepekaan. Seseorang yang hilang
kepekaannya, maka dia tidak akan segan melakukan segala
macam keburukan.'®®

Kata kalbu digunakan juga oleh al-Qur’an sebagai
gabungan dari daya pikir dan kesadaran moral. Ia adalah
akal sehat dan kepekaan hati.’® Kesempurnaan dan
kemuliaan penciptaan seseorang dibanding dengan
makhluk-makhluk Allah yang lain, tergantung pada
kesempurnaan kalbu dalam membangun keseimbangan
antara dimensi kognitif dan dimensi moral.

Al-Qur’an banyak menggunakan kata kalbu dan
memberikan penggambaran hati dalam makna fungsional
sebagai lokus dari apa yang membuat seseorang menjadi
manusiawi dalam pusat kepribadian manusia. Di antara
illustrasi yang dikemukakan oleh al-Qur’an tentang hati
yaitu sebagai berikut :

1. Hati merupakan tolok ukur keabsahan amalan
seseorang. Bahkan, Allah swt. tidak langsung men-
jatuhkan vonis kepada seseorang sebelum Allah
melihat apa yang telah dilakukan oleh hatinya. Allah
SWT berfirman di dalam Q.S. al-Ahzab (33): 5:

G o5y cn WSt U Jus el ol
T 4

£l

3] ’:a /{/:
p’M

' M. Quraisy Shihab, Dia di Mana-Mana (Cet. I1I; Jakarta: Lentera Hati, 2005), h. 130.
1% Thid.
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Terjemahnya:

Dan tidak ada dosa atasmu terhadap apa yang kamu khilaf

padanya, tetapi (yang ada dosanya) apa yang disengaja oleh
hatimu. Dan adalah Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang.'”®

Di ayat lain Q.S. al-Bagarah (2):225

Terjemahnya:
Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpahmu yang
tidak dimaksud (untuk bersumpah), tetapi Allah menghukum
kamu disebabkan (sumpahmu) yang disengaja oleh
hatimu.Dan Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyantun.'”

Makna yang serupa dapat dibandingkan dengan Q.S.
al-Baqarah (2): 118, dan Q.S. al-Anfal (8): 70, serta
sebuah hadis Rasulullah saw. yang berbunyi:

yusjy;Ju JUMA»\W)@;S;L“LS,TU;

-

L;\ yM_QLWq dsxflajvw o\ Hﬂ,wm
m;’%ﬁb Q!%ﬁ) v-{)r"

1% Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 667.
71 Ibid., h. 54.
72 Imam Muslim, Shahil Muslim, op.cit. juz IV, h. 11.
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Terjemahnya:
Dari Abu Hurairah beliau berkata: Rasulullah saw. bersabda:

Sesungguhnya Allah tidak melihat badanmu atau bentukmu
akan tetapi Allah melihat kedalam hatimu.

Wadah sifat inkonsistensi. Allah swt. berfirman di
dalam Q.S. al-Taubah (9):64 :

(._M 850 agds U5 of \.))MUJA

b

P

Terjemahnya:

Orang-orang yang munafiq itu takut akan diturunkan
terhadap mereka sesuatu surah yang menerangkan apa yang
tersembunyi dalam hati mereka,'”?

Di ayat lain dalam Q.S. Ali Imran (3):167, Allah
berfirman :

172 E gga T
: ('-L“‘ ‘U") " u‘*‘J G )5L’ \)}j)""

" \\v Q}A—&)
Terjemahnya:

Mereka mengatakan dengan mulutnya apa yang tidak
terkandung dalam hatinya. Dan Allah lebih mengetahui apa
yang mereka sembunyikan.'”

17 Ibid., h. 289.
74 Ibid., h. 105.

183



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Ayat-ayat al-Qur’an yang semakna dengan ini adalah
Q.S. al-Taubah (9):64 dan Q.S. al-Fath (48):11.

3. Hatisebagaial-masy'dr al-ilihi, tempat bersemayamnya
nur ilahi. Wahyu diturunkan ke dalam hati para Nabi.
Allah swt. berfirman di dalam Q.S. al-Syu’ara’ (26):193-
194:

> . 24 i Pops L 5 . iod ‘{4 ,.
oydeadl (a S S Jo (8 e Y 7o 4 U5
Terjemahnya:
dia dibawa turun oleh al-rith al-amin (Jibril). Ke dalam

hatimu (Muhammad) agar kamu menjadi salah seorang di
antara orang-orang yang memberi peringatan.'”

Ayat-ayat al-Qur'an yang semakna dengan ini adalah
QS. al-Anfal (8):24 dan Q.S. al-Baqarah (2):97 dan Q.S.
al-Najm (53):11-13. Di dalam hadis kudsi disebutkan :

e 0 s- -

° - 2 °:o Pk ° Lo ° .of' 2 % ;
L_S:\?&vbgw)uﬂj@@‘yj@wg;wjb

176 o {
o2 5
Terjemahnya: ’
Langit-Ku dan Bumi-Ku tidak akan mampu memuat-Ku,
akan tetapi Aku hanya dapat dimuat oleh hati hamba-Ku yang
beriman.

17 Ibid., h.. 587.

17 CD, Al-Maktabah al-Elektroniyah. Maktabah Alfiyah, Jami’ al-"Uliim wa
al-Hikam, Juz I, h. 365. Lihat pula: Imam al-Gazali:.Thya” ‘Uliim al-Din, )ilid 111, op.cit.,
h. 15.
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4. Hati sebagai gabungan dari daya fikir dan kesadaran
moral.

Allah swt. Berfirman ( Q.5.22:46)
’£°, - "_” ;‘:-,” ": .927‘ - '3 B ,,’:f
3G Oslang Qg LA 555 2NT G Ty 5B
- - B =
Fn? To d # AP amZ o BE L o e wl g
o) - ,')J‘-“a'fyl (™ Y L‘,'."Lﬁ L‘:OMO‘)‘;
= 14 2. .‘14 3 }:’n
o BYNOAIWP FONH]
Terjemahnya :
Maka apakah mereka tidak berjalan di bumi, lalu mereka
mempunyai hati yang dengannya mereka dapat memahami
atau mereka mempunyai telinga yang dengannya itu mereka

dapat mendengar. Karena sesungguhnya bukanlah mata itu
yang buta, tetapi yang buta ialah hati yang didalam dada.\”

o

Beberapa ayat al-Qur’an yang semakna dengan ini
antara lain firman Allah di dalam Q.S. Muhammad (47):
24 dan Q.S. Qaf (50): 37 dan Q.S. al-A’raf (7): 179.

5. Hati sebagai medan laga ruhani, ia bersifat reseftif dan
menolak, beriman dan inkar, teguh dan ragu, hidayah
dan sesat. Allah swt. berfirman di dalam Q.S. al-Hujurat
(49):14.

Le

Lan Ew 8 s I P nE < -
SRR AT s,:f,;;;qu t; SieNT 6
,J }: . 5 >l f,, {/,

7 Ibid., h. 519.
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Terjemahnya:

Orang-orang Arab Badwi itu berkata:” kami telah beriman”
Katakanlah kepada mereka: Kamu belum beriman, tetapi
katakanlah : * Kami telah tunduk”, karena iman itu belum
masuk kedalam hatimu'”.

Di ayat lain, Allah swt. berfirman di dalam Q.S. al-Kahf
(18):14 :

il &5 5 1,08 1526 3 2 T Gl

L@..“c,cujb ')“;“L’u“u"Jylﬁ
Terjemahnya :
Dan kami telah meneguhkan hati mereka di waktu mereka
berdiri lalu berkata: Tuhan kami adalah Tuhan langit dan
bumi kami sekali-kali tidak menyeruh Tuhan selain Dia.'”

Firman Allah swt. di dalam Q.S. al-Nahl (16): 22:

’9
2 » A =2 - Cor -

o258 0 5,05 ¥ 6 S5 ) 2L

Terjemahnya :

Tuhan kamu adalah Tuhan Yang Maha Esa. Maka orang-orang
yang tidak beriman kepada akhirat, hati mereka ingkarSedangkan
mereka sendiri adalah orang-orang sombong.'®

178 Ibid., h. 848
"7 Ibid., h. 446.
% Ibid., h. 405.
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Firman Allah swt. di dalam Q.S. Ali Imran (3):8:

Terjemahnya :
Ya Tuhan kami : Janganlah jadikan hati kami condong kepada
kesesatan setelah engkau beri petun juk kepada kami. "

6. Hati pada sisi yang lain menjadi wadah seluruh
kebaikan dan sikap moral yang positif akan tetapi
kesemuanya itu tidak melekat adanya di dalam hati.
Sama halnya dengan penyakit-penyakit moral atau
penyakit hati dapat saja mengambil tempat di dalam
hati seseorang. Al-Qur’an menyebutnya sebagai amridh
al-qalb. Sebagaimana firman Allah swt. di dalam Q.S.
al-Baqgarah (2):10 :

P
- ] E(, W e 2 s .’u'
Lo./g;.:!‘g__)\v\_c).é.]) Lo e bl r—"’"ﬁuo‘/'("@"}bd

Terjemahnya:
Dalam hati mereka ada penyakit. Lalu ditambah oleh Allah

penyakitnya; dan bagi mereka siksaan yang pedih disebabkan
mereka berdusta.'®

Dalam pandangan al-Qur’an, sesungguhnya hati
dengan segala sifat labilnya dapat mencapai puncak

18 Ibid., h. 76.
'8 Ibid., h. 10.
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ketenangan, beristiqamah dalam kesadaran ilahiyah,
bermukasyafah dalam segala kegaiban melalui dzikrullih
(zikir kepada Allah). Pada hakikatnya zikir adalah ikhtiar
sepenuh hati untuk mengalihkan gagasan, pikiran,
perhatian, dan perasaan dalam upaya senantiasa
bertawajjuh kepada Allah.

[tulah sebabnya, zikir dan hati adalah dua hal yang
tak dapat dipisahkan untuk membangun spiritualitas
dalam Islam. Semakin tinggi intensitas dan kualitas zikir,
semakin tinggi pula kualitas kesucian hati. Sebaliknya,
semakin tinggi kualitas kesucian hati dalam membangun
kesadaran ilahiyah, semakin tinggi pula intensitas dan
kualitas zikir. Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa esensi zikir
adalah respon, ketaatan, serta kepatuhan yang berasaskan
cinta dengan kehadiran hati.' Inilah yang difirmankan
Allah swt. dalam Q.S. al-Ra’d (13): 28:

P - . /f‘lgn A l: 2 PO v i .54
W =i NI A S0 s ol Tp00 ]
- ’ - i rr20 2 o
(= QJLSJ\ 5 s

Terjemahnya: i g

Yaitu orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi
tenteram dengan dzikir kepada Allah. Ingatlah hanya dengan
dzikrillah-lah hati menjadi tenteram.'®

Qalb (hati) yang telah mencapai tingkat ketenteraman
dengan senantiasa aktif membangun kesadaran ilahiyah,

1% Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h. 81.
1 Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit. h. 373.
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akan beralih dari suatu tingkatan ke tingkatan yang lebih
tinggi dari sebelumnya. Dari mujahadah ke mukdsyafah, dari
mukasyafah ke musyihadah. Bahkan dapat mencapai
puncaknya, yaitu al-syuhid al-dzati. Ton "Arabi menjelaskan
bahwa karakteristik hati dalam perjalanan spiritualitasnya,
dari mukdsyafah ke musyihadah beralih menjadi karakteristik
fudd.*® Ja adalah kata yang disinonimkan dengan kata galb.
Firman Allah swt. di dalam Q.S. al-Najm (53): 11:

T £ PE SR L g
2 eh Ll Ois G
Terjemahnya: e = ’

Hatinya tidak mendustakan apa yang telah dilihatnya.'s

Klasifikasi hati seperti ini adalah jenis hati yang terbebas
dari virus sifat kemunafikan, keingkaran, dan kem usyrikan
serta virus-virus lainnya. Kegaiban dan realitas yang selama
ini menjadi hijab keEsaan-Nya telah tersingkap baginya.
Ibn “Arabi memberikan klasifikasi hati ke dalam empat
macam yaitu:

1. Hati yang memiliki orientasi nilaj transendensial. Inj
adalah hatinya ahlullih yang senantiasa bersinar dengan
cahaya ilahi. Dari padanya senantiasa memancar
sumber mata air pengetahuan, bahkan dapat
menghidupi mereka yang meneguknya.

185
3 el Sliall el e R E KA VRPN | S ela B SA LA s i
SIS e
Lihat : Ibnu “Arabi, Tafsir Ibnu * Arabi, Juz 11, op.cit., h.277.
1% Ibid., h. 871.

189



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

2. Hati yang senantiasa berorientasi keilmuan, seperti
hatinya para intelektual.

3. Hatiyang takut, tunduk dan patun, yaitu hatinya para
‘ubbid dan zuhud dari kaum Muslimin.

4. Hati yang sama sekali tidak dapat berubah karena
pengetahuan, tidak akan melunak karena takut, enggan
dan angkuh kepada petunjuk, bergelut dengan
kepuasan hawa nafsu.'

Keempat klasifikasi menurut Ibn “Arabi tersebut,
mengisyaratkan keniscayaan untuk senantiasa
mengadakan revitalisasi daya kalbu, khususnya pada
spirituality oriented. Sesungguhnya daya kalbu dapat
mempengaruhi dan dipengaruhi, dapat membentuk
karakter dan sckaligus dapat dibentuk. Dari sudut
pandang ini, kenyataannya seluruh realitas akan berada
pada salah satu posisi dari tiga posisi, yaitu: Pertama,
hanya mempengaruhi tapi tidak terpengaruh Kedua,
hanya dipengaruhi tetapi tidak mempengaruhi. Ketiga,
dapat mempengaruhi dan dipengaruhi secara simultan.
Ketiga kategori ini adalah realitas-realitas ruhaniyah.'s
Hati sebagai salah satu wujud ruhaniyah, bila
bertawajjuh ke hadhrah al-ildhiyah, maka akan
mendapatkan limpahan cahaya anugerah daripada-
Nya, sehingga ia terpengaruh oleh-Nya. Sebaliknya,
ketika ia berorientasi pada alam ragawi, maka ia akan

%7 Ibn “Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 11, op.cit. h. 62-63.
1% Abd al-Fadl Syihab al-Din al-Altsi, Rith al-Ma'dni, Juz V11, op.cit., h. 150.
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membentuk karakter menurut pengalaman batin ragawi
itu sendiri, karena alam ruhaniyah mengatur alam
ragawi. '

Dalam kondisi seperti ini, hati dapat meng-
aktualisasikan al-mukisyafah (penyingkapan hijab) sebagai
salah satu bentuk spiritualitas uluhiyah, menuju
penyaksian (al-musyihadah) yang akhirnya sampai pada al-
syuhtid al-dziti (penyaksian zat).

2). Al-Kasyf

Ungkapan ini memiliki akar kata kaf, syin dan fa yang
bermakna “potongan dari benda yang dipotong”.® Kata
ini lazim dipakai dalam lapangan tasawuf yang bermakna
“penyingkapan” dan mengacu pada penyingkapan dinding
(hijab) yang membatasi hati manusia dengan Tuhan.!”!
Dapat pula dipahami sebagai upaya yang panjang dan
berat, karena lapisan-lapisan dinding yang membatasi hati
manusia dengan Tuhan amat banyak dan sulit dihitung,
sepadan dengan keadaan tak terhitungnya jumlah objek
yang dapat menarik perhatian hati.’”> Manusia dalam
kafasitasnya sebagai makhluk social, tidak akan mampu
melepaskan diri dan perhatiannya dari lingkungan
sekitarnya. Bahkan mungkin lingkungannya sendiri turut
membentuk dirinya. Di sinilah letak urgensi kepekaan hati

1% Ibid.,

% Ibnu Manshdr, Lisin al-’Arab, Juz X1I, op.cit., h. 96.

" Harun Nasution. Ensiklopedi Islam Indonesia, Jilid 11, op.cit., h. 583.
12 Ibid.
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serta kecerdasan emosional untuk berinteraksi positif dengan
seluruh realitas, agar tidak terjebak pada tataran 1ah3'riyah
saja. Tidak pula pada tataran batiniyah semata. Keta]aman
hati seseorang dalam membaca fenomena keilahiyan pada
dua sisi (lahir dan batin) dalam af’al, Shifat dan dzit-Nya,
akan melahirkan sifat-sifat kebajikan pada hatinya, berakhlak
dengan akhlak Allah, sehingga tercipta keharmonis(?n 4311
keserasian dalam bertaqarrub kepada-Nya. Hati, ketika itu,
akan meliputi segala realitas. Hati tersebut tidak meliputi
yang lainnya kecuali Dia, karena realitas segkan-akan
mengisi hati. Ketika hati merenungkan reah.tas dalam
manifestasi Diri-Nya terhadapnya, hati tersebut tidak dapat
merenungkan yang lainnya.'” Ini terjadi karena adanya
korelasi positif antara realitas dengan Dia. Realitas ada kaﬂrena
Dia. Dia termanifestasi karena realitas. Ini adalah kebajikan
sejati yang akan melahirkan sifat-sifat kebajikan.

Salah satu sifat kebajikan itu adalah rasa malu. Malu
adalah bahagian daripada sikap tawddhu’. Orang-orang
yang dapat bertaqarrub kepadanya hanya orang-or'ang
yang memiliki rasa malu yang sebenarnya. Seseorang tldak‘
akan memiliki rasa malu yang sesungguhnya, kecuali
mereka yang telah menyingkap tabir pemisah untt?k
bermukasyafah dengan-Nya. Mukdsyafah tidak mungkm
dicapai kecuali oleh orang-orang yang senantiasa
mengaktualisasikan zikir.'*

%% Ibnu ‘Arabi, Fushiish al-Hikam, op.cit., h. 207.

¥ ' Abd al-Wahab al-Sya’rani, Al-Anwir al-Qudsiyah (Cet. Beirut: Dar Shadir,

1990), h. 161.
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Mukisyafah adalah aktualisasi zikir. Semakin tinggi
intensitas zikir semakin tinggi pula aktualisasi mukdsyafah.
Aktualisasi tersebut adalah bentuk anugerah ilahi yang
ditangkap oleh hati yang tak terbahasakan nilainya.
Kesenjangan yang terjadi pada titik syuhiid disebabkan tidak
adanya mukdsyafah terhadap hijab yang merintangi. Ini
adalah suatu musibah yang mencabik-cabik kesempurnaan
dan kemuliaan penciptaan manusia.

Dz al-Ntin al-Mishri —salah seorang tokoh spiritualis
Islam- dalam kitab “Rasdil Ibn * Arabi” mengatakan: Tidaklah
Allah swt. memuliakan seorang hamba dengan kemuliaan
yang Allah muliakan padanya, lebih mulia daripada Allah
swt. menunjukkan kepada hambanya akan kehinaan
dirinya. Tidaklah Allah swt. menghinakan seorang hamba
dengan kehinaan yang dihinakan kepadanya, lebih hina

dibanding Allah swt. menghijab hambanya akan kehinaan
dirinya.!%

Itulah sebabnya, orang-orang muttagin senantiasa
berupaya mensucikan dirinya dari berbagai hijab. Secara
garis besar, Ibn ‘Arabi mengkalsifikasi hijab itu menjadi
3 macam, yaitu: Pertama, hijab al-af'al. Kedua, hijab al-Shifit.
Ketiga, hijab al-dzit.'%* Selama hijab-hijab ini belum
tersingkap, maka selama itu pula mukdsyafah akan
menjadi patamorgana yang menjanjikan kebajikan dan
kemuliaan. Para mukdsyifin menjadikan hijab sebagai

> Sa’id Abd Al-Fattah, Rasiil Ibnu “Arabi, Jilid TI (Cet. I; Lebanon: Al-Intisyar
al-’Arabi, 2001), h. 105.

"% Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz I, op.cit. h. 28,

193



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Sasaran antara. Tujuan pertama dan utamanya adalah
al-ridhi (keridaan) dan al-mahabbah (cinta) dalam al-syuhiid
al-dziti.

Dalam upaya ini Allah swt. senantiasa melindungi
seluruh urusan orang-orang muttagin dalam mensucikan
af'dlullih dengan bertawakkal kepada-Nya, karena
kesyuhudannya terhadap ke-Esaan afdl-Nya. Allah juga
menolong orang-orang muttagin dalam mensucikan sifat-
Nya dengan rida, karena kesyuhudannya terhadap
tajallinya sifat Allah. Begitu pula Allah akan menjadi
kekasih bagi orang-orang muttaqin yang senantiasa
mensucikan zat-Nya dalam al-syuhiid al-dziti.\” Proses yang
harus dilalui untuk sampai kepada al-syuhiid al-dzitt atau
wihdat al-syuhtid adalah mukisyafah terhadap hijab-hijab
tersebut. Untuk sampai kepada tingkat mukisyafah haruslah
melalui upaya yang sungguh-sungguh (al-mujihadah).
Penjenjangan ini didasari atas karakteristik masing-masing
potensi ruhaniyah yang ada pada diri manusia, yaitu;
pengendalian jiwa/diri dalam proses mujihadah,
menjinakkan hati dalam mukisyafah, serta mengembalikan
ruh kepada fitrahnya dalam musydhadah.

¢. Mujihadah

Ungkapan ini mempunyai akar kata Jahada yang berarti
kemampuan, tujuan, dan beban,"® kemudian mendapat
tambahan satu huruf (alif) sehingga menjadi jihada, yaitu

%7 Ibid. h. 239,
8 Ibnu Manshiir, Lisdn al-’Arab, Juz 11, op.cit., h. 395.
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bentuk verbal dari kata mujihadah. Al-Qur’an banyak
menggunakan kata jihada, meskipun kata mujihadah sendiri
tidak ditemukan penggunaannya dalam al-Qur’an.

Istilah mujiahadah dimunculkan oleh orang-orang yang
menekuni perjalanan spiritual atau mutaShawwifiin, sehingga
makna Kata ini hampir secara ekslusif mengacu pada
perjuangan batin semata.'” Ketika seseorang melancarkan
perjuangan ruhani sebagaimana seharusnya, maka dia akan
mengaktualkan sendiri pengetahuan ini. Ini adalah bahagian
dari petunjuk Allah swt. dalam Q.S. al-‘Ankabiit (29):69

el % {’ c Pt IV | ,1, ”’ - ® B oam = _ .{A’
e At ob Wl il we igs ol
- 5 B

@3 O]

Dan orang-orang yang berjihad untuk (mencari keridaan)
kami, benar-benar akan kami tunjukkan kepada mereka jalan-

jalan kami. Dan sesungguhnya Allah benar-benar beserta
orang-orang yang berbuat baik.2%

Terjemahnya :

Ibn*Arabi dalam tafsirnya banyak menggunakan istilah
mujihadah dengan makna perjalanan batin yang dilakukan
oleh ahli tarekat sebagai langka awal yang sungguh-
sungguh dalam magam al-nafs (jiwa) menuju ke hadirat
Allah swt.? Untuk memahami secara komprehensif makna

1% Sachiko Murata, The Tao of Islam, op.cit., h. 310.
*" Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit. h. 638.
! Ibn *Arabi, Tafsir Ibnu * Arabi, Juz 11, op.cit., h. 129.
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mujdhadah perlu lebih awal mengenal makna dan
karakteristik al-nafs (jiwa) sebagai agen sentral dalam
aktualisasi mujdhadah. Pembahasan ini akan difokuskan
dalam dua bahagian, yaitu; Pertama, tentang hakekat al-
nafs (jiwa), kedua, tentang terminologi al-mujihadah.

1). Al-Nafs (Jiwa)

Istilah nafs dapat diterjemahkan menjadi “jiwa” atau
“diri pribadi”, yaitu totalitas sesuatu dan esensinya. Banyak
kalangan yang tidak membedakan antara rith dan nafs pada
sudut pandang tertentu, tetapi di sisi lain mereka
membedakannya. Ibn ManShiir, misalnya, memaknai nafs
berarti ruh di dalam Q.S. al-Zumr (39): 42 “Allah memegang
Jiwa seseorang ketika matinya”. Terpisahnya al-anfus dari jasad
setelah berada pada genggaman Allah, berarti kehidupzin
seseorang berakhir. Akan tetapi pada sisi lain, Ibn ManShiir
juga membedakannya. Hal ini bisa dilihat pada sambungan
ayat tersebut: 42 “dan menggenggam jiwa seseorang yang belum
mati di waktu tidurnya”** Ini berarti bahwa jiwa pertama
menunjukkan vitalitas kehidupan, dan yang kedug
menunjukkan vitalitas akal. Kata nafs dapat pula filmaknal
sebagai penggambaran diri manusia secara totalitas.?”

Al-Isfahani, pada sudut pandang tertentu, memberi
pengertian nafs sama dengan makna ik, sebagaimana yang
terdapat di dalam Q.S. al-An’am (6): 93: “Sedang para malaikat
memukul dengan tangannya sambil berkata: ‘keluarkanlah

%2 Tbnu Manshir, Lisdn al-’Arab, Juz 11V, op.cit. h. 234.
25 Ihid,
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nyawamu’’ % Beliau membedakannya pada term yang lain,
misalnya dalam Q.S. al-Maidah (5): 116: “Engkau mengetahui

apa yang ada pada diriku dan aku tidak mengetahui apa yang ada
pada diri-Mu"” 25

Pemaknaan kata jiwa sebagai salah satu komponen
yang sangat substantif dalam realitas kehidupan manusia,
telah menjadi objek kajian penting berbagai kalangan sejak
dulu hingga sekarang, baik mereka yang mempunyai latar
belakang pemikiran filsafat maupun dari ahli-ahli agama,
lebih khusus mereka yang menekuni masalah spiritualitas.

Ruh itu tercipta dari cahaya dan, sebagaimana para
malaikat, sepenuhnya terpisah dari dunia badaniyah. Ia
adalah suatu realitas tunggal dan sederhana. Sebaliknya,
badan terbuat dari tanah liat, yang gelap dan mempunyai
banyak bagian. Tidak mungkin ada kaitan langsung antara
realitas yang bercahaya dan yang mempunyai banyak
bagian, yaitu ruh dan percampuran yang gelap, yaitu
badan. Jiwa memiliki sifat-sifat dari kedua pihak tersebut
dan bertindak sebagai perantara antara keduanya.?

Ibn “Arabi adalah salah seorang tokoh spiritualis yang
banyak memberi uraian di dalam tafsirnya tentang jiwa.
Bahkan beliau memposisikan jiwa sebagai salah satu subjek
dan sekaligus objek spiritualitas dalam tingkatan perjalanan
ruhaniyah. Rith dengan musydhadah, Qalb (hati) dengan
mukisyafah, serta Nafs (jiwa) dengan mujahadah.

# Al-Ishfahani, Mufradat Alfazh al-Qur’an, op.cit., h. 818,
5 Ibid.

** Suchiko Murata, The Tao of Islam, op.cit., h. 313.
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Pengklasifikasian yang dilaklukan Ibn ‘Arabi memberi
pengertian akan perbedaan antara ketiga unsur tersebuf
(ruh, hati, jiwa), baik dari segi subtansinya maupun dari segi
sifat dan fungsinya.

Ketika jiwa dibedakan dengan ruh, jiwa secara umum
menjadi dinamisator yang senantiasa aktif dan dinamis.
Tanpa dengannya tidak akan ada peningkatan dari suatu
hal (keadaan) ke hal yang lain, karena sifat ruh adalah
pasif. Dalam membangun komunikasi antara ruh dan jiwa,
hati hadir sebagai perantara antara keduanya.*”” Uraian
ini dapat kita pahami ketika Ibn ‘Arabi menafsirkan Q.S.
al-Anbiya’ (21):37:

P . s 2. T L. - P PR

b ] -
208 P > : ER
Terjemahnya:

Manusia telah dijadikan (bertabiat) tergesa-gesa. Kelak akan
Aku perlihatkan tanda-tanda (azab-Ku). Maka janganlah
kamu minta kepada-Ku mendatangkannya dengan segera.*”

27 [bn ‘Arabi, Tafsir Ibnu *Arabi, Juz 11, op.cit., h. 36. .

W sy N oY ikl gl EHES YW 3\ i 3 (s ot JL-‘-'\)\ )
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@ Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit. h. 500.
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Hubungan fungsional seperti ini dipertegas Ibn ‘Arabi
bahwa sesungguhnya Allah menumbuhkan biji hati dengan
cahaya ruh dari pengetahuan dan kema’rifahan. Allah
menumbuhkan butir-butir nafs dengan cahaya hati dari
akhlak-akhlak mulia. Terkadang hati mendominasi nafs
ketika cahaya ruh menguasai nafs. Terkadang sebaliknya
terjadi ketika hati menerima apa adanya dari nafs dan sifat-
sifat nafs menguasainya.?* Ibn ‘Arabi menafsirkan Q.S. al-
An’am (6):95 :

//ﬁ,‘l
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Terjemahnya :

Sesungguhnya Allah menumbuhkan butir tumbuh-
tumbuhan dan biji buah-buahan. Dia mengheluarkan yang

hidup dari yang mati dan mengeluarkan yang mati dari yang
hidup.212

Kalau kita mendasarkan terminologi nafs pada al-
Qur’an, maka dapat dipahami bahwa karakteristik nafs
biasanya dianggap berada pada tingkat lebih rendah dari
pada ruh. Kalau ia muncul dan merupakan kekuatan

%9 Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibnu *Arabi, Juz 1, op.cit., h. 234.
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2 Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit., h. 203.
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hewani dan menjadi sifat dalam kehidupan, maka inilah
yang disebut sebagai nafs mutlak oleh ahli syar’i dfer
mutaShawwifiin.?"* Keberadaannya di antara dua posisi
(posisi rububiyah dan posisi rendah). Ia tidak S?gelap darT
sekasar dengan penciptaan ragawi, tetapi juga tidak sesuci
dan sehalus dengan cahaya ruh.?"* Ayat-ayat al-Qur’an yang
menggambarkan karakteristik nafs antara l.ain: Q.S. al-
Qiyamah (75):2, Q.S. Yusuf (12):53, Q.S. al-Fajr (89):27:

z ',é P
A N S
(2 w501 etdl 81 Y
Terjemahnya :

Dan Aku bersumpah dengan jiwa yang sangat menyesali

dirinya sendiri (lawwdmah).*"

Terjemahnya :

Dan aku tidak membebaskan diriku ( dari kesalahan ), karena
sesungguhnya nafsu itu selalu menyuruh kepada kejahatan
kecuali nafsu yang diberi rahmat oleh Tufmnku.
Sesungguhnya Tuhanku maha pengampun lagi Maha
Penyayang.*'®

23 Ibn ‘Arabi, op.cit. Juz II, h. 408.

24 Ibid.
%% Departemen Agama, Al-Qur’an rjemahnya, op.cit., h. 998.
46 Ibid., h. 357
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Terjemahnya:
Hai jiwa yang tenang. Kembalilah kepada Tuhanmu dengan
hati yang ridha dan diridhahi.?”

Kompleksitan pemaknaan nafs, baik yang didasari oleh
al-Qur'an maupun hasil analisis ilmiyah dan pengalaman
batiniyah dapat kita pahami secara sederhana, bahwa nafs
bisa dianggap suatu kompleks manifestasi psikologi yang
berasal dari tubuh dan berhubungan dengan kesenangan
dan kelangsungan hidupnya. Ia sebagai ego yang
mempunyai hubungan dekat, tidak saja dengan tubuh
tetapi juga dengan personalitas. Hasrat-hasrat ego tidak
memiliki batas, baik hasrat ragawi maupun per-
sonalitasnya. Ia membutuhkan ruh untuk membimbing dan
menjadikannya moderat. Di lain pihak, ruh membutuhkan
nafs untuk memberi dorongan menuju kesempurnaan.

Manifestasi nafs yang paling merusak dan jahat seperti
yang ditemukan dalam al-Qur‘an, adalah sebagai nafs yang
memerintah kepada angkara murka. Namun demikian,
ketika nafs menjadi bersih, rasional dan tera tur, maka bisa
disebut sebagai nafs yang mendapatkan ketenangan,

Al-Qur’an menganjurkan supaya nafs mendapatkan
haknya, selama masih di dalam batas moral yang halal.

%7 Ibid., h. 1059.
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Kesenangan kehidupan duniawi yang halal tidak dianggap
merugikan kehidupan spiritualitas asalkan tidak
diperhamba olehnya. Dalam konteks ini, Ibn ‘Arabi
membagi tiga macam kesenangan dan kebahagiaan, yaitu:
(1) Kebahagiaan galbiyah (35), (2) kebahagiaan badaniyah
(¥x), dan (3) kebahagiaan sekitar badan (34 JU).
Kebahagiaan qalbiyah dapat berwujud ma’rifah, hikmah,
kesempurnaan ilmiyah, aktifitas moral. Sedangkan
badaniyah dapat berupa kesehatan, kekuatan, kesenangan
ragawi, dan syahwat thabi’i. Sedangkan kebahagiaan sekitar
badan adalah harta, sebagaimana telah dikatakan oleh Amir
al-Mu’minin (‘Ali bin Abi Thalib): “Ketahuilah bahwa antara
lain nikmat Allah swt adalah kelapangan harta (rezki). Dan
semulia-mulia kelapangan harta adalah kesehatan jasmani dan
ketaquwaan hati”. Adalah wajib untuk mendapatkan kedua
dari yang pertama untuk memperkokoh yang terakhir,
yang dicari dengan pendekatan zuhud dan ibadah.?®

Aktualisasi mujdhadah berdasarkan bimbingan al-
Qur’an, melibatkan harta dan nafs. Al-Qur’an memberikan
penekanan pada harta karena ia dapat menjadi fitnah dalam
mencarinya. Demikian pula halnya, al-Qur’an memberikan
penekanan terhadap nafs karena spesifikasi karakternya
yang membutuhkan banyak perjuangan dan kesungguhan
untuk menjadikan nafs suci dan tentram. Sifat manipulasi
nafs tidak hanya secara mencolok berbentuk badani atau
emosi negatif. Bisa saja nafs memperlihatkan dirinya sebagai
kebutuhan mendapatkan perhatian atau pujian, atau

28 Tbn ‘Arabi, Tafsir Ibnu ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h. 33-34.
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desakan yang sangat lembut untuk mendapatkan apa yang
diinginkan. Manipulasi nafs bahkan dapat berbentuk
amaliyah spiritualitas yang timbul dari niat melayani diri
sendiri (ego). Ia dapat pula menyusup keseluruh tubuh
dalam bentuk ketidakmampuan untuk keluar dari
perspektif egosentris kita. Menyangkut hal ini, Ibn ‘Arabi
memberikan akumulasi sifat nafs sebagai sumber segala
kejahatan, sifat-sifat jelek, prilaku-prilaku moral dan
spiritualitas yang rendah.??

Sehubungan dengan itu, Ibn ‘Arabi menasihatkan
bahwa kita boleh memberikan kepada nafs haknya sesuai
dengan tuntunan al-Qur’an, tapi jangan pernah melampaui
batas. Demikian pula jangan berlebihan dalam
memeranginya sehingga ia mati dan tidak dapat melakukan
hak-haknya. Orang-orang yang melampaui batas adalah
mereka yang keluar dari payung al-mahabbah (cinta kasih)
dan keadilan.?

Pendekatan yang paling tepat digunakan untuk
menghadapi realitas-realitas nafs yang sangat variatif adalah
“pendekatan al-hikmah” dalam bermujahadah, yaitu
pengetahuan sekaligus sebagai sifat keilahian yang sangat
khas dan mulia yang hanya dimiliki para ulul albib (mampu
membangun sinergitas antara kecerdasan intelektual,
kecerdasan emosional, dan kecerdasan spiritual). Allah swt
telah memberi hidayah niir (cahaya) kepada akal mereka.?!

2 [bid., Juz.I1, h. 310.
20 Ibid., Juz.1, h. 92.
2 Ibid., Juz 1. h. 111.
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Akal yang senantiasa berorientasi al-hikmah oleh Ibn ‘Arabi
disebut al-agl al-furgdni?* Hanya dengan pendekatan ini
seseorang dapat menentukan kebijakan yang tepat dan
benar pada dirinya karena didasari atas getaran-getaran
al-Hag. Barang siapa yang tidak memiliki al-hikmah untuk
menentukan kebijakan kepada dirinya secara tepat dan
benar, niscaya dia tidak mampu juga menerapkan kepada
orang lain.

Membentuk nafs untuk menjadi muthmainnah
membutuhkan kepatuhan dan kesungguhan. Dengan
demikian seseorang dapat menjalankan fungsi kekha-
lifahannya sesuai dengan amanah dari Allah swt. antara
lain adalah menjaga dan menuntun peradaban manusia
menjadi paripurna yang disemangati dengan nilai-nilai
spiritualitas menurut ketentuan syar’i.

2). Mujihadah

Seperti dikemukakan di atas, kata mujihadah adalah
bentuk maShdar (verbal noun) dari kata kerja “st- ”.secara
terminologi bahasa mempunyai makna kesungguhan yang
dapat berkonotasi fisik (material) dan kejiwaan. Untuk
pembahasan ini hanya difokuskan pada makna mujihadah
yang terakhir (kejiwaan).

Banyak ayat al-Qur’an yang dapat mengantar kita
untuk memahami makna mujihadah secara komperehensif;
antara lain Q.S. al-‘Ankabiit (29):69 :

2 [hid., Juz 1L, h. 5.
23 [mam al-Qusyairi, Lathdif al-Isydrit, Juz 1, op.cit., h. 193.
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- = - }"
Terjemahnya :

Dan orang-orang yang berjihad untuk ( mencari keridhaan )
kami, benar-benar akan kami tunjukkan kepada mereka jalan-
jalan kami*,

Q.S. al-Maidah (5):35, Allah swt. berfirman : -
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Terjemahnya :

Hai orang-orang yang beriman, bertaqwalah pada Allah dan
carilah jalan yang mendekatkan diri kepada-Nya dan

berjihadlah pada jalan-Nya supaya kamu mendapat
keberuntungan®.

Q.S. al-Baqarah (2):218, Allah SWT. berfirman :
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21 Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h. 638.
5 Ibid., h. 165.
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Terjemahnya:

Sesungguhnya orang-orang yang beriman, orang-orang yang
berhijrah, dan berjihad di jalan Allah, mereka itu
mengharapkan rahmat Allah, dan Allah Maha Pengampun
lagi Maha Penyayang.?

Ada beberapa hal mendasar yang dapat dipahami dari
serangkaian ayat-ayat al-Qur’an seperti tersebut di atas,
yaitu mujihadah sebagai starting point dalam melakukan
perjalanan spiritualitas,” karena merupakan fasilitas
penganugerahan hidayah aneka jalan keimanan dan
ketaqwaan. Allah swt. menegaskan dalam Q.S. al-Tagabun
(64): 11 “Siapa yang beriman kepada Allah, niscaya Dia akan
memberi petunjuk kalbunya”. Ibn ' Arabi mengatakan: “Barang
siapa yang tidak dianugerahi ketetapan iman, niscaya tidak
mungkin melakukan perjalanan spiritualitas. Keteguhan
iman akan menjadi kokoh jika didasari dengan keyakinan,
dan menjadi goyah dan berubah-ubah bila didasari dengan
Iman taqlidi.*® Firman Allah dalam Q.S. al-Ahqaf (47): 17:
“Dan orang-orang yang mendapat petunjuk, Allah menambahkan
petunjuk-Nya kepada mereka dan memberi kepada mereka
ketaqwaannya”.

Meskipun demikian, Ibn ‘Arabi menegaskan paling
tidak tiga syarat yang harus dipenuhi dalam melakukan
mujdhadah, yaitu; pertama, berupaya untuk menanamkan

25 Ibid., h. 53.
27 Tbn ‘Arabi, Tafsir Ibnu “Arabi, Juz 11, op.cit. h. 129.
8 Ibid, h. 251
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kehadiran Allah dalam benak dan jiwanya (al-hudhiir),
kedua, pengawasan dan pengawalan diri dalam kesadaran

ilahiyah (al-muriqabah), ketiga, konsistensi dalam orientasi
keilahiyan (al-istigimah). 2

Persyaratan tersebut menjadi sangat penting ketika
diperhadapkan dengan dinamika nafs yang telah divonis
oleh Rasulullah saw. sebagai tantangan dan hambatan

spiritualitas dalam perjuangan dijalan Allah, sebagaimana
sabdanya :

Mew SV SR ALY s G 55

230 J‘éﬁ‘

-

Artinya:

“Kita telah kembali dari perjuangan yang sangat ringan

menuju perjuangan yang sangat besar; yaitu perjuangan
melawan nafs”.

Al-mujihadah adalah upaya sungguh-sungguh yang
dilakukan manusia untuk mengatasi dinamika nafs yang
mungkin saja diekspresikan dengan peragaan ragawi, dan
atau dalam wujud pensifatan-pensifatan nafsiyah maupun
batiniyah. Hal tersebut dinilai Ibn ‘Arabi sebagai hijab, dan
seluruh hijab adalah dosa.?

2 Ibid., Juz 11, h. 129.

2 Ibn “Ujaibah, lyqazh al-Himam Syarh Matn al-Hikam, Juz I (Cet. I; Beirut:
Dar al-Kutub al-Iimiyah, 1994), h. 269.

21 Ibid., Juz.I1, h. 251.
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Itulah sebabnya, mujihadah dalam struktur batiniyah
diri manusia lebih menekankan pada aspek nafs, untuk
tidak lebih mendominasi interkoneksitas antara ketiga
aspek (Rith, Qalb, Nafs). Kecenderungan penampilan fisik
dan raga manusia sangat ditentukan oleh ketiga unsur
tersebut. Saat ruh mendominasi dan peranannya
ditingkatkan tanpa mematikan peranan aspek lain, maka
kegelapan ragawi akan tersinari dengan matahari ruh,
sehingga kecenderungan dan kecintaannya selalu
berorientasi positif; yaitu alam kudus (kesucian) dan
berjalan menuju aktifitas kebaikan, kemulian dan
keutamaan akhlak, serta ketaatan dan kepatuhan. Inilah
jalannya orang-orang yang suci dan disucikan oleh Allah.
Orang suci adalah aShhabul yamin. Sebaliknya ketika ruh
terkalahkan oleh kekuatan nafs dalam membangun
hubungan, maka saat itu matahari ruh terhijab dengan
jasmani dan ia tersembunyi di dalam kegelapan ragawi.
Akibatnya, kecenderungan dan kecintaan penampilan fisik
manusia senantiasa berortientasi negatif (syimal); yakni
aspek nafs senantiasa mengarah kepada kejahatan dan
kemaksiatan serta kehinaan prilaku. Inilah jalannya orang-
orang pendosa (fujjar).”

Di sinilah tampak urgensi mujihadah dengan riyidhah
tertentu melalui amalan-amalan ataupun wirid-wirid sesuai
dengan tuntunan syar’i. Mujahadah pada hakikatnya
adalah salah satu bentuk pendidikan rohani. Peranan zikir
yang berfungsi mengingatkan manusia akan tempat

2 [bid., Juz 1, h. 420.
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kepulangannya atau asal usul kehadirannya, sangat
sx.gllufikan. Zikir di sini tidak hanya dimaksudkan sekedar
zikir melalui lidah, tetapi juga berkaitan dengan aneka

aktifitas yang menghadirkan Tuhan dalam benak dan hati
manusia.*?

Perlu mendapat penekanan dalam kaitan riyadhah
rithaniyah dan dalam konteks mujihadah, yaitu yang
diistilahkan oleh para pakar pendidikan rohani dengan
wadjib al-wagt (<3 ) 24 %) dan adab al-wagt (<3 u_»‘i.m Hal
in% .menuntun mereka yang melakukan perjalanan
spiritualitas menuju Allah untuk pandai memilih aktifitas
apa dan sikap bagaimana yang paling sesuai dalam kondisi
serta situasi waktu yang sedang dia hadapi. Bahkan, boleh
jadi pada setiap orang atau dalam setiap situasi ada
mujdhadah tertentu yang diperlukan.

Dalam mujihadah, dituntut adanya kepekaan dan
kecerdasan ilahiyah yang dibarengi dengan ikhtiar sepenuh
hati untuk mengalihkan gagasan, pikiran, perhatian dan
perasaan dalam upaya merevitalisasi fitrah kekhalifahan
manusia dengan segenap komponennya. Kecerdasan dan
kepekaan ilahiyah dimaksud hanya dapat diperoleh melalui
mujihadah. Hubungan timbal balik (fasalsul) seperti ini akan
membentuk perimbangan seluruh komponen, termasuk
nafs sebagai salah satu komponen yang sangat aktif dan

# M.Quraisy Shihab, Logika Agama; Kedudukan Wi
) , Log 7 ahyu dan Batas-Batas
dalam Islam (Cet. II; Jakarta: Lentera Hati, 2005), h. 167. v Bl

™ Sa’id Hawwa, Tarbiyatuna al-Rithiyah, op.cit., h. 120.
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dinamis dari totalitas diri manusia, bahkan sebagai orientasi
mujihadah. Tbn ‘Arabi menegaskan interkoneksitas
komponen ini: apabila ruh bergerak menuju hati dan ia
dapat menguasainya, maka hati akan bersinar dan bertaqwg
dengan potensi rasionalitas yang dapat memotivasi
terwujudnya sifat-sifat kesempurnaan, kebaikan dan
ketaatan serta kepatuhan. Sebaliknya, apabila nafs bergerak
menuju hati dan ia dapat menguasainya, maka hati akan
menjadi keru dan terhijab dari cahaya ruh, sehingga
kekuatan akal menjadi gelap dan cenderung ke kejahatan
dan kemaksiatan.”*

Tergambar dari penegasan ini bahwa dinamike?
potensi nafs dalam posisinya sebagai orientasi
mujdhadah, memerlukan kesungguhan dan perjuangan
dari seorang salik dalam menempuh perjalanan
spiritualitasnya, sehingga dapat mengendalikannya
untuk menjalin hubungan yang harmonis antara nafs
dengan potensi-potensi lain termasuk di antaranyé
adalah akal. Keserasian hubungan segenap potensi
tersebut, sangat mempengaruhi perjalanan batin
seorang salik untuk sampai kepada satu tingkatan ke
tingkatan lainnya.

Faktor mujihadah sebagai riyadhah spiritualitas sangat
menentukan pencapaian gnostik untuk sampai kepada
al-syuhiid-al-dzditi setelah melalui mukdsyafah dan
musyidhadah.

25 [bn ‘Arabi, op.cit. Juz I, h. 421.
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2. Spiritualitas Syar’iyah (Norma)

Al-Qur’an sebagai sumber pertama dan utama dalam
ajaran Islam, banyak memuat ketetapan Allah swt.
tentang norma dan aturan-aturan yang harus ditempuh
seorang hamba dalam berinterakasi dengan-Nya,
bermuamalah dengan sesama manusia, dan berinteraksi
dengan alam sekitarnya. Pemahaman ini dalam istilah
agama disebut “syari’ah” —yang digunakan dalam
Bahasa Indonesia dengan kata syariat— yang memiliki
makna: “hukum agama yang menetapkan peraturan
hidup manusia, hubungan manusia dengan Allah swt.,
hubungan manusia dengan manusia dan alam sekitar
berdasarkan al-Qur’an dan hadis”.?* Makna asal dari
kata syariat ini adalah “jalan ke sumber air dan tempat
orang-orang dan binatang minum”.?” Dari makna ini
berkembang menjadi “apa yang disunnahkan oleh Al-
lah dari agama dan diperintahkannya”.?® Al-IShfahani
menjelaskan bahwa makna kata syari’ah adalah “petunjuk
ke jalan yang terang”, kemudian berkembang menjadi
“petunjuk kejalan menuju Allah dalam agama”
mengisyaratkan dua pengertian. Pertama, apa-apa yang
diperintahkan oleh Allah kepada setiap manusia menitih
jalan yang mendatangkan kemaslahan hambah dan
kemakmuran negeri. Kedua, apa yang telah ditetapkan

¢ Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Edisi I11,
op.cit., h. 1115.

*7 Ibn Manshiir, op.cit., Jilid VII, h. 86.
28 Ibid.
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oleh Allah dalam agama dan diperintahkannya untuk
memilihnya dari berbagai syariat yang berbeda dan yang
telah dinasakh.”*

Pengertian syariat terkadang disalahpahami oleh
kalangan tertentu, yang mengidentikkan syariat dengan
figih. Bukan saja karena keduanya mempunyai hubungan
erat yang tak dapat dipisahkan, melainkan juga karena satu
sama lain dipergunakan dalam pengertian yang persis
sama.

Namun demikian tidak berarti bahwa antara syariat
dan fikih sama sekali tidak ada perbedaan. Perbedaan
yang menonjol menurut Harun Nasution adalah: Pertama,
syariat adalah hak prerogatif Allah yang kompetensi
untuk menetapkannya, mungkin hanya didelegasikan
kepada Nabi Muhammad saw. Sedangkan fikih
merupakan ketentuan-ketentuan hukum yang
ditetapkan para fuqaha sebagai hasil ijtihad mereka
setelah melakukan pemahaman terhadap al-Qur’an dan
al-hadis. Kedua, karena syariat Islam adalah aturan yang
ditetapkan Allah dan atau Rasul-Nya (Muhammad),
maka apapun alasannya syariat tidak dapat diubah atau
diganti oleh siapa, kapan dan di manapun. Sedangkan
fikih Islam, yang merupakan ijtihad mujtahid, kapan dan
di mana perlu pada perinsipnya boleh diubah. Ketiga,
Syariat Islam pada umumnya berisi ketentuan-ketentuan
hukum dasar yang bersifat global dan berjumlah relatif

29 Imam al-Ishfahani, op.cit., h. 450.
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sedikit. Sedangkan fikih Islam yang merupakan
penjabaran syariat Islam pada umumnya bersifat
terperinci dan berjumlah banyak. Keempat, Syariat Islam
bersifat kekal dan universal, sementara fikih Islam
setidak-tidaknya dalam perkara tertentu boleh jadi
bersifat lokal dan temporal.2

Ada lima ayat al-Qur’an di berbagai surah yang
menggunakan kata syariat dengan berbagai bentuk
perubahan morfologisnya dan selalu menghubungkan
dengan Allah, kecuali pada kata syarail yang terdapat dalam
Q.S. al-Sytira (42):21, Allah berfirman:

A o -9 0~ w = = T of
51 5T G o0 S T v T
Terjemahnya:

Apakah mereka mempunyai sembahan-sembahan selain

Allah yang mensyariatkan untuk mereka agama yan ¢ tidak
diizinkan Allah.**!

Ayat ini dipertalikan dengan umat manusia, tetapi
itupun dalam nada pernyataan ketidaksetujuan Allah
terhadap mereka yang membuat-buat syariat. Ayat-ayat
al-Qur’an yang dimaksud di atas adalah:

. 0 Harun Nasution dkk. Ensiklopedi Islam Indonesia, Jilid IIT (Cet. II; Jakarta:
Djambatan II.tahun 2002. h. 1103-1104.

#! Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit.h. 786-787.
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Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Syfira” (42): 13:
Wyl Gills 64 ey (55 G ol 3 o 24
lytl 8 0itug '3 Al Lay B3 Uy &L
Coa 8

oo ey 458 Aa am® g Podt 4 ., @
1) 705036 G O el JB 78 4 1585055 Y3 (o

-, -
~ 1%
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(Bl e ) G 2L e o] (2l
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Terjemahnya:

Dia telah mensyariatkan bagi kamu tentang agama apa
yang telah diwasiatkan-Nya kepada Nuh dan apa yang
telah kami wahyukan kepadamu dan apa yang telah kami
wasiatkan kepada Ibrahim, Musa dan Isa ym’tu.
Tegakkanlah agama dan janganlah kamu bcrcerai berai
tentangnya. Amat berat bagi orang-orang musyrfk agama
yang kamu seru mereka kepadanya. Allah menarik kupmin‘
agama itu kepada orang yang dikehendakinya dan fm’mberl
petunjuk kepada (agama)-Nya orang yang kembali kepada-
Nya'242

Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Jatsiyah (45): 18:

2 Z =
]

e i gieler 4
&5 Y3 LB oW1 G Ba il o Sllas o
= co 2oL .7‘- /.-/,f
(D Ozl ¥ 2l £T5n]

22 Departemen Agama, Al-Qur'an dan Terjemahnya, op.cit., h. 785.
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Terjemahnya :
Kemudian Kami jadikan kamu berada di atas suatu syariat

(peraturan) dari urusan (agama) itu, maka ikutilah syariat

itu dan janganlah kamu ikuti hawa nafsu orang-orang yang
tidak mengetahui.*

Diayatlain Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Maidah
(5): 48:

Z o 2 o~ L E s - z < (S pp—_ W
Le failial 235 V5 &1 J5l L gl oo
S s Fg 2 srwe Bk B ma e
6L 1500 2% Glir I 3501 00 B0
Terjemahnya :

Maka putuskanlah perkara mereka menurut apa yang Allah
turunkan dan janganlah kamu mengikuti hawa nafsu mereka
dengan meninggalkan kebenaran yang telah datang
kepadamu. Untuk tiap-tiap umat diantara kamu, Kami
berikan aturan dan jalan yang terang.**

Ibn ‘Arabi memaknai kata syari‘atpada Q.S. al-Jatsiyah
(45): 18 sebagai jalan yang diperintahkan oleh Al-Haq (Al-
lah) untuk dilalui, yaitu jalan menuju ketauhidan.?#
Penafsiran ini memberi penegasan bahwa dalam
pendangan Ibn “Arabi, meskipun teks literal al-Qur’an
menggunakan kata syara’a pada ayat tersebut, akan tetapi
aksentuasinya adalah tujuan-tujuan spiritualitas. Dari sisi

23 Ibid., h. 817.
24 1bid. h. 168.
%5 Ibn ‘Arabi, Juz 11, h. 239.
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ini dapat dipahami bahwa misi Ibn ‘Arabi sebenarnya
adalah agar hakikat makna syara’a dalam teks al-Qur’an
dapat dimanifestasikan dalam pengertian esoterisnya.

Pada kesempatan lain Ibn ‘Arabi memaknai kata
syir’atan (bentukan kata lain dari kata syari’a) pada Q.S. al-
Maidah (5): 48 sebagai sumber atau starting point, sekaligus
menjadi penggarisan bagi segenap potensi batin (nafs, galb,
ruh).2* Penggarisan tersebut dapat menjadi penuntun,
seperti halnya ‘ilmu al-ahkim dan mu’admalit, yang dapat pula
memberi tuntunan dalam perjalanan batin untuk sampai
pada titik spiritualitas yang berkenaan dengan hati. Begitu
pula ‘ilm al-tawhid dan al-musydhadah yang berhubungan
dengan ruh untuk menempuh perjalanannya dalam
kefanaan menuju kehadirat Zat Yang Maha Mutlaq.*”

Akan halnya dengan firman Allah dalam Q.S. al-Sytira’
(42): 13, Tbn ‘Arabi memaknai kata syara’a (bentuk verbal
dari kata Syari’ah) sebagai aturan universal bagi segenap
realitas dalam kemutlakan agama.*® Allah swt.
mensyariatkan agama mutlak kepada seluruh Nabi-Nya
tanpa ada perbedaan dari segi dasar pokok agama, yaitu;
mengesakan Allah, menegakkan keadilan dan beriman
kepada Allah dan hari kemudian. Meskipun dari segi furil’
syariat berbeda dengan pertimbangan kcmaslahatap,
misalnya dalam pelaksanaan ibadah dan muamalah.?

#6 Ibid, juz 1, h.202.

%7 Ibid.

8 [bid,juz II, h. 216.

29 Imam al-Qusyairi, juz V, op.cit., h. 244.
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Imam al-Qusyairi dalam tafsirnya yang diberi nama “Lathaif
al-Isydrdt” menjelaskan bahwa yang dimaksud “cet ;"
yang disyariatkan oleh Allah dalam ayat ini adalah perinsip
dasar agama. Tidak ada perbedaan kecuali pada furii” »°

Ibn ‘Arabi mengembangkan makna syariat dalam
pengertian aksiologisnya, yaitu; pertama, untuk kemas-
lahatan totalitas realitas dengan jaminan payung hukum
akan eksistensinya, kedua, pencerahan spiritualitas yang
dapat memberikan ketenangan batin terhadap hal-hal yang
tidak dapat dijangkau oleh akal pikiran. Tujuan mendasar
peletakan syariat oleh Allah swt. kepada makhluk-Nya
adalah menciptakan kemaslahatan totalitas alam dan untuk
mengetahui apa yang datang dari Allah yang tidak
diketahui dan tidak dijangkau oleh akal, sehingga otoritas
akal tidak berjalan sendiri.*!

Dari keterangan yang disebutkan, sebenarnya Ibn ‘ Arabi
ingin menjelaskan bahwa aspek syariah dalam Islam tidak
dapat dipisahkan dengan masalah spiritualitas, bahkan
menjadi prinsip dasar syari’ah, baik dalam penetapannya
maupun dalam penjabarannya. Aktualisasi syari’ah dalam
Islam di samping mensyaratkan adanya amalan-amalan
lahiriyah, juga sekaligus adanya amalan-amalan batiniyah.
Tidak boleh salah satu di antaranya menjadi prioritas,
sehingga mengungguli satu sama lainnya, baik yang
lahiriyah maupun yang batiniyah ataupun sebaliknya.”*

0 Ibn ‘Arabi, Al-Futithat al-Makkiyah, Juz 1, op.cit., h. 404.
=1 Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz Lop.cit., h. 202.
*!Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op.cit., h.417.
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Ibn “Arabi memposisikan hukum syariat tidak hanya
kepada bidang ritual saja, tapi juga tidak boleh menafikan
kepentingan ajaran-ajaran kemanusiaan dan sosial
kemasyarakatan Islam. Penyebutan ibadah dalam
pemikiran Ibn ‘Arabi diartikan sebagai ekspresi
keimanan kepada Allah swt. Dengan demikian,
pembedaan antara nilai aqidah dan ibadah serta
muamalah, secara logika tidak valid dan dalam
prakteknya sulit dilakukan, karena keseluruh bidang
tersebut sama-sama hukum yang diperintahkan oleh
Tuhan dan sama-sama merupakan amal yang
diperuntukkan kepada Tuhan.

Ibn ‘Arabi memaknai syariat sebagai perintah dan
larangan yang tidak pernah terlepas dari aspek spirituali.tas.
Syariat dan hakikat adalah dua dimensi dalam satu wujud.
Salah satu bentuk konsepsi Ibn ‘Arabi, dapat kita lihat
dalam penafsirannya pada perintah salat dalam Q.S. al-
‘Ankabatit (29): 45:

)'g e 52 -
ool aslall Ll SIS ! L b
Sy Sdl Gaadl L e L2 silA

Terjemahnya:

Bacalah apa yang Telah diwahyukan kepadamu, yaitu Al
Kitab (Al Quran) dan Dirikanlah salat. Sesungguhnya salat
itu mencegah dari (perbuatan- perbuatan) keji dan mungkar.
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dan Sesungguhnya mengingat Allah (salat) adalah lebih besar
(keutamaannya dari ibadat-ibadat yang lain). dan Allah
mengetahui apa yang kamu kerjakan.?>

Ibn ‘Arabi mengatakan:

Jelaskanlah secara terperinci segala yang terbaik yang
diturunkan kepadamu dalam kitab akal qur’ani melalui
tuntunan wahyu, dan yang telah diturunkan kepadamu
dalam “ilm furgani. Dirikanlah salat yang sejati secara tertib
menurut penjelasan wahyu dan ilmu. Artinya, gabungkanlah
antara kesempurnaan ilmiyah dan pelaksanaan sejati salat
itu, karena sesungguhnya engkau akan mendapatkan
manfaat sesuai dengan tingkat pengetahuanmu tentang salat.
Sebagaimana telah diketahui bahwa pengetahuan bisa
mendatangkan: (a) manfaat (ndfi‘at) yang erat hubungannya
dengan sopan santun, etos kerja yang baik, dan kemaslahatan
kehidupan, (b) kemuliaan (syarifah) yang erat kaitannya
dengan akhlak mulia, dan kemuliaan-kemuliaan lain, serta
kemaslahatan ukhrawi. (c) keutuhan keyakinan (kulliyah
yaqiniyah) yang berhubungan langsung dengan masalah sifat,
dan hal ini terbagi dua macam: logical teoritical dan
ketersingkafan rahasia (al-kasyfal-sirri), (d) hakikat ( hagqigiyah)
yang bertalian dengan masalah tajalli dan persaksian
(musydhadah), (e) perasaan transendensial (dzawq ladunni)
yang terkait dengan rasa cinta yang dalam dan ekstasi (“isyq),
(f) kesejatian murni (hagqi). Dalam hubungannya dengan
pelaksanaan salat, Ibn ‘Arabi membagi kategori salat itu
dalam enam bahagian yaitu: Pertama, salat ragawi yang
dilaksanakan dengan anggota badan dan melaksanakan
rukun-rukunnya. Kedua, salat al-nafs yang dilaksanakan
dengan ketundukan dan kekhusyu’an, serta pengendalian
dan ketenangan jiwa dalam kecemasan dan harapan. Ketiga,

3 Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 11, op.cit., h. 126-127.
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salat al-galb yang dilaksanakan dengan kehadiran hati dan
muriqabah. Keempat, salat rahasia (al-sir) yang dilaksanakan
dengan penuh mundjat, dan dialog ilahiyah (mukalamah).
Kelima, salat ruh yang dilaksanakan dengan penyaksian
(musydhadah) dan kebertatapan (mu’ayanah), Keenam, salat
khafa’ yang dilaksanakan dengan mundgat dan keterpautan
lathifah, dan akan berakhir tingkatan ini pada tingkatan al-
fana (kesirnaan) pada yang Maha Esa, sebagaimana berakhir
dan berhentinya salat lahiriyah dengan kematian yang dapat
diyakini secara nyata, seperti dijelaskan dalam penafsiran
ayat : B ARO M o &b, 4ely, Demikian pula halnya salat
haqiqi yang dilaksanakan dengan kefanaan sejati yaitu
dengan haq al-yagin.>*

Lebih lanjut Ibn ‘Arabi menguraikan aksiologi salat
dalam penafsirannya pada kata salat yang kedua dari
lanjutan ayat tersebut, dengan mengatakan :

Sesungguhnya salat ragawi mencegah dari perbuatan yang
dinilai sebagai ketidak setiaan pada ketentuan-ketentuan
syar'i. Shalat al-nafs mencegah dari perbuatan-perbuatan hina
dan akhlak-akhlak yang rendah, dan dari perbuatan yang
berkonotasi kegelapan. Salat al-qalb mencegah dari
perbuatan-perbuatan yang berlebihan, dan lalai. Shaldt al-
sir mencegah dari perbuatan yang mengisyaratkan
keberpalingan selain dari pada-Nya. Sebagaimana
disabdakan Rasulullah “Jika sekiranya orang yang
sembahyang mengetahui kepada siapa ia bermunajat,
niscaya tidak akan berpaling dari pada-Nya sekejappun”.
Shalit al-rith mencegah dari perbuatan yang melampauhi
batas melalui penampakkan hati dengan sifat. Shalat al-khafa’
(shalat yang menutup segala bentuk realitas kecuali wujud-
Nya) mencegah dari adanya kebersandingan dengan-Nya

24 Thid. Juz I1. h. 127.
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dan mencegah munculnya rasa subyektifitas pengakuan akan
dirinya. Shaldt al-dzit mencegah adanya penyaksian selain
kepada-Nya. Dan Shalit al-Haq adalah kebagaan dalam
ketauhidan.?®

Demikian pula halnya dalam perintah ibadah yang lain,
termasuk dalam masalah muamalah dan seluruh aspek
hidup dan kehidupan manusia. Spiritualitas menjadi kata
kunci dalam meraih kebahagiaan di dunia dan di akhirat.

Dengan demikian, seluruh ibadah yang disyariatkan
oleh Allah kepada hamba-Nya sangat erat kaitannya
dengan spiritualitas. Pada hakikatnya seluruh ibadah
adalah upaya seorang hamba untuk dekat (tagarrub) kepada
Allah, yakni usaha untuk membawa dirinya menuju
kesempurnaan tertinggi dan kehadiran yang paling agung,
yang atas ketentuan al-Qur’an dirujukkan kepada Tuhan,
penguasa alam semesta. Ibadah juga berfungsi mencegah
manusia agar tidak memperturutkan hasrat-hasrat
hewaniyah dan menjauhkannya dari hal-hal yang keji,
buruk dan kotor.

Dimensi syar’iyah yang telah ditetapkan oleh Allah
memiliki korelasi yang sangat erat dengan spiritualitas itu
sendiri. Itulah sebabnya Ibn ‘Arabi sangat menekankan
untuk senantiasa melaksanakan amalan-amalan sesuai
dengan ketentuan syariat. Orang yang memelihara dan
menjaga syariat, niscaya akan senantiasa mengalami
peningkatan diri dan mendapatkan curahan cahaya (niir).>%

5 Ibid., Juz 1. h. 57.
26 Ibid. Juz I1. h..42.

221



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Sedangkan seseorang yang mengamalkan amalan yang
tidak sesuai dengan ketentuan syar’i digolongkan sebagai
orang fdsig.*’

Penggarisan syar’i dalam menuntun manusia
beraktifitas telah dipertegas dalam al-Qur’an sebagai
sumber hukum yang utama dan pertama. Sunnah
Rasulullah saw. menjadi pegangan yang dapat melepaskan
manusia dari ketersesatan.

3. Spiritualitas Khulugiyah

Al-Qur’an menempuh berbagai cara guna mengantar
manusia mencapai kesempurnaan kemanusiaannya. Allah
swt banyak menekankan melalui firmannya kepada
manusia untuk senantiasa mengadakan interaksi dengan-—
Nya. Hal itu dimaksudkan untuk menghidupkan unsur
batiniyah manusia. Unsur ini adalah bawaan manusia atau
naluri yang dalam al-Qur’an disebut fitrah. Fitrah adalah
anugrah Allah kepada makhluk-Nya yang hanya
diperuntukkan kepada manusia. Itulah sebabnya, manusia
disebut makhluk bidimensional (dua dimensi). Allah
menciptakannya dari debu tanah dan ruh Ilahi. Debu tanah
membentuk jasmaninya, sedangkan ruh Ilahi yang
diembuskan-Nya melahirkan daya nalar, daya kalbu, dan
daya hidup. Dengan membina jasmani lahirlah
keterampilan. Dengan mengasah daya nalar lahirlah
kemampuan ilmiah. Dengan mengasuh daya kalbu lahirlah,

57 Ibid., Juz 1. h. 45.
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antara lain: iman dan moral yang terpuji. Dengan
menempah daya hidup tercipta semangat menanggulangi
setiap tantangan yang dihadapi.

Fitrah penciptaan manusia adalah untuk meng-
aktualisasikan sifat-sifat Tuhan, dengan kata lain berakhlak
dengan akhlak Tuhan. Itulah sebabnya, manusia menurut
visi qur’ani adalah khalifah Allah. Dalam wujud ini, Ibn
‘Arabi menggambarkan betapa misi suci (penciptaan
Adam) berproses dalam kewenangan Allah. Mulai dari
alam keilahian (ruh Tuhan) melalui alam pencatatan Tuhan
sampai pada alam dunia.” Rahasia perjalanan inilah yang
ditekankan oleh Ibn ‘Arabi untuk dipahami sebagai langkah
untuk pencitraan refleksi keilahian dalam seluruh prilaku
manusia. Sesungguhnya apa yang dinampakkan oleh raga
manusia dalam bentuk perkataan maupun perbuatan,
memiliki wujud yang berkorelasi langsung dengan alam
maha gaib dalam wujud ruh, kemudian berpindah pada
alam kegaiban dari kegaiban diri manusia. Melalui kegaiban
manusia itu sendiri sampai pada apa yang dilahirkan oleh
ragawi manusia.®” Jtulah sebabnya Allah menggunakan
kata al-Ja'lu karena kata ini lebih luas maknanya dibanding
dengan kata al-Ibda’ dan kata al-takwin. Allah swt. tidak
menggunakan kata khdligun karena struktur diri manusia
terdiri dari dua alam. Pertama, alam keilahian, yakni:
berakhlak dengan akhlak-Ku, mengaktualkan sifat-sifat-Ku,

=5 Ibid., 46.
¥ Ibid. h. 46.
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menjalankan perintah-Ku, memperlakukan dengan baik
makhluk-Ku. Kedua, alam kemanusiaan, yakni: mengatur
urusan mereka, menyusun kinerja mereka, dan mengajak
meraka untuk taat dan patuh pada-Ku.*?

Keparipurnaan jati diri manusia sebagai “diciptakan”
©,y0 Je (gambaran Allah), terletak pada pembentukan
akhlaknya yang berdasar keseimbangan antara selurtllh
komponen yang secara inheren melekat pada diri manusia,
yang tercapai melalui pengembangan daya-daya yang
dianugrahkan itu.

Pencitraan diri manusia sebagai makhluk yang kuat
serta memiliki nilai keilahian sesuai dengan kemanusiaan
manusia, terbentuk setelah terbangunnya spiritualitas yang
kuat dan konsisten, serta memiliki kesetiaan dan kepatuhan
kepada Allah, dan mempunyai integritas serta komitmen
kemakhlukan terhadap sesama.

Akhlak mulia yang mengalir dari alam maha gaib adalah
kebutuhan manusia, karena telah menjadi kata kunci
terhadap lahir dan langgengnya ketja sama yang harmontis.
Sedangkan manusia sebagai makhluk sosial tidax dapat
hidup tanpa kerja sama. Spiritualitas secara umum dan moral
secara khusus, lahir dari upaya mengasah daya kalbu.
Keberhasilan mengasah daya kalbu melahirkan kenikmatan
ruhani yang lezatnya melebihi kenikmatan jasmani.*’

2 M.Quraish Shihab, Menabur Pesan llahi: Al-Qur’an dan Dinamika kehidupan
Masyarakat (Cet. 1; Jakarta: Lentera Hati, 2006), h. 348.
2% Tbn ‘Arabi. Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h. 106.
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Spiritualitas keakhlakan terbentuk melalui perjalanan
hidup seseorang. Spiritualitas tidak sekedar dibangun oleh
pengetahuan dan kecerdasan intelektual, pengalaman, serta
penilaian terhadap pengalaman itu, tetapi terbentuk melalui
kecerdasan nurani dan ketajaman baShirah (mata hati) yang
kemudian membentuk kepribadian dan karakter yang baik,
yaitu interaksi seluruh totalitas manusia. Dalam bahasa al-
Qur’an disebut oleh Ibn ’Arabi > ! yang bermakna, bukan
hanya nalar, tetapi gabungan antara nalar, kesadaran moral,
dan kesucian jiwa.*? Dengan demikian, spiritualitas
khulugiyah adalah merupakan hasil inetrnalisasi nilai-nilai
agama yang kemudian teraktualisasikan oleh sikap dan
prilaku positif.

Setidaknya ada empat kategori sikap dan prilaku
manusia dalam hidupnya. Seseorang bisa saja memiliki
pengetahuan yang luas, tetapi tidak memiliki sikap dan
prilaku terpuji. Sebaliknya, bisa juga seseorang yang amat
terbatas pengetahuannya, tetapi sikap dan prilakunya amat
terpuji. Bisa juga seseorang sangat terbatas penge-
tahuannya, terbatas pula sikap dan prilakunya. Kemung-
kinan pula, seseorang sangat menonjol pengetahuannya,
terpuji pula sikap dan prilakunya. Hal ini sangat tergantung
pada hasil internalisasi nilai-nilai agama yang dicapai oleh
manusia itu sendiri. Ibn ‘Arabi mempertegas bahwa
seseorang yang tidak mampu membangun ma’rifah untuk
mengenal Allah dalam berbagai hal, niscaya tidak mampu
melihat makna kebenaran dari berbagai makna, sehingga

*2 Ibid., h. 118.
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semakin bertamba hijab yang menutupi kebenaran dari
dirinya.?®® Memang, ilmu tidak mampu menciptakan
akhlak dan iman, ia hanya mampu mengukuhkannya.**
Korelasi yang terbangun antara ilmu dan akhlak adalah
korelasi tidak langsung. Membangun spiritualitas akhlak
adalah dengan mengasuh bashirah sambil mengasah nalar
menuju suatu keadaan (al-hal) ke keadaan lain, atau dari
suatu stasion ruhaniah (al-magdm) ke stasiun yang lain.

Pencitraan diri manusia sebagai makhluk yang kuat
serta memiliki nilai keilahian sesuai dengan kemanusiaan
manusia, terbentuk setelah terbangunya spiritualitas yang
kuat dan konsisten, serta memilki kesetiaan kepatuhan
terhadap Allah dan integritas serta komitmen kemakhlukan

terhadap sesama.

Akhlak mulia yang mengalir dari alam maha gaib
adalah kebutuhan manusia, karena telah menjadi kata kunci
terhadap lahir dan langgengnya kerja sama yang harmonis.
Sedangkan manusia sebagi makhluk sosial tidak dapat
hidup tanpa ada interaksi di antara sesamanya.

Konsep membangun spiritualitas khulugiyah dalam
pandangan Ibn ‘Arabi, pada hakekanya berakhlak dengan
akhlak Allah. Hal ini dipertegas ketika menafsirkan Q.S al-

Qalam (68):4 :
- = e i T f -

23 M. Quraish Shihab, Menabur Pesan llahi, op. cit., h. 349.
# Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op. cit., h. 960.

226

SIS

Analisis Spiritualitas Ibn ‘Arabi

Terjemahnya :

Dan sesungguhnya kamu benar-benar berbudi perti yang
agung.*s

Keagungan budi pekerti yang terbangun dalam diri
Muhammad tidak lain karena Muhammad mampu
mengaktualisasikan akhlak-akhlak Allah dalam dirinya,
sehingga menjadi akhlaknya sendiri. Membentuk
pribadinya sebagai sosok pribadi yang kokoh dan kuat
dengan penguatan kesucian. Muhammad tidak ter-
pengaruh dengan sikap dan prilaku mengada-ada yang
dilakukan oleh mereka, dan tidak merasa tersiksa dari
sikasaan mereka, karena kesabaran yang dimiliki
Muhammad adalah kesabaran yang bersemangatkan ruh
ilahiyah (karena Allah), bukan karena dirinya (kesabaran
yang beroirentasi keakuannya).2®

Kutipan tersebut di atas menunjukan, akhlak
Muhammad adalah “perpaduan” dari citra Tuhan sebagi
wujud dengan citra kemakhlukan sebagai sesuatu yang
maujid. Konsep perpaduan (jam’iyah) adalah salah satu kata
kunci antropologi Ibn ‘Arabi (yang terkait dengan sifat
manusia) yang paling penting. Penggalan firman Allah swt.
dalam Q.S. Shad (38): 75 yang berbunyi: (s =il (Kepada
Adam yang Aku ciptakan dengan tangan-Ku) ditafsirkan Ibn
‘Arabi bahwa sepertinya Allah mengatakan: Aku ciptakan
Adam dengan sifat-Ku yang; Maha Indah, Maha Agung,

*>Ibn “Arabi, Tafsir 1bn ‘Arabi, Juz 11, op.cit., h. 341,
6 Ibid., h. 185.
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Maha Perkasa, Maha Lembut, dan semua nama-nama-Ku
yang sejalan dengan sifat kemahaperkasaan-Ku dan
kemahacintaan-Ku, untuk mencapai keterpaduan ilahiyah
dalam ruang lingkup kemahaesaannya.”’

Bentuk luar tubuh manusia jelas menunjukkan fisik
manusia, tapi bentuk terdalam menandakan kemampuan
spiritualitasnya. Hanya dengan perpaduan kedua
komponen ini, akhlak Tuhan dapat terejawantahkan. Nilai-
nilai suci spiritualitas tidak mungkin dapat diimpli-
mentasikan tanpa keterlibatan unsur fisik ragawi manusia.
Fisik ragawi manusia juga tidak akan mampu melakukan
sesuatu tanpa keterlibatan kekuatan suci Allah swt.

Ibn ‘Arabi menekankan bahwa suatu hal yang sangat
asasi dalam pembentukan akhlak Allah pada diri manusia
adalah memahami makna keterpaduan tersebut. Beliau
mengatakan: Anda telah mengetahui hikmah penciptaan
Adam, saya maksudkan citra luarnya; juga anda telah
mengetahui pembentukan ruh Adam, saya maksudkan
citra dalamnya.... dan perkataanya: “bertaqwalah kepada
Tuhanmu” (bermakna): Jadikanlah aspek lahir dari diri
kalian sebagai suatu perlindungan, dan jadikanlah aspek
batin dari diri kalian sebagai suatu perlindungan bagi
kalian.*®

Diri pribadi manusia sebagai bidimensional memiliki
tanggung jawab sepenuhnya untuk mewujudkan akhlak

%7 [bn ‘ Arabi, Fushtish al-Hikam, op.cit.h. 56.
28 Tbn ‘ Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 1, op.cit., h.41.
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Allah pada akhlaknya. Tanggung jawab ini hanya dapat
dijalankan oleh mereka yang memiliki tingkat pemahaman
yang mapan terhadap pencitraan dirinya sebagai citra Allah
dan citra alam. Tingkat pemahaman ini dapat diukur dengan
tingkat tanggungjawab yang dilaksanakan. Seorang
pengal.«ii hanya akan mengabdi kepada yang dikenalnya,
dan tidak akan mengenal Allah melainkan sesuai dengan
tingkat pemahamannya terhadap spiritualitas ilahiyah dalam
dirinya.*” Dalam kutipan ini, Ibn ‘Arabi menekankan suatu
doktrin yang tegas betapa perlunya pengetahuan tentang
jati diri sebagai sarana menuju kemakrifahan Allah.

Di tempat lain dalam tafsirnya, Ibn ‘Arabi mengutip hadis
Rasulullah saw.: 4,0 e p31 gl b &1 OV (sesungguhmya
Allah SWT. menciptakan Adam dalam citaranya, pen.).*”® Seperti
dikatakan bahwa citra ilahiyah melekat tak terpisahkan
dengan penciptaan Adam, yang merupakan perwakilan dari
seluruh realitas manusia. Hadis ini dikutip oleh Ibn ‘Arabi
untuk mempertegas bahwa hal yang sangat mendasar dalam
menampakkan citra Tuhan dalam diri manusia atau
bertakhalluq bi akhlagillah (berakhlaq dengan akhlaq Allah)
adalah: pertama, pengetahuan tentang alam semesta, kedua,
pengetahuan jati diri, ketiga, pengetahuan tentang Tuhan.
Kalau ketiga hal ini digabungkan, dapat disimpulkan bahwa
pengetahuan manusia tentang alam semesta sama dengan
pengetahuannya tentang jati dirinya. Pengetahuan jati diri ini
tidak lain adalah pengetahuannya tentang Tuhan.

9 Ibid., h. 28.
0 Ibid..
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Perjalanan spiritualitas seseorang adalah akar pokok
untuk mendapatkan keadaan ruhaniyah tertentu (hal) dan
atau stasiun tertentu (magdm) yang kesemuanya akan
mempertegas posisi manusia dalam berakhlaq dengan
akhlaq Allah. Ibn ‘Arabi mempertegas bahwa kemampuan
menyingkap tabir keesaan Allah dalam perbuatannya akan
melahirkan sifat “fawakkal”, kemampuan menyingkap tabir
yang menutupi keesaan Allah dalam sifatnya akan
melahirkan sifat “ridha”, dan kemampuan menyingkap
tabir yang membatasi keesaan Allah dalam zat-Nya akan
melahirkan “kefinaan”.*”!

Keserupaan akhlak manusia dengan akhlak Allah
adalah keserupaan melalui nama-nama-Nya. Tentu tidak
berarti bahwa manusia dalam pengertian apapun bisa
dikategorikan sebagai superior daripada Tuhan, karena
transendensi mutlak Tuhanlah yang mencegahnya.
Namun, tetap saja manusia bukan Tuhan melainkan
manusia yang menjadi pusat seluruh eksistensi.
Kesempurnaan mutlak manusia ini disimbolkan oleh Ibn
‘Arabi dalam tafisrnya dengan “Insin Kamil”, yaitu sosok
manusia yang mampu secara utuh memanifestasikan sifat-
sifat Allah, dan bahkan kesempurnaan pengetahuan-Nya
dan hikmah-Nya dalam konteks realitas manusia e

Insin Kamil dalam konsep Ibn ‘Arabi adalah sosok
khalifah Allah di muka bumi ini yang mampu secara utuh

2 Ibid., h.233.
72 [bid., h. 270.
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memerankan fungsi kekhalifahan sebagaimana yang
diamanahkan Allah kepadanya. la mampu memaknai
zhdhiran wa bathinan sifat dan nama-nama Allah (al-asma’
al-husna’) serta mengaktualisasikannya dalam kafasitas
kemanusiaannya. Nama-nama Allah pada hakekatnya
mencerminkan zat danssifat-Nya. Allah mengatur segalanya
menurut nama yang disandangnya.”” sehingga seorang
hamba dapat menyeru Allah dengan nama yang sesuai
dengan keadaannya. Namun demikian, Ibn" ‘Arabi
mengingatkan bahwa dalam konteks peribadatan, seorang
salik dituntut untuk tidak terhijab dengan nama dan sifat
tersebut dengan pendekatan tauhid al-Shifat (seperti telah
diuraikan sebelumnya). Penegasan ini dapat dilihat dalam
tafsirnya ketika menafsirkan ayat “ 341" pada surah Thiha
(Q.5.20:14). Beliau memaknainya bahwa: khususkankalah
ibadahmu kepada zat-Ku, bukan kepada nama-nama-Ku,
dan bukan pula pada sifat-sifat-Ku. Keutamaan salat yang
didirikan dalam syuhild al-riihi (kesaksian ruh) karena zikir
kepada zat-Ku (Allah) melebihi keutamaan salat yang
didirikan dalam kehadiran hati (al-hudiir-al-qalbi) karena
zikir akan sifat-sifat-Ku (Allah).?”*

Di sinilah letak urgensi memahami dan meng-
aktualisasikan sifat dan nama-nama Allah melalui
aspek kehidupan spiritualitas khulugiyah. Semangat
yang terbangun dalam kesempurnaan makna sifat dan
nama Allah adalah kesempurnaan zatnya sendiri.

B Ibid., Juz 11, h. 18.
74 Ibid., h. 150-151.
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Dengan demikian, berakhlak dengan akhlak Allah
adalah upaya meneladani Allah dalam kesempurnaan
terbatas.

Peringatan Ibn ‘Arabi tersebut bisa dipahami
sebagai pernyataan yang mengandung makna kehati-
hatian dalam menganalogikan makna nama dan sifat
(mutlak), serta tidak menari-nari di bawah kaki logika
dalam memaknai nama dan sifat-Nya, karena hal itu akan
menjerumuskan manusia dalam kekufuran. Mentafakkuri
pesan tersiratnya dan mencari madluliyahnya (makna
tersirat) akan menjernihkan logika karena nama dan sifat
Allah adalah nama mutlak al-Hag, Wujud Diri-Nya Maha
Gaib, namun Dia wdjib al-wujiid yang mesti ada dengan
sendirinya. Wujud-Nya tidak dapat diasumsikan maujud
dengan makna zhahir nama dan sifat-Nya.

Menghadapi nama dan sifat Allah memang perlu
bersemantis logika dalam memahami substansi nama
mutlak al-Hag. Seorang yang menempuh jalan spiritualitas
tidak akan bisa wuShiil (sampai) kepada-Nya melainkan
dengan mamahami nama dan sifat mutlak-Nya. Aktualisasi
nama dan sifat Allah dalam sikap dan prilaku menjadi
penyebab datangnya limpahan sifat keutamaan dari pada-
Nya. Ibn ‘Arabi menfasirkan ayat 71 dari surah al-Ahzab:
r_{jwf oI rbas (niscaya allah akan memperbaiki amalan-
amalanmu) dengan: mendapat limpahan karunia
kesempurnaan dan kemuliaan, yaitu bersihkanlah dirimu
dengan menikmati limpahan sifat kesempurnaan dari
Allah kepadamu, rﬁ JAx g (dan mengampuni bagimu): dosa
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daripac%a sifat-sifatmu dengan tajalliyat sifat-sifat-Nya.
gy ey ( barangsiapa yang taat kepada Allah dan
Rasul-Nya) dengan: mensucikan akhlagnya dan meng-
hilangkan sifat-sifat yang hina, ;b 4 (maka sungguh dia
beruntung) dengan: menikmati sifat-sifat kesempuméan dan
kemuitian, serta bersifatkan dengan sifat-sifat uluhiyah, dan
vang demikian itu adalah keberuntungan yang besar.?’s

Kutipan ini mengisyaratkan bahwa mengenal dan
mengaktualisasikan sifat-sifat Allah adalah jalan menuju
kepada-Nya. Nama-nama dan sifat-sifat-Nya, berada
dibawah nama Allah, seperti dinyatakan oleh Ibn ‘Arabi
dalam menafsirkan ayat 110 dari surah al-Isra: &1 s
(katakanlah: serulah kepada Allah) dengan fana’ pada zat yang
menghimpun seluruh sifat-sifat-Nya, & Ji 151, (atau
serulah al-Rahman): dengan: fana pada sifat yang merupakan
ibu dari seluruh sifat-sifat-Nya.?¢

Sejatinya, nama-nama Allah dan sifat-sifat-Nya adalah
tangga untuk wuShil kepada-Nya. Esensinya adalah
kembali berakhlakkan dengan akhlak Allah, karena nama
mutlak ini akan menghasilkan wujud beserta hakikatnya.
Dengan nama mutlak ini pula jalan menuju kepada-Nya
sangat jelas. Allah merupakan cincin kesempurnaan makna
insaniyah (manusia). Dengan nama ini tersambungkan
antara manusia yang dirahmati dengan al-Rahman (Maha
Pemurah). Barangsiapa melihat pahatan cincin kesem-

P 1bid., Juz 1, h. 412-413.
2 Ibid., h.33.
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purnaan, sejatinya ia telah bersama Allah dengan ism
(nama). Barang siapa yang mampu mengekspresikan
pahatan-pahatan (ukiran-ukiran) cincin tersebut, sejatinya
ia telah bersama Allah dengan sifat-sifat. Barang siapa yang
fana (sirna) pada cincin itu dengan melintasi sifat dan nama,
pada tahap ini sejatinya ia bersama Allah dengan zat-Nya
dalam haq al-yagin atau al-syuhiid al-dzdti.*”” la tidak
terhijabkan dari sifat-sifat-Nya. Orang yang mampu
mengetahui nama dan sifat mutlak-Nya akan tegak sendi-
sendi kemanusiaan dirinya dan selalu eksis nilai-nilai
ketuhanan dalam dirinya. Dengan nama ini pula, Allah
akan menyibakkan rahasia-Nya dan mengeluarkan al-kanz
(pundi-pundi) yang terpendam dan tersimpan rapi di
dalam samudra rahasia kegaiban Diri-Nya.

Allah swt. menjadikan nama-Nya sebagai “"cermin”
bagi segenap manusia. Jika insan tersebut menghadapkan
wajahnya ke arah “cermin’ (Allah), ia akan mengetahui
hakekat Allah: tidak ada sesuatupun menyerupainya. Pada
tahap ini ia mendapat kasyf (pengetahuan intuitif)
bahwasanya pendengarnnya adalah pendengaran Allah,
penglihatannya adalah penglihatan Allah, pembicaraannya
adalah pembicaraan Allah, kehidupannya adalah
kehidupan Allah, kekuasaannya adalah kekuasaan Allah,
semua itu berdasarkan ketersambungan. Pada tingkat spiri-
tual ini ia akan mengetahui bahwa segala sesuatu
ternisbatkan kepada Al-Hag.

77 Ibid., h.33.
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Dari penjelasan Ibn ‘Arabi tersebut, dapat dirumuskan
makna spiritualitas, yaitu pengerahan segenap potensi
rohaniyah dalam diri manusia yang senantiasa berorientasi
keilahiyan, tunduk dan patuh pada ketentuan syar’i dalam
melihat segala macam dan bentuk realitas, baik dalam dunia
empiris (zhahir) maupun dalam dunia non empiris (bdthin),
sehingga nilai kesucian fitrah manusia tetap eksis dan citra
kebenaran ilahi termanifestasikana dalam segala realitas.
Seorang salik dalam perjalanan spiritualitasnya —menurut
versi Ibn “Arabi— melalui tiga tahapan, yakni; tahap pertama,
berkisar pada tataran nazhari yang meliputi konsepsi dasar
tentang ketuhanan dengan pendekatan tagdis dan tasbih.
Tahap kedua, pada tataran tathbigi yang diaplikasikan melah:i
tiga macam bentuk tauhid (tawhid al-af’dl, tawhid al-Shifit,
dan tawhid al-dzit) dengan melakukan mujdhadah,
mukasyafah, dan musyahadah. Tahapan ketiga, adalah tataran
tahqgigi (pembuktian) atau penyaksian yang dalam doktrin

spiritualitas Ibn ‘Arabi dikenal al-syuhid al-dzati. Ini dapat

diperjelas melalui bagan spiritualitas Ibn ‘Arabi sebagai
berikut:
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SPIRITUALITAS IBN ‘ARABI
DALAM KEHIDUPAN MODERN

emikiran-pemikiran Ibn “Arabi di berbagai karyanya

tidak lepas dari pro dan kontra, termasuk konsep

spiritualitasnya yang tertuang dalam kitab tafsirnya
yang menjadi pokok kajian buku ini.

Tafsir Ibn ‘Arabi sebagai tafsir esoterik dapat mengantar
kita untuk lebih menyelami suatu bentuk kehidupan yang
penuh dengan semangat spiritualitas. Uraian-uraiannya
selain menyuguhkan epistemologi bayini dan burhini, juga
lebih dominan menyajikan bentuk penafsiran yang dapat
menuntun Kita pada epistemologi ‘irfini, yaitu suatu sistem
pemikiran yang hasilnya diperoleh lewat kasyf,
tersingkapnya rahasia-rahasia realitas oleh Tuhan.
Pengetahuan ‘irfaniini, hanya dapat diperoleh berdasarkan
olah rohani, di mana dengan kesucian hati diharapkan
Tuhan akan melimpahkan pengetahuan langsung kepada
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hamba-Nya. Untuk bisa menerima limpahan pengetahuan,
seseorang harus melalui perjalanan spiritualitas yang dalam
konsep Ibn ‘Arabi dikenal dengan: al-mujihadah, al-
mukdsyafah, dan al-musydhadah. Setelah melewati proses ini,
seseorang akan mendapatkan limpahan pengetahuan
langsung dari Tuhan secara iluminatif atau noetic untuk
sampai kepada al-syuhiid al-dziti.

Adalah logis jika epistemologi “irfani atau al-hikmah al-
muta’dliyah lebih dominan dalam tafsir tersebut, karena
yang menjadi tema sentralnya adalah masalah “tauhid”.
Masalah tauhid sangatlah transendensial sifatnya. Ibn
‘Arabi dalam mengupas masalah tauhid sangatlah
komprehensif. la membaginya kepada tiga macam, yaitu;
tauhid al-af’dl yakni tauhidnya para ahli fikir yang
berdasarkan dengan akal, tauhid washfi (tauhid al-shifat)
yakni tauhidnya para ahli tarikat yang berdasarkan dengan
mata hati, dan tauhid al-dzdt yakni tauhidnya para ahli
hakikat yang berdasarkan dengan wujud. Tentu saja,
pembicaraan masalah tauhid senantiasa dikontraskan
dengan masalah syirik yang dibagi oleh Ibn ‘Arabi dalam
dua bentuk, yaitu; syirik jali, dan syirik khafi.

Karya tafsir Ibn ‘Arabi telah banyak memberi andil dan
kontribusi berharga dalam menghadapi dan menjalani
kehidupan ini. Banyak orang gagal dalam menjalani
kenyataan hidup ini karena mengenyampingkan
kehidupan spiritualitas. Sebaliknya, tidak sedikit orang
yang gagal karena salah memahami praktik kehidupan
spiritualitas yang sesungguhnya. Mereka mengidentikkan
kehidupan spiritualitas dengan kekumuhan, kemiskinan,
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kepapahan dan semacamnya, yang mengarah kepada
keterbelakangan material dan menjauh dari kemajuan
kehidupan dan ilmu pengetahuan modern. Ibn ‘Arabi
menyanggah pemahaman seperti ini (sebagaimana telah
diuraikan pada bab sebelumnya). Bahkan, Ibn ‘Arabi dalam
master piecesnya ini, menyampaikan pemahaman yang
benar tentang spiritualitas dalam Islam, yakni pemahaman
yang dapat membentuk sikap dan prilaku yang
berwawasan keilahian.

Praktik kehidupan seperti ini sangat tepat di-
kedepankan, terutama dalam kehidupan era modern,
demi menyelamatkan manusia dari zaman ketika manusia
menemukan dirinya sebagai kekuatan yang mampu
menyelesaikan persoalan-persoalan hidup. Manusia
dipandang sebagai makhluk yang hebat, yang independen
dari Tuhan dan alam. Manusia modern (dalam konsep
Barat) sengaja melepaskan diri dari keterikatannya dengan
Tuhan (theomosphisme), untuk selanjutnya membangun
tatanan manusia yang semata-mata berpusat pada
manusia (antropomorphisme). Manusia menjadi tuan atas
nasibnya sendiri yang berakit terputusnya nilai-nilai
spiritualitas. Kenyataannya, manusia modern tidak
mampu menjawab persoalan-persoalan kehidupannya
sendiri.

Modernisme, akhirnya, dirasakan membawa ke-
hampaan dan ketidakbermaknaan hidup. Timbul berbagai
kritik dan usaha pencarian baru. Manusia membutuhkan
pola pemikiran baru yang diharapkan membawa
kesadaran. Kesadaran manusia, secara praktis, me-
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nimbulkan gejala makna hidup dan upaya penemuan diri
pada keyakinan yang menjadi prinsip hidup yang sarat
dengan spiritualitas.

Doktrin Ibn ‘Arabi dalam kehidupan spiritualitas dapat
dijadikan sebagai alternatif pencarian-pencarian manusia
masa mendatang. Demi menjaga manusia modern dari
kirisis spiritualitas. Hal ini sejalan dengan ungkapan Will-
iam C. Chittick, salah seorang ilmuwan Barat yang banyak
mengakaji pemikiran-pemikiran Ibn “Arabi. Chittick
menggambarkan betapa besar perhatian mereka terhadap
pemikiran-pemikiran Ibn ‘Arabi. Ia mengatakan, barangkali
tidak akan ada lagi orang yang meragukan relevansi
(ajaran-ajaran) Ibn ‘Arabi dengan pemikiran modern setelah
membaca karya Henry Corbin.'

A. Krisis Spiritualitas Manusia Modern

Salah satu fenomena kehidupan yang merambah
masuk ke dalam kehidupan manusia modern, adalah
hilangnya visi keilahian. Peradaban modern yang
berkembang sejak zaman renaissance adalah sebuah
eksperimen yang telah mengalami kegagalan sedemikian
parahnya, sehingga umat manusia ragu terhadap
kemampuan mereka menemukan solusi terbaik dari
problematika kehidupan yang dihadapinya sebagai

1 William C.Chittick. The Sufi Path of Knowledge: Ibn 'Arabi’s Metaphisycs of
Imagination, diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia olch Ahmad Nidjam dkk.
dengan judul: Pengetahuan Spiritualitas Ibn ‘Arabi (Cet. T; Yogyakarta: Qalam, 2001),

h..25.
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pantulan dari karya-karyanya sendiri. Pada hakikatnya,
mereka mencipta dan karya berdasarkan kekuatan rasio
semata dengan modal data yang mereka peroleh melalui
indera. Peradaban modern hanya ditegakkan di atas
landasan konsep yang tidak menyertakan hal yang paling
esensial dari manusia itu sendiri. Mereka tidak memahami
konsep kekhalifahan sebagai fitrah manusia dalam dua
bentuk pencitraan, yakni pencitraan ilahiyah (berakhlak
dengan akhlak Allah, memiliki sifat-sifat keilahian,
menjalankan perintah-Ku, dan ada kekuasaan pada
makhluk-Ku) sekaligus sebagai pencitraan alam
(mengorganisir segala urusan mereka dengan baik,
mengatur secara cermat dan tepat sistematika kehidupan
mereka, dan menyampaikan kepada mereka untuk taat
kepada Allah).? Ibn ‘Arabi telah menyerukan kepada
manusia dalam bentuk kajian spiritualitas untuk beri’tibar
pada keadaan diri mereka, bahwa sesungguhnya apa yang
nampak pada ragawi manusia sebagai bentuk nyata dari
keberadaannya, baik berupa perkataan maupun perbuatan,
pada hakikatnya mempunyai eksistensi dibalik supra
kegaibannya, kemudian pada kegaibannya, kemudian pada
dirinya.’

Akibat dari kegagalan manusia modern, yang sering
digolongkan the post industrial society, suatu masyarakat
yang telah mencapai tingkat kemakmuran materi
sedemikian rupa dengan perangkat teknologi yang serba

2Ibn ‘Arabi, Tafsir Ibn ' Arabi. Juz L. op.cit., h. 46.
3 Ibid.
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mekanis dan otomat, bukannya semakin mendekati
kebahagiaan hidup, melainkan sebaliknya; justru
dihinggapi rasa cemas akibat kemewahan hidup yang
diraihnya. Mereka tidak mampu menangkap makna
kebahagiaan yang sejati. Kebahagiaan yang diajarkan oleh
Ibn ‘Arabi —seperti tercantum dalam tafsirnya— adalah
kebahagiaan yang dapat memberi kesempurnaan pada
kehidupan manusia modern tanpa harus meninggalkan
kemakmuran materi. Kebahagiaan ada tiga macam, pertama,
kebahagiaan batin (galbiyah), yakni kemakrifahan dan
keberhikmahan, serta kesempurnaan pengetahuan dan
akhlak, kedua, kebahagiaan ragawi (badaniyah), yakni
keschatan, kekuatan dan kelezatan jasmaniyah, serta
pemenuhan kebutuhan alami fisik, dan ketiga, kebahagiaan
di seputar badan (ma haula al-badan), yakni kemakmuran
materi dengan segala fasilitasnya.*

Bentuk kehidupan modern yang dipraktekkan di Barat,
membawa manusia kepada fenomena kehidupan yang
bergerak menjauth dari eksistensi dirinya, karena penerapan
usekularisasi kesadaran”. Sementara pemikiran-pemikiran
dan doktrin spiritualitas Tbn *Arabi bergerak maju ke dalam
eksistensi diri manusia dan kosmosnya yang sejalan dengan
ajaran wahyu ilahi. Ajaran membangun kesadaran
keilahian, sehingga manusia tidak lepas kontrol dan tetap
komitmen terhadap nilai-nilai spiritualitas dalam berbagai
kemajuan yang telah diraihnya. Di sinilah letak urgensi dan
relevansi pendekatan Ibn “Arabi dalam berinteraksi dengan

4 Ibid., h. 33-34..

242

Spiritualitas Ibn ‘Arabi dalam Kehidupan Modern

al-Qur’an melalui metode penafsiran esoteriknya. Kajian-
kajian seperti ini akan tetap menjadi kebutuhan dalam
kehidupan manusia sebagai upaya melepaskan manusia

dari jebakan jaringan sistem rasionalitas materialistis yang
tidak humanistis.

Proses sekularisasi kesadaran, menyebabkan manusia
modern kehilangan self control, sehingga mudah dihinggapi
berbagai penyakit rohaniah. Salah satu di antaranya adalah
penyakit amnesis, yang membuat mereka lupa akan jati
dirinya, karena mereka hidup di pinggir lingkaran
eksistensinya. Manusia modern seperti ini hanya mampu
memperoleh pengetahuan tentang dunia yang secara
kualitatif, bersifat dangkal dan secara kuantitatif berubah-
ubah. Dari pengetahuan yang bersifat eksternal itu, mereka
berupaya merekonstrusi citra dirinya. Padahal, sejatinya
mereka diciptakan oleh Allah untuk mempersaksikan sifat-
sifat dan kesempurnaan Allah hingga manusia dan segala
ciptaan-Nya mengenal Allah dan mengabdi kepada-Nya.
Tingkat pengabdian (ibadah) seseorang dapat diukur
menurut tingkat kema‘rifahannya. Barangsiapa yang tidak
memiliki kema’rifahan kepada Allah, maka pada
hakikatnya ia belum beribadah.® Ibn ‘Arabi menafsirkan
hakikat penciptaan manusia bahwa mereka tidak
diciptakan untuk menghijab diri mereka sendiri dengan
wujud dan sifat-sifat mereka, sehingga menjadikan diri
mereka sebagai sembahan selain Allah. Tidak pula untuk

5 Ibn ‘Arabi. Tafsir Ibn ‘Arabi. Juz 11, op.cit., h. 272
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menghijab diri mereka dengan makhluk Allah dan
kesenangan hawa nafsunya hingga menjadikannya Tuhan
sembahan selain Allah.® Dalam tafsirnya, Ibn ‘Arabi
menegaskan, ada tiga macam hijab yang menjdi dinding di
hati manusia yang menyebabkan penglihatan intellectusnya
tidak fungsional, yaitu; al-af al, al-shifat, dan al-dzait. Dari ketiga
hijab inilah Ibn ‘Arabi menyatakan adanya tiga tingkatan
yang mendasar dalam perjalanan spiritualitas, yaitu; al-
mujihadah, dan al-mukdsyafah, serta al-musyahadah.

Tanpa melalui perjalanan spiritualitas ini, manusia mod-
ern akan semakin jauh dari pusat eksistensi, dan semakin
terperosok dalam jeratan pinggir eksistensi. Mereka telah
kehilangan visi keilahian, telah tumpul penglihatan
intellectusnya (al-bashirah) dalam melihat realitas hidup dan
kehidupan. Istilah intellectus (al-bashiral) mempunyai
konotasi kapasitas “mata hati” dan merupakan satu-satunya
elemen esensi manusia yang sanggup menatap manifestasi
Tuhan yang diisyaratkan oleh alam semesta. Ibn ‘Arabi
menggambarkan orang yang tidak berfungsi al-bashirahnya
di dalam kitab tafsirnya ketika menjelaskan Q.S. Ytinus (10):
43, Allah berfirman: &V Jau e agee s (dan diantara mereka ada
orang yang memperhatikanmu), mereka pada lahirnya
memperhatikan apa yang diajarkan oleh Rasulullah saw.
akan tetapi mereka tetap tidak mampu melihat kebenaran
dan hakikat Muhammad saw. disebabkan tidak berfungsinya
al-bashirah mereka.”

¢ Ibid.
7 Ibid., Juz I, h. 308.
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Akibat tidak berfungsinya al-bashirah dengan baik,
maka apapun yang diraih manusia modern, tidak lebih dari
sekedar pengetahuan yang terpecah-pecah (fragmented
knowledge), tidak utuh lagi, dan bukanlah pengetahuan yang
akan mendatangkan kearifan untuk melihat hakikat alam
semesta scbagai kesatuan yang tunggal. Dalam tafsir Ibn
‘Arabi, dikatakan bahwa nikmat yang banyak adalah
mengetahui kemajemukan makhluk di dalam kesatuan
(“ilm tauhid tafshili), dan menyaksikan kesatuan di dalam
kemajemukan makhluk.® Dilihat dari zat absolut-Nya,
“Tuhan esa dalam diri-Nya sendiri”. Keesaan dalam dirinya
ini sama sekali tidak dapat diketahui. Tapi dilihat dari segi
hubungan-Nya dengan makhluk-Nya, atau dari segi nama-
nama-Nya, maka keesaan Tuhan dapat diketahui, yakni
melalui wujud ragam nama-nama-Nya atau kemajemukan
makhluk. Seseorang dapat melihat realitas lebih utuh
manakala telah mencapai titik ketinggian dan titik pusat
spiritualitas, yang dalam doktrin Ibn ‘Arabi disebut wahdat
al-syuhild atau al-syuhid al-dzati.

Untuk mencapai level itu, manusia harus mengadakan
pendakian spiritualitas dan melatih ketajaman intellectus.
Orang yang sukses dalam melakukan proses perjalanan
spiritualitas, dikenal sebagai ahli hakikat sekaligus ahli
syariat. Mereka bisa terus melakukan penarikan diri secara
ruhaniyah, sembari tetap terlihat aktif di kancah sosial. Dari
segi hakikat hati, mereka terus sibuk berzikir kepada

8 Ibid., Juz. 11, h.434.
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Allah, sementara dari segi syariat tangannya terus bergerak
menata dunia. Mereka benar-benar bisa bersikap jauh dan
dekat dengan orang lain pada saat bersamaan.

B. Kehampaan Spiritualitas

Akibat terlalu mengagungkan rasio, manusia modern
mudah dihinggapi penyakit kehampaan spiritualitas.
Kemajuan yang pesat dalam lapangan ilmu pengetahuan
dan filsafat rasionalisme abad XVIII, tidak mampu
memenuhi kebutuhan pokok manusia dalam aspek nilai-
nilai transenden, satu kebutuhan vital yang hanya bisa
digali dari sumber wahyu ilahi melalui pengkajian esoterik.

Itulah sinyalemen atau vonis terhadap gambaran
manusia modern yang sudah terjatuh. Dalam perspektif
ini, nilai-nilai supra natural telah lenyap dalam dunia mod-
ern. Lenyapnya nilai-nilai tersebut menyebabkan Berger
mengeluarkan kalimat dramatis bahwa “Tuhan telah mati”.

Kondisi manusia modern yang mengabaikan
kebutuhan paling mendasar yang bersifat spiritualitas,
membuat mereka tidak menemukan ketenteraman batin
karena dalam dirinya tidak ada keseimbangan. Keadaan
ini akan semakin akut apabila tekanan pada kebutuhan
materi kian meningkat, sehingga keseimbangan semakin
rusak.

Menyadari bahwa modernisasi yang salah langkah
ternyata tidak mampu memenuhi kebutuhan manusia yang
bersifat spiritualitas, maka tepat kalau sekarang manusia
kembali mengangkat dan mengembangkan kajian-kajian
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spiritualitas sebagai tema sentral yang berfungsi, antara
lain, memberikan pencerahan dan makna kehidupan.
Kebangkitan kembali para spiritualis Muslim dalam
kehidupan modern untuk mengetengahkan kajian-kajian
spiritualitas yang Islami, adalah suatu keniscayaan yang
tidak bisa ditangguhkan lagi, demi menyelamatkan
manusia modern dari ketumpulan intellectus (al-bashirah).

C. Spiritualitas Ibn ‘Arabi: Alternatif Spiritualitas Masa
Depan ’

Kebutuhan manusia terhadap spiritualitas adalah hal
yang sifatnya alamiyah. Sejalan dengan fitrah manusia,
bagaimanapun kemajuan dan perkembangan kehidupan,
manusia akan senantiasa membutuhkan ajaran-ajaran yang
bersifat transendental. Kebutuhan mengenal Tuhan
merupakan sifat asasi yang senantiasa melekat pada diri
manusia. Sifat yang sangat mendasar inilah yang kemudian
diterjemahkan dalam bentuk kehidupan sufistik dengan
tata cara tersendiri.

Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa dalam konteks
kebutuhan pengenalan terhadap Tuhan tersebut, seorang
ahli tarekat akan memulai perjalanan spiritualnya dengan
bermujihadah dalam menelusuri sifat-sifat Allah, yakni
penelusuran intuitif yang berorientasi ilahiyah, sebagai
langka awal pada tingkatan al-nafs.® Dalam perjalanan
spiritualitas tersebut, intuisi akan menangkap makna-

Y Tbn “Arabi, Tafsir Ibn *Arabi, Juz11,.h.129.
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makna transenden dari supra kegaiban tidak dalam bentuk
lafazh, ataupun huruf yang dapat diucapkan oleh lidah."
Pengalaman spiritualitas inilah yang mendasari pengenalan
para salik terhadap objeknya, yakni modus pengenalan
yang bertumpu pada intuisi yang oleh para sufi diistilahkan
dengan “ma’rifah “.

Ibn ‘Arabi, dalam hal ini, ingin menunjukkan bahwa
manusia sesuai dengan fitrahnya, tidak hanya dilihat dari
dua realitas saja, yaitu realitas fisik dan realitas akal (rasio),
sebagai mana diajarkan oleh filsafat dualisme Cartesian,
melainkan juga harus dipandang dari sudut realitas
spiritualitas. Keberadaan manusia harus dilihat lebih utuh,
sebagai totalitas yang bereksistensi. Kegagalan Barat dalam
membangun masyarakat modern dipicu oleh cara pandang
filsafat dualisme tersebut.

Ibn ‘Arabi menempatkan realitas spiritualitas (wujud
rohaniyah) sebagai sentral poin dalam pengkajiannya. Hal
itu sangat tepat dan relevan dengan kondisi obyektif
kehidupan modern. Pemikiran spritualitas Ibn ‘Arabi akan
mencerahkan batin dan memberi pendidikan rohani kepada
manusia modern, serta akan melahirkan “spiritualitas
kesadaran” bagi mereka yang tidak pentingnya kehidupan
spiritual, terutama mereka yang hanya disibukkan dengan
pemenuhan kemegahan duniawi. Bagi manusia yang
berusaha meluangkan waktunya untuk bertafakkur, maka
suara hatinya yang terdalam akan mendorongnya
bermujihadah untuk menemukan mutiara-mutiara

0 Ibid., 128.
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itu di dalam kaca (dan) kaca itu seakan-akan bintang (yang
bercahaya) seperti mutiara, yang dinyalakan dengan minyak
dari pohon yang banyak berkahnya, (yaitu) pohon zaitun yang
tumbuh tidak di sebelah timur (sesuatu) dan tidak pula di
sebelah barat (nya), yang minyaknya (saja) hampir-hampir
menerangi, walaupun tidak disentuh api. Cahaya di atas
cahaya (berlapis-lapis), Allah membimbing kepada cahaya-
Nvya siapa yang Dia kehendaki, dan Allah memperbuat
perumpamaan-perumpamann bagi manusia, dan Allah Maha
Mengetahui segala sesuatu."

Penafsiran esoterik Ibn ‘Arabi terhadap ayat tersebut,
sangat rasional. Menurutnya, niir adalah yang tampak
dengan zatnya. Dengannya pula segala realitas (al-sya'i)
tampak. Niir ini secara mutlak adalah salah satu dari nama-
nama Allah dilihat dari segi kemahanampakan-Nya dan
dari segi kemahanampakannya segala realitas dengan-Nya.
Keberadaannya menjadi mutlak setelah segala yang ada,
yang karena-Nya menjadi ada.

Ibn ‘Arabi menyebutkan ada tiga hal dalam ayat tersebut,
yaitu al-misykit (lubang yang tak tembus), al-mishbih (pelita
besar) dan al-zujdjah (kaca). Ketiga hal tersebut
diterjemahkan ke dalam tiga hal pada diri manusia yang
beriman kepada Allah. Al-misykdt diterjemahkan sebagai
jasad yang berkonotasi kegelapan dalam dirinya dan akan
bercahaya setelah mendapatkan cahaya al-rith. Jejaringnya
adalah jendela-jendela indera. Al-zujdjah diterjemahkan

1! Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, op cit., h. 550.
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sebagai al-qalb (hati) yang diterangi dengan pancaran cahaya
al-rith. Al-mishbih diterjemahkan sebagai al-rith. Ruh
manusia akan menghidupkan hati dan jasad. Jasad seorang
mukmin menampung hatinya. Dalam kalbu itu ada cahaya
yang menerangi sang mukmin. Berkat cahaya itu akan
tersingkap baginya aneka kegelapan.

Lebih lanjut, menurut Ibn ‘Arabi, pohon yang
berberkah diisyaratkan dengan jiwa yang bersih dan suci
karena keragaman cabang dan rantingnya, potensinya yang
tumbuh berpariasi pada jasad manusia, memanjang cabang-
cabangnya ke kalbu sampai ke al-rith. Pohon tersebut
disifatkan dengan berberkah karena faedah dan manfaatnya
yang banyak, seperti halnya budi pekerti, etos kerja,
semangat mengetahui, dorongan untuk maju mencapai
kesempurnaan dan kebahagiaan dunia dan akhirat. Sangat
besar ketergantungan padanya akan penampakan cahaya,
rahasia, ma'rifat, hagiqat dan magamat serta yang lainnya
dalam fajalliydt."

Jika demikian, kalbu harus dapat diterangi oleh
bimbingan wahyu. Semua yang melakukan perjalanan
spiritualitas menuju Allah akan tersesat tanpa bimbingan
itu. Janji Allah untuk memberikan petunjuk kepada yang
dikehendaki-Nya, bergantung kepada kemauan manusia
itu sendiri. Mereka yang hendak memperoleh cahaya itu,
akan mencari jalan yang harus ditempuh untuk meraihnya.
Jalan itulah yang dinamai para mutashawwifin dengan

121bn ‘Arabi, Tafsir Ibn ‘Arabi, Juz 11, op.cit., h. 69-70.
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tarekat. Ada tahapan yang mesti dilalui dalam perjalanan
ke sana, yang oleh Ibnu Arabi disimpulkan dalam tiga
macam, yaitu, al-mujihadal, al-mukdsyafah dan al-
musydhadah.

Konsep spiritualitas Ibn ‘Arabi menjadi alternatif yang
tepat untuk diperkenalkan dan diamalkan dalam konteks
kehidupan modern, dengan setidaknya, tiga tujuan utama.
Pertama; tujuan humanistik, yaitu turut berbagi peran
menyelamatkan kemanusiaan dari kebingungan akibat
hilangnya nilai-nilai spiritualitas. Kedua; tujuan literasi,
memperkenalkan literatur atau pemahaman tentang aspek
esoteris kajian qur’ani dalam kehidupan modern. Ketiga;
tujuan edukatif (pembelajaran), menegaskan kembali
bahwa aspek esoteris qur‘ani —dikenal dengan istilah
tasawwuf, adalah jantung ajaran Islam. Bila wilayah ini
tidak berdenyulat lagi, maka keringlah aspek-aspek lain
dari ajaran Islam. Dalam hubungannya dengan ini, tafsir
Ibn ‘Arabi dengan kajian-kajian esoterisnya kaya dengan
doktrin-doktrin metafisis, kosmologis, dan psikologis serta
psikoterapi religius. Mengkajinya, dapat menghidupkan
rohani yang tercampakkan dan terlupakan dalam
kehidupan modern.*-
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PENUTUP

onsep spiritualitas Ibn ‘Arabi berkaitan erat dengan

nilai-nilai al-Qur’an. Hal itu wajar, karena

pemikirannya memang mengacu pada al-Qur'an
al-Karim. Melalui perenungan dan pengakjian yang
mendalam, Ibn ‘Arabi kemudian menghimpun pe-
mikiranya dalam karya masterpiecenya; Tafsir Ibn *Arabi.

Spiritualitas, menurut Ibn ‘Arabi adalah pengerahan
segenap potensi rohaniyah dalam diri manusia yang harus
tunduk pada ketentuan syar’i dalam melihat segala macam
bentuk realitas baik dalam dunia empiris (zhdhir) maupun
dalam dunia non empiris (bdthin). Berdasarkan
padangannya itu, Ibn “Arabi “membagi” spritualitas dalam
tiga karakteristik.
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Pertama, spiritualitas sebagai gerakan psikologis yang
senantiasa berorientasi ke-Tlahi-an. Gerakan ini muncul dari
suatu keyakinan (akidah) yang kokoh dalam melihat ke-
Esa-an Yang Maha Mutlak wujudnya. Dia sebagai sumber,
sekaligus menjadi objek inspirasi. Bahkan menjadi sentra
orientasi. Keyakinan seperti ini menjadi perinsip dasar
dalam beragama. Keyakinan yang bermakna dhal-taqdis dan
al-tasbihdh, yaitu mensucikan dan memurnikan ke-Maha
Esaan-Nya dari keberbilangan zat, sifat, dan af’al-Nya.
Keyakinan itu diaktualisasikan dalam tauhid al-zat, tauhid
al-sifit, dan tauhid al-af al. Dia Maha suci dari ketergantungan
dengan tempat dan waktu, serta dari segala bentuk
emosional; Maha suci dari keberserikatan; serta Maha suci
dari berbagai bentuk kelemahan dan kekurangan. Ibn
‘Arabi memperkuat pandangannya dengan mengutif
perkataan ‘Alir.a: dhpuncak dari mensucikan zat Allah adalah
menafikan seluruh bentuk pensifatan bagi-Nyadh. Dalam
ungkapan Ibn ‘Arabi 5 531 &Ls o a1 2aadl ad (mem-
bersihkan hakikat keesaan-Nya dari seluruh kekurangan
sifat kemajemukan). Dalam ungkapan lain dikatakan:
S0y ST o 250 e 3 ko 2y g B 3N T e

ksl )j\
(mengetahui kemajemukan makhluk dalam kesatuan, dan
menyaksikam kesatuan di dalam kemajemukan makhluk, dengan
tajallinya: Yang Maha Esa pada yang banyak, dan yang banyak
pada Yang Maha Esa).

Kedua, spiritualitas sebagai gerakan integralistik. Tidak
hanya sebatas fenomena psikologis, tetapi juga sebagai
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perw'ujudan ketaatan totalitas potensi insaniyah kepada
syar’i dalam satu tujuan, yakni beribadah kepada-Nya.
Dengan demikian, antara syariat dan hakikat memiliki

hubungan integralistik yang tidak dapat dipisahkan satu
dengan lainnya.

I.<etiign,.spirimalitas sebagai gerakan nilai. Nilai tersebut
men]-adl sikap moral positif, yang mengaktualisasikan
pencitraan fitrah manusia sebagai citra Allah dalam bentuk

penampilan manusia yang berakhlak dengan-akhlaknya
Allah.

Ibnu ‘Arabi sebagai salah satu tokoh spiritualitas
menilai, pemaknaan spiritualitas akan menyalahi, bahkan
merusak nilai kemanusiaan (fitrah insiniyah), jika unsur-
unsur potensi batin dalam diri manusia (unsur spiritualitas)
mengabaikan aspek-aspek mendasar dalam perjalanan
spiritualitas (ulfihi, syar’i, dan khulugi).

Menurut Ibnu ‘Arabi, perjalanan spiritualitas akan
mencapai tingkat kesempurnaan (al-syuh-d al-dziti), jika
mendapatkan tuntunan metode atau cara yang dapat
menyentuh seluruh potensi manusia. Potensi itu adalah:
Pertama, Zikir dalam berntuk; dzikr al-lisin, dzikr al-qalb,
dzikr al-sir, dzikr al-riih, dzikr al-khafa’ dan dzikr al-dzit.
Bentuk-bentuk zikir ini secara fungsional dapat
meningkatkan keimanan, kemampuan mensucikan diri
dari dosa kecil maupun dosa besar, terapi kejiwaan, serta
keunggulan dalam membangun intelektualitas. Kedua,
Tafakkur. Dalam tafakkur, khususnya perjalanan
spiritualitas, ada kebenaran. Orientasi tafakkur yang

255



Menyingkap Rahasia Spiritualitas Ibn ‘Arabi

senantiasa mengarah pada eksistensi segala realitas, pada
akhirnya akan sampai pada titik klimaks; membentuk sikap
berhikmah, yakni kemampuan filosofis-spiritualis atas
segala realitas, sehingga melahirkan pengakuan dan
penyadaran hakiki akan adanya Yang Maha Ada. Ketiga,
Al-Shuhbah. Yaitu cara praktis menjernihkan dan menghiasi
diri dengan nilai-nilai spirutalitas, Konsekwensi logis dari
pergaulan adalah keterpengaruhan seseorang kepada yang
lainnya. Dalam perjalanan spiritualitas, peranan seorang
wali mursyid sangatlah signifikan. Sebagai ahli ma'rifah, ia
akan memberi tuntunan ruhaniyah, sekaligus menjadi
panutan dalam berakidah, bersikap dan berprilaku.

Dalam doktrin Ibn ‘Arabi, puncak gnostik seorang salik
dalam perjalanan spiritualitasnya adalah al-syuhiid al-zati.
Tingkatan ini hanya bisa dicapai oleh mereka yang
bersungguh-sungguh mengamalkan riyddhah-riyadhah
nafsiyah sebagai faktor yang dapat mengarahkan potensi
batinnya untuk mewujudkan keyakinan yang haqt (haq al-
yagin). Faktor-faktor tersebut adalah:

1. al-Mujahadah, yaitu perjalanan batin yang dilakukan
seorang salik sebagai langka awal yang sungguh-
sungguh dalam magam al-nafs (jiwa) menuju ke hadirat
Allah swt. Dalam perjalanan spiritualitas ini, salik lebih
awal mengenal karakteristik al-nafs karena dengan
sendirinya menjadi orientasi mujihadah. Dalam ber-
mujihadah, ada tiga syarat yang harus dilakukan oleh
seorang salik. Pertama, berupaya menghadirkan Allah
dalam benak dan jiwanya (al-hudiir). Kedua, melakukan
pengawasan dan pengawalan diri dalam kesadaran
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ilahiyah (al-murdqabah). Ketiga, konsisten dalam
orientasi keilahiyan (al-istigimah). Persyaratan tersebut
sangat penting untuk menghadapi dinamika al-nafs
yang telah divonis Rasulullah saw. sebagai musuh
terbesar manusia.

al-Mukdsyafah, yaitu perjalanan ruhaniyah seorang salik
dalam upaya menyingkap hijab kegaiban untuk sampai
kepada Yang Maha Gaib. Pada jenjang ini, seorang salik
harus mampu memahami secara utuh karakteristik al-
galb (hati). Ibn ‘Arabi memposisikan al-qalb secara
fungsional sebagai potensi batin untuk mencapai
puncak perjalanan spiritualitas melalui ma’rifah,
mukdsyafah, dan asrir.

al-Musydhadah, yakni puncak perjalan batin seorang
salik untuk mencapai al-syuhiid menuju al-syuhid al-
zati. Dalam kondisi ini, keberadaan dan manifestasi
(tajallt) al-Hag dalam kefanaan al-khalg. Cahaya-cahaya
tajalli datang dalam syuhitd tampa terhijab lagi. Dalam
mengaktualisasikan musydhadah, ruh diposisikan
sebagai subyek dalam berzikir kepada Allah. Ruh
dengan karakteristik dan sifat-sifat mulia yang
dimilikinya, secara inhern senantiasa aktif meng-
isyaratkan nilai-nilai kebenaran dan menolak segala
bentuk kemudaratan serta kemusyrikan. Dengan
demikian seorang syahid dalam syuhudnya, dengan
kesucian ruhnya akan mencapai ridhid dan mahabbah
dalam al-syuh-d al-zdti. Ibnu ‘Arabi mengemukakan
tiga makna al-musydhadah; yaitu: (1) menyaksikan
segala realitas dengan dalil-dalil tauhid, (2) me-
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nyaksikan al-Haq pada serluruh realitas, (3) me-
nyaksikan al-Haq tanpa perantara al-khalqg dengan
keyakinan hagi.

Konsep spiritualitas Ibnu ‘Arabi menjadi alternatif
yang sangat tepat untuk diperkenalkan dan diamalkan
dalam kehidupan kini dan akan datang. Ajaran
spiritualitasnya sangat aplikatif dan rasional, terutama bila
dikaitkan dengan era sekarang. Ibn ‘Arabi membantah
anggapan yang mengidentikkan ajaran tasawuf dengan
kekumuhan, kemiskinan, keterbelakangan, dan
ketidakpedulian akan kemakmuran kehidupan duniawi.
Kebahagiaan menurut Ibn ‘Arabi, adalah: kebahagian
galbiyah, seperti tingkat kemakrifahan, keberhikmaan dan
kesempurnaan akhlak, kebahagiaan badaniyah, seperti
kesehatan dan kekuatan fisik, serta kenikmatan
jasmaniyah, dan kebahagiaan md hawla al-badan, seperti
harta dan pasilitas kehidupan lainnya.

Tujuan utama ajaran spiritualitas Ibn ‘Arabi,
setidaknya ada tiga. Pertama, tujuan humanistik, yaitu
berbagi peran untuk menyelamatkan manusia dalam
kehidupan modern dari kebingungan akibat ter-
marginalkannya nilai-nilai spiritualitas Islami. Kedua,
tujuan literasi yaitu memperkenalkan literatur atau
pemahaman tentang aspek esoteris dan urgensinya dalam
kajian qur’ani, serta penerapannya dalam kehidupan
modern. Ketiga; tujuan edukatif, yaitu untuk menegaskan
kembali bahwa sesungguhnya aspek esoteris qur’ani
adalah jantung ajaran Islam yang harus senantiasa
berdenyut sepanjang waktu.
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Doktrin spiritualitas Ibn *Arabi adalah al-syuhiid al-dziti,
bukan wihdat al-wujiid yang selama ini dinisbahkan
kepadanya. Ajaran spiritualitasnya juga bukan tasawuf
falsafi, melainkan bersifat nazhari, tathbigi dan tahqigi.

Ibn ‘Arabi telah memberikan andil yang sangat besar
bagi dunia Islam, khususnya pengembangan intelektualitas
dalam bidang penafsiran al-Qur’an. Pola dan corak
penafsirannya —yang sarat dengan nuansa esoterik-
sufistik— yang ditawarkan, sangat reformatif, inovatif, dan
aflikatif.

Al-Qur’an adalah kitab suci yang tidak pernah berakhir
dan terhenti keajaibannya (ld@ tanqadi ajaibuhu).
Pengungkapan makna, kemukjizatan, dan keajaiban al-
Qur’an terus dilakukan para ulama dalam mengiringi
perputaran waktu dan pergantian zaman. Fenomena ini
sesuai dengan tabiat ajaran Islam yang mampu mengikuti
perkembangan ruang dan waktu (shdlih Ii kulli zamin wa
makin). Peradaban manusia yang senantiasa berubah dan
terus berkembang, harus menjadi perhatian ulama dalam
menafsirkan al-Qur’an.

Ibn ‘Arabi telah melahirkan karya besar. Karya itu
sangat monumental untuk dijadikan acuan serta pijakan
bagi penelitian atau pemerhati masalah tafsir dan
spiritualitas. Rekonstruksi hasil pengkajian yang disajikan
dalam buku ini, hanya semacam pengantar untuk menggali
lebih jauh pemikiran dan konsep-konsep Ibn “Arabi dalam
bidang tafsir dan spritualitas, serta mendorong peningkatan
kegiatan keilmuan dalam bidang-bidang lainnya.*-
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